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esde hace varios afios, la preocupacién ante la crisis ecolégica

a la que se enfrenta la humanidad ha ido en aumento. Asi lo

demuestra el renovado interés que, desde las distintas disciplinas
del conocimiento humano, se ha manifestado a través de esfuerzos poli-
valentes que buscan sensibilizar respecto a la problematica y vislumbrar
canales de accién que propendan por la disminucién del dafio ecol6-
gico. El Magisterio de la Iglesia Catdlica, por su parte, ha hecho hinca-
pié en su compromiso con el ambiente por medio de la publicacién de
la enciclica Laudato si’ (2015). En efecto, la carta del papa Francisco
acerca del cuidado de la Casa Comiin resalté la pertinencia que tiene la
reflexion teoldgica en torno a la ecologia, pues recordé que la adhesion a
la fe cristiana posibilita una nueva forma de relacién entre los creyentes
y el planeta.

Consciente de la importancia que tiene esta coyuntura, el cuerpo pro-
fesoral de la Facultad de Teologia de la Universidad Santo Tomds se dio
a la tarea de aunar el esfuerzo investigativo de los docentes con miras a la
profundizacién en el tema. Por eso, los encuentros quincenales de estu-
dio del 2019 fueron pensados como reuniones de interaccién académica
que posibilitaran conformar una investigacién, cuyo resultado se publica
bajo el titulo Teologias y Casa Comiin. Reflexiones teolégicas en torno a la
cuestién ecolégica. En consecuencia, el punto de partida, la eleccién de las
perspectivas, la constitucién de los textos y la conformacién de la versién
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Teorocias v Casa CoMUN

final del libro estuvieron marcados, desde el principio, por el interés de
dar cuenta de la relevancia que tiene la ecologia al interior de la Facul-
tad y, al mismo tiempo, de mostrar la diversidad de lineas de reflexién
teoldgica presentes en la Santo Tomds.

En este orden de ideas, los pardmetros iniciales para el estudio estu-
vieron dados por el reconocimiento del aporte que la enciclica realizé a
la Doctrina Social de la Iglesia y la identificacién de los principios funda-
mentales que emanan de ella. De ahi que haya sido imprescindible dedi-
car algunas sesiones a la comprensién de la dindmica de gestacion del
documento papal, asi como el proceso de recepcién que tuvo en el lustro
siguiente a su aparicién. Dicha tarea se convirtié en la condicién de posi-
bilidad para establecer una serie de ejes hermenéuticos que, de una u otra
manera, se relacionaban con la propuesta central de Francisco, a saber:
la ecologia integral. Se entiende entonces que la Laudato si’ se convirtié
en la base de la investigacién, mas no en su limite, razén por la cual no
todos los textos asumen la enciclica de la misma forma.

Una vez delimitados los horizontes de trabajo, los profesores eligieron
los caminos epistemoldgicos por los cuales transitarian, manteniendo la
distincién cldsica de las dreas de la teologia (biblica, sistemdtica y praxeo-
l6gica), que marca una pauta en los estudios teolégicos de la Universidad.
Se habla entonces de la relacién de cada drea con la cuestién ecoldgica,
término con el que se hace referencia a las distintas dimensiones que
emanan del problema planteado por la ecologia en la sociedad contem-
pordnea. Dentro de cada una de las secciones, el lector encontrari textos
que abordan algtin aspecto que marca pautas en la relacién entre ecologia
y teologia, que a su vez conforman un abanico de posibilidades que amplia
el punto de vista a la hora de pensar la Casa Comdn.

Los profesores son conscientes de la relativa novedad que tiene la
cuestion ecoldgica en la teologia. Igualmente, reconocen que ellos mis-
mos se encuentran en el proceso de incluir en su quehacer teolégico las
consecuencias que emanan de la consideracién de la ecologia integral. Por
tal motivo, el primer momento de la reflexién docente no busca generar
didlogos que evidencien puntos de convergencia y distincién entre los
autores. Tampoco pretende elaborar una ecoteologia propiamente dicha,
pues esto requiere un nivel de especializacién que excede las posibilidades
y necesidades del centro de estudios. Mds bien, quiere sentar las perspec-
tivas bdsicas para que, en esfuerzos posteriores, se alcancen m4s productos
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de diverso orden que posibiliten, a su vez, el fortalecimiento de la iden-
tidad teolégica de la Facultad.

De acuerdo con lo dicho, la seccién dedicada a la teologfa biblica
cuenta con dos aportes. El primero de ellos, titulado “Lectura de la crea-
cién desde Génesis 1 y 2”, parte de la conviccién de que la Biblia ofrece
elementos que invitan a reflexionar acerca de las relaciones que el ser
humano, en condicién de creyente, tiene con el entorno en el que ha
nacido y en el que estd invitado a interactuar con la naturaleza y sus con-
géneres. Desde sus primeras paginas, el texto sagrado exhorta al lector, ya
sea creyente o no, a cuestionar el sentido de su ser y de su responsabilidad
frente al medio ambiente en el que vive y a perfeccionar su dimensién
relacional con todo cuanto lo rodea. La hermana Ana Francisca Vergara
Abril, O.P., explica que las narrativas biblicas, plenas de metéforas pro-
vocadoras, pueden ser hoy, en una sociedad que adolece de una lectura
profunda de lo simbélico, una puerta que abra al hombre a cuestionar su
compromiso frente a la creacién y a sentirse retado, como descendiente
del primer Adam, a alcanzar su plena vocacién.

El segundo aporte es ofrecido por la doctora Maricel Mena Lépez en
el texto llamado “Ecosofia creadora en Prov 8, 22-31. Saberes y espiri-
tualidades en didlogo”. Allf, la hermenéutica ecoteolégica se aplica a un
segundo corpus textual, acudiendo a la ecosoffa como una apuesta epis-
témica que promueve una sabiduria integradora de la biodiversidad de la
tierra como una alternativa a la crisis ecosistémica global que afronta la
humanidad. La ecosoffa es una sabiduria que sostiene la prictica del bien
comdn, la justicia y la equidad, que estd fundamentada en la presencia
liberadora de la Divinidad en la historia, especialmente en la tierra pacha-
mama y en relacién con el cosmos. Esta ecosoffa parte de la experiencia
del conocimiento adquirido en la vida cotidiana de las mujeres y en las
formas de relacionarse de los pueblos mesoamericanos y afroamerindios,
de los que somos herederos. Igualmente, promueve la conciliacién entre
los diferentes saberes, sobre la base de un humanismo social inclusivo,
dialégico, plural, intercultural bajo un mismo lema que es la bisqueda
de un bien comin también con la naturaleza. Con la indagacién de un
texto biblico iluminador de estos sentires, y consciente de la distancia
temporal, contextual y cultural que se tiene con respecto a estos escri-
tos, la autora acude a la sabidurfa creadora y personificada de Proverbios
8, 22-31 como una posibilidad de acceso a una episteme alternativa que,
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desde las mdrgenes de la oficialidad, se teje en el seno de comunidades
excluidas que vivieron la experiencia del exilio en Babilonia y Egipto.

La seccién de teologia sistemdtica, por su parte, empieza con el capi-
tulo “La clave est4 en la relacién”, escrito por fray Franklin Buitrago Rojas,
O.P. El escrito muestra algunos aportes desde el pensamiento de Tom4s
de Aquino a una teologfa de la creacién en contexto de crisis ambiental a
partir de las citaciones explicitas que hace la enciclica Laudato si’ del pen-
samiento del Aquinate. Tres son los aportes desarrollados: 1) la metafisica
tomasiana permite entender la relacién entre Dios y el mundo en clave de
relacién, evitando los extremos de una visién mecanicista del mundo, por
una parte, y de un pantefsmo ecolégico, por otra; 2) permite, ademds, una
justa comprensién de las relaciones entre el ser humano y el mundo donde
se reconocen las caracteristicas especificas de lo humano, pero al mismo
tiempo sus relaciones con los demds seres dentro del conjunto de la creacion;
3) la explicacién que hace Tomads de las relaciones trinitarias (ad intra y ad
extra) permiten proponer un modelo de relacionalidad y donacién mutua
para las relaciones de los seres humanos con las demds criaturas.

Una vez relacionada la identidad tomasina de la Facultad con la cues-
tién ecoldgica, fray Herndn Yesid Rivera Roberto, O.P., profundiza en la
importancia de la promocién y el cuidado de la relaciéon que existe entre
Dios, el cosmos y el amor al préjimo, desde el punto de vista de la teologia
cristiana. En consecuencia, su texto titulado “Cuidado de la Casa Comuin
y cuidado de los seres humanos mads fragiles” explica que, después de la
publicacién de la Laudato si’, y con ocasién de la celebracién del Sinodo
de la Panamazonia en Roma (2019), la Iglesia Catdlica y otras confesiones
eclesiales y religiosas han sido exhortadas y estimuladas a asumir su res-
ponsabilidad con el cuidado del planeta tierra. El trabajo se trata de una
apuesta comun por una ecologfa integral, que precisamente ha de preo-
cuparse por una cultura del cuidado de las relaciones reciprocas entre los
seres humanos, Dios, el cosmos y el préjimo.

Teniendo en cuenta ambas perspectivas, la seccién de teologia siste-
mdtica culmina con el texto “De los sacramentos cristianos a la sacramen-
talidad del mundo. Horizontes de renovacién de la teologfa sacramental
para una ecologia”, del profesor Andrés Mauricio Quevedo Rodriguez.
Alli, se consideran algunos de los horizontes teolégicos mas importantes
de Laudato si’, con el fin de revisar la teologia sacramental a la luz de las
inquietudes que surgen desde los planteamientos de la ecologia integral.
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Posteriormente, se proponen ejes teolégicos que permitan consolidar un
discipulado cristiano cuya base de accién esté marcada por la nocién de
sacramentalidad del mundo.

Por dltimo, la seccién reservada para la teologia praxeoldgica inicia
con el texto intitulado “La conversién pastoral y ecolégica”, del padre
José Santos Torres Mufioz, CMF. En €], el autor sostiene que el llamado
a la conversién aparece al comienzo del ministerio de Jests (Mc 1,14-15;
cf. Mt 4,17) como una clave para comprender su anuncio del evangelio
y la aceptacion de la fe en €l. En su misién evangelizadora, la Iglesia ha
continuado este llamado, destacando las implicaciones que tiene para
nosotros hoy. Entre ellas, el llamado a una vida social justa y solidaria vy,
mis recientemente, en el magisterio de Francisco, a integrar esa exigencia
de justicia dentro de una comprensién integral, comunitaria y solidaria
con la naturaleza (Laudato si’, n. 5, 216-221). Sin embargo, los llamados
a la conversién chocan con los obstdculos ideolégicos, culturales y cog-
nitivos presentes en todas las culturas. Para reconocer y encarar estos
obstdculos, algunos autores han estudiado la dindmica de la conversién
y han propuesto metodologias para alcanzarla. Por ello, a partir de una
fundamentacién biblica, magisterial y sistemdtica, el capitulo se propone
explicitar en qué consiste la conversién en clave pastoral y ecoldgica, asi
como presentar algunos derroteros pedagdgicos y pastorales para poner
por obra esta comprensién.

En atencién a la conversién pastoral, el doctor Santiago Roldan Gar-
cia, con su escrito titulado “Una reflexién ecoteoldgica. Entre la heuris-
tica del temor y el principio de responsabilidad”, asume el llamado giro
epistemoldgico del pensamiento, garante de una alternativa en pro de
lo vital y de una intencionalidad ética y moralmente consensuada, que
advierte una reconstruccién ideolégica en relacion a la resignificacion y
readaptabilidad del “ser y estar en el mundo”, el didlogo ambiental/eco-
l6gico, interreligioso y bioético. Desde allf, muestra cémo tales asuntos
comprometen innegablemente a hombres y mujeres creyentes desde su
espiritualidad y opcién fundamental, hijos de una cultura tecnocientifica,
a hacerse conscientes de tener en sus manos el futuro del ethos ambiental
y ecoldgico solicito de la comprensién del principio de responsabilidad
que le emana su intervencion.

El marco de la teologia praxeolégica es completada con el capitulo
“Espiritualidad cristiana y ecologfa integral. Tensidad para una praxis de
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fe historizada”, autorfa del profesor Juan Esteban Santamaria Rodriguez.
Allf se reconoce que aportar elementos préxicos y reflexivos para una
praxis de fe historizada implica una apropiacién de la realidad histérica
en sus dialécticas, asi como una caracterizacion del sentido que acom-
pafia a la vivencia de la fe cristiana desde la singularidad que representa
el seguimiento de Jests. Sobre esta relacién dialégica, es oportuno cons-
tatar el sentido que expresa la espiritualidad cristiana como condicién de
posibilidad para su enunciacién de acuerdo con su dindmica implicativa
(contemplacion-accion). Asf pues, ante los riesgos que, por una parte,
existen a propdsito de una mistificacion y espiritualizacién de la praxis
de fe e, inclusive, de la misma espiritualidad cristiana de un lado y, por
otra, de cara a los desafios que la sociedad contempordnea presenta por
las dindmicas que subyacen a las economias de mercado, los capitalismos
y las industrias culturales de masas que fragmentan la vida humana y los
ecosistemas, se plantea como oportuna una tensidad (dinamismo respec-
tivo) entre la espiritualidad cristiana que propone Ignacio Ellacuria y una
ecologia integral sugerida por el papa Francisco, con el fin de dar razén
de esta praxis de fe, que entra en debate y posibilidad desde las realidades
histéricas de las cuales son participes las y los creyentes de hoy.

Como colofén de la seccién y del libro, “La humanidad en armonia
con lo creado. El valor de las diversas culturas y su aporte a la ecologia”,
escrito por Wiliam Vasquez Alarcon, concretiza la préictica cristiana al
abordar, en un primer momento, algunos elementos relacionados con
las culturas prehispanicas, para luego centrarse en lo que es la identidad
de un pueblo. Luego de ello, utilizando las ensefianzas magisteriales, el
autor expone la importancia del cuidado de las diversas culturas dentro
del tema ecolégico, valorando su sabiduria y conocimientos, que pueden
ser de gran ayuda y un aporte a la humanidad.

Con este panorama, el libro pone a disposicién de la Iglesia local,
nacional e internacional, asi como del pidblico en general, varias aristas
de los desafios que la teologia tiene a la hora de asumir la cuestién eco-
l6gica en el mundo hodierno. Con esto, los docentes de la Facultad espe-
ran contribuir a la reflexién teolégica actual desde los rasgos identitarios
de la Universidad y, al mismo tiempo, cimentar las bases que posibiliten
elaborar en un futuro cercano trabajos interinstitucionales e interdiscipli-
nares. Asi, se hallardn m4s caminos por los cuales se responda al llamado
del papa Francisco por el cuidado de la Casa Comiin.
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Lectura de la creacion desde Génesis 1 y 2.
Elementos para una predicacion

en clave ecoldgica

ANa FraNciscAa VERGARA ABRIL, O.P.

El fundamento principal y pilar de toda sabiduria consiste en saber que
hay un Ser primigenio que es quien hizo ser a todo lo que es.

MAIMONIDES

o se tendrfan por qué inventar lecturas ecolégicas-biblicas con-

temporéaneas, algunas veces forzadas, para entrar en la compren-

sién de los dos primeros capitulos del libro de Génesis. Incluso,
la palabra ecologia no es un vocablo biblico; se trata de un término que fue
acufiado en el siglo xx para referirse a la ciencia que estudia las relaciones
entre los seres vivos y su medio ambiente, sin insistir en la defensa, sino, més
bien, en la interaccién amigable de quienes habitamos la Casa Comtn. Sin
embargo, la Biblia no es ajena a la influencia reciproca entre el hombre y la
naturaleza; por el contrario, ella enfatiza en el respeto y en el cuidado del
lugar que Dios mismo erigié para que la humanidad se encontrard con EL
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Por ello, tal vez lo que se deberfa hacer es introducirse en el texto
biblico, leyéndolo desde el horizonte desde el que fue construido, es decir,
a partir de la mentalidad semita hebrea. El Génesis es el libro definido, en
la tradicién judia, como el libro del hombre, del Adam, o de la humanidad,
como bien lo expresa Gn 5,1-2:

INX APy DOX MNTA DX OHX X732 DA 0TX NTYiR A9 A7 !

D720 D72 DX DRYNX X7p7 DOX T130 DY N3p0 1) °

'Este es el libro de los engendramientos de Adam. En el dia en que
Elohim creé al Adam, a imagen de Elohim lo creo, *macho y hem-

bra los cred, los bendijo y los llamé Adan el dia de su creacién.

Este libro del hombre interactia constantemente con otro libro en el que
ambos pueden ser protagonistas: el libro de la naturaleza, del que ya hablaba
el papa Benedicto XVI, y del que la Laudato si’ afirma que “incluye el
ambiente, la vida, la sexualidad, la familia, las relaciones sociales, etc.”
(n. 6). De esta manera, los dos libros manifiestan la interconexién de todo
lo creado, naturaleza y hombre, que forjan relaciones ecolégicas y huma-
nas. Por lo tanto, este libro no narra una historia, a la manera como otras
culturas pueden contar su evolucién, ni tampoco sus contenidos pueden ser
catalogados como simples relatos; él es, ante todo, el libro en el que estdn
inscritas las vias por las cuales el hombre se hace hombre. Como dicen
algunos rabinos: es un libro que busca explicar y no describir; un libro que
desea dar las pistas al ser humano para que se esfuerce en hacer realidad la
vocacién para la cual fue creado pues, como dice el Talmud de Babilonia
(TB), al que se har4 referencia constantemente en este escrito: “alli donde
no hay hombre esfuérzate por ser uno” (T8, Avot 2,5).

Es importante resaltar que estos relatos hablan de una realidad muy
diferente a la nuestra; segin los sabios judios, estos textos hablan de otro
mundo, de un universo ideal, pues son el modelo para el mundo que debe-
mos construir. Hay que resaltar que los dos relatos que nos ocupan en
esta ocasién son el pértico de la dimensién sapiencial de toda la Escritura,
pues ella se ofrece para que la humanidad aprenda a ser amiga de la sabi-
durfa y la manifieste en su cotidianidad. Ser sabio no es otra cosa, en la
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concepcion hebrea, que saber discernir el momento pertinente, recono-
cer el lugar conveniente y actuar de la manera correcta (Vergara, 2014).
Quizés a esto hace referencia un escrito de la literatura rabinica, el Géne-

sis Hagadol 1,26, al comentar por qué el hombre fue creado en el sexto dfa.

El autor de este midrash toma el texto de Pro 9,1-6 y, a partir de él, lee el

relato de la creacién:

La Sabiduria se ha edificado una casa, ha labrado siete columnas,
’ha matado los animales, mezclado el vino y puesto la mesa, *ha
despachado a sus criadas a proclamarlo en los puntos que domi-
nan la ciudad. *El que sea inexperto, venga ac4; al falto de juicio le
quiero hablar: *Vengan a comer de mis manjares y a beber el vino

que he mezclado. ®Dejen la inexperiencia y vivirdn, sigan derecho

el camino de la inteligencia. (Pro 9,1-6).

Dijo Dios “Hagamos al hombre a nuestra imagen”. A esto se refie-
re el pasaje: La sabiduria ha construido su casa (Pro 9,1): es el Santo,
bendito sea, que construyé su mundo con la sabidurfa, extendié los
cielos, asent6 la tierra y fijé los luceros, segiin esta dicho: El Se-
flor con sabiduria fundé la tierra, £ijé los cielos con su inteligencia (Pro
3,19). Ha tallado sus siete columnas (Pro 9,1): son los siete dfas de la
creacién. Ha matado sus animales, ha mezclado su vino y ha pre-
parado su mesa (Pro 9,2), segiin estd dicho: produzca la tierra hier-
bas... bullan las aguas... produzca la tierra seres vivos. Y al final ha
enviado a sus sirvientas a gritar en los puntos m4s altos de la ciudad

(Pro 9,3); cuando hubo preparado todo lo que era necesario para el

banquete, en seguida dijo Dios: “hagamos al hombre”.

De aqui se deduce que el hombre es creado cuando todo estd dispuesto para

acogerlo y que, como dice un comentario rabinico del Génesis,

todo en la Creacién tiene un propésito. Aun las criaturas aparen-
temente mds insignificantes como las moscas, las pulgas o los mos-
quitos tienen un rol importante en la creacién. Todas cumplen una

misién. El Sefior puede llevar a cabo sus planes a través de una ser-

piente, un insecto o una rana. (Gn Hagadol 1,26)
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comienza el coqueteo del creyente con los dos nombres de Dios que se equi-
libran: ombx (Elohim) y mm (Adonay o Sefior). Estos dos titulos hablan de
la justicia y de la misericordia, respectivamente, conduciendo al lector fiel
a la definicién de quién es Dios. El midrash sobre el libro del Génesis, deno-

Teorocias v Casa CoMUN

Gracias a las dos narraciones con las que se abre la Sagrada Escritura,

minado Génesis Rabbah (GR), lo expresa de la siguiente manera:

La Biblia ofrece dos textos iniciales a los que se han llamado “relatos de la
creacién”, pero que en esta reflexién serdn denominados “los relatos de la
vocacién del ser humano”. El primero, Gn 1,1-2,4a, es un llamado a vivir
ordenadamente en el universo que Dios ha creado para nosotros; el segundo,
Gn 2,4b-25, es una invitacién a reconocer quién es el ser humano frente a
Dios y frente al otro. En suma, los dos relatos, como afirma la Laudato si’:

Hubo un rey que tenfa ante si{ muchas copas. Y se decfa: si pon-
go agua caliente, las copas se estrellan, y si pongo agua helada, las
copas se mellan. Entonces, el rey mezcls agua caliente y fria y lle-
no las copas, que permanecieron incélumes. Asi Dios, si hubiera
creado al mundo bajo un régimen de pura misericordia, el peca-
do hubiera abundado por todas partes. Y si lo hubiera creado bajo
un régimen de estricta justicia, no hubiera podido sobrevivir. Mez-

clé justicia y misericordia y el mundo se mantiene bajo su mirada.

(cr 12,15)

contienen, en su lenguaje simbdlico y narrativo, profundas ense-
fianzas sobre la existencia humana y su realidad histérica. Estas
narraciones sugieren que la existencia humana se basa en tres re-
laciones fundamentales estrechamente conectadas: la relacién con

Dios, con el préjimo y con la tierra. (n. 66)

Los siete dias de la creacién, un relato
para ordenar la vida: Gn 1,1.2,4a

El primer texto con el que se abre la Biblia podria llevar el titulo de un relato
para poner orden en la vida; verdaderamente, una de sus claves de lectura es
la del orden o la de la organizacién que puede ser representada a través del
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simbolo judio de la nman, menorah, cuya guematria es 295 (n = 40 + 1 = 50
+1 =200 + n = 5), que al sumar sus nimeros entre si da como resultado
16 (2+9+5), que a su vez suma 7 (1+6); esta tltima cifra es su guematria,
sfmbolo de su perfeccion, y que corresponde al ndmero de sus brazos, en
los que se haya una relacién estrecha entre ellos. La menorah (figura 1) es
el candelabro representativo de la tradicién judia, cuya elaboracién es pre-
sentada en Ex 25,3140 de forma detallada. En su comentario a este texto
la Biblia de Nuestro Pueblo, nos ofrece un acercamiento posible entre la
menorah y el arbol sagrado:

La iluminacién del recinto es motivo también de una estricta le-
gislacién. El candelabro posee unas caracteristicas tan precisas y
particulares, que algunos piensan que se trata de la representacién
simbélica de un drbol sagrado, que de algin modo expresaria la fe-
cundidad que deriva de la unién de Dios con su pueblo. Este mo-
delo de candelabro, denominado también “menorah”, es conocido

en todo el mundo como uno de los emblemas més significativos del

moderno Israel. (Alonso Schokel, 2007, p. 128)

32 1 7 4 5 6

b6 6 66 )

FiGURA 1. MENORAH: RELACION ENTRE LOS DfAS DE LA CREACION
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Esta metédfora puede ayudar a entender la disposicién del relato llamado
de la creacion del mundo, pues, como es sabido, se trata de una descripcién
detallada y armoniosa que va conduciendo al lector, a través de los siete
dfas, hasta la plenitud de la semana judia, es decir, al séptimo dia que es, a
su vez, el centro del candelabro y el que le da valor a todo lo creado. Desde
esta imagen, a continuacién, se comentard la semana fundacional de toda
la Escritura, se iniciard por lo que se ha denominado el predmbulo, conti-
nuando luego con los tres primeros dfas; en seguida, se comentaran los otros
tres dfas para concluir ddndole la relevancia correspondiente al séptimo dfa.

Predmbulo

YR XY 0mwn nx oHx X2 nwxia | 'En el comienzo creé Dios los cielos
y la tierra.

Este primer versiculo de la Biblia puede ser llamado el titulo general de todo
el libro, que condensa todo el contenido de la Escritura: el Sefior Dios es el
creador desde el inicio hasta el fin: desde “en un comienzo”, cuando creo
los cielos y la tierra (Gn 1,1), hasta el final, cuando se instauren los “nue-
vos cielos y la tierra nueva” (Ap 21,1).

Si bien otras culturas, como la griega y la romana, se cuestionaron
sobre los origenes del mundo, se puede decir que los sabios judios no pre-
tendieron, en sus escritos, dar respuesta al cémo surgié el universo sino,
ante todo, responder al por qué y al para qué de lo creado (Bat Moshe,
1980). La primera expresién con la que se abre el libro es nwx1a, Bereshit;
el relato inicia con una letra Beth, 2, de un tamafio superior, como dicién-
donos de entrada: “;jatencién, aqui ya hay algo interesante!”. La primera
letra del alefato es la x, alef, que interpreta el mundo de la unidad que
corresponde al mundo de Dios, mientras que la segunda letra que es la 3,
beth, simbolo de la dualidad, figurando el mundo que nosotros habitamos.
A este respecto, el TB dice lo siguiente:

Dijo R. Zutra bar Tobia: decia Rab: con diez cosas fue creado el
mundo: con la sabidurfa, con la inteligencia, con el conocimiento,
con la fuerza, con la amenaza, con el poder, con la justicia y con el

juicio, con la misericordia y con la compasién. Con la sabidurfa y la
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inteligencia, pues est4 escrito: “El Sefior con la sabidurfa fundé la
tierra, consolidé los cielos con inteligencia” (Pro 3,19). Con el co-
nocimiento, porque esta escrito: “Con su conocimiento se abrieron
los abismos” (Pro 3,20). Con la fuerza y el poder, pues estd escrito:
“Asienta los montes con su fuerza, cefiido de poder” (Sal 65,7).
Con la amenaza, pues estd escrito: “los pilares del cielo temblaban,
pero llegaron a ser sorprendidos por su amenaza” (Job 26,11). Con
la justicia y juicio, porque estd escrito: “justicia y juicio son la base
de su trono” (Sal 89,15). Con la misericordia y con las compasio-
nes, pues estd escrito: “recuerda, Sefior, que tu compasién y tu mi-

sericordia son eternas'” (Sal 25,6). (TB, Haguiga 12a)

Tradicionalmente se ha cortado el versiculo 4 en a y b, haciendo de 4a
la conclusién del primer relato de la creacién y de 4b la introduccion al
segundo. Realizando un anilisis morfolégico y sintdctico de este versiculo,
se ve claramente que no deberfa ser seccionado y que en su unidad podria
servir de conclusién al primer relato o de introduccién al segundo (Ver-
gara, 2019). La introduccién al relato (1,1) parece hacer una inclusién con
el versiculo de la conclusiéon del texto (2,4):

Al principio Dios cre6 los cielos y la tierra (Gn 1,1)
En el dia que hizo el Sefior Dios la tierra y los cielos (Gn 2,4b)

Pero también se podria leer como las introducciones correspondientes a
cada uno de los dos relatos de la creacién. Entonces, se tendria que la pri-
mera narracién presenta una dindmica de arriba hacia abajo, mientras que
la segunda una de abajo hacia arriba. Asi, se asumirfa en el primer relato
una especie de llamado a la inmanencia de la creacion y en el segundo un
llamado a la trascendencia:

|:Al principio Dios cre6 los cielos y la tierra (Gn 1,1) j
En el dia que hizo el Sefior Dios la tierra y los cielos (Gn 2,4b)

Dinn 295y Wwmamannn app yaxm © 2Y la tierra era tohu babohu; y las
o 785y nonan o rBR MM tinieblas eran sobre los rostros del
T o S abismo. Y el soplo de Dios se movia

sobre los rostros de las aguas.
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En este versiculo aparece el primer acontecimiento. Una tierra informe
simboliza, segin el Talmud, la cautividad de Israel: “La tierra era informe:
es la cautividad de Babilonia, como esta dicho: vi la tierra y he aqui que
era informe” (Jr 4,23). Las tinieblas simbolizan la cautividad de Grecia,
que oscurecid los ojos de Israel con sus decretos (cf. Gr 2,4). Curiosamente,
la expresién tohu babohu estd presente en otros textos del Antiguo Testa-
mento, tanto en el Pentateuco como en los Profetas, haciendo referencia
al caos informe:

Y TiWRD MY 12127 323207 owr 55 1Nt 1aTn YIND Xy

Lo encontré en una tierra desierta, en un caos poblado de aulli-
dos; lo rodeé cuidando de él, lo guardé como a las nifias de sus ojos
(Dt 32,10).

2310 XA ADYY YIRD Y DORD NI 0w X712 MK 0200
TP PRI 777X AIY) NAYY AR INNTXD

Asfi dice el Sefior, creador del cielo —¢l es Dios—, el que modelé
la tierra, la fabricé y la afianzé; no caos la cred, sino que la formé
habitable: Yo soy el Sefior y no hay otro (Is 45,18).

DYIX PRI DWA™DX) 102130073 PIRDNX MK

Miro a la tierra y he aqui: caos y confusién; al cielo: estd sin luz
(Jr 4,23).

Con base en estos textos, se podria afirmar que el tohu babohu es un lugar
de desorientacién en el que, por causa del desorden, es dificil encontrarse
o hallar puntos de referencia para existir. Por ello, Dios iniciara su obra
separando para ordenar; asf, el lugar que El prepara para que sea habitado
por el Adam serd un espacio armonioso. Como dice el papa Francisco en
la enciclica Laudato si’:

Para que pueda hablarse de un auténtico desarrollo, habra que ase-
gurar que se produzca una mejora integral en la calidad de vida

humana, y esto implica analizar el espacio donde transcurre la
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existencia de las personas. Los escenarios que nos rodean influyen
en nuestro modo de ver la vida, de sentir y de actuar. A la vez, en
nuestra habitacién, en nuestra casa, en nuestro lugar de trabajo y
en nuestro barrio, usamos el ambiente para expresar nuestra iden-
tidad. Nos esforzamos para adaptarnos al medio y, cuando un am-
biente es desordenado, cadtico o cargado de contaminacién visual
y actstica, el exceso de estimulos nos desaffa a intentar configurar

una identidad integrada y feliz. (n. 147)

Es gracias al soplo de Dios, al oi5x mn, Ruah Elohim, signo de la vida divina,
que el nuevo orden haré respirar al mundo. Este serfa el aliento profético

de Dios del que habla Isafas en 11,2:
M AR NPT M0 1720 A I APD 1000 M M 0 v ann

Sobre el cual se posara el Espiritu del Sefior: espiritu de sabiduria
e inteligencia, espiritu consejo y de fortaleza, espiritu de conoci-

miento y respeto del Sefior.

El versiculo 2 presenta una serie de elementos en los que la tradicion judia
ha visto personajes y situaciones concretas, asi: el tohu representa a Adam
con quien inicia la desorientacién de la humanidad; el bohu representa a
Cain, pues por su crimen quiso abajar a la creacién; las tinieblas, a Enoc
pues con él se inicia la idolatria; el abismo, a Noé y su generacién que, al
decir de la Biblia, era mala; y, por dltimo, la luz que viene en el versiculo
3 representa a Abraham, con quien se inicia el camino del creyente en
el Sefior Dios. De cada uno depende si vive en el tiempo de Cain o en el
tiempo de Abraham.

El primer ciclo: los dias 1, 2y 3

Los tres primeros dfas son los que corresponden a la creacién de los conte-
nedores; ellos estan bajo la luz original, la que proviene directamente del
creador.
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Dia uno

w

iR IR oFOR mxn ° PDijo Dios: sea luz, y luz fue. *Vio

] ) ) ] Dios que la luz era buena; separd
D7I5KR 5727 2o NiRgTAR oTOR X T q T p
o T N Dios entre la luz y entre las tinieblas;
AUND 121 MR P2 5 LT .

; T proclamé Dios para la luz: dia, y para

[}

272 X7 N1 07 1KY DTOX XWN 7 as tinieblas proclamé: noche. Y fue

TOR D1 1AM AWM una tarde y fue una mafiana: dia uno.

“Dijo Dios: sea luz, y luz fue”. Este es el modelo de toda férmula creadora.
El dfa uno es el que puede ser llamado el dia luz. Al leer detalladamente el
relato, el lector atento se percata de una repeticién que los escritores sagra-
dos han querido recalcar; son los famosos decires de Dios. Algunos rabi-
nos invitan a leer Ex 20,18 con atencién para reconocer que Dios habla y
el hombre ve:

n>ipa nx oX1 opaH

Todos vefan las voces.

Con los decires de Dios se entra en la fase dindmica de la creacion, ya que
el mundo del tohu babohu es un mundo de silencio. Dios es el Sefior de la
palabra: con diez palabras crea el mundo y con diez palabras dice cémo debe
comportarse su tltima criatura; es como hacer un paralelo entre Gn 1,1-2,4a
y Ex 20,1-21. El tratado del T8, llamado Awot, es decir, los Padres, recuerda
que son diez decires de Dios, puesto que, aunque explicitamente aparecen
9, se debe tener en cuenta como primera palabra el inicio del relato, que es
apertura de toda la Biblia: Bereshit (TB, Avot, 5,1).

Todo fue creado en el dia Gnico, Tnx o7, el dia uno. Los demds dias
son el desarrollo de este dfa. Para la mistica judfa, el primer dia pertenece
al mundo de la Bria, es decir, del pensamiento de Dios o de la creacién; la
tradicién rabinica se refiere a cinco mundos: 1) Adam Kadmon: el mundo
del hombre primordial; 2) Atsilout: el mundo de la cercanfa o emanacién
es la primera aparicién del creador; 3) Bria: del verbo bard, es el mundo
de las primicias de la creacion; 4) Yetsira: del verbo yetser, es el mundo de
la formacién; 5) Assia: del verbo assa, es el mundo de la realizacién (Kra-
mer y Sutton, 2013). El dfa uno fue creado por Israel y la Torah. La crea-
cién de la luz del primer dfa es una revelacién del poder de Dios que de las
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tinieblas hace surgir la luz. Se puede afirmar que todo ya es dado en ger-
men en este dfa, pues, como dice el Talmud: “la luz original de la creacion
es la luz permanente que permite al hombre ver de un extremo del mundo
al otro” (BT, Haguiga 12a).

Es el dia uno porque quien confiesa la unicidad del nombre del Sefior
(Dt 6,4) confiesa que es él quien ha creado el mundo. El relato del Génesis
no habla de un dia cronolégico de 24 horas. En la Biblia, un dfa hace refe-
rencia a algo mds grande: un ciclo, un momento clave, la era mesidnica, el
dia del Sefior; asi lo dice claramente el profeta Zacarfas:

TR Y TR T W XIND 092 YIRDH270p 10 mim i

Ser4 el Sefior rey sobre toda la tierra; en el dia aquel serd el Sefior

uno, y su nombre serd uno (Zac 14,9).

Este dia uno deja ver, por otro lado, la armonfa del plan divino y, al mismo
tiempo, nos propone el programa ideal para todo cuanto nosotros deseemos
realizar. Dios planea, proyecta, suefia algo; luego, lo expresa y lo ejecuta
y, finalmente, lo evalda. Estos son tres pasos estratégicos para un proyecto
exitoso: planear, ejecutar lo ideado y evaluar.

Dia dos

MM oA Tina rp7 o odR mxn ¢ *Dijo Dios: sea un firmamento en
ombompaban medio de las aguas y fue separacién

1
o7 P2 STIN PRYIR DX wom 7 entre las aguas para las aguas. "Hizo

SUn YK DR 1A P72 NNAn WX
oM rpd

Dios el firmamento para separar
las aguas de debajo del firmamento
y entre las aguas que encima del
2w DY p7 oY Xpn ¢
nWobapaan para el firmamento: cielo. fue una
tarde y fue una mafiana: dia segundo.

firmamento, fue asi. ®Proclamé Dios

El segundo dia pertenece al mundo de la Assia, que es el mundo del decir
de Dios, de la palabra y del nombrar a las cosas por su nombre. Dios separa
para dar a cada cosa su esencia y su nombre. Siguiendo la secuencia de los
dfas de la creacién, se podria preguntar: ;por qué no dijo Dios respecto del
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segundo dfa que era bueno? A esta pregunta el rabino medieval Rashf{ res-
ponde lo siguiente:

Porque la labor de la creacién de las aguas tnicamente fue conclui-
da hasta el tercer dia, pues durante el segundo dia Dios Ginicamente
la habfa comenzado, y algo que no ha sido concluido no puede ser
considerado ni completo ni bueno. Y con respecto al tercer difa, en
el cual se concluyé la labor de la creacién de las aguas, y Dios co-
menzé y concluyé otra tarea, la Tora duplicé la expresién “era bue-
no”: una por la conclusién de la labor de creacion del segundo dfa
y la otra por la conclusién de la labor de ese mismo dfa. (Coffman,

2001, p. 11)

Dia tres

omwn nnan oma N2 ox mxn © 7 Dijo Dios: jintense las aguas de

1270 ngj;m RN X D']Pp-’jx debajo del cielo en lugar uno, y se
vea lo seco, fue asi. '°Proclamé Dios
DI M YR 1w Dby xpn

a lo seco: tierra, y a la masa de las
2073 DIOR XM 0 XP

aguas proclamé: mares. Y vio Dios

1Y XWT XA XYTR Dby e 1 que era bueno. "Dijo Dios: Produzca

WK 15 B Ny M3 YY Y v
17 YIRTOD 1201

la tierra pasto y hierbas que den
semilla, drboles frutales que den fruto
para su especie que lleven semilla

WNIPN7 P YN Y XYT YR Ryim P
X 3P0 1271 WK MeTNYY Y
2i073 DOX

WHY o 1pam 2w P

sobre la tierra, fue asi. *Produjo la
tierra hierba verde que engendraba
semilla segin su especie y drboles que
daban fruto y llevaban semilla segtin
su especie. Vio Dios que era bueno.

BFue una tarde y fue una mafiana: dia
tercero.

La tierra tiene poder para producir vegetacién; Dios se dirige a una fuerza
natural contenida en ella y en el agua para que juntas produzcan la vida
vegetal y acudtica. Sin embargo, los comentaristas ven en la expresién “sem-
brar semilla”, y1r v, del v. 11, que la forma de su conjugacién, que estd
en hifil, es un causativo que indica que alguien debe realizar la accién de
sembrar. Asf, segin Rashi, es tarea del hombre realizar esta labor.
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La Torah no conoce ni pretende hablar de evolucionismo. Ella pide a
los lectores creyentes que respeten el orden que Dios propone a la creacion;
un orden que va de lo inorgénico, vida vegetal, vida animal, hasta la vida
humana, y pide no reducir el uno al otro. Para ello, el llamado es a respetar
las especies. En el primer relato de la creacién el verbo crear solo aparece
tres veces (Gn 1,1, 21, 27), como marcando las grandes etapas, es decir, el
paso de un reino al otro.

El segundo ciclo: del cuarto al sexto dia

En el segundo ciclo, se desarrolla la dindmica que permite que en lo creado:
cielo y tierra, inicie la vida animal y humana. Pero antes es necesario que
las criaturas tengan puntos de orientacién.

Dfia cuatro

Dmwa vp12 M oK mRn Y M¥Dijo Dios: sean luminarias en el
nnXS rm %0 P2 on pa Srand

DY) 0751 DTN

firmamento del cielo para separar
entre el dia y entre la noche, sean
; sefiales para las fiestas, los dfas y los

-5y 1xIb oMYA 112 niixnb 1M

afios; ""sean para luminarias en el
127 TIXD

firmamento y sirvan como ldmparas

“nX 09730 NAXRA IUTNX DX wyn 6

2ixRA"NR 090 nYwnnb STan ixen
033120 NX| 12120 NPYRRY T0pD
TRI? DY P73 DTOX DOX 10N
VoY

721 7iXA P2 a0 i oa Sunh
2jvm3 OHR XN qwnn

717 01 AR 2w

8

del cielo para alumbrar a la tierra,
fue asi. ®Hizo Dios dos luminarias
grandes, la luminaria grande para
regir el dfa y la luminaria pequefia
para regir la noche y las estrellas.
"Colocé Dios en el firmamento del
cielo para dar luz sobre la tierra; '8Y
para regir en el dia y en la noche,
entre la luz y entre las tinieblas, vio
Dios que era bueno. "Fue una tarde y
fue una mafiana: dia cuarto.

Este serfa como el dia central si contdramos de uno a siete, un dfa también
importante como lo son el 1 y el 7; los tres pueden ser tenidos como dfas
claves: del dia 1 al 4 se hallan cinco decires de Dios, del 5 al 7 se encuen-
tran los otros cinco.

33



Teorocias v Casa CoMUN

La tradicién rabinica, en particular la cabalistica, cuenta la semana a par-
tir del miércoles, para poder ubicar el dia séptimo en el centro y organi-
zar la vida de la familia y de la comunidad judia en relacién con el shabbat

(Eisenberg y Abécassis, 2004).

TaBLA 1. ESTRUCTURA DE LA SEMANA SEGUN LA TRADICION RABINICA

1 2 3 4 5 6 7
Miércoles Jueves Viernes Sibado Domingo Lunes Martes
Preparan el shabbat Se viven en el espiritu del shabbat
Dia para los  Dia estudio Shabbat Dia estudio  Dia para el
matrimonios ~ Torah Torah  Bar- Mitzvva

Una vez que Dios ha colocado su orden y ha separado sin dividir, es necesa-
rio, tanto para animales como para el hombre, tener puntos de orientacién.
Es aqui donde encuentran su lugar los astros mayor y menor, las estrellas y
los calendarios.

Estos versiculos son enfaticos en cuanto a la misién de los astros; no
los designan con su nombre, es decir, sol y luna, para no darles mds impor-
tancia de la que tienen. Ellos no son dioses, son elementos de la naturaleza
al servicio de la creacion. Cabe aqui recordar que es por ello por lo que los
dfas no son nominados con nombres propios sino con numerales; de este
modo, no portan nombres de planetas al estilo grecorromano: lunes-luna,
martes-marte, miércoles-mercurio, jueves-jiipiter, viernes-venus, sdbado-saturno
y ‘dies solis’-sol. Se denominan con los numerales de 1 a 7, significando de
esta manera que los astros no tienen poder sobre la creacién, ya que solo
Dios es el Sefior de ella.

34



LA CUESTION ECOLOGICA Y LA TEOLOGIA BIBLICA

Dia cinco
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20

21

22

23

Dijo Dios: multipliquense las aguas
de reptiles vivientes, y vuelen pajaros
sobre los rostros del firmamento del
cielo. ?!Cre6 Dios serpientes gigantes y
todos los vivientes que se deslizan que
llenan las aguas para sus especies y las
aves aladas para sus especies; vio Dios
que era bueno. *’Bendijo a ellos Dios
diciendo: multipliquense y crezcan y
llenen las aguas de los mares y las aves
se multipliquen en la tierra. Fue una
tarde y fue una mafiana: dfa quinto.

Las aguas de arriba y las de abajo son pobladas. Todo es creado segiin su

especie. En este dfa encontramos el segundo gran acto creador de Dios y la

primera bendicién. Todos los seres vivientes de la creacién estdn llamados

a habitar su espacio, es decir, su ecosistema, y a crecer alli. El hombre debe

respetar esta dindmica querida por el Creador.

Dia seis

70 W) YIRD XN D15X RN
Arn? YIXTINM wnm nnna arn?
127

Ay YR NN 0K by
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ONX X132 12pN 127 iNK X172 075K

#Dijo Dios: produzca la tierra vivientes
para su especie: ganado, reptiles y fieras
para su especie, fue asi. ’Hizo Dios las
fieras de la tierra para su especie, y el
ganado para su especie y todo reptil del
suelo para su especie, vio Dios que era
bueno. *Dijo Dios: hagamos al Adam
en imagen nuestra como semejanza
nuestra; ellos dominen los peces del
mar, las aves de los cielos, el ganado y
toda la tierra y en todo reptil que repta
sobre la tierra. 2’Cre6 Dios al Adam en
su imagen; en imagen de Dios lo cred;
con él, macho y hembra los creé.
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29

®Bendijo a ellos Dios, dijo a ellos: sean
fecundos y multipliquense y llenen
la tierra y sométanla; dominen en los
peces del mar y en las aves de los cielos
y en todos los vivientes que se rampan
sobre la tierra. ?Dijo Dios: he aqui,
yo doy para ustedes toda la hierba que
engendran semilla sobre la tierra; y
todos los drboles frutales que engendran

DM qip=5ab YA nn-baby semilla les servirdn de alimento; ¥y a
WD) 120K YIRTOD il Yo

12770 122K 2wy prHI TN

todos los animales de la tierra, a todas
las aves del cielo, a todos los reptiles

de la tierra —a todo ser que respira—,
"M Y WX NR ooy X

MWW 0P RN 2NN TN 210

la hierba verde les servira de alimento.
Y asi fue. *'Vio Dios todo lo que habfa
hecho: y era muy bueno. Fue una tarde y
fue una mafiana: dfa el sexto.

El sexto dia, el dfa mas largo en extensién dentro del texto, permite que
la tierra sea habitada por animales y humanos. No hay un dfa especial
para la creacién del ser humano; como quien dice: “jatencién: la humani-
dad tiene sus limites, pues es en parte animal!”. Si seguimos el ritmo del
texto biblico, se podria decir que los animales son creados en la tarde, al
comenzar el dfa, y el hombre en la mafiana, cuando ya la jornada ha ini-
ciado. El hombre es creado en la frontera entre el sexto y el séptimo dia.
La creacién ha sido obra de Dios para el hombre que, a su vez, es creado
para celebrar el shabbat.

La expresion “hagamos al hombre” ha desencadenado muchas pre-
guntas y comentarios. Se venfa observando que el texto habla en tercera
persona del singular y de repente cambia al plural en primera persona.
Pero, siguiendo a Rashi, se pude afirmar que, si bien el texto dice en plural
DX nippl, hagamos al Adam, en el momento concreto de la creacién habla
en singular: oTxINX O75K X127, ¥ cred Dios al Adam.

El midrash, mediante sus relatos, deleitables y plenos de imaginacién,
propone una lectura, llamada por los rabinos la conversacion de Dios con los
dngeles antes de la creacién del hombre, que invita a reflexionar:
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Finalmente, después de haber creado el cielo, la tierra, la vegeta-
cién y los animales, Hashem formé al ser humano. ;Por qué espe-
16 hasta el final para traer a Adam a la vida? Hashem actué como
un anfitrién que pone la mesa para sus invitados. El anfitrién solo
acomoda a sus invitados después de que todo estd listo y la mesa
puesta. Hashem quiso que Adam encontrara un mundo hermo-
samente preparado para él. El ser humano se formé dltimo como
sefial de que su importancia no deber4 ser sobrevaluada. Si una per-
sona resultara arrogante, se le dice: “Hasta el mosquito fue anterior
a tu creacién”. Hashem no permitié la presencia de Adam duran-
te la Creacién para que ningtn apikoros pudiera alegar: “Dios tuvo
un socio en la Creacién”. Antes de crear a Adam, Hashem dijo:
“Hagamos al ser humano”. Se estaba dirigiendo a los Angeles para
solicitar su opinién en el asunto. Los dngeles se dividieron en dis-
tintas fracciones. Algunos estaban a favor de la creacién del hom-
bre mientras otros se oponian.La Benevolencia afirmé: “Deja que
sea creado pues practicard la benevolencia”. La Verdad protesté:
“No deberia ser creado, pues estard lleno de falsedad”. La Justicia
sostuvo: “Que sea creado para que practique la justicia”. La Paz se
opuso: “No lo cred, pues estara lleno de rivalidades”. La Tor4 pro-
testd: “Amo del Universo. ;Por qué quieres crear a este hombre? Su
vida serd corta y llena de aflicciones. Seguramente pecard y salvo
que T seas clemente, serfa mucho mejor para €l si jamds lo hubie-
ras creado”. La opinién de Hashem prevaleci6 sobre las objeciones
de todos los angeles y de la Tord y voté a favor de la creacién del
hombre. Su dltima palabra fue: “Soy bondadoso y perseverante y

estoy dispuesto a crear al hombre a pesar de sus fallas”. (Weissman,

2016, p. 22)

Dios creo al Adam, es decir, a la humanidad, con su doble semblante macho
y hembra. Rashi ofrece una bella interpretacién a este acto creador de
Dios al decir que en el primer acto de su creacién Dios creo al hombre con
dos rostros, y luego lo dividié en dos seres, macho y hembra. Los dos fue-
ron creados simultdneamente (Coffman, 2001). Cuando Dios termina de
crear al Adam, inmediatamente se presenta como padre que nutre; pare-
ciera que su primera preocupacién fuera ensefiarle a su hijo a alimentarse
correctamente. Dios invita a la humanidad a alimentarse a manera de los
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vegetarianos; hay que esperar hasta el texto biblico de después del diluvio
(Gn 9,3-4) para que el hombre reciba la orden de alimentarse de carne
animal.

Tanto animales como humanos son convocados a consumir el mismo
alimento: la hierba verde. Los dos dependen de la bondad de Dios y de
la fecundidad del suelo (Eisenberg y Abécassis, 2004). La tradicion rabi-
nica, basindose en Dt 20,19-20, habla de un precepto llamado nmwn 53,
bal tashjyt, es decir, “no destruiras”, que le indica al hombre que él no debe
degradar la naturaleza, sobre todo no debe devastar los drboles frutales.

AYYNX NIWNTXo Apon’ oy onhny a0y PR mynma Y
X35 N7 Y 07XD *2 020 XS Nk SN a0 02 13 vhy nTb
:iyna PN

i¥n 1231 A 121 NN IR X0 5IRD YRS YIRTIwR Yy o P
AT TY 1RO TR AP XITWK PYIY

Si tienes que sitiar largo tiempo una ciudad antes de tomarla al
asalto, no destruyas su arbolado a hachazos, porque podras comer
de sus frutos; no los tales, porque los arboles no son hombres para
que los trates como a los sitiados. *°Pero si te consta que un rbol
no es frutal, lo puedes destruir y talar, para construir con él obras de

asedio contra la ciudad que te hace la guerra, hasta que caiga.

Una vez creado el hombre y la mujer, Dios les entrega todo lo existente en
la naturaleza: plantas y animales, para que los administre, no para que los
destruya. Es interesante subrayar que ni dentro del reino vegetal ni dentro
del reino animal existen seres malos, pues todo lo creado es bueno. Por ello,
al final del sexto dfa, la exclamacion de Dios es que todo es muy bueno. El
hombre es creado a la imagen de Dios; este es el detalle que marca la dis-
continuidad con el animal. La tradicién judia dice lo siguiente:

Todas las criaturas que fueron creadas del cielo, sus almas y sus
cuerpos pertenecen al cielo; y todas las criaturas que fueron crea-
das de la tierra —sus almas y sus cuerpos pertenecen a la tierra—.
Solo el hombre es extrafio en la creacién ya que su alma pertenece
al cielo y su cuerpo pertenece a la tierra. Por eso si el hombre cum-

ple con los preceptos de la Tora y hace la voluntad del Creador, es
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como una criatura celestial, m4s si no cumple con la Tora y no hace

la voluntad del Creador, es como una criatura que pertenece a la

tierra. (Bat Moshe, 1980, p. 36)

Preconclusion

DX2Y >N yaxm omwn o »' 2'Y quedaron concluidos los cielos,
la tierra y todo el ejército.

Finalizando el sexto dfa, parece que el texto colocara el punto final; emplea
el verbo nba, que traduce terminar, concluir, cesar, acabar, y que luego lo
retoma al iniciar el siguiente versiculo. Es por ello por lo que podria ser
tomado como un versiculo conclusivo para los seres vivos que componen
la creacién, pero no aun para que el creador concluya todo su quehacer.

El séptimo dia

-]wg 1n3x7?73 -:y’:wn o D’HBN 77:_)'!1_ 2 zConcluyé Dios en el dia séptimo
iRoXY7M-59m wrawn oia nawm nipy  su tarea que hizo, descansé en el
~ppawx  dia séptimo de toda su tarea que

S S S— hizo. *Bendijo Dios el dia séptimo,

R127WX inORDN™5a1 naw i3 73 inx
» niwyd odK

lo consagré6 porque en él descansé
de toda su tarea que cre6 Dios en su
hacer.

El séptimo dia, el shabbat, es el sostén de toda la obra creadora, y podria ser
designado como el broche de oro del quehacer divino. Sin este eje, todo
el candelabro caeria; gracias a €l los dias pueden unirse: el 1 con el 4; el 2
con el 5y el 3 con el 6. Asi, los contenedores entran en armonia con sus
contenidos: los ecosistemas aéreo, acudtico y terrestre, con los seres que los
pueblan. Es necesario el respeto de los espacios y de los tiempos para que
el universo se desarrolle en armonfa; para ello, el reposo es imperioso. Los
sabios judios lo han descrito asi desde la antigiiedad:
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Un ser humano, que no conoce con exactitud ni su tiempo ni sus
instantes, necesita agregar tiempo de lo profano a lo sagrado. Pero
el santo bendito es, que conoce exactamente su tiempo y sus ins-
tantes, ingres6 en el Shabat como el grosor de un cabello y por
ello parece como si hubiera terminado su labor en ese mismo dia.
Otra explicacién: ;Qué era lo que le faltaba al mundo para que
el texto afirme que Dios completé su labor en “el séptimo dia”?
La respuesta es: el reposo mismo. Al llegar el shabbat llegé el re-

poso; entonces concluyé y fue completada la obra de la creacién.

(Coffman, 2001, p. 28)

Si deseamos hablar de un dia ecoldgico en la creacion, deberfamos decir que
este es por excelencia el shabbat; un dia de reposo para el hombre y para la
creacién; un tiempo sagrado para dejar que el mundo respire sin contami-
nacién; un dia en el que no se producen tantos desechos; un dia en el que
el gas carbénico cesa. Es como si los judios de la época de exilio hubieran
ya inventado el dfa sin auto.

Dt 5,12-15 exige al pueblo de Israel entrar en esta dindmica:

2Guarda el dia del sabado, santificindolo, como el Sefior, tu Dios,
te ha mandado. PDurante seis dias trabaja y haz tus tareas; “pero el
dfa séptimo es dfa de descanso dedicado al Sefior, tu Dios. No haris
trabajo alguno, ni td, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu esclavo, ni tu es-
clava, ni tu buey, ni tu asno, ni tu ganado, ni el emigrante que viva
en tus ciudades, para que descansen como td, el esclavo y la escla-
va. "Recuerda que fuiste esclavo en Egipto y que te sacé de alli el
Sefior, tu Dios, con mano fuerte y con brazo extendido. Por eso te

manda el Sefior, tu Dios, guardar el dfa del sabado.

El shabbat es quien da sentido a la semana. Como dice el rabino Steinsaltz
(2002), la quintaesencia del shabbat es la capacidad que tiene el hombre de
hacer silencio en si mismo, de vaciarse para dejarse invadir por el flujo de
la santidad suprema. El shabbat es un tiempo en el que todos tenemos dere-
cho a descansar: la tierra, los animales y los seres humanos, sin excepcién;
hasta el esclavo encuentra en este dfa su gran oportunidad de parar, es el
beneficiario ndmero uno. De esta manera, “el descanso es una ampliacién
de la mirada que permite volver a reconocer los derechos de los dem4s.”
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(Laudato si’, n. 237). Gracias a este mandamiento divino, la naturaleza
es protegida, al menos un dfa, de nuestros instintos devastadores. Esta es
una invitacién para que los cristianos le demos también a nuestro dia, el
domingo, una connotacién ecoldgica, de reposo sano y saludable para las
familias y para la naturaleza.

El shabbat fue creado para que el hombre cese de toda obra y pueda
renovar sus fuerzas y su dindmica interior; el dia sabdtico correspondiente
al hombre es su parte de diezmo, en cuanto que es su tiempo semanal para
Dios y para dejar descansar a la creacién, mientras que el afio sabdtico, cada
siete afios, es el diezmo de la tierra, es decir, su merecido descanso. Si se
suman los dfas de descanso por afio, se obtienen 364, lo que es casi corres-
pondiente a un afio solar; como la tierra no puede descansar cada siete dias
se dirfa que se guardan sus shabbats semanales y al cabo de siete afios se pue-
den reunir en un afio llamado sabdtico. Asf, se podria concluir que el afio
sabdtico fue creado para la tierra, para que ella descanse, haga silencio y se
renueve. Esta es la ley de la shemitah que aparece en Lv 25,2-5:

Di a los israelitas: Cuando entren en la tierra que yo les voy a dar,
la tierra gozard del descanso del Sefior. *Durante seis afios sembra-
rds tus campos y durante seis afios vendimiards tus vifiedos y reco-
gerds sus cosechas. “Pero el séptimo serd afio de descanso solemne
para la tierra, el descanso del Sefior. No sembrards tus campos ni
vendimiards tus vifias. >No cortards el grano que nazca por si mis-
mo ni recogeras las uvas del vifiedo no podado. Es afio de descanso

para la tierra.

Conclusion

YIRm omwn nitoin by * *#Esta es la historia de la creacién de
los cielos y de Ia tierra.

Al finalizar el andlisis del primer relato de la creacién, se pueden indicar

algunos elementos sobresalientes a manera de sintesis:
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e Si por un lado se hace referencia a la manera como el pensa-
miento griego concibe la creaciéon empleando el término de
degradacién o hablando de un descenso del mundo de los dioses
al mundo de lo sensible, en contrapartida el pensamiento hebreo
permite visualizar no una caida sino una ascensién, es decir, un
ir creciendo en sentido positivo desde el mundo natural hasta el
mundo de Dios. En el relato de la creacién, en siete dias, no se da
una idea negativa de la materia.

e El pueblo de Israel inicia su “historia” de la humanidad a partir de
la creacién por parte de Dios de un mundo organizado en el que
el hombre ocupar4 un lugar de preeminencia.

e El creador es solo y tinicamente el Dios de Israel, el Uno.

e El texto afirma categéricamente que no hay obra mala ni dafiina
en la creacién; todo es bueno y hasta muy bueno, es decir, el mal
no hace parte de los planes divinos.

e Dor otro lado, a nivel de la creacién del Adam se percibe que,
para la Escritura, no existen razas superiores, ni pueblos superio-
res. El texto muestra la igualdad de la creacién del macho y de la
hembra, dando a entender que todos los seres humanos proceden
del mismo molde.

e En este primer relato, el espacio esta supeditado al tiempo; es mds
importante marcar los ritmos del dia y de la semana que ubicar la
creacién en un lugar exacto. El Creador estd por encima del espa-
cio; El habita en el tiempo.

® En conclusién, el bien y la felicidad del hombre son las metas de
la creacion.

Un relato para descubrir nuestra vocacién: Gn 2,4b-25

*He aqui el engendramiento de los OX7272 YR DMwn niTYin npx
cielos y de la tierra cuando fueron D':pxry1 TR D’UB-K mm nivy oia
creados. En el dfa que hizo el Sefior

Dios hizo la tierra y los cielos.
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Este relato puede bien comenzar desde el versiculo 4, completo, sin divi-
dirlo. Es aqui donde, por la primera, vez aparece la palabra nit5in, Toledot,
que traduce engendramientos, y no, como se suele decir, historia ni tampoco
origenes, como lo traducimos algunas veces. Entrar en el relato que descu-
bre la vocacién de la humanidad pide que se inicie por hacer memoria del
doble nombre divino con el que se abre el texto. obx mm, el Sefior Dios,
el Dios que es misericordia y justicia, que nos muestra sus rasgos maternales
y paternales; en este punto, es oportuno recordar el cuadro del retorno del
hijo prodigo de Rembrandt, en el que el pintor neerlandés plasmé la doble
dimensién divina al pintar sus manos.

Y toda planta del campo no era en YR 7 070 ATn M 9
la tierra, ni toda hierba del campo X5 9 MpY’ DY TR 2y
no habfa brotado porque, no porque Do T oD

no habfa enviado lluvia el Sefior FITNTTNX TAD5 X DTN PINGSY

Dios sobre la tierra, y Adam no habfa .
para servir la Adamah. ¢Y un vapor MRYM YIXTID 125 TX)
subterrdneo subfa de la tierra y regaba MRN8 X

todos los rostros de la Adamabh.

Todo en la naturaleza estd aguardando al hombre, que, en este
relato, aparece como un cultivador; en otras palabras, como aquel que
cuida y trabaja la tierra, y un ser idéneo para hacer brotar el agua del
subsuelo. Para algunos sabios, el primer capitulo del Génesis nos narra la
obra de Dios, mientras que el segundo busca describir la obra del hombre
(Eisenberg y Abécassis, 2004).

La tierra parece un desierto, vacio y seco; para que tenga vida, se nece-
sitan dos condiciones, segtn el texto: lluvia que desciende de Dios y la
mano del hombre. Asi, el relato coloca como principio de la tierra fértil la
accién comdn de Dios y del hombre. Dependemos de la lluvia; eso lo sabe-
mos cuando se ha habitado en tierras desérticas. El hombre hace su apari-
cién sobre la faz de la tierra cuando el agua existe. Segiin Vergara (2019):

El texto emplea el verbo servir, colocando desde ya un principio
que debe regir las relaciones entre el ser humano y la naturaleza; él
debe servirla, es decir trabajar para que ella pueda a su vez servirlo

a él con su produccién. Es un servicio mutuo que no consiste en ser
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esclavos el uno del otro sino, en ayudarse mutuamente a desarrollar
la vocacién para la que fueron creados por el mismo Sefior. Los dos
estdn intimamente unidos pues llevan la misma raiz en sus nom-
bres, igual aADN, el mismo color los define ya que se hermanan con
la palabra adom que significa rojo como la sangre que corre por las

venas de todos los seres vivos de la creacién. (pp. 31-32)

"Modelé el Sefior Dios al Adam con 90Y DTXA-NX DTOR M ayn
arcilla de la Adamah, soplé en sus DN NNW) PRI NN ANTRATN
narices aliento de vida, y fue el Adam 1 Weab ORI N

un alma viviente.

Entre el Adam y la Adama, es decir, el suelo del que es sacado el ser humano,
existe una relacién muy estrecha. El hombre y luego los animales son mode-
lados a partir de la misma materia. El texto no coloca la palabra crear, sino
modelar, para decirnos que nosotros somos formados a partir de una materia
existente. La Biblia insiste en que para el ser humano no basta un acto crea-
dor, como en el primer capitulo, sino que necesitamos de un acto formador,
de alguien que nos dé forma, de un artesano. El profeta Isaias lo recuerda
al decir: “Y, sin embargo, Sefior, ti eres nuestro padre, nosotros la arcilla y
td el alfarero: somos todos obra de tu mano” (Is 64,7).

Pero hay una letra en hebreo en la palabra modelar que llama la aten-
cién. Cuando el Sefior Dios forma al hombre el verbo modelar, 1y, lleva
dos yods, mientras que cuando se emplea este mismo verbo para decir que
modela a los animales, 237, solo estd escrito con una yod. A este respecto
los comentadores judios, muy atentos al texto, han dicho lo siguiente:

Cuando se trata el tema de la Creacién de Adam, la Tora escribe la
palabra jy El creé! con una doble Iud (Bereshit 2:7), en contraste
con la creacién de los animales donde solo se escribe con una sola
Iud. La Tor4 asf indica que la creacién de Adam no fue meramente

fisica, sino que Hashem lo cre6 con un doble propésito.

¢ Aunque su cuerpo fue producto del polvo, posefa un alma eterna.

e Fue creado con la capacidad para vivir en dos mundos, en este mundo
y en el olam haba.
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e A Adam se le confirieron inclinaciones diametralmente opuestas, una
lo induce a hacer el bien y a ser noble y la otra hacia el mal.

® Adn la creacién fisica de Adam fue doble, hombre y mujer en un solo
cuerpo. Por delante era un hombre, pero unido a él por detrds habia
una mujer.

e Adam fue una obra de Hashem y por lo tanto fisicamente perfecta.
(Weissman, 2016, p. 29)

El hombre es creado con la arcilla del suelo y con el espiritu divino, es
decir, su cuerpo es sacado de la tierra y su alma, nefesh en hebreo, que tra-
duce existencia, es insuflada por Dios. Por consiguiente, el ser humano posee
una parte divina y una parte muy terrenal. Como dice el papa Francisco:
“Olvidamos que nosotros mismos somos tierra (cf. Gn 2,7). Nuestro propio
cuerpo estd constituido por los elementos del planeta, su aire es el que nos
da el aliento y su agua nos vivifica y restaura” (Laudato si’, n. 2).
Planté el Sefior Dios un jardin en Dipm 0Tpn 1273 DTOK M pon
Edén, en el Oriente, y colocé alli al - 137 UK m&n-nx ow
Adam que habfa modelado. T

Esta segunda narracién ubica al hombre ya no solo en el tiempo, sino que
también lo hace entrar en un espacio, en un jardin, un lugar descrito con lujo
de detalles. El oriente ha significado biblicamente la bisqueda de identidad.

“Hizo brotar el Sefior Dios de la Adamah 53 IR DX M myn °
todo 4rbol agradable para ver y bueno para Y1 5oRnmY 2701 XN TN YV
comer; y el drbol de la vida en el centro 270 NYTA Y1 130 7in2 o»nn
del jardin y el arbol del conocimiento de ¥y

lo bueno y de lo malo.

Los 4rboles estdn presentes a lo largo de la Escritura, tanto en el Antiguo
como en el Nuevo Testamento. A menudo, la humanidad es comparada
con los 4rboles, y hasta Dios mismo se describe como uno de ellos, con el
ciprés, en Os 14,9. Pero hay dos drboles que ocupan el centro del jardin: el
arbol de la vida y el 4rbol del discernimiento, que est4n en la zona sagrada.
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A este lugar sagrado y a este arbol de la vida, con la capacidad de dar fruto
todo el afio y de tener hojas que son medicinales para los paganos, nos con-
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duce toda la Biblia hasta el libro de la Revelacién en Ap 22,1-2.

en una bdsqueda transcendente y enraizados en la tierra en una inmanencia
realista. El llamado es a dar fruto; en esto consiste ser sabios, de lo contra-
rio se tenderd a ser necios que se asemejan a la paja o al matorral. Varios

La vocacién humana se asemeja a la de los drboles, lanzados hacia arriba

textos biblicos insisten sobre ello:

Constantemente, el Nuevo Testamento invita a ser como drboles que pro-
ducen buenos frutos, pues es gracias a ellos que los demds atisbaran quien

'Dichoso quien no acude a la reunién de los malvados ni se detiene
en el camino de los pecadores ni se sienta en la sesién de los arro-
gantes; sino que su tarea es la ley del Sefior y susurra esa ley dia y
noche. *Serd como un 4rbol plantado junto al rio, que da fruto a
su tiempo, su fronda no se marchita; en todo lo que hace, prospe-
ra. “No sucede asi con los malvados, serdn como paja que lleva el
viento (Sal 1,1-4). ’Asi dice el Sefior: {Maldito quien conffa en un
hombre y busca apoyo en la carne, apartando su corazén del Sefior!
%Serd matorral en la estepa que no llegard a ver la lluvia, habita-
rd un desierto abrasado, tierra salobre e inhdspita. 'jBendito quien
conffa en el Sefior y busca en él su apoyo! 8Serd un arbol plantado
junto al agua, arraigado junto a la corriente; cuando llegue el calor,
no temerd, su follaje seguira verde, en afio de sequfa no se asusta,

no deja de dar fruto. (Jr 17,5-8)

se es en realidad:
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BCuidense de los falsos profetas que se acercan disfrazados de ove-
jas y por dentro son lobos rapaces. 'Por sus frutos los reconocerdn.
:Se cosechan uvas de los espinos o higos de los cardos? '"Un 4rbol
sano da frutos buenos, un arbol enfermo da frutos malos. '¥Un drbol
sano no puede dar frutos malos ni un 4rbol enfermo puede dar fru-
tos buenos. YEl arbol que no dé frutos buenos sera cortado y echado

al fuego. 2°Asf pues, por sus frutos los reconoceran. (Mt 7,15-20)
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% un rio salfa del Edén para regar el 1307NX NIPWAY 1IN XY 0N
jardin y después se dividia en cuatro DWRA TYIRD 1 TIDY Dwm

cabezas. ""El nombre del uno: Pishén . . 1
nX 2307 XN 1iYeD TR DY

que rodea todo el territorio de Javila, -
2D DYIWX 10 YIXTO2

pues alli estd el oro; 2Y el oro de esa

tierra es bueno, y hay alli 4mbar y nYTan ow aiv XA YR amn
piedra de 6nice. PEl nombre del rfo DWW 12X
segundo: Guijén, él rodea toda la tierra nx 23ien X 1ims Nwn Moy P
de Kus."El nombre del rio tercero: w12 RS2
Jidequél, el corre al este de Asur. Y el 7977 XN BTN "N -‘Uéj -DW'! 14

rio cuarto es el Pherat. 1D X P27 AT MK DT

Para muchos, estos rios indican lugares geogrificos conocidos, sobre todo
al traducir por Tigris y Eufrates. Pero si se lo leyera tomando el nombre
hebreo de cada uno de los cuatro brazos y viendo sus significados, quizés la
lectura serfa distinta.

El primer rio se llama en hebreo 1itrn, Pishon, de la palabra wa, Pash,
que traduce abundancia. El segundo se denomina 1inv, Guijén, de la palabra
1m, Nagaj, que significa ir con impetu. El tercero se llama 5p1n, Jidekél, que
es algo liviano, y el cuarto se llama no, Pherat, que traduce florecer, brotar
o fecundar. Como afirma Vergara (2019):

Cuatro corrientes de agua que bafian todo el jardin, es decir que
todo es irrigado y por lo tanto el jardin es el paradigma de la ferti-
lidad. ;Agua en abundancia! Una verdadera Mesopotamia, un ver-
gel entre rios. El simbolismo de los drboles y los rios puede ser util
para presentar la existencia humana. Los primeros tienden hacia lo
alto y los segundos hacia lo horizontal, como hablando de las dos
dimensiones de nuestra vida relacional. Somos como un 4rbol que
tiende su copa hacia el cielo, significando asf su dimensién trascen-
dente y sus raices a lo profundo de la tierra, evocando su dimensién
inmanente. También, el rio y su correr hablan de nuestra vida que
avanza entre subidas y bajadas, entre momentos tranquilos y cauda-
losos, entre silencios y ruidos pero que no vuelve atrés; el rio nace,

se desarrolla y muere generando y entregando su vida. (p. 36)

47



Teorocias v Casa CoMUN

Para el judaismo, el Edén y el jardin son, simbélicamente, dos lugares dife-
rentes, pues Edén significa alegria, felicidad, bienaventuranza y jardin signi-
fica proteccién. Asi, el jardin es un lugar para proteger al hombre y el Edén
un lugar para hacerlo feliz, pero para ello el hombre debe llenar los atribu-
tos que los cuatro brazos del rio le indican: ser generoso, fuerte y a la vez
liviano y siempre fecundo.

Este jardin del Edén es una de las siete promesas mesidnicas que anun-
cia el Apocalipsis; asf, de nuevo, los textos iniciales de la Biblia se encuen-
tran con los finales y sefialan un camino unificado a través de toda la
Escritura: “El que tenga oidos escuche lo que dice el Espiritu a las Iglesias.
Al vencedor le permitiré comer del 4rbol de la vida que esta en el parafso

de Dios” (Ap 2,7).

2 o~ . . r 15
BTomé el Sefior Dios al Adam y lo colocé NN DIRDNR D7OK M npn

en el jardin del Edén, para servirlo y Anws ATaed 11vra
cuidarlo. *Ordené el Sefior Dios sobre 16
el Adam para decir: de todo 4rbol del

jardin comer comerés. "Pero del 4rbol del

SR DIRAOY DEOR M XN
DIRA DX 1377V an

conocimiento de lo bueno y de lo malo HIXN XY Y71 210 NUTA YIm
no comerds de él; porque en el dfa en que nin mn 752X 092 2 N
comas de él tu morir morirés. mnn

Se ha dicho que la misién del jardin es proteger al hombre y la de este
la de resguardar el lugar que Dios le ha dado para vivir; el jardin es su
casa y él debe cuidarla y hacerla productiva; esto invita a pensar en
los hombres del evangelio que recibieron los talentos para cuidarlos y
hacerlos aumentar (Mt 25,14-30). La prohibicién para el hombre es
no comer del drbol del conocimiento del bien y del mal. Frente a esta
prohibicién surge la pregunta: jpuede un drbol o un elemento ser a la
vez bueno y malo? Quizés se deba decir que si, pues todo tiene su lado
bueno y a la vez su lado menos bueno; como en la pardbola del trigo y
la cizafia (Mt 13,36-43), las dos posibilidades estdn presentes, pero no es
facil saber separar. Para ello, se necesita tiempo y mucho discernimiento;
como dicen los rabinos a este respecto, aqui se juega la aventura humana
(Eisenberg y Abécassis, 2004).

;Y el 4rbol de la vida? De este se puede comer; pero cuando el hombre
prueba del 4rbol del conocimiento del bien y del mal, se encuentra a un
paso de alcanzar el 4rbol de la vida que puede ser perjudicial para él. Este
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arbol queda como una promesa mesidnica para quien entre en el proyecto
de Dios y sea vencedor, como ya se recordaba al citar el Apocalipsis (Ap
2,7). Segin la sabidurfa judia, el justo no es solo el hombre que hace el bien,
pues ese hombre no existe; el justo es aquel que hace mucho maés el bien
que el mal. A este respecto, Vergara (2019) afirma lo siguiente:

En Gn 2,17, aparece la primera prohibicién: No comeras del arbol
del discernimiento de lo bueno y de lo malo. Esta es una interdic-
cién que sorprende, pues jpor qué colocar un drbol con frutos ve-
dados entre todos los que son buenos para comer? Este arbol es de
por si tentador y atractivo, ;quién no desea poder discernir entre el
bien y el mal? Quiz4s, sea un llamado a saber que hay limites y que
ellos son pedagégicos. Aplicando esta interpretacién a la reflexién
que estamos realizando sobre nuestras relaciones con la naturaleza,
dirfamos que si el hombre quiere vivir sanamente y santamente,
relaciondndose con la creacién, debe saber que no todo le es con-
veniente, que hay limites que no se deben franquear bajo el riesgo
de destruirnos y destruir la creacién. Como dice el apédstol pa-

blo: “Todo nos es licito, pero todo no nos conviene” (1Co 10,23).

(p. 37)
. ~ . L1 . . ; J .18
8Dijo el Sefior Dios: No est4 bien estar ni7 20 RS Dby MM RN
el Adam solo; voy a hacer para ¢l una 1222 1w AP 1125 oTXA

ayuda opuesta.

Generalmente, las traducciones dicen en este versiculo una ayuda adecuada;
pero, si se observa detalladamente, la expresion que aparece es 1333 1w, que
traduce literalmente ayuda opuesta a él. Esta frase permite hacer comentarios
interesantes; a este respecto, el Talmud dice que, si el hombre lo merece,
la mujer serd para él una ayuda, pero si no lo merece, ella estard opuesta a
él, para pelear (1B, Yebamot 63a.).
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Modelé el Sefior Dios de la Adamah 52 MR DdR M yn P
todo animal del campo y todo ser alado Dmwn Rip=S3 nxX) T non
de los cielos, y los hizo venir al Adam, {-XpT D NiXTG DTXASX X2

para ver qué proclamaria para ellos; 70 W) DN 57XP? VUK B

y todo lo que le proclame para ellos el im0 X

Adam al alma viviente es su nombre.
OProclamé el Adam nombres para toda mRRanT>2% NNy oTXn XN ¢
bestia y para los alados de los cielos y TN N 535 Dy vy
para todo animal del campo; pero para el 1239 1Y XYNXD DX
Adam no encontré ayuda opuesta.

De nuevo el texto dice que el hombre no hallé una ayuda opuesta. El midrash
Bereshit dice que, cuando Adam vio que todos los animales estaban por pare-
jas, macho y hembra, se pregunté: pero jpara mi no hay pareja?, por lo que
inmediatamente el texto dice que Dios lo hizo caer en un profundo suefio
para tomar de su costado una parte (Gr 14,4.).

YEntonces el Sefior Dios hizo caer sobre DIRTOY TR 0OR M Han Y
el Adam un profundo suefo, y se durmié. REloL] 17n‘y'?¥79 nnx Np7n 'lw'ﬁn
Luego sacé de su lado y cerro con carne ~IAMA N3

4 22
su lugar mds profundo. #Con su lado X PO¥ITN DK AT TN

que le habia tomado del Adam, el Sefior ‘
XN NYX? DTXTTR MR

Dios formé una mujer y se la presentd

al Asam. El Adam exclamé: iEsta si DTN
que es hueso de mis huesos y carne de DYY DYDT NNT 07X N0 P
mi carne! Su nombre serd Ishah, porque N7P? NNTH Mwan 11 myen
la han sacado del Ish. **Por eso el Ish NXTANRR WXN 2 NWK
abandona padre y madre, se junta a su RN PARNR YR 1975y
Ishah y se hacen una sola carne. X 25 v iRwxa paT)

Adam habfa sido puesto en el mundo, pero la creacién de la humanidad no
estaba totalmente terminada. Hashem dijo: “No es bueno que el hombre
esté solo, haré para él una ayuda, frente a é1” (2,18). ;Por qué describe la
Tora a la mujer como una ayuda “frente a é1”? Este término significa que,
si él lo merece, ella serd una ayuda, pero si no, serd su oponente (Weiss-
man, 2016). Esta traduccién, la ayuda opuesta, propia de Rashi y represen-
tada en los frescos de la Capilla Sixtina, gracias a Miguel Angel, que hace
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que la mujer surja de al lado del varén, ya habla de lo que es la alteridad;
es decir, la capacidad que posee el hombre de reconocerse frente al otro. El
ser humano sabe quién es en realidad cuando tiene a alguien de su natu-
raleza cara a cara y puede encontrarse en sus similitudes y oposiciones.
En ninguna lengua antigua el vocablo mujer se deriva del vocablo varén.
Esto demuestra, en el pensamiento semita y la lengua hebrea, la unidad
a la que son llamados. Myjer o varonesa, nwx, viene de la palabra vardn,
vx. Al comparar las letras que componen estas palabras se capta que tie-
nen en comun dos consonantes, wx, que forman la palabra fuego y que con
las dos letras restantes se forma la palabra Yah, 117, que es la apdcope del
nombre divino M. De esta manera, se puede decir que la pareja en el plan
creador del Sefior Dios es una unidad de fuego, es decir, amor, que se con-
solida en la presencia divina.

El TB sugiere, en cuanto a ser una sola carne, que esto va mds alld de
la expresién de unidn fisica de los cuerpos del varén y de la mujer, ya que
es sobre todo la unidad que se da en el hijo que los dos procreardn siendo
este una sola carne salida de los dos (1B, Sanedrin 58a).

5Los dos estaban desnudos, el Adam y IAYRY DRI DMWY oY v P
su mujer, pero no sentian verglienza. niwan X9

No sentfan vergiienza porque se conocfan y se respetaban. Estaban frente a
frente en una relacién de alteridad o de otreidad, como lo menciona Ruiz-de
la Presa (2007), citando a Lévinas:

Lo mismo sucede con la otreidad, en virtud de la cual reconozco en
cada diferencia a otro igual que yo: la diferencia instaura la iden-
tidad. El otro supone “la apertura de una dimensién nueva”. Por
tanto, desde la revelacién que instaura su presencia, reclama un re-
conocimiento pleno, un mas all4 de la esencia (el yo dominador y
despético), otro modo de ser. “Pero el Otro, absolutamente Otro,
no limita la libertad del Mismo, al llamar a la responsabilidad Ia

instaura v la justifica. (p. 166)

Estar desnudos en hebreo 0y, arumim, es también ser astutos; esta es la
misma palabra para indicar que la serpiente era el animal m4s astuto entre
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todos. La astucia es un arma de doble filo: 0 nos salva o nos condena; en
palabras de Jests, es una invitacién a abrir los ojos para poder ver mds all4:
“sean astutos como las serpientes y sencillos como palomas” (Mt 10,16),
sin olvidar que la astucia va acompafiada de la sencillez.

Provocaciones para el futuro

Los relatos iniciales nos ensefian a tejer relaciones en todas las direccio-
nes, con el Creador, con la humanidad entera y con las cocriaturas; esta
cercanfa se hace evidente cuando juntos podemos gozar conjuntamente
del Jardin que nos protege, sin la pretensién de querer tomar lo que le per-
tenece al otro. El lugar que resguarda, es decir, la Casa Comin que nutre
y cuida, requiere a su vez ser guarecida por quienes la habitan; por ello,
se necesitan acciones de autoproteccién, de heteroproteccion y de copro-
teccion, en las que el respeto por la esencia de cada ser que coexiste en
la creacién permita el crecimiento y el desarrollo de las especies vegetal,
animal y humana.

Ante este imperativo, la sociedad actual estd invitada a cuestionar su
manera de crear vinculos, no solo con sus semejantes, sino también con la
naturaleza, en los que ella no se manifieste como su duefia y su explotadora
o depredadora, sino que, respetandola, la vea y la sienta como su hermana.

La hermosa obra de la creacién es buena y muy buena; ella ofrece un
lugar a cada uno y a cada cosa, en un orden que permite que todos desarro-
llen sus potencialidades y vivan en armontfa. El ser humano es, quizés, el gran
responsable de mantener dicha concordia o de romperla; por esta razén, es
él quien puede y debe reflexionar sobre su manera de comportarse, puesto
que cada acto humano o degrada al otro y a lo otro o lo ayuda a cumplir la
vocacién para la cual fue creado.

En consecuencia, el reposo adecuado que permite el descanso de la
humanidad y del medio ambiente en general, hasta del asno como, lo enun-
cian los textos biblicos, es un mandato universal y actual. Aquietarse de
toda la obra realizada a lo largo de seis dfas y dejar que se sosiegue la natu-
raleza es una llamada que se impone hoy en la vida personal y social. Cabe
finalizar esta reflexién con una pregunta: ;qué rol ocupa el descanso saba-
tico en la sociedad de hoy? ;Estd la humanidad permitiendo descansar al
ecosistema o lo esté llevando a su limite?
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Ecosofia creadora en Prov 8, 22-31.
Saberes y espiritualidades en didlogo

MariceL MeENa Lorez

Todos los seres del universo estamos unidos por lazos invisibles y
conformamos una especie de familia universal, una sublime comunién
que nos mueve a un respeto sagrado, carifioso y humilde

Papra FraNCISCO

n este capitulo, se acude a la ecosoffa como una apuesta epistémica

que promueve una sabiduria integradora de la biodiversidad de la tie-

rra, como una alternativa a la crisis ecosistémica global que afronta
la humanidad. La ecosoffa es una sabiduria que sostiene la practica del bien
comtn, la justicia y la equidad, y que estd fundamentada en la presencia
liberadora de la Divinidad en la historia, especialmente en la tierra pacha-
mama y en relacién con el cosmos. Esta ecosofia parte de la experiencia del
conocimiento adquirido en la vida cotidiana, especialmente de las mujeres,
y en las formas de relacionarse de los pueblos mesoamericanos y afroame-
rindios de los que somos herederos. La ecosofia promueve la conciliacién
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entre los diferentes saberes, sobre la base de un humanismo social inclusivo,
dialégico, plural, intercultural, bajo un mismo lema que es la basqueda de
un bien comdn también con la naturaleza.

En la indagacién de un texto biblico iluminador de estos sentires, y
conscientes de la distancia temporal, contextual y cultural que se tiene con
respecto a estos escritos, acudimos a la hohmah, entendida como sabidurfa,
inteligencia y conocimiento de la vida:

Para expresar el concepto de “sabidurfa” el hebreo del Antiguo Tes-
tamento emplea el término jojmah [sic]. Una preciosa palabra que
el griego de la version de los Setenta expresa por sofia (cooiat); y
el latin de la Vulgata por sapientia. En el significado de la palabra
hebrea jojmah cabe y procede incluir junto al concepto de “sabi-
durfa”, o mas bien coincidiendo con él, los de “inteligencia”, “ra-

» » o« » o«

z6n”, “prudencia”, “sensatez”,

2007, p. 19)

conocimiento de la vida”. (Cantera,

Veremos la sabidurfa creadora y personificada de Prov 8,22-31 como una
posibilidad de acceso a una episteme alternativa, que desde las margenes
de la oficialidad se teje en el seno de comunidades excluidas que vivieron
la experiencia del exilio en Babilonia y Egipto. El autor introduce la Sabi-
durfa, personificdndola y haciéndola hablar. Ella es la primera de todas sus
obras y participa complacidamente como cocreadora de todo aquello que
fue hecho por Dios.

Esta investigacion parte de la sospecha de la existencia de una teologia
popular y alternativa a la teologia sacerdotal, en la que las mujeres, espe-
cialmente las extranjeras, tuvieron un protagonismo relevante en lo con-
cerniente a la preservacién de la memoria mediante la oralidad, esto es, la
palabra. Las metdforas de la Sabiduria personificada como Dofia Sabidu-
ria (Prov 9,1-6), Dofia Necedad (Prov 9, 13-18) y Mujer Fuerte (Prov 31),
asf lo revelan.

La Palabra-Sabidurifa segiin la tradicién sapiencial existia en Dios antes
de la creacion del mundo: “Yahveh me posey6 al principio de su camino,
antes de sus obras desde entonces; desde la eternidad fui establecida, desde

el principio, desde los origenes de la tierra” (Prov 8,22-23, Cf. Sab 7,22-8,8).
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Igualmente, la relectura midrdstica' del Génesis, en la que posiblemente se
fundamenta Proverbios, la ruah, “soplo o espiritu”, desarrolla el papel crea-
dor de la Palabra: “En el principio [...] dijo Dios [...] y fue hecho” (Gn 1,1ss),
“Por la Palabra de Yahveh, fueron hechos los cielos, por el soplo de su boca
sus ejércitos” (Sal 33,6; Cf. Jdt 16,14; Si 42,15). La sabiduria preexistente de
Prov 8 nos puede ayudar a encontrar epistemologfas m4s holisticas e inte-
gradoras de la vida, para salir de la dindmica depredadora de la creacién y
de las mujeres en los dias actuales.

Metodolégicamente, inicio con una aproximacion a la estructura litera-
ria e histérica del libro de Proverbios; en seguida, prestaré atencién al tema
de las mujeres en el libro, para después hacer un estudio del texto y su inter-
textualidad; después, estableceré un didlogo con tradiciones sapienciales,
egipcias y yorubas; finalmente, propondré algunos desafios que, mediante
el didlogo y la integracion de saberes otros, nos puedan ayudar a enfren-
tar la crisis ecoambiental de la que habla el papa Francisco en su enciclica

Laudato si’:

Si tenemos en cuenta la complejidad de la crisis ecolégica y sus
miiltiples causas, deberfamos reconocer que las soluciones no pue-
den llegar desde un tnico modo de interpretar y transformar la rea-
lidad. También es necesario acudir a las diversas riquezas culturales
de los pueblos, al arte y a la poesfa, a la vida interior y a la espiritua-
lidad. Si de verdad queremos construir una ecologia que nos permi-
ta sanar todo lo que hemos destruido, entonces ninguna rama de

las ciencias y ninguna forma de sabidurfa puede ser dejada de lado.

(Laudato si’, n. 63)

En este sentido, la ecolégica integral propuesta por el papa en esta enci-
clica y los aportes dimanados del sinodo panamazénico estardn en la base
de esta apuesta investigativa.

1 La palabra hebrea midrash, significa literalmente “estudio o investigacién”.
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Estructura literaria e histérica del libro de los Proverbios

El contenido del libro de los Proverbios tiene una larga historia, pero en la
forma en que ha llegado como produccién final en la época postexilica se
compone de cinco colecciones:

i.  Prologo: Sabidurfa y Vida (1-9).

ii. Primera coleccién de proverbios de Salomén (10,1-22,16).
iii. Dichos de los Sabios (22,17-24,34).

iv. Segunda coleccién de proverbios de Salomén (25-29).

v. Epilogo: Sabidurfa y Vida (30-31).

Cada una de las cinco colecciones hunde sus raices en contextos histricos
diferentes; teniendo en cuenta esta constatacién, analizamos la secuencia
histérica atendiendo al contexto de origen de cada coleccién.

Los dichos de los sabios (22,17-24-34)

Esta es quizds la parte mas antigua del libro y se remonta al siglo x, época
del reinado de Salomén. Los dichos de los sabios constituyen el centro del
libro de los Proverbios. La sabiduria presenta a Dios como gé’el del verbo
ga'al “rescatar”, “restaurar” (Winters, 1994). Estos dichos han sido compa-
rados con una antigua obra sapiencial egipcia, Las ensefianzas de Amene-
mope, escritas hacia el 1200 y 1000 a. de C., especialmente en su primera
parte: 22,17-24,22 (Mena, 2017).

Actualmente, se subrayan en especial las tres unidades que componen
la coleccién:

i.  Prov 22,17-23,11: Dios/gé’el defiende al pobre y al necesitado.

ii. Prov 23,12-24,22: cinco instrucciones sobre la disciplina trans-
mitida por los padres a sus hijos.

iii. Prov 24,23-29: pequefia coleccién sobre la funcion de la sabidurfa.
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La segunda parte de esta coleccion, 24, 30-34, es un afiadido cuya data pro-
bable serfa después del afio 950 a. de C. (Storniolo, 1995).

Segunda coleccién de proverbios de Salomén (25-29)

La Segunda coleccién de proverbios de Salomén (caps. 25-29) proviene de la
época del rey Ezequias (715-687). Ezequias fue el primer rey de Jud4, que
reiné después de la caida del reino del Norte por la invasién Asiria (722 a.
de C.). En el 715 se ali6 con Egipto y Babilonia, formando una liga poli-
tico-religiosa antisiria, con esto procuraba restablecer la unidad del impe-
rio davidico-saloménico segin 2 Re 18-20 y 2 Cro 29-32 (Marin, 2013).

Su intencién era la de reunir a todo el pueblo, inclusive a los rema-
nentes del Reino del Norte, centralizando la vida politica y religiosa en
Jerusalén. Por esto, emprendi6 la recoleccién de las tradiciones y escritos
religiosos e histéricos del pueblo del Norte y del Sur, incluida la tradicién
sapiencial. Reedité también el nicleo m4s antiguo del Deuteronomio (Dt
12-26) con textos introductorios y conclusivos, afiadiéndole las leyes rela-
tivas a la centralizacién del culto en Jerusalén, con el fin de justificar su
reforma centralizadora (Dt 16,2.6.11.15.16).

La influencia sapiencial de Egipto también fue fuerte en este tiempo,
lo que esté confirmado por los profetas de la época, como Amés y Oseas,
quienes emplean el proverbio numérico (Am 1-2; Os 6,2) y la técnica de
pregunta respuesta (Am 7,1-6; 8,2; Os 6,4). El ejemplo mds claro de influen-
cia egipcia se encuentra en Is 20,1-6; 30,1-7; 36,4-10, donde se critica a los
sabios de Jud4 que confifan m4s en su politica proegipcia que en el mismo
Yahveh (Is 29,13-16; 33,1-3). Los sabios criticados son los diplomaticos y
consejeros politicos del rey (Storniolo, 1995).

La primera parte de esta coleccién (caps. 25-27) tiene su origen en el
reino del Norte (Israel) y acabé en el reino del Sur (Jud4) tras la caida de
Samarfa (Prov 25,1). Esta coleccién organiza la vida de la poblacién en torno
al rey y al mandamiento del amor al préjimo (25,1-7.21-22). La vida social
gira en tomo al concepto de honor (de Dios, del rey, del hombre justo):

Pr 25,1 muestra la naturaleza, la circunstancia y el modo como
surgi6 el texto Pr 25-29. Se trata de una antologia de materiales
més antiguos y dispersos. La circunstancia es la reforma religiosa

de Ezequias, época del renacimiento del fervor patriético, cultural
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y religioso. El modo como se realizé fue ciertamente la actividad de
la escuela sapiencial de la corte, donde se organizaba la historia y la
cultura del pueblo, ciertamente con una fuerte ideologia justifica-

dora de la politica reinante. (Storniolo, 1995, p. 32)

El tono es mas moral que religioso. Estos capitulos forman una especie de
libro para las autoridades politicas: rey, principes y funcionarios ligados al
gobierno. Se usaba en las escuelas sapienciales para la formacién del futuro
rey y de sus funcionarios.

La segunda parte de esta coleccién, Prov 28-29, proviene probable-
mente de la época del rey Manases (siglo vir a. de C.). Se origina con los
grupos de resistencia que se oponfan a la politica sincretista y opresiva del
rey, y refleja la visién esperanzada de quienes preparaban la reforma deu-
teronémica en la época del rey Josfas. Se trata de una defensa del pobre y
del necesitado, y revela el deseo de tener, de una vez por todas, un rey que
defendiese la causa del pobre (29,1-4.7.14).

El rasgo mas caracteristico de esta subcoleccion es la unién intima con
las realidades de la naturaleza. Las comparaciones son simples y los prover-
bios son concretos, yuxtaponiendo realidad e imagen metaférica; predomina
el colorido popular y es frecuente el tono de exhortacién; por las caracterfs-
ticas del vocabulario, puede decirse que el texto nacié en un medio simple
y cercano a la naturaleza, preocupado por los problemas cotidianos, prin-
cipalmente por los de la convivencia humana; esta dirigido al pueblo en
general, campesinos y trabajadores unidos a la familia (Prov 25,27; 27,8);
pero estan alejados de las autoridades y de los poderosos (25,6-7), temerosos
ante un posible desprestigio a causa de la difamacién del préjimo (25,9-10).

Primera coleccion de proverbios de Salomén (10,1-22,16)

La Primera coleccién de proverbios de Salomén es fechada al final de la monar-
quia, después de la muerte de Josfas y en el violento contexto de ocupacién
del ejército neobabilénico. De este tiempo, o de un tiempo inmediatamente
posterior, data esta primera compilacién de “proverbios de Salomén”, Prov
10,1-22,16, realizada por los sabios de esta corriente. En este periodo hay
un florecimiento sapiencial, como lo vemos en el estilo de Jeremfias, quien
estd en actividad durante este tiempo (Jr 4,22; 15,12; 17,11), principal-
mente cuando compara la disciplina del maestro con sus discipulos a la de
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Yahveh con Israel (Jr 2,30; 7,28; 17,23). Como Isafas se opone a la poli-
tica proegipcia (Jr 2,16-18.36; 37,7), contradijo las pretensiones de los
sabios-consejeros (Jr 9,22-23) y afirmé que el dnico verdaderamente sabio
era Yahveh (Jr 32, 18-19).

Los sabios de Jerusalén hablan del Justo que vivird por la fe (Hab 2,4).
La sabidurfa en este contexto se entiende como el discernimiento que libra
al pueblo de la muerte y abriéndoles el camino hacia la justicia con rela-
cién a la pobreza (Prov 12,18; 15,33; 18,12; 22,4). La coleccién consta de
375 proverbios, presentados sin un orden aparente, que se puede dividir
en dos partes: 1) Prov 10-15, que es un tratado de moral social, dirigido a
todo el pueblo, donde predominan los paralelismos antitéticos “justo-mal-
vado”, y 2) Prov 15,1-22, 16, una especie de manual pedagdgico dirigido a
la formacién de la élite que trabaja con el gobierno, donde predominan las
advertencias, las preguntas y el binomio pobre-rico.

Epilogo

Prov 30-31 es el epilogo de toda la obra. Contiene una serie de enigmas
sobre el significado de la sabidurfa. 30,1-9 es un material antiguo probable-
mente de origen preexilico, en cuanto que 31,10-31 es de origen tardio, que
se tratarfa de un afiadido postexilico junto con el prélogo, cuya intencio-
nalidad es la de hacer un tipo de marco literario para toda la obra. Existen
dos modelos basicos que confieren unidad al texto:

i.  Agur representa al sabio extranjero, probablemente de origen
sudardbico, que busca la sabiduria divina. Se parece al sabio de

Sal 49,3-6 y 73,5.7 y al del libro de Job.

ii. Las figuras de dos mujeres cierran el libro de los Proverbios. La
primera es una reina extranjera que habla a su hijo Lemuel. El
texto deja claro que el consejo de la madre trasciende al de la ley.

La segunda figura es la Mujer Fuerte. Para algunas, este texto serfa una ense-
flanza dirigida por una madre a su hija, para que esta comprendiera lo que
significaba ser mujer en una sociedad patriarcal. Para otros, la Mujer Fuerte
es la Sabidurfa personificada, que desde su espacio cotidiano gobierna su
casa y cuya ensefianza conduce a la solidaridad (31,26).
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Prélogo

Con sus indicios de influencia helenista (6,8; 7,16; 9,12 1xx), el prélogo
parece ser la parte mds reciente del libro (s. 1v a. de C., Prov 1-9). Nos ade-
lanta todos los temas que encontraremos en otras colecciones. Su centro
lo constituye la Sabidurfa, la Mujer que nos conduce al 4rbol de la vida.
De este analisis estructural e histérico, podemos concluir que tanto
el prélogo como el epilogo se sitdan en el mismo Zitz im Lebem, esto es, el
mismo contexto vital postexilico. De este marco que encierra toda la obra,
salta a la vista el protagonismo que tienen los simbolos e im4genes femeni-
nas que sirven al redactor para sugerir un nuevo orden a la creacién.
Maier (2013) sostiene lo siguiente:

En las méximas de sabidurfa de los Proverbios, es decir, en las sen-
tencias temdticamente desordenadas de Prov 10-30, las mujeres
estdn descritas como madres, compafieras, viudas y prostitutas, es
decir, en su relacién con los varones. Los Proverbios hablan siem-
pre sobre las mujeres, pero no desde la propia perspectiva de las
mujeres, y cuando las mencionan, hacen referencia, sobre todo, a

problemas que surgen entre hombres y mujeres. (p. 90)

Si asumimos que los roles sociales de las mujeres israelitas eran limitados,
entonces ;jpor qué se imaginé la sabidurfa como una mujer? Al parecer, la
experiencia del postexilio, dentro y fuera de Israel, fue un detonante para
que las mujeres alcanzaran un estatus importante en el 4mbito de la casa.
Sin Templo, la casa fue un espacio, no solamente para la perpetuidad de
los roles tradicionalmente asignados a las mujeres, sino —y de manera
especial— como un espacio de ensefianza por excelencia. Este podria ser
el inicio de las sinagogas, casas con patio comtn donde se instruia no sola-
mente a los hijos e hijas, sino también a las comunidades més amplias en
los conocimientos de la Tord.

Dentro de sus hogares, las mujeres en sus roles de esposa, madre, hija y
hermana son instructoras de ambos sexos, nifios pequefios y adultos jévenes,
lo que les da una autoridad como maestras de sabidurfa. Este es un titulo
también compartido con el padre. Prov 1,8 y 6,20 nos da una imagen clara
de la autoridad de las mujeres y la igualdad de los hombres en la instruccién
del padre y la educacién de la madre para sus hijos. Tanto el padre como la
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madre se mencionan doce veces en Prov, y los capitulos 1-9 prometen que,
si escuchas tanto a la madre como al padre, tendrds una larga vida (3,2).
Est4 claro que las madres, por ejemplo, en Proverbios 1,8 y 6,20, tendrfan
que ser consideradas como maestras en la familia.

De entrada, sorprende en Proverbios que el simbolo predominante y que
determina el sentido del libro es el de las mujeres. En especial me llaman
la atencién cinco de ellas que le dan unidad vy significado al conjunto. En
Prov 1-9 conocemos a las tres primeras: la Sabiduria, la mujer extrafia y la
mujer insensata. En el capitulo 31 tenemos la cuarta y la quinta: la madre
de Lemuel y la mujer fuerte y capaz.

La sabidurfa personificada bajo la imagen de “sefiora sabiduria” hace
tres exhortaciones dirigidas a los jévenes inexpertos, invitdndolos a vivir
sabia y honestamente en este mundo (1,20-33; 8,1-36; 9,1-16). Adem4s de
los roles socialmente adjudicados a la mujer como novia, madre y esposa,
ella es consejera, maestra, predicadora, profetisa, protectora. Ella clama en
las calles y su voz es escuchada.

Como figura antagénica a la sefiora Sabidurfa, aparece la “sefiora Nece-
dad”, aquella mujer capaz de generar un caos en las relaciones. Se trata de
la imagen negativa de la “sefiora Sabiduria”, que parece ser la metdfora
utilizada para explicar el hecho de que, asi como hay palabras sabias, hay
palabras necias, y que las mujeres desempefian roles positivos y negativos.
Pero detras de este dualismo puede esconderse una retérica patriarcal que
condena la capacidad que tienen las mujeres de hacer y decir cosas que no
son socialmente aceptadas.

La mujer extrafia o extranjera la hallamos especialmente en Prov
1-9; en hebreo la zdrah y nokriyah (2,16; 5,20). Para Brenner (1995), zdrah
puede significar ‘extranjera’, ‘extrafia’, ‘liminal’, ‘forastera’ o, simplemente,
“otra”, y nokriyah significa generalmente ‘extranjera’, pero puede significar
‘desconocida/forastera’.

Las mujeres extranjeras dentro del contexto del postexilico constituyen
una amenaza desestabilizadora del orden impuesto por los sacerdotes que
regresan a Jerusalén con la idea de construccién de una nacién santa. Las
leyes en contra de las mujeres extranjeras en Esd 10,2-3, Ex 34 y Dt 7 asi lo
corroboran. Esta prohibicién se da en un contexto de conquista exclusivista,
en el que Yahvé no admite compartir su dominio con religiones extran-
jeras. Estas mujeres son las principales garantes de adoracién a sus dioses,
posiblemente en el marco de la prostitucién sagrada, por lo que el temor
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de estos sacerdotes es que ellas hagan prostituir también a las israelitas con
sus cultos, cuestién que no parece conveniente, ya que la centralizacion del
templo en Jerusalén resulta ser una empresa lucrativa:

Este temor estd expresado especialmente en la imagen de la mujer
extrafia o extranjera. Pero no se trata sélo de una imagen. La mujer
que no est4 bajo el control de un patriarca, la adultera, la que ado-
ra otros dioses, la prostituta, la viuda, la reina madre representa un

peligro al sistema. (Garcfa, 2005, p. 58)

Tanto la Sabiduria como la Otra (zdrah) salen a las calles, a los mercados
y a las puertas de la ciudad. Invitan a los que quieren ir a su casa. Los con-
sejos de la madre (31,8-9) a su hijo Lemuel pueden evidenciar el papel de
consejeras que tenia la reina madre dentro de la corte, pues es bien sabido
que una de las principales actividades de las gebira “reina madre” estaba
relacionada con la escogencia de una buena mujer para el rey y también
con la advertencia de los excesos cometidos por el gobernante. Por esto,
le advierte que un rey (Gobierno) debe defender los derechos de los des-
ahuciados y de los que carecen de voz en la sociedad; debe promover leyes
justas y defender a pobres y necesitados.

La mujer fuerte de Prov 31 estd al frente de una importante propiedad.
Compra y vende; confecciona alimentos y ropa; se preocupa del pobre y del
necesitado (31,20); su ensefianza (t6rah) conduce a la solidaridad (hesed),
que en Proverbios es la esencia de la Sabiduria. Ademss, es digna del fruto
de sus manos. No hay duda de que es un simbolo, pero también forma parte
de la realidad de las vidas de las mujeres en el periodo postexilico. La sabidu-
rfa no permite que se cierren los oidos al grito del pobre (21,13). Si se soco-
rre al pobre, se alcanza la bendicién (22,9) y no habra necesidad (28,27).

El resto del texto desarrollar4 esas figuras simbélicas. Estamos de acuerdo
con todos los que subrayan la importancia socioldgica de estos textos. Para
que las mujeres llegaran a ser figuras tan importantes en la literatura pos-
texilica, debieron de haber tenido cierta relevancia social.

En el periodo postexilico, la sabiduria es un tipo de filosofia que buscaba,
ante todo, una forma de gobierno que redujese la injusticia y garantizase
los derechos del pobre y lo liberase de la opresién. Se trata de un proceso
de discernimiento en el seno de la comunidad inclusiva e incluyente de las
mujeres y la naturaleza.
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La Hohmah que aparece en la literatura sapiencial de la Biblia hebrea
siempre se imagina como una mujer divina. Evoca el rostro femenino de
Dios. {Pero por qué Sabidurfa entr6 en la literatura biblica reciente? Surge
justo en el momento de la pérdida de la monarquia, cuando los profetas
estaban invitando al pueblo a seguir al Dios universalista, Yahveh. De ahi
la imagen de Soffa edificando su casa, poniendo una mesa, llamando a la
gente al banquete y a que sigan los caminos de la inteligencia (Prov 9, 1-6),
seguido de la imagen del Nuevo Testamento del banquete mesidnico.

Ecosofia creadora de Prov 8,22-31

Este poema trae una autorrevelacién de la sabidurfa como coequipera de
Yahveh en la obra de la creacién. Prov 8,22-31 se puede dividir en tres par-
tes de acuerdo con su contenido. Los vv. 22-25 son una especie de introduc-
cién o apertura, en la que el autor introduce la Sabidurfa, personificindola
y haciéndola hablar. El criterio de unidad de estos versiculos se encuentra
en la relacién intrinseca existente entre los verbos crear (v. 22) y procrear
(v. 25). La raiz hebraica qanah significa ‘crear’, ‘procrear’, ‘poseer’, y tiene
conexién con el dtero; por lo tanto, ella fue engendrada por Dios, lo que la
hace su Hija. Los vv. 26-29 enfatizan el hecho de su preexistencia antes de
la creacién en cuanto que en los v. 30-31 ella estaba con Yahveh durante
el proceso de creacién como su aprendiz.

22Yahvé me poseyd al principio de su camino, Antes de sus obras
desde entonces; #Desde la eternidad fui establecida, desde el prin-
cipio, Desde los origenes de la tierra *cuando no habfa abismos
fui dada a luz Cuando no habfa manantiales abundantes en aguas

»Antes que los montes fueran asentados, delante de las colinas fui

engendrada. (Prov 8,22-25)

La Sabidurfa hace su presentaciéon como primera criatura. Estos versiculos,
especialmente el v. 22, ha sido fruto de varias especulaciones apologéticas,
por lo enigmdtico que puede ser el significado del verbo ganah, que también
puede ser traducido como ‘poseer’ (Humbert, 1950).

Es impensable para muchos entender como posibilidad la sexualidad
divina. ;Cémo puede Yahveh engendrar sin pasar por el acto sexual? La
solucién m4s plausible fue la de adjudicar la sabidurfa al “Hijo de Dios”,
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que es la interpretacién recurrente del versiculo desde la patristica y, en
especial, la llamada “crisis arriana” del siglo 1v d. de C. Asi pues, la sabidu-
ria que se describe como engendrada en funcién de la creacién para unos
no es mas que un atributo divino.

Se trata de una hipéstasis de Yahvé, es decir, de una actividad o
atributo divino con identidad personal; para otros se reduce a una
extrafia y audaz figura poética. La cuestién es relevante, pues este
pasaje ha ejercido una gran influencia en las especulaciones cristo-

l6gicas ya desde la primera patristica. (Morla, 2011, p. 65)

Las exégetas feministas han problematizado la afirmacién de que la Sofia sea
la personificacién femenina del ser de Dios, pues la sabidurfa personificada
no serfa mas que una estrategia de apropiacién del judaismo de la sabiduria
de las mujeres, como lo advierte Elizabeth Schiissler Fiorenza (1992): “La
Divina Soffa es el Dios de Israel en el lenguaje y la figura de la Diosa” (p.
167). La sabiduria es cominmente femenina; fue disefiada como hermana,
madre, amada, ama de casa, predicadora, jueza, liberadora, promotora de la
justicia y una multitud de otros roles femeninos con los que simboliza el poder
trascendental que gobierna y hechiza a este mundo (Mena Lépez, 2017):

Aunque se acepte la naturaleza hipostatica de la Sabidurfa, es im-
posible soslayar su evidente condicién de creatura, como se deduce
del comienzo de la siguiente unidad (vv. 22-31), con la presencia
de los verbos “crear” (v. 22a), “ser formado” (v. 23a) y “ser engen-
drado” (v. 24a). El conjunto de este poema justifica el contenido
del resto del capitulo, al conferir un aval divino a las pretensiones
y ofertas de Sabidurfa como creatura primordial (véase un eco de
estas ideas en Si 24; Sb 7). Adema4s, jcémo rehusar su invitacién
cuando el propio Yahvé concibié y llevé a cabo ante sus ojos el
ejemplo mds perfecto de sabiduria y orden que pueda imaginarse:
la creacion? El privilegio de haber sido testigo excepcional del des-

pliegue de la sabiduria divina le confiere un insuperable estatus ma-

gisterial. (Morla, 2011, p. 66)

La figura femenina de la sabiduria no estd determinada tinicamente por
el género gramatical femenino de los términos referidos a la sabiduria en
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hebreo, hohmah, y griego, sophia, sino también por algunos cambios socio-
l6gicos que han tenido consecuencias teolégicas.

En las literaturas orientales, especialmente en Egipto y Mesopota-
mia, es frecuente ver asociados a un dios o una diosa de la sabidurfa
con la creacién del mundo y del ser humano. Pero tal mitograma
repugnaba, sin duda, a la sensibilidad monoteista de Israel. Sin em-
bargo, no puede excluirse, en nuestro caso, que el poeta se haya
valido de antiguo material mitolégico, presuncién que no implica
necesariamente que su disefio de Sabidurfa vaya m4s all4 de la sim-

ple personificacién poética. (Morla, 2011, p. 65)

Lo cierto es que, durante la época helenistica, los judios se abstuvieron
mucho del uso de imdgenes para diferenciar el monotefsmo judio de los
influjos religiosos del imperio; de este modo, la religién judia se presenta
mucho m4s de corte filoséfico y espiritual:

La corporeidad, y sobre todo la sexualidad de un dios sin pareja o
parhedros, pas6 a un segundo plano, y su tematizacién explicita se
volvié muy rara. Sin embargo, esto cambié un poco en el hecho de
que, tendenciosamente, este dios seguirfa siendo considerado ex-

clusivamente masculino. (kyrios, “Sefior”) (Uehlinger, 2019, p. 22)

Larcher (1969) argumenta que la intencién del autor del libro de Prover-
bios era universalizar al Dios de los judios bajo el impacto de la cultura mas
amplia de la época. Este autor plantea la cuestién del contexto cultural den-
tro del cual se formé la figura de Hohmah. A este respecto, la opinién de los
estudiosos es practicamente undnime al sefialar la influencia de una figura
extrabiblica de una deidad. En el transcurso del siglo precedente, varias can-
didatas han recibido apoyo, incluida la diosa del amor cananea, Astarte; la
diosa mesopotdmica, Istar; la diosa egipcia, Maat; la diosa madre semitica,
junto a Yahveh, con adoracién judia en Elefantina, y la forma helenizada
de la diosa egipcia Isis.

De hecho, las Diosas pasaron por un proceso de negacién, pues fueron
suplantadas por el Dios tinico y universal de los judios. La Diosa que alguna
vez represent6 la sabiduria, la unién del orden divino, y que tuvo un papel
restaurador y protector en la armonfa césmica, ahora es secundaria en su

67



Teorocias v Casa CoMUN

relacién con el Dios patriarcal. La encarnacién de la sabidurfa fortalece los
dualismos entre naturaleza/civilizacion, sexualidad/espiritualidad, nutri-
cién/dominacién, inmanencia/trascendencia y feminidad/masculinidad.
Estos dualismos refuerzan el poder de los hombres sobre las mujeres: “Y era
junto de El artifice, y era sus delicias dfa a dfa, danzaba delante de El todo el
tiempo, danzaba en el universo, su tierra, y me deliciaba con la humanidad”
(Prov 8,30-31). Este poema es una bella descripcién del universo, en el que
el arquitecto y su coequipera, la Hohmah-sabiduria, participan placentera y
activamente en la creacién ‘amon “segin la vocalizacién masorética, signi-
fica ‘artifice, arquitecto, maestro de obra” (Rodriguez Torné, 2011, p. 50).

Como arquitecta o maestra de obra, la Hohmah est4 al lado de Yah-
veh en deliciosa relacién. Es placentera la creacién; este es el punto alto
del poema (Prov 8,22-31), introducido también por el verbo ganah. Todo
este poema celebra la fuerza creadora de la vida. Desde el primer versiculo,
ya se estd en el 4mbito mitolégico de la creacién, cargado de emocién por
su belleza y fuerza. En un ritmo sereno y armonioso, el poema nos conduce
por en medio de la tierra y de los abismos hasta los manantiales de agua.
Nos eleva por las montafias y colinas hasta los cielos para contemplar el fir-
mamento, la béveda celeste que se traza sobre la faz del abismo. Nos lleva
hasta los origenes del universo para mostrarnos la presencia de la Diosa
con Yahveh como su gran artista del cosmos (v. 30-31). El primer placer
de la creacién trasparece en todo el poema de Proverbios 8,22-31. La Hoh-
mah creadora termina su accién de artifice del mundo bailando delante de
Yahveh, bailando en el universo su obra y delicidndose con la humanidad
(Lopes, 2005).

No obstante, la primera de toda su creacién, en la que se complacia,
era desde el principio la Hohmah. Pero si Dios se complace en la Sabidurfa,
esta encuentra sus complacencias en el trato con los hijos de los hombres,
esto es, la humanidad. Claudia Camp (1985) ha sefialado que en el libro de
Proverbios la “sabidurfa de la mujer” juega un papel mediador entre Yah-
veh e Israel, un papel que tenia el rey de Israel hasta el exilio babilénico.

En el periodo postexilico, la sociedad israelita tuvo que revisar desde
un punto de vista teolégico la pérdida de la monarqufa. Los cambios tie-
nen lugar a través del paso de una sociedad mondrquica administrada cen-
tralmente a una sociedad orientada a las necesidades e intereses de familias
dispersas. En este contexto familiar, la sabiduria se expresé positivamente
en la imagen de la mujer israelita ideal de Prov 31 y en alabanza a la Mujer
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de la Sabidurfa que construye su hogar césmico (Prov 9). El papel del rey
como proclamador de la bondad de Dios, administrador de la justicia divina,
representante del reino universal de Dios, consejero autorizado y garante
del orden césmico ahora lo ejerce la Sabiduria de la Mujer Divina.

Saberes y espiritualidades en didlogo

El didlogo entre las tradiciones biblicas, egipcia y yoruba nos permite valo-
rar nuestra memoria ancestral como aquello sagrado que se perpetta en la
vida de las personas, a través del tiempo. Este sagrado presente en la natura-
leza nos permite experimentar que todo lo que existe tiene vida; es la fuerza
vital que algunos llaman ruah-soplo, espiritu, sabiduria, Shekina, Sofia, Aché.
Este didlogo nos ayuda a percibir que la Biblia no es el dnico texto que tiene
mensajes liberadores, que es posible encontrarse con la alteridad del otro y
de la otra, que es posible habitar una Casa Comun y bajo otras epistemo-
logfas, de manera m4s amigable con la vida en su integralidad y, por tanto,
lejos de racismos, sexismos, exclusivismos religiosos, extractivismos, etc.

Con esto se promueve un didlogo horizontal y fecundo sin que exista
un dominador ni un dominado, al tiempo que se asumen las palabras de
Francisco cuando exhorta a beber de la sabiduria de otros pueblos. Esto
sin duda alguna contribuye al pago de una deuda histérica con nuestros
pueblos, cuyas experiencias de fe y concesiones de mundo han sido hasta
ridiculizadas por el supuesto conocimiento “objetivo” que legamos de las
ciencias. Este conocimiento nos estd llevando al aniquilamiento perverso
de la tierra que habitamos. Quien sabe si este didlogo nos ayude a pensar
en epistemologias otras como salida a la crisis ecoambiental que vivimos,
al tiempo que nos posibilite saldar una deuda histérica que se tiene con la
forma parcializada de ver la historia.

Esa deuda, en parte, serd resarcida cuando asumamos que la historia de
Israel y del cristianismo primitivo fue selectiva y excluyente, pues en esa
historia contada durante siglos se camuflé el saber femenino proveniente
también del mundo afro, como las culturas egipcias en la historia del pueblo
de Dios. La exégesis y la hermenéutica negra asumen un compromiso radical
con estas voces silenciadas en los textos, y claman para que sea un compro-
miso de todas las personas que creen en la posibilidad de un jnuevo mundo!
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La Maat en el papiro de Bremer-Rhind

El papiro conocido como Bremer-Rhind y los primitivos textos de pirdmi-
des fueron las primeras representaciones de los egipcios sobre la creacién
del mundo y el origen de los dioses. Se trata de una coleccién de textos reli-
giosos de diferente indole, que se encuentra en el Museo Britdnico desde

1865 (Faulkner, 1933):

Adn no podia encontrar un lugar en el que permanecer. Yo concebf
el plan divino de la ley u orden (Mait) y vinieron a la existencia
multitud de formas. Estando solo, hice todas las formas antes de
que hubiera escupido Shu, antes de expectorar a Tefnut, antes de

que viniera a la existencia cualquier otro que pudiera actuar con-

migo. (Gadalla, 2018, p. 16)

Madt es la hija de Ra, dios del sol, y esposa de Tot, dios de todos los dioses.
Representa el orden y la condicién necesaria de su existencia. Estaba desde
el principio de los origenes velando por el equilibrio, por las relaciones armoé-
nicas, y es responsable de las estaciones, del dfa y la noche, del movimiento
de los planetas y las lluvias. Tiene fusién césmica y social, cuya cualidad
es el orden; dispone del bien, del desarrollo de la vida individual; dirige las
relaciones sociales e identifica las relaciones de poder. Representa la filo-
soffa egipcia. Los reyes la utilizan como ofrenda en forma de estatuilla. Ella
representa la justicia y la verdad, y participa del juicio que se le establece a
un ser humano cuando muere, con el fin de comprobar si es inocente o no
en el trato con sus semejantes.

La relacién en la historia de las religiones entre la sabiduria y la jus-
ticia en general como imagen de la Hokmah personificada tiene su origen
en las representaciones egipcias antiguas, cuyo centro es la diosa egipcia
del orden justo, Madt, que abarca lo divino y lo natural; realeza, sociedad y
relaciones humanas; representa la voluntad divina y césmica, es decir, los
ordenamientos culturales ideales:

En la concepcién egipcia, Maét encarna el derecho, el orden c6s-
mico y la justicia. Ya que se han encontrado marfiles en Samaria
con la figura de Maat es muy probable pensar que era conocida esta

diosa en Israel. “No cabe la menor duda que los maestros israelitas
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se dejaron influir por la concepcién egipcia de la diosa que presidia
el orden del universo, y llegaron incluso a reproducir algunas de sus

expresiones lingiifsticas”. (Rodriguez Torné, 2011, p. 51)

La sabidurfa del Antiguo Testamento, como la Maat egipcia, no puede
separarse de la nocién de orden global justo y la practica de la justicia. Los
conceptos israelitas de mixpah/sadagah se relacionan principalmente con los
aspectos sociales de la justicia, pero también incluyen muchas ideas sobre
el ordenamiento divino del mundo, asi como los ordenamientos césmicos
y naturales. Hokmah personifica, al igual que Maadt, estos ordenamientos
fundamentales. La creacién del universo para los egipcios fue un hecho
ordenado segtn las leyes divinas y abarca tanto el plano fisico como el

metafisico (Gadalla 2018).

La sabiduria en la tradicién Yoruba

Segiin la cosmovisién de los yoruba:

Olédumare creé el universo y todo lo que en él existe. En la crea-
cién fue asistido por dos “ministros”: Obatala (orisha de los pafios
blancos) y Ortnmils (Orisha de la inteligencia, la sabidurfa y la adi-
vinacién). El primero de los ministros tenfa como funcién moldear
una criatura, dandole forma, a espera de Olédumare, para asignar-
le un soplo de vida. Un segundo ministro, cuya funcién fue la de
ser testigo de la creacién, se convirtié en conocedor de los misterios
de la creacién y el destino de cada ser vivo en el universo [sic]. Por
eso es el conocedor de los misterios de la creacién y el destino de

cada ser vivo del Universo. (https://www.ashe.com.ve/forofviewto-
pic.php?t=9811)

En la religién yoruba, Olédimare es considerado el dios supremo, todopo-
deroso y creador de todo lo que existe, incluso de los Orixa, que le asisten
en ese proceso creador. Es portador del aché, fuerza vital, energia prima-
ria intermediaria entre él y sus creaciones futuras (de Souza Hernandez,
2000). Esta fuerza, también conocida como Eld, es la que explica la natura-
leza de Olédivmare y de su creacién; es considerada la encarnacién més cer-
cana a Oriinmild, el intermediario entre Dios y la humanidad: “;Quién fue
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el primero en hablar? El4 fue el primero en hablar. ;Quién fue el primero
en comunicarse? Ela fue el primero en comunicarse. ;Quién es este Ela?
{Fue el Hoo que descendi6 al quién llamamos El4?” (de Souza Herndndez,
2000, p. 12).

Similar al relato de Proverbios, en este mito, el orixa de la sabiduria y
la inteligencia de los mayores participan del proceso creador del universo,
al punto de convertirse en el conocedor de los misterios y destinos de todas
las cosas vivientes. Es aquel que vela por el restablecimiento del orden y

del equilibrio (Mayz y Ramirez, 2013):

Ortnmil4 fue uno de los profetas de Dios, probablemente el mds
amado. El fue el emisario especial de Dios para todas las criaturas
de la tierra, no sélo para el género humano, puesto que Ortnmils
entendfa el idioma de las bestias, las aves, los peces y los hombres.
Ortnmil fue el dnico entre los profetas al que el Omnipotente en-
tregé el poder de la palabra. (Cardoso, 2015, p. 94)

Llama la atencién que en el proceso de sincretizacién con el cristianismo
Oriinmild es asimilado a San Francisco de Asfs, el santo catélico simbolo
de la mayor expresién de la caridad humana con los semejantes y con la
naturaleza.

La inclusién de saberes ancestrales afrodiaspéricos, dentro de la reflexion
teoldgica afroamericana, justifica su razén de ser en el hecho de constituirse
en una reflexién sensible a la realidad y a las especificidades de las expe-
riencias de fe de las comunidades que viven en la didspora latinoamericana
y caribefia. Por esta razén, el pluralismo religioso, sobre todo en lo que res-
pecta a las consideraciones con relacién a las religiones africanas (candom-
blé en el Brasil, vuda en Haiti, santerfa en Cuba, lumbald en Colombia),
es una dimensién que debe integrase en el didlogo entre el cristianismo y
otras corrientes religiosas y espirituales contemporaneas.

Una ecosofia para una Casa Comiin

Finalmente, proclamamos unos principios rectores que nos pueden ayudar
a pensar en epistemologfas mds holisticas, integrales y respetuosas con los
saberes otros del ayer y del hoy, que nos inspiran a seguir sofiando con una
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casa abierta al abrazo de la vida en todas sus manifestaciones (Sinodo de

Obispos para la region Panamazénica, 2019):

La bisqueda de los pueblos indigenas amazénicos de la vida en

abundancia, se concreta en lo que ellos llaman el ‘buen vivir’, y que

se realiza plenamente en las Bienaventuranzas. Se trata de vivir en

armonfa consigo mismo, con la naturaleza, con los seres humanos y

con el ser supremo, ya que hay una intercomunicacién entre todo el

cosmos, donde no hay excluyentes ni excluidos, y donde podamos

forjar un proyecto de vida plena para todos. Tal comprensién de la

vida se caracteriza por la conectividad y armonia de relaciones entre

el agua, el territorio y la naturaleza, la vida comunitaria y la cultura,

Dios y las diversas fuerzas espirituales. (Documento final. Amazonia:

Nuewos caminos para la Iglesia y para una ecologia integral, n. 73)

De este modo, se proclaman los siguientes puntos:

ii.

iii.

Por una racionalidad abierta a la escucha y a la posibilidad de
inclusién de nuevas formas de vivir en armonia con la creacién
como bien (Sinodo de los Obispos para la regién Panamazdénica,

n. 66).

Por la inclusién de saberes otros como apuestas validas para salir
de las dicotomias inherentes a nuestra forma occidental de pen-
sar la vida (Stnodo de los Obispos para la regién Panamazdnica,

n. 65).

Por el respeto de la dignidad de la persona humana y por la vida
de los ecosistemas (Laudato si’, n. 137).

Por un enfoque de pensamiento interdisciplinar que promulgue
por el bien comtn y no por técnicas depredadoras que favorecen
a minorfas en detrimento del patrimonio natural de los pobres
(Sinodo de los Obispos para la regién Panamazonica, n. 47).

Por el rescate del saber femenino como algo benéfico e indepen-
diente. En este sentido, las mujeres desafian la visién patriarcal,
segtin la cual el poder de las mujeres negras es inferior y peligroso
(Sinodo de los Obispos para la regién Panamazonica, n. 99).
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La clave esta en la relacion.
Reflexiones desde el pensamiento de Tomads

de Aquino en torno a la ecologia integral

FraNkLIN BuiTraGO Rojas, O.P.

a ecologfa es el estudio de las relaciones entre los organismos vivien-

tes y su medio ambiente. Al afiadir el adjetivo integral al concepto

de ecologia, se busca evidenciar que, en el caso de los seres humanos,
dichas relaciones con el medio ambiente no son tinicamente bioldgicas, sino
también sociales y culturales. “Si todo estd relacionado, también la salud
de las instituciones de una sociedad tiene consecuencias en el ambiente y
en la calidad de vida humana” (Laudato si’, n. 52). Por eso, la “conversién
ecoldgica” a la que repetidamente invita el papa Francisco requiere una
comprensién renovada de la relacionalidad, concretamente de nuestras
relaciones como seres humanos con los demds organismos vivientes, con
la naturaleza en su conjunto y, desde una perspectiva creyente, de nuestra
relacién con Dios como origen de todo lo que existe.
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En este capitulo se presentardn algunos elementos del pensamiento de
Tomds de Aquino sobre las relaciones entre los seres humanos y la crea-
cién. Para ello, se tomardn los textos del Aquinate, citados de manera
explicita por el papa Francisco en la enciclica Laudato si’!. Al comprender
dichos textos dentro del contexto mas amplio del pensamiento tomasino,
se descubre que la idea del papa, segin la cual todo estd relacionado, tiene
un sentido profundo desde de la metafisica del acto de ser y la fe en la crea-
cién del universo a partir de la nada que caracterizan a la obra del Aqui-
nate. La comprensién tomasina de las relaciones entre Dios, el mundo y
los seres humanos permite también responder a preguntas y debates actua-
les en torno al lugar y la responsabilidad del ser humano en el cuidado del
medio ambiente.

El lugar del ser humano dentro del mundo

Detrss de la crisis ecolégica que vivimos en la actualidad, se encuentra una
visién mecanicista y utilitarista del mundo natural. El hombre occidental
se acostumbrd a ver la realidad como un objeto (objetivable), como una
“cosa” manipulable por medio de la ciencia y la técnica, y a sacar prove-
cho de ella, descartando como residuo o desecho lo que no le resulta dtil
(Marion, 2018). Los demds organismos vivos y la naturaleza en general son
vistos por el hombre moderno como “recursos”, es decir, como simple mate-
ria prima disponible vy ttil para lograr metas y propésitos humanos. Algunas
autoras feministas sefialan un paralelo entre esa mentalidad mecanicista y
utilitarista y la cultura patriarcal, machista y dominadora que ha oprimido
a la mujer, al cuerpo femenino y al cuerpo de la madre tierra, viéndolos
como espacio de produccién que es necesario dominar (Corzo Joya, 2019).

Cuando el tamafio de la humanidad y sus posibilidades cientificas y
técnicas eran mucho menores, el impacto de la mentalidad mecanicista y
utilitarista sobre el mundo natural era menos perceptible. Sin embargo,
el aumento exponencial de la poblacién humana y de sus capacidades de
manipulacién sobre el planeta en las dltimas décadas nos han llevado a un
punto de quiebre (Laudato si’, n. 61); es decir, aunque sus consecuencias
se nos presenten hoy con una evidencia dramatica, las raices del problema

1 Tomds de Aquino es citado en los numerales 80, 86 y 240 de la Enciclica Laudato si’.
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ambiental no son nuevas, sino que estdn inscritas en lo mas profundo de
nuestra civilizacion.

El profesor de historia medieval Lynn White, en una famosa conferen-
cia titulada The Historical Roots of Our Ecologic Crisis (1967), responsabi-
liz6 al cristianismo por la crisis ambiental contemporénea. El cristianismo
heredé del judaismo no solo una visién lineal de la historia, sino un “sor-
prendente” (striking) relato de la creacién: Dios crea el mundo por etapas,
teniendo como proyecto explicito que Addn domine ese mundo y saque
beneficio de él. Incluso Eva es creada para que Adan no se sienta solo.
Aunque el hombre esté hecho de barro, no es simplemente una parte de la
naturaleza: ha sido hecho a imagen de Dios. Asi, el cristianismo destruy6
el animismo pagano, las criaturas fabulosas y poderosas que gobernaban
el mundo, y abrié el camino para la explotacién de los dem4s seres de la
naturaleza. Sin embargo, White (1967) reconoce que han existido y pue-
den existir visiones cristianas alternativas mas respetuosas de la natura-
leza; menciona, por ejemplo, a Francisco de Asfs quien “traté de deponer
al hombre de su monarquia sobre el universo y establecer una democracia
entre todas las creaturas de Dios” (White, 1967, p. 1206).

La acusacién contra la fe judeocristiana que la sefiala como respon-
sable de la crisis ecolégica ha sido un lugar comin de los movimientos
ambientalistas. Para muchos de ellos, el “antropocentrismo cristiano” que
presenta al hombre como culmen y sefior de la creacién ejerciendo ante
ella las veces de Dios es uno de los males culturales de la modernidad. El
mandato del Génesis de dominar sobre “los peces del mar y las aves de los
cielos y todo animal que serpea sobre la tierra” (Gn 1,28) habria legitimado
la voracidad y el ansia de poder del ser humano sobre la naturaleza. A esto
se sumarfan otros elementos tales como la desacralizacién de la naturaleza
resultante de la distincién entre divinidad y creacién o el mandato divino
de ser fecundos, llenar la tierra y someterla (Gn 9,7). Todo ello convergi-
rfa, al menos parcialmente, en una orientacién cientificista y utilitarista
frente a la naturaleza.

Como reaccién frente a esta visién antropocéntrica, algunos grupos pro-
ponen una “nueva religion verde” donde la naturaleza recupere su sacralidad
o se le reconozca una personalidad propia, una autoconciencia al modo de
las divinidades ancestrales. En esta bisqueda de nuevas espiritualidades no
antropocéntricas cobran un interés renovado religiones de pueblos origi-
narios que consideran a la Tierra, a la Naturaleza o al Cosmos como un ser
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viviente, consciente y sufriente: Pachamama, Madre Tierra, Gaia. Dentro
de estas espiritualidades o formas religiosas de signo ambientalista resulta
facil considerar al ser humano como adversario de la naturaleza. Las catés-
trofes naturales y ambientales son vistas como una respuesta consciente (o
incluso, una venganza) de la naturaleza frente a la humanidad que en su
crecimiento desmesurado se ha vuelto como una “célula cancerigena” que
es necesario extirpar para garantizar la supervivencia del conjunto?.

Comprendiendo las razones legitimas de la protesta contra la voraci-
dad humana y la necesidad de cambios culturales profundos frente a la crisis
ambiental, es necesario preguntarse si, llevadas a sus dltimas consecuencias,
estas “espiritualidades verdes” de tendencia pantefsta, que ven al hombre
como una célula mas dentro de un gran organismo viviente, no terminan
por erosionar las ideas de persona y de dignidad humana que sustentan ele-
mentos fundamentales de nuestra civilizacion, tales como el respeto de los
derechos humanos, la autonomia, la libertad y la responsabilidad. Hist6ri-
camente, nuestra cultura recibié la nocién de dignidad inviolable de cada
ser humano de la tradicién judeocristiana, que reconoce en cada hombre
y mujer una criatura con un valor tnico dentro del universo como “ima-
gen y semejanza de Dios”. La opcién de la Iglesia Catélica por una “ecolo-
gia integral” busca no renunciar a ninguno de estos elementos humanos y
sociales dentro del debate ecolégico. El papa Francisco afirma en Laudato
si’ lo siguiente:

En un extremo, algunos sostienen a toda costa el mito del progreso
y afirman que los problemas ecolégicos se resolverdn simplemen-
te con nuevas aplicaciones técnicas, sin consideraciones éticas ni
cambios de fondo. En el otro extremo, otros entienden que el ser
humano, con cualquiera de sus intervenciones, sélo puede ser una
amenaza y perjudicar al ecosistema mundial, por lo cual conviene
reducir su presencia en el planeta e impedirle todo tipo de inter-
vencién. Entre estos extremos, la reflexién deberfa identificar posi-
bles escenarios futuros, porque no hay un solo camino de solucién.
Esto darfa lugar a diversos aportes que podrian entrar en didlogo

hacia respuestas integrales. (n. 60)

2 Podemos sefialar como ejemplos del debate en torno a la “religién verde” a James
Lovelock (2006) y a Bron Taylor (2009).
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En esta misma linea de reflexidn, el filésofo francés Jean-Luc Marion sefiala
que, frente a los desafios de la crisis ecoldgica, surgen dos respuestas con-
tempordneas igualmente inapropiadas. Por una parte, se quiere reorien-
tar el curso de la naturaleza y sanar los dafios producidos valiéndose de la
ciencia y la técnica; se trata de una respuesta hipertécnica segin la cual
el ser humano debe reorganizar la naturaleza para preservarla. Esta es una
respuesta paraddjica, porque no hace mis que llevar al extremo la tenden-
cia moderna a manipular la naturaleza, en este caso con el objeto de pre-
servarla. Es paraddjica también porque precisamente la idea de manipular,
controlar, la naturaleza es la causa de la crisis. La segunda respuesta con-
tempordnea inadecuada consiste en un regreso a ideas premodernas sobre
la madre naturaleza. El problema, como lo sefiala Marion (2018), es que
toda idea de este tipo implica siempre un aspecto sacrificial: en este caso,
sacrificar a la madre tierra lo humano.

(Cémo encontrar una alternativa ante estas posturas inapropiadas’
{Cémo comprender los textos del Génesis sin proyectar en ellos la codi-
cia y la violencia humanas (que el mismo autor del Génesis denuncia y
critica)? ;Puede el cristiano comprender de un modo justo y coherente las
relaciones y diferencias entre el Creador, la naturaleza y los seres huma-
nos?! ;Cémo afirmar la autonomia y dignidad dnicas del ser humano como
inteligencia consciente y responsable, promoviendo igualmente el respeto
de las demds criaturas?

La relacion entre Dios y el universo

En la enciclica Laudato si’ (capitulos 2 y 3), el papa Francisco afronta las cri-
ticas y cuestionamientos que diferentes corrientes ambientalistas plantean
sobre la responsabilidad del cristianismo en la problemdtica ecoldgica. Al
explicar la manera como la doctrina catélica entiende las relaciones entre
Dios, la naturaleza y el ser humano, el papa cita algunos textos de Toma4s
de Aquino que resultan iluminadores:

(Dios) esta presente en lo mds intimo de cada cosa sin condicionar
la autonomfa de su criatura, y esto también da lugar a la legitima
autonomia de las realidades terrenas. Esa presencia divina, que ase-
gura la permanencia y el desarrollo de cada ser, “es la continuacién

de la accién creadora” (Tomds de Aquino, Suma Teolégica I, g.
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104, art. 1, ad 4). El Espiritu de Dios llené el universo con virtua-
lidades que permiten que del seno mismo de las cosas pueda brotar
siempre algo nuevo: “La naturaleza no es otra cosa sino la razén
de cierto arte, concretamente el arte divino, inscrito en las cosas,
por el cual las cosas mismas se mueven hacia un fin determinado.
Como si el maestro constructor de barcos pudiera otorgar a la ma-
dera que pudiera moverse a s{ misma para tomar la forma del barco”
(Tomds de Aquino, In octo libros Physicorum Aristotelis expositio,
lib. II, lectio 14). (Laudato si’, n. 80)

El papa sostiene que Dios estd presente en lo mds intimo de cada criatura y
que dicha presencia es la continuacién de la accién creadora. ;Qué significa
esta afirmacién? Veamos el contexto tomasiano desde donde puede com-
prenderse en toda su amplitud.

Cuando explica las relaciones entre Dios y su creacién, Tomds de
Aquino quiere mostrar que el Creador es radicalmente distinto de sus cria-
turas pero que, a la vez, estd continuamente en relacién con ellas. Por una
parte, Dios debe ser distinto de los seres del mundo, es decir, debe estar libre
de los condicionamientos del tiempo y del espacio para poder ser la causa
que explica el origen del mundo. ;Por qué razén? Porque existir dentro del
tiempo y el espacio significa estar en permanente cambio, evolucién y trans-
formacién. Al mismo tiempo, todo cambio en los seres naturales obedece
a factores y agentes externos que producen dicho cambio. Incluso los seres
que tienen en sf mismos el principio de su movimiento (las plantas, los ani-
males) se mueven gracias a la energfa y a los estimulos que reciben de otros.
Todo lo que se mueve (o cambia) es movido por otro (Tomds de Aquino,
2006, q. 2, art. 3, sol). De igual modo, podemos reconocer que nada de lo
que existe en el mundo natural se origind a si mismo: todo cuanto existe
surge gracias a una confluencia de causas y agentes distintos de si mismo
que provocaron su existencia. Esto se llama contingencia, es decir, tener una
existencia que depende de otros. Todo cuanto existe en el mundo natural
es contingente.

En este sentido, si Dios fuera temporal y cambiante, también El deberfa
su cambio y su movimiento a otros. Dios serfa “una parte” del mundo, serfa
contingente y, por ende, su origen deberia ser explicado por otras causas
exteriores a El. Para que Dios pueda ser entendido como el origen de los
seres temporales, del cambio y movimiento de dichos seres, Dios debe ser
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eterno e “inmévil”. Esto no quiere decir que Dios sea estético sino, todo
lo contrario, El es actividad permanente que pone en “movimiento” todo
cuanto existe. Dios es “acto puro”, como decian los medievales. Asi, desde
el comienzo de la Suma Teolégica, cuando expone sus célebres vias para
mostrar la existencia de Dios, el Aquinate explica por qué Dios debe ser
radicalmente distinto del mundo en cuanto eterno y acto puro, no causado
por otros, sino causa de todo cuanto existe.

Gracias a esta distincién radical entre Dios y sus criaturas, Tom4s cierra
las puertas a toda forma de pantefsmo que vea a las criaturas como “partes
de Dios”. El Aquinate percibe no solo las dificultades metafisicas de una
confusién entre el Creador y las criaturas, sino también sus consecuencias
morales. Si los seres humanos fuéramos “partes” de Dios, no tendria sentido
hablar de individualidad, autonomia o responsabilidad frente a nuestros
actos. Una corriente filoséfica popular en el siglo x111, llamada averroismo
latino, sostenfa que la parte inmaterial e inmortal del alma humana (el enten-
dimiento agente) no era individual, sino que era colectiva: era una sola para
toda la humanidad. Tomds combate esta concepcién (2015) precisamente
porque, al fusionar la dimensién espiritual de los individuos en una tGnica
entidad suprapersonal, desconocia la dignidad de cada ser humano como
imagen y semejanza del Creador.

Asf como el Aquinate sostiene con firmeza que el Creador es distinto
del mundo y que cada ser humano es un individuo auténomo, sefiala con
igual fuerza que Dios no es ajeno al mundo, sino que est4 en relacién perma-
nente con su creacién. El Dios Creador de Tomds no es el motor impasible
de Aristételes, ni es aquel dios relojero del deismo moderno que disefia el
mundo como una maquina perfecta y autosuficiente para después abando-
narla a su suerte o para dejarla simplemente en manos de los seres humanos
que la habitan. Es un Dios distinto del mundo, pero un Dios en relacién
con el mundo, presente en lo mds intimo de cada cosa. ;Cémo se explica esta
relacién de Dios con su creacién si El es completamente distinto de ella?

Crear es, en el lenguaje de Tomds, concederle a una criatura la posibi-
lidad de existir. Pongamos un ejemplo. Un ingeniero puede “idear”, disefiar
un robot. Este disefio es un primer paso. Pero dicho robot no existira en la
realidad hasta que no sea fabricado, hasta que no pase del proyecto a la rea-
lizacién. De modo similar, cada criatura, cada ser viviente, cada ser humano,
ha sido “ideado”; querido y hecho por Dios. El universo entero ha sido hecho
por Dios “a partir de la nada”. Aqui encontramos una diferencia entre Dios
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y el ingeniero o el fabricante de robots. Estos dltimos producen su robot a
partir de elementos que ya existfan: conocimientos de ingenieria previos,
tecnologia disponible, metal, plastico. En cambio, Dios crea de la nada.

Esta diferencia entre crear de la nada y fabricar a partir de lo existente
tiene consecuencias profundas. Dado que el pléstico y el metal existian antes
de que fueran usados por el fabricante, el robot puede seguir existiendo de
manera independiente de su fabricante jIncluso muchos afios después de
que el fabricante muera! No pasa lo mismo con Dios y el mundo. Dado que
el mundo fue creado de la nada, el mundo necesita continuamente que Dios
le dé la existencia. De lo contrario, el mundo volveria a la nada. Es decir,
la “creacién” para Tomds de Aquino no es un evento que tuvo lugar en el
pasado, al comienzo de la historia, una accién que Dios realizé hace millo-
nes de afios. Creacién es una accién continua de Dios por la cual El le con-
cede al mundo la existencia (Tomds de Aquino, 2006, st g. 8, art. 1, sol).
La existencia de los seres implica una continuacién de la accién creadora. Esta
accion la llamaban los antiguos “sostener al mundo en el ser” o en la exis-
tencia. Como explica el teélogo polaco Piotr Roszak (2017):

La creacién consiste, pues, en la relacién por la que la criatura reci-
be su ser de Dios de forma permanente, ya que en los seres creados
el no-ser es antes que el ser, lo cual significa que las cosas creadas

por naturaleza son no-ser. De ahi que necesiten recibir su ser del

Creador. (p. 80)

Una vez comprendemos esta accién continua por la que Dios le concede
al mundo la existencia, comprendemos mejor la relacién entre Dios y el
mundo, tal y como nos la presenta Tomds de Aquino en el texto citado
por el papa Francisco. En primer lugar, Dios es distinto del mundo y de las
criaturas. Pero, dado que la creacién es una accién continua, Dios est4 pre-
sente continuamente en todo el universo y en cada criatura concediéndole
la existencia. La presencia actuante de Dios se da asi “en lo m4s intimo de
cada cosa” (Tomas de Aquino, 2006, st g. 8, art. 1, sol), no porque El esté
dentro o fuera de las cosas, ni porque nos hagamos conscientes de que El
nos acompafia en cada momento. Su presencia es mas profunda y univer-
sal: Dios esta en lo mds intimo: en el hecho de que existamos.

Gracias a esta manera de entender la creacién, Tomds puede sostener
la presencia de Dios en la creacién sin menoscabar la libertad en la relacion
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entre Creador y criatura. La creacién es un acto libre de la voluntad y la
inteligencia de Dios: no es una relacién “necesaria”, sino gratuita. Dios no
tiene necesidad de crearnos, lo hizo por su soberana voluntad. De igual
modo, la presencia de Dios no condiciona la autonomia de las criaturas.

Al entender la creacién en estas coordenadas, Tomds propone en
consecuencia un tipo de “piedad” que se traduce en la légica del
don, de la responsabilidad, de la libertad, y de pensar la relacién
con Dios en términos de una “dependencia no dependiente”, sino

amorosamente libre. (Roszak, 2017, p. 100)

Como explica Serge-Thomas Bonino (Bonino y Mazzotta, 2018), la genia-
lidad del Aquinate al explicar la relacién de dependencia radical de las
criaturas hacia Dios a partir la existencia (actus essendi) consiste en inte-
grar dentro el universo como creacién de Dios a la naturaleza aristotélica,
comprendida como una densa red de relaciones que la causalidad establece
entre los seres. Al situar la accién permanente del Creador como la condi-
cién misma de posibilidad de toda accién de las criaturas, Tomds de Aquino
puede mantener al mismo tiempo un sefiorio universal de la Providencia
sobre el conjunto de lo real y una cierta autonomia de las realidades crea-
das en su orden propio (Bonino y Mazzotta, 2018).

La accién creadora divina no se limita a brindar a las criaturas la posi-
bilidad de existir. Dios le concede a cada criatura la existencia bajo una
modalidad particular: a las plantas, la existencia como vegetales, con todas
las caracteristicas y posibilidades que ello implica; a los animales, la exis-
tencia como animales segiin las cualidades de la especie de cada uno; a los
seres humanos nos concede existir como humanos: corpéreos, racionales,
volitivos, sexuados, etc. Dios no coarta las cualidades que El mismo le dio
a cada criatura: al contrario, le da la posibilidad de existir con esas carac-
teristicas particulares.

Podemos reconocer que en ese “modo de existir” de cada creatura (en
lenguaje metafisico, la esencia o naturaleza de cada cosa) se hallan unos dina-
mismos y unas facultades propias que posibilitan que esa criatura se desarro-
lle desplegando las potencialidades propias de su naturaleza. La semilla del
arbol tiene en sf lo necesario para convertirse en un drbol. El recién nacido
tiene en si las potencialidades que ir4 desplegando a lo largo de su vida para
ser el adulto que llegar4 a ser. Tiene los principios de la imaginacién y la
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creatividad que le pueden permitir ser un inventor, un compositor o un
artista. Incluso tiene ya las potencialidades que le permitirdn un dia engen-
drar a otro ser humano. Por eso, afirma el papa Francisco que Dios llend el
universo con virtualidades (posibilidades, dinamismos) que permiten que desde
la naturaleza propia de las cosas puedan brotar realidades nuevas. La grandeza
de la accién divina estd en permitir que los seres se desarrollen movién-
dose a sf mismos con las potencialidades y facultades que El les concedié.
En este sentido, la imagen popular de un Deus ex machina interviniendo
desde fuera para “reparar” la maquina del cosmos o moviendo los lazos de la
historia para orientar las acciones humanas que tratan de salirse del cauce
trazado por su voluntad es una idea extrafia al pensamiento del Aquinate.

Recordemos, finalmente, que Tom4s de Aquino vivié en una época
en la que atin no se hablaba de teorfa de la evolucién de las especies. Sin
embargo, su visién dindmica de la creacién no rifie con una visién evolutiva
del mundo. Tom4s concibe un mundo ordenado por una razén creadora,
lo cual no significa que sea un mundo estdtico o inmutable. La evolucién
y el progreso de la naturaleza y de la humanidad brotan de los dinamis-
mos mds profundos que el Creador ha puesto en sus criaturas. Su visién
cosmoldgica permite reconocer una naturaleza ordenada y dindmica, sin
necesidad de antropomorfizarla o “reencantarla” bajo férmulas panteistas

(Sanguineti, 2017).

Una visién contemplativa y respetuosa de la naturaleza

El Aquinate presenta un mundo que no es fruto del azar o la casualidad. La
creacién obedece a una providencia que ha puesto en los seres los dinamis-
mos que les permiten desarrollar su existencia y buscar su plenitud. Como
afirma el papa Francisco, “La naturaleza no es otra cosa sino la razén de
cierto arte, concretamente el arte divino, inscrito en las cosas, por el cual
las cosas mismas se mueven hacia un fin determinado” (Laudato si’, n. 80).
Esta visién del mundo discrepa en cierta medida de aquella engendrada por
la ciencia moderna que marginalizé la existencia de fines intrinsecos dentro
de la naturaleza. La existencia de dinamismos inherentes a cada criatura
que permiten entrever fines naturales dej6 de ser un tema relevante para la
explicacién moderna del mundo. Hablar de fines intrinsecos implica para
muchos en la actualidad sostener una visién determinista y no cientifica del
mundo. Sin embargo, la simple observaciéon nos muestra que los 6rganos de
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nuestro cuerpo y muchos de nuestros instintos naturales tienen su razén de
ser en cuanto ordenados a una finalidad. Algo semejante ocurre a nivel de
las especies y de los ecosistemas, donde determinados procesos naturales y
comportamientos animales estdn ordenados a la preservacién y conserva-
cién de la especie y del equilibrio biolégico.

El desconocimiento de los fines intrinsecos a la naturaleza como ele-
mento fundamental de nuestra comprensién del medio ambiente tiene pro-
fundas consecuencias éticas. Cuando los seres humanos pasamos por alto
los fines intrinsecos de los seres de la naturaleza, facilmente creemos que
somos nosotros quienes podemos asignar tales fines seglin nuestras necesi-
dades e intereses. En este sentido, el filésofo mexicano Mauricio Beuchot
propone retornar al principio aristotélico segin el cual la técnica debe seguir
y promover el modus operandi de la naturaleza, no destruirlo. La crisis eco-
l6gica producida por la intervencién y la manipulacién de los seres huma-
nos sobre los procesos naturales en una época donde muchos se oponen a la
idea cldsica de ley natural desmiente, de modo dramdtico, las pretensiones
de omnipotencia de la tecnociencia que a veces quisiera desconocer limi-
tes naturales para la accién humana. Como seres biolégicos pertenecemos
a la naturaleza e inevitablemente estamos regulados por las leyes intrinse-
cas que la rigen (Beuchot, 2016). La visién teolégica que se desprende del
pensamiento del Aquinate invita a una mirada contemplativa y respetuosa
que busca descubrir y promover las dindmicas presentes en los seres vivos
y en los ecosistemas, no a querer manipularlas o alterarlas.

Terminemos esta seccién sefialando que la visién mecanicista y utilita-
rista del mundo que algunos ambientalistas atribuyen a los relatos biblicos
y a la fe judeocristiana se debe en gran medida a la concepcién moderna de
una naturaleza desprovista de fines intrinsecos. El antropocentrismo occi-
dental que muchos sefialan como culpable de la crisis ecoldgica es fruto de
la evolucién cultural moderna, pero no constituye un resultado inevitable
de la fe biblica. El antropocentrismo moderno que desplazé al teocentrismo
medieval se explica por transformaciones filoséficas y cientificas. Entre
otras, podemos sefialar el auge del nominalismo al comienzo de la moderni-
dad, que disolvié la sintesis filos6fica y teoldgica lograda por autores como
Tomsés de Aquino (Pinckaers, 1988).

En la tradicién catdlica, lo que est4 al centro del universo no es el ser
humano: es la accién creadora de Dios. Esa accion creadora de Dios hace
existir todo lo que nos rodea, segtin la sabidurfa de Dios que plasma en los
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seres potencialidades y capacidades especificas segtin la naturaleza de cada
uno. El ser humano por su razén y voluntad estd llamado a comprender,
respetar y seguir ese orden que el Creador imprime en las criaturas. El ser
imagen de Dios en medio del mundo le confiere al ser humano unas cuali-
dades y una dignidad tnicas, pero dicha imagen divina solo logra su seme-
janza con el Creador en la medida en que el ser humano actie buscando que
cada criatura y cada especie logren la finalidad para la que fueron creadas:
existir desplegando las potencialidades de su naturaleza propia.

Desde este horizonte de comprensién, la tradicién catélica mds genuina
puede leer de una manera ecolégica el mandato del Génesis de “dominar” las
criaturas. El verbo latino dominare viene de la palabra dominus que significa
‘sefior’: aquel que tiene a su cargo la casa (domus). Cuando los medievales,
como Tomas de Aquino, lefan la Biblia, no tenfan en mente el sentido nega-
tivo que puede tener hoy la palabra “dominacién” en castellano. Valdria
mejor traducir el verbo dominar por sefiorear, es decir, actuar como el sefior
que tiene a su cuidado la casa, que respeta, promueve y busca el bienestar
de los que estdn en la casa. En este sentido, resulta elocuente que la enci-
clica Laudato si’ nos invite a cuidar la Casa (domus) Comdn. All{ se funda-
menta precisamente la dignidad de la vocacién humana, una dignidad que
dificilmente un espiritualismo panteista puede reconocer.

Criaturas en relacién

La creacién no es un evento ocurrido en el pasado, sino una relacién per-
manente entre Dios y las criaturas. Es una accién continua de Dios hacia
cada ser que existe en nuestro mundo. Reconocerse criatura y reconocer a
los demas seres como criaturas significa reconocer una relacién permanente
que define nuestro modo de ser, nuestro origen y la finalidad de nuestra exis-
tencia. Reconocerse dentro de dicha relacién permanente hacia Dios y con
los demas seres es la clave de una espiritualidad cristiana que comprenda y
respete a los demds habitantes de nuestra casa comtn.

Sin embargo, el cardcter profundamente individualista de la cul-
tura moderna favorece la idea de una desconexién del individuo frente al
resto del universo, la conciencia aislada y la autorreferencialidad (Laudato si’,
n. 208). El hombre tiende a concebirse a si mismo como una “mdnada”
autosuficiente e independiente que tiene como vocacién desplegar su pro-
pia voluntad de dominio sacando el mayor provecho de los “recursos” que
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le rodean. Dicho sentimiento de desconexién del individuo frente a la
naturaleza favorece una mentalidad voraz de consumo que solo reconoce
como finalidad valida la propia autorrealizacién. Asi lo asegura el Pontifi-
cio Concejo para la Justicia y la Paz (2004):

En el origen de los problemas que se plantean en las relaciones en-
tre el hombre y el medio ambiente, se puede percibir la pretensién
de ejercer un dominio absoluto sobre las cosas por parte del hom-
bre, un hombre indiferente a las consideraciones de orden moral

que deben caracterizar toda actividad humana. (n. 461)

Algunas de las nuevas “espiritualidades verdes” contestan esta visién indi-
vidualista moderna con la idea de una disolucién del individuo dentro del
universo, dentro del todo que le rodea. El ser humano pasa asi de ser una
criatura privilegiada a convertirse en una “célula” mas dentro del sistema
del mundo natural. Se anuncia entonces una aniquilacién o una reduc-
cién futura y necesaria de la humanidad a través de mecanismos natura-
les como ha pasado con otras especies en otras edades de la historia. Las
ideas de la naturaleza que cobra venganza, aniquilando a la raza humana
con plagas, epidemias o catdstrofes, parece cobrar fuerza en los imaginarios
colectivos impulsados por la literatura y la cinematograffa. Muchos afir-
man que, cuando tal aniquilacién de los humanos tenga lugar el mundo,
no perderd nada: la aparicién de la vida inteligente, la historia humana, la
civilizacién y la cultura no representan ningtin avance cualitativo dentro
del universo. Tales ideas son solamente el fruto de la vanidad egocéntrica
de los seres humanos.

Una vez mds las preguntas que suscitan estas posturas dicotémicas
giran en torno a encontrar un justo medio en nuestra manera de concebir
las relaciones entre el ser humano y los demds organismos vivientes que lo
rodean. ;Cémo explicar que el individuo no es una ménada desconectada
porque en el sistema de interconexiones que conforma nuestro universo el
bienestar individual pasa necesariamente por el bienestar colectivo y por la
supervivencia del conjunto de los seres que habitamos este planeta? ;Cémo
mantener, al mismo tiempo, las intuiciones profundas que han fundado la
valoracién objetiva de cada vida humana, de los pueblos, las culturas y los
avances de la historia?
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Nuevamente quiero proponer algunas pistas de respuesta desde otra
seccién de la enciclica Laudato si’, donde el papa Francisco cita el pensa-
miento de Tomds de Aquino:

El conjunto del universo, con sus mdltiples relaciones, muestra me-
jor la inagotable riqueza de Dios. Santo Tomds de Aquino remar-
caba sabiamente que la multiplicidad y la variedad provienen “de
la intencién del primer agente”, que quiso que “lo que falta a cada
cosa para representar la bondad divina fuera suplido por las otras”
(Tomds de Aquino, Suma Teolégica I, g. 47, art. 1), porque su bon-
dad “no puede ser representada convenientemente por una sola
criatura” (Idem.). Por eso, nosotros necesitamos captar la varie-
dad de las cosas en sus muiltiples relaciones (Cf. Tomas de Aquino,
Suma Teolégica, art. 2, ad 1; art. 3). Entonces, se entiende mejor
la importancia y el sentido de cualquier criatura si se la contempla
en el conjunto del proyecto de Dios. Asi lo ensefia el Catecismo:
“La interdependencia de las criaturas es querida por Dios. El sol y
la luna, el cedro y la florecilla, el 4guila y el gorrién, las innumera-
bles diversidades y desigualdades significan que ninguna criatura se
basta a sf misma, que no existen sino en dependencia unas de otras,

para complementarse y servirse mutuamente”. (n. 86)

La fe biblica reconoce en el ser humano una criatura hecha a “imagen y
semejanza” del Creador, una criatura tnica y especial entre todos los demads
seres de la creacion. Pero al mismo tiempo la teologfa cristiana reconoce
que la bondad y la sabiduria divinas no se agotan de ninguna manera en esa
criatura singular que es el hombre. Como explica bellamente el papa Fran-
cisco, el conjunto de las criaturas, cada una con su bondad y belleza parti-
culares, asi como el conjunto de sus relaciones, son una expresién Gnica y
complementaria de la inagotable riqueza de Dios.

Esta afirmacién es védlida en muchos contextos. Piénsese, por ejem-
plo, en las diferencias entre el varén y la mujer. El texto del Génesis 1,27
afirma: “El dfa en que Dios creé al ser humano, lo hizo a imagen de Dios.
Los cre6 varén y mujer”. No es solamente el varén quien es imagen de Dios;
tampoco la mujer. Son los dos en su diferencia y complementariedad quie-
nes son imagen de Dios. Algo semejante puede decirse de las diferencias
entre razas, culturas y pueblos. La Iglesia cristiana primitiva se dio cuenta
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de que no estaba completa si se mantenfa formada solamente por judios:
la Iglesia estd formada por gentes de toda raza, lengua, pueblo y nacién
(Ap 5,9), porque ellos forman ahora una unidad en Cristo (Ga 3,28). Este
misterio de complementariedad en la diferencia se amplia a todos los seres
de la naturaleza, reconociendo en ellos una manifestacién multiforme de
la bondad y la sabidurfa de Dios.

Al igual que ocurre con el reconocimiento de la presencia y accién
constantes de Dios en la creacién, hacernos conscientes de la interrelaciéon
y la complementariedad existente entre las criaturas nos lleva a una mirada
contemplativa, a un cambio de actitud y de mentalidad (methanoia). La
situacion originaria del ser humano no es la guerra de todos contra todos, ni
la competencia por la supervivencia de la especie o del propio clan (como
en una versién neodarwiniana de la naturaleza y la sociedad), ni tampoco
la lucha constante por la autoafirmacién. En lo mds profundo de nuestro
ser humano, estamos llamados a los valores de la complementariedad, la
interdependencia, la cooperacion y el servicio con los seres humanos y no
humanos que nos rodean (Rivera Roberto, 2020).

La tradicién ética aristotélica a la que pertenece Tomés de Aquino
reconoce que el ser humano es por esencia un ser social (Aristételes, 1873,
libro 1,1). Desde nuestro nacimiento somos seres dependientes de otros;
de otro modo, no seria posible la crianza de los neonatos, el aprendizaje
del lenguaje o de la cultura (Maclntyre, 2001). En este contexto social pri-
migenio, cobra sentido la nocién de bien comiin, una idea profundamente
arraigada en la Tradicién cristiana, que permite resistir a la tendencia de
reducir el mundo a objetos para un individuo. En este momento de la his-
toria humana, estamos llamados a extender las fronteras de la social al con-
junto del género humano, a las futuras generaciones, a los més pobres, a las
demads especies que se encuentran amenazadas. El papa Francisco (2015)
afirma lo siguiente:

La ecologfa integral es inseparable de la nocién de bien comin, un
principio que cumple un rol central y unificador en la ética social
[...] En las condiciones actuales de la sociedad mundial, donde hay
tantas inequidades y cada vez son mas las personas descartables,
privadas de derechos humanos bésicos, el principio del bien comtn
se convierte inmediatamente, como l6gica e ineludible consecuen-

cia, en un llamado a la solidaridad y en una opcién preferencial por
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los mas pobres. Esta opcién implica sacar las consecuencias del des-

tino comun de los bienes de Ia tierra. (nn. 156 y 158)

La actual crisis ecol6gica tiene unas dimensiones globales y debe ser afron-
tada globalmente; por eso, no caben los individualismos o los intereses
egofstas de nacién (Pontificio Consejo Justicia y Paz, 2004, n. 466). En
el orden establecido por el Creador, todos los seres dependemos unos de
otros. La tutela del medio ambiente es hoy la responsabilidad comin de
cuidar una riqueza colectiva; es un deber relacionado con el bien comin.
La extincién de una especie o la destruccion de un ecosistema es un aten-
tado contra el bien comin, contra la manifestacién de la bondad divina;
constituye una injusticia.

La visién teolégica de Tomas de Aquino, citada por el papa, al afirmar
que cada criatura ha sido “ideada” y llamada a la existencia por Dios, reco-
noce en los seres de la naturaleza y sus multiples relaciones la manifestaciéon
de la bondad divina; afirma el valor de la diferencia y la complementariedad
entre las criaturas; no disuelve las particularidades en una totalidad ambi-
gua, sino que valora las diferencias y, en ellas, alaba la riqueza multiforme
del Creador. Las criaturas existen en interdependencia unas de otras para
complementarse y servirse mutuamente.

Comentando sobre la necesidad de recuperar el sentido de la relacién,
la interdependencia y la complementariedad en una sociedad donde se
afianza con fuerza el valor del individuo, Mauricio Beuchot (2016) explica
algunos paralelos interesantes entre la actitud moderna de minusvalora-
cién de la naturaleza y algunos elementos del siglo x111 con los que se vio
confrontado Tomas de Aquino. Recordemos que la orden religiosa a la que
pertenece el Aquinate, los dominicos, habfa sido fundada para responder
a la herejia cétara presente especialmente en el Languedoc (Sur de Fran-
cia). Los cataros defendfan una visién maniquea y dualista del mundo, que
se traducfa en un desprecio de la materia y de lo corporal. Con su visién
cosmoldgica basada en la bondad de la creacién como manifestacién de la
bondad divina, Tom4s se enfrenta al maniqueismo.

Explica Beuchot (2016) que, aunque en la actualidad veamos una
exaltacién del propio cuerpo, paradéjicamente esa exaltacion entrafia un
nuevo dualismo, esta vez entre mi propio cuerpo y el medio ambiente que me
rodea. Como todo dualismo, este conduce a la exaltacién a toda costa del
primero y el menosprecio del segundo. Olvidamos asi que nuestro propio
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cuerpo es interdependiente del medio ambiente que lo rodea. Tal actitud es,
segtin Beuchot (2016), un efecto del dualismo moderno que separ6 tajan-
temente la mente y el cuerpo, el yo y el mundo (cogito et res), el individuo
y la sociedad. El sujeto moderno es un individuo centrado sobre su propia
conciencia que tiene dificultad para sentirse integrado dentro de un todo
corpéreo-espiritual, social, natural.

En contravia de este dualismo, la visién de Tom4s, centrada en las rela-
ciones de interdependencia entre los seres creados, recuerda que la naturaleza,
como obra de Dios, tiene su armonia y su belleza propias; es manifestacion
de ser, verdad, bondad y belleza querida por el Creador; es el lugar (no solo
fisico) donde el ser humano se realiza y encuentra su salvacién. No soy yo (o
mi cuerpo) el centro del mundo. Mi yo y mi corporeidad estdn en relacién
permanente con un medio ambiente, con otros seres vivientes, que hacen
posible mi existencia y, a su vez, se pueden beneficiar de ella.

La analogfa con los dualismos del siglo x111, empleada por Beuchot
(2016), nos lleva a pensar también en nuevas formas de fuga mundi pro-
ducidas por la crisis ecolégica. Ante el fastidio que producen la conta-
minacién y la degradacién del medio ambiente, por ejemplo, en muchos
ambitos urbanos los m4s adinerados buscan huir hacia refugios verdes para
vivir en un medio ambiente m4s saludable, bello y seguro. Estas opciones
realizables para unos pocos no son viables para la mayorfa. Son ademas
soluciones ingenuas.

Dadas las magnitudes del dafio ecolégico y la real interconexién pla-
netaria entre los ecosistemas, es cada vez mas dificil encontrar lugares libres
de polucién. Ni las playas mas paradisiacas, ni los centros de esqui mas ale-
jados, ni las selvas mds recénditas estdn exentos del calentamiento global
y de la degradacién del aire. La presién de los movimientos migratorios y
las crisis econémicas globales también desmienten los anhelos de seguri-
dad y proteccién. Por eso, la crisis ecolégica contempordnea nos obliga a
redescubrir la interconexién de los seres vivientes y apela a transformacio-
nes globales que posibiliten un futuro viable para todos, asi como nuevos
modos de vida que respeten el medio ambiente como un bien comin de
todos los habitantes de la tierra.
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A imagen de la Trinidad

Reconocer la interrelacién entre todas las criaturas es uno de los elementos
centrales de la “conversién ecoldgica” a la que se refiere el papa Francisco
en la enciclica Laudato si’. Allf se invita a recoger y desarrollar

las riquezas que Dios ha dado a la Iglesia, donde la espiritualidad
no estd desconectada del propio cuerpo ni de la naturaleza o de las
realidades de este mundo, sino que se vive con ellas y en ellas, en

comunién con todo lo que nos rodea. (n. 216)

La conversién ecolégica implica, entre otros elementos, gratitud y gratui-
dad ante el mundo como don recibido del amor del Padre (n. 220), la amo-
rosa consciencia de “formar con los demds seres del universo una preciosa
comunién universal” (n. 220) y “la seguridad de que Cristo ha asumido en
sf este mundo material y ahora, resucitado, habita en lo intimo de cada ser,
rodedndolo con su carifio y penetrdndolo con su luz” (Laudato si’, n. 221).

La conversién ecoldgica tiene entonces como modelo a Dios mismo,
un Dios trinitario y, por ende, un Dios en relacién en si mismo y con cada
una de sus criaturas. El cristiano estd llamado a una conversién de mente y
corazén, donde se descubre en interrelacién, no solo por su propia conve-
niencia o la de la especie humana, sino porque reconoce en ese ser-en-re-
lacién su vocacién profunda como criatura. Nuestra fe trinitaria nos ofrece
un modelo para comprender la interrelacionalidad y para vivirla desde lo
que somos mds intimamente: imagen y semejanza de un Dios que es Trini-
dad. Afirma el papa Francisco:

Las Personas divinas son relaciones subsistentes, y el mundo, crea-
do segin el modelo divino, es una trama de relaciones. Las cria-
turas tienden hacia Dios, y a su vez es propio de todo ser viviente
tender hacia otra cosa, de tal modo que en el seno del universo
podemos encontrar un sinnidmero de constantes relaciones que se
entrelazan secretamente (Tomas de Aquino, 2006, st g. 11, art. 3;
q- 21, art. 1, ad 3; g. 47, art. 3). Esto no s6lo nos invita a admirar las
multiples conexiones que existen entre las criaturas, sino que nos
lleva a descubrir una clave de nuestra propia realizacién. Porque la

persona humana mds crece, mas madura y més se santifica a medida
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que entra en relacién, cuando sale de si misma para vivir en comu-
nién con Dios, con los dem4s y con todas las criaturas. Asi asume
en su propia existencia ese dinamismo trinitario que Dios ha im-
preso en ella desde su creacién. Todo estd conectado, y eso nos in-

vita a madurar una espiritualidad de la solidaridad global que brota

del misterio de la Trinidad. (Laudato si’, 240)

Este pardgrafo de la enciclica pone en el centro la nocién de relacién recor-
dando que ella constituye categorfa fundamental tanto para la compren-
sién cristiana de las personas divinas (como relaciones subsistentes) como
en nuestra comprensién del mundo (una trama de relaciones). Al recor-
darnos su modelo divino, el papa caracteriza de modo particular la palabra
relacién. Los seres humanos somos personas que tenemos relaciones: rela-
cién de amistad, de paternidad, de afinidad, etc. Muchas de nuestras rela-
ciones pueden cambiar con el tiempo. En cambio, segin la fe catdlica, las
personas divinas (Padre, Hijo y Espiritu Santo) no tienen relaciones, sino
que son relaciones. Esto se debe a que en Dios todas sus cualidades se iden-
tifican con su esencia (Tomds de Aquino, 2006, st q. 40, art. 1). Es decir.
Dios no es alguien que tiene cualidades de bondad, omnipotencia y sabidu-
ria. Dios es bondad, omnipotencia y sabiduria. Esto es lo que quiere decir
“relacion subsistente”.

La relacionalidad de las personas divinas estd caracterizada por el amor
y la entrega total de si: el Padre engendra al Hijo y le comunica todo lo que
El es como Dios. El Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo y recibe de
ellos toda la naturaleza, la dignidad y la gloria de la divinidad. Las personas
divinas son, por ello, el modelo por excelencia de amor y autocomunicacién
(Tomas de Aquino, 2005, d. 14, q. 1, a.1: Las procesiones de las personas
eternas son la causa y la razén (ratio) de toda la generacién de las criaturas).

Al mismo tiempo, la donacién total de sf no hace que cada persona
divina pierda su identidad. Al engendrar al Hijo, el Padre no deja de ser
Padre. Al contrario, puede ser llamado Padre porque engendra al Hijo. El
Hijo es hijo porque ha sido engendrado por el Padre: de esta relacién recibe
su identidad propia. Igual ocurre con el Espiritu Santo que no se confunde
con el Padre y el Hijo, precisamente porque procede de ellos, de su auto-
donacién reciproca.

Las relaciones que la fe cristiana reconocen en la Trinidad y que pro-
pone como modelo para nuestras relaciones nos pone asf en un contexto
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muy distinto del antropocentrismo moderno. En la mentalidad individua-
lista criticada por muchos ambientalistas, los seres humanos se conciben
en primera medida como “individuos”, es decir, como centros aislados y
auténomos de existencia y de conciencia que ocasionalmente establecen
relaciones movidos por la necesidad y la conveniencia. En el modelo trini-
tario, la identidad de cada persona solo se comprende al interior de un con-
junto de relaciones de autocomunicacién y reciprocidad, reconociendo al
mismo tiempo la particularidad de cada persona que enriquece a los demas
(Martinez, 2012). Ese es el modelo de relaciones que se nos propone para
comprender nuestro ser, estar y actuar en el mundo, que no es otra cosa sino
una trama de relaciones: con los demds humanos, con las criaturas, con los
ecosistemas, con el planeta, con Dios.

En el numeral 240 de su enciclica, el papa Francisco fundamenta esta
idea citando una vez mds un texto de Tomds de Aquino. El estar-en-rela-
cién no es algo que se nos pide desde fuera como una obligacién ética. La
relacionalidad estd inscrita en lo mds profundo de nosotros mismos porque
todo ser viviente tiende hacia otra cosa. El Aquinate explica este principio
cuando habla de la unidad y el orden intimo dentro del mundo:

Todo lo existente estd intimamente ordenado, ya que unas cosas
sirven a las otras. Las cosas diversas no convergerfan en un orden a
no ser que fueran ordenadas por uno. Pues lo multiple se coordina

mejor dentro del orden que establece uno [...] ya que el uno es cau-

sa de unidad (Tom4s de Aquino, 2006, st q. 11, art. 3)

Estas palabras corresponden bien a lo que en términos contemporineos
llamamos ecosistema: los seres de la naturaleza no existimos ni podemos
existir como individuos aislados, sino que necesitamos unos de otros en un
delicado equilibrio que forma una unidad. La enciclica Laudato si’ conecta
esta realidad natural con la revelacién misma de Dios que se manifiesta
como Dios-en-relacién. El papa Francisco nos invita no solo a reconocer
la relacionalidad que constituye nuestro mundo, sino a descubrir alli una
clave de nuestra propia realizacion. Salir de sf mismo para entrar en relacion,
asumiendo la propia existencia en un dinamismo trinitario, es el camino para
crecer, madurar y santificarse. Creo que aqui esté el fundamento teolégico
para entender la “conversién ecolégica” que propone el papa Francisco.
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El dinamismo trinitario como modelo de relacién se comprende mejor
al reconocer una finalidad intrinseca (telos) en los seres; una finalidad ins-
crita en su naturaleza que viene del Creador y que los dirige hacia EL Las
criaturas no solo tienden hacia otra cosa (como dice el papa Francisco) por su
carécter relacional, sino que, en Gltimas, tienden hacia Dios. En la doctrina
aristotélico-tomista sobre la causalidad final de los seres del universo, se
establece que la causa final de todo el universo es Dios mismo (Tomds de
Aquino, sT 1, q. 44, art. 4, sol). Esto se comprueba reconociendo que cada
criatura, especialmente los seres vivientes, busca su propia supervivencia
y desarrollo, es decir, busca llevar a plenitud su propio ser. A medida que
la semilla va germinando, los tallos y ramas que brotan de ella buscan la
luz del sol y sus raices se hunden m4s y mds en la tierra en busca de agua
y nutrientes. El animal busca instintivamente el alimento, la proteccién
y la reproduccién que aseguren su propia supervivencia y la de su especie.
Podemos decir que las criaturas buscan aquello que les hace bien, que les
permite desplegar su existencia, aquello que les brinda salud y belleza. Si
reconocemos que Dios es el sumo bien, la plenitud del ser, la belleza y la
salud infinitas, reconoceremos que la bisqueda de plenitud de las criatu-
ras es una bisqueda instintiva de ese mismo Dios que es su Creador y les
concede la existencia.

Al considerar nuestro caso particular como seres racionales, podemos
apreciar que todo ser humano busca por tendencia natural aprender, cono-
cer, ser amado, ser feliz. Esas bisquedas a las que lo dirige su ser racional
son también una bisqueda m4s o menos consciente de Dios que es la ver-
dad y el amor pleno. A diferencia de las otras criaturas que vemos en el
mundo, en los seres humanos el acercamiento (o alejamiento) a la realidad
divina se hace de un modo libre y consciente. Es el modo particular como
estd impreso en nosotros ese dinamismo trinitario que nos mueve a salir de
nosotros mismos para entrar en relacion.

Desde esta perspectiva de los fines inscritos en nuestra propia huma-
nidad comprendemos mejor aquello que se dice en la enciclica: “la persona
humana més crece, m4s madura y m4s se santifica a medida que entra en
relacién, cuando sale de sf misma para vivir en comunién con Dios, con los
demds y con todas las criaturas” (Laudato si’, n. 240). Y entendemos mejor
por qué la conversion ecoldgica a la que se nos llama consiste en sumarse
de modo consciente y activo a esa dindmica de relacién, a esa espirituali-
dad de solidaridad, que esta impresa en la creacién.
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Como se explic en la seccién anterior, una de las mayores dificulta-
des para reconocer esa finalidad o telos de relacién intrinseco en los seres
de la naturaleza consiste en que la ciencia moderna tiende a desconocer
una causalidad final en el universo. Para una cierta mentalidad moderna
cientificista no tiene sentido hablar de un telos inmanente o una ley natural
dentro del mundo. Esto termina legitimando que sea el ser humano quien
le asigne un telos a las criaturas segin sus propias necesidades e intereses.
La actual crisis ecolégica nos plantea si el desconocimiento cientificista
de causalidades finales inscritas en el orden natural no ha significado un
empobrecimiento de nuestra comprensién del mundo. Frente a muchos
aspectos de la cultura moderna, la conversioén ecoldgica y la espiritualidad
de la solidaridad propuestas por Laudato si’ tienen en nuestro tiempo una
dimensién contracultural.

El papel del ser humano ante la creacion

Al inicio de este capitulo, se plantearon dos respuestas inadecuadas ante
la crisis ambiental: por una parte, una solucién hipertécnica, que exacerba
la tendencia moderna a manipular la naturaleza incluso con el objetivo
de salvar el planeta; por otra, un regreso a ideas premodernas y mitoldgi-
cas sobre la madre naturaleza que, como un ser consciente, encuentra la
manera de solucionar sus problemas, incluso aniquilando a la humanidad
causante de sus malestares (Marion, 2018). ;Qué respuesta podemos vis-
lumbrar a partir de los elementos del pensamiento de Tom4s de Aquino
expuestos hasta aqui?

Nos encontramos en primer lugar con dos nociones teolégicas centrales
para el Aquinate: la providencia divina y el correspondiente gobierno de Dios
sobre el mundo. La providencia se refiere al plan de Dios frente al cosmos y
la historia. El gobierno divino consiste en la puesta en obra de dicho plan
(Tomas de Aquino, 2006, st 1q. 103, art. 6). La distincién entre la primera
y el segundo es importante porque, mientras la providencia divina es una
accién enteramente de Dios, su gobierno sobre el mundo toma en consi-
deracién vy se vale de las “causalidades creadas”, de los agentes que acttian
en el mundo. Este es el espacio para la libertad humana y para lo que cada
uno de nosotros aporta dentro del curso de la historia. Como afirma Fran-

cisco Canals (2004):
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El teocentrismo auténtico de santo Tomds nos invita a contemplar
la Bondad divina difusiva de sf misma, identificada con el amor do-
nante y puramente liberal, como la que pone en marcha la misma
eficiencia creadora y orienta el gobierno providente sobre el uni-
verso. (p. 320)

La providencia divina estd inscrita en primera medida en la naturaleza misma
de los seres. El conjunto de caracteristicas con que cada especie y cada indi-
viduo han sido creados responden ya a un “disefio” y a un “designio” divino.
El hecho de que cada ser humano busque libremente la supervivencia, la
felicidad, el conocimiento de la verdad, su bienestar, es la providencia ins-
crita en cada uno de nosotros. Esto no anula nuestra libertad, sino que la
posibilita. De este modo:

Todas las criaturas participan de la Bondad divina difundiendo en
otras el bien que poseen; pues pertenece a la razén de bien comuni-
carse a otros. Vemos que incluso los agentes corporales comunican
a otros su semejanza en la medida de lo posible. Por lo tanto, cuan-
to més participan los agentes de la Bondad divina, tanto m4s aspi-
ran a transmitir a otros sus perfecciones, en la medida de lo posible.
(Tomas de Aquino, 2006, sT1q. 106, a. 4)

Asi como Dios tiene una providencia sobre cada criatura, también tiene una
providencia sobre el conjunto de la historia. El cristianismo reconoce en
Jesucristo la revelacién maxima del designio providente de Dios que quiere
que “todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad”
(1 Tm 2,4). De esta conviccion de fe brota la confianza del creyente en que
Dios ha dispuesto las cosas para que este mundo llegue a la plenitud que El
mismo ha dispuesto. Esta visién tomasiana de la historia queda plasmada
al inicio de su Suma Teolégica, cuando el Aquinate explica el plan general
de la obra (Tomds de Aquino, 2006, sT 1 q. 2, introd). Todo lo que existe
procede de Dios (en latin exitus: salida) y todo lo que existe est4 llamado a
regresar a Dios (reditus: retorno). Dentro de este movimiento de salida de
lo creado de Dios y regreso a El, la humanidad tiene un lugar singular, en
primera medida porque, siendo imagen y semejanza de Dios, la humanidad
estd llamada a dirigir a las demds criaturas segtn el plan del Creador; mas
atn, porque Dios mismo se hizo humano en Cristo para mostrar y abrir el
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“camino” de regreso hacia Dios. Transformados a imagen de Cristo, los seres
humanos cooperan activamente en ese regreso de la creacién hacia Dios.

Este retorno, el hombre puede realizarlo por Cristo y en Cristo que
es quien puede devolver la naturaleza a ella misma, liberdndola del
mal, restaurdndola y perfecciondndola, haciéndola completamente
disponible para la participacién divina en una comunién de amor.
(Chenu, 1966, p. 552)

Esta visién teoldgica muestra que, en la respuesta humana frente a la crisis
ambiental, no todo depende de nuestras decisiones e intervenciones tecno-
cientificas, pero que tampoco podemos quedarnos de brazos cruzados ante
lo que sucede con nuestro planeta. El reconocimiento de la providencia
divina inscrita en los seres de la naturaleza nos evita imaginar que la salva-
cién del planeta dependa completamente de nosotros, ni como individuos
ni como colectividad. Nos pone en guardia frente a la ilusién de imaginar
que la preservacion de los ecosistemas o de las especies solo es posible a
través de nuevas intervenciones y manipulaciones humanas. La naturaleza
tiene sus propias dindmicas que debemos aprender a conocer y a respetar.

Pero al mismo tiempo, dentro de la perspectiva que nos propone Tomads
de Aquino, el ser humano tiene un lugar importante dentro de ese “regreso”
de la creacién entera hacia Dios. Por una parte, nuestra accién libre tiene
un papel real dentro del gobierno divino del mundo. Por esa razén, como
lo ha explicado el papa Francisco, la creacién sufre las consecuencias de
nuestro pecado (Laudato si’, n. 2). Ademds, la fe cristiana confiesa que el
Verbo Divino asumié la naturaleza humana, es decir, se vale de la huma-
nidad (la suya y la nuestra) como instrumento para comunicar la redencién.
La salvacién de la “creacion entera”, aunque en tltima instancia no pro-
venga de nosotros, pasa por nuestra naturaleza humana. Esto nos muestra
la dignidad del ser humano, pero también su responsabilidad y su vocacién
particular como mediador de la accién divina dentro del conjunto de lo
creado. Por ello, es urgente una “conversién ecolégica” que le permita al
ser humano asumir dicha vocacién.

El te6logo dominico Marie-Dominique Chenu, en su célebre ensayo
Teologia del Trabajo (1966), escrito en 1952, afirmaba que “el problema del
trabajo es el problema de las relaciones entre el hombre y el universo” (p.
530). Chenu (1966) explica que la creacién “no solo es el acto inicial de
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Dios in principio, sino la accién permanente de una creacién continua, en
que el hombre es su mandatario, libre y responsable” (p. 357). Dios quiso
llamar al ser humano para que fuera su cooperador en la organizacién pro-
gresiva del universo. Por eso, el trabajo, entendido como actividad humana
en el mundo, es el modo especifico como los seres humanos cooperamos para
que la creacién se encamine hacia el telos querido por el Creador. Por su
actividad en el mundo, el hombre realiza su ser “imagen de Dios, el demiurgo,
la conciencia” (Chenu, 1966, p. 538).

Para el te6logo dominico, el trabajo no es solo un servicio que el ser
humano presta a la creacién, sino que es el modo como realiza su propia
naturaleza. El ser humano es el microcosmos (como decfan los antiguos) que
tiene la capacidad de recapitular en si, como en una suprema perfeccién, el
macrocosmos. “El hombre se hace hombre transformando el mundo, traba-
jando” (Chenu, 1966, pp. 530-531). Por lo anterior, el ser humano puede
vivir su actividad en el mundo, su profesién, como una vocacién, como un
acto auténtica y plenamente humano que tiene un sentido religioso porque
se hace a imagen del Creador. El trabajo puede ser:

Una participacién activa y libre del hombre en la creacién y en
el gobierno del mundo: al mismo tiempo que el hombre se realiza
confrontdndose con la naturaleza, la conduce a ella, como podero-
so demiurgo, a su plenitud, a su destino, devolviéndola a Dios, con
su inteligencia y su amor. (Chenu, 1966, p. 551)

Por su parte, el filésofo espafiol Enrique Martinez (2018) afiade otras for-
mas de actividad por las cuales el ser humano ejerce su participacion en el
gobierno de la creacién. El autor renciona, entre otras, las relaciones fami-
liares, la convivencia social y la ensefianza para el conocimiento de la ver-
dad. Todos estos 4mbitos requieren una labor cooperativa, un conjunto de
relaciones sociales, para su correcto desarrollo:

No le basta a un hombre disponer de las manos y la razén, pues él
solo no es capaz de conseguir todos esos bienes, sino que requiere
para ello de otros hombres que le ayuden [...] pero no se trata ex-
clusivamente de la ayuda material, sino que se trata sobre todo de
una ayuda en lo que se refiere al conocimiento de lo que es bueno y

malo para la recta vida del hombre. (Martinez, 2018, pp. 281-282)
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De este modo, se comprende que, dentro de la visién teolégica cristiana
expuesta por Tomds de Aquino, el ser humano tiene un lugar insustituible
en las relaciones entre Dios y su creacién. El ser humano es mediador invi-
tado a reconocer las riquezas de la bondad divina manifestadas en la crea-
cién y a desplegar una mirada contemplativa, agradecida y respetuosa. El
ser humano ha sido llamado a ser corresponsable en la obra continua de la
creacion, a “sefiorear” de manera responsable sobre las demds criaturas. A
través de €l, de su ingenio y capacidades, la creacién despliega potencialida-
des que, de otro modo, no hubieran sido realizadas. Por eso, el ser humano
no es un organismo vivo entre otros. Tiene en sf mismo una dignidad y un
lugar Gnicos dentro de la naturaleza. Pero también tiene una responsabili-
dad de primer orden. Las acciones humanas tienen consecuencias sobre el
mismo ser humano y sobre los dems seres de la naturaleza, porque todo estd
conectado dentro de esa relacion a un origen y a un telos comtn en la que
somos solidarios con el conjunto de la creacién. La “salvacién” del mundo,
la belleza, la armonia y la diversidad de los seres que lo habitan pasa tam-
bién por las relaciones entre los seres humanos y el medio ambiente que los
rodea. En este despliegue de sus relaciones, el ser humano se descubre cons-
tituido por ese principio de complementariedad y de donacién reciproca que
constituye un vestigio elocuente de la presencia de Dios en nuestro mundo.
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Cuidado de la Casa Comun y cuidado

de los seres humanos mds fragiles

HEerNAN YESID R1vEra RoBERTO, O.P.

La destruccién de la naturaleza comienza en la mente del ser
humano y es ahi donde deberia comenzar la terapia también.
La crisis que afrontamos no es meramente ecoldgica.

BARTOLOME

n el escenario mundial, se ha desarrollado un creciente interés por

la urgente necesidad del cuidado y proteccién del planeta tierra. Las

catéstrofes naturales que van en aumento y el calentamiento global
han encendido las alarmas del mundo en los tdltimos afios, haciendo que
el ser humano se cuestione sobre su supervivencia en el planeta y sobre
la responsabilidad que como habitante tiene con el mismo. El planeta
estd afrontando un cambio climético abrupto que produce consecuencias
directas e irreversibles en la fauna, la flora, la biodiversidad, asi{ como en
la calidad del oxigeno, del agua y de los alimentos y, desde luego, en las
personas.
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La preocupacion por la actual situacién del planeta tierra es tratada
también en el 4mbito cristiano, con especial énfasis en el contexto de las
denominadas Iglesias histéricas, por ejemplo, la ortodoxa (Bartolomé, 2018)
y también la catblica (Laudato si’), debido a los problemas medioambien-
tales que afectan al mundo y a los seres humanos. Sin embargo, para varios
criticos, tales preocupaciones por parte de estas instituciones religiosas no
serfan mds que un aprovechamiento de la coyuntura mundial respecto de
estos temas, y sus lideres se estarfan valiendo de tal situacién para mostrarse
o figurar ante la humanidad, de tal manera que sean visibles y eviten dejar
relegadas a las Iglesias que representan frente a aquello que actualmente
sucede en el mundo.

Pero esta critica particular se cae por su propio peso pues, si en el actual
escenario mundial y en distintos ambientes intelectuales se plantea que
nuestro planeta es como una gran “aldea global”, segiin la denominacién
que de él hacen Marshall McLuhan y Bruce R. Powers (citados por McLu-
han y Powers, 2005), en esta aldea todos compartimos un lugar comdn y
preocupaciones similares; por lo tanto, el rol y las inquietudes de parte de
las intuiciones religiosas, respecto de la crisis socioambiental que estd afec-
tando justamente a esta aldea, no puede ser entendido como oportunismo,
ya que al fin de cuentas toda la humanidad ha de comprenderse a s misma
como interconectada y con vinculos comunes, lo quiera o no. En palabras
del tedlogo alemdn Jiirgen Moltmann (2012), “como en una aldea de otra
época, todos estamos relacionados unos con otros y compartimos las des-
gracias y la felicidad de la vida comin [en este planeta]” (p. 189).

La fe y la teologfa cristianas sefialan que la creacién (cosmos-natura-
leza) es obra e iniciativa de un Dios que procura armonfa, equidad y rela-
cionalidad entre los seres creados, incluido el ser humano. En consecuencia,
la urgente necesidad del cuidado y proteccién del planeta ha de interpelar
también, de manera especial, a todo creyente cristiano, teniendo en cuenta
su profesién de fe en un Dios que da orden al caos y que, ademads, es amigo
y amante de la vida (Sb 11,26). Por esta razén, tanto la preocupacién y las
reflexiones en torno al cuidado del planeta tierra o de la “Casa Comun”,
segin la denominacién que le ha dado el papa Francisco, asi como las
acciones que vayan encaminadas a dar solucién a los problemas socioam-
bientales, no deben comprenderse como simple figuracién u oportunismo
de parte de los lideres religiosos o de las Iglesias confesionales que tratan
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tales cuestiones, sino como una forma de expresién y confesioén a la huma-
nidad sobre las implicaciones que conlleva profesar la fe en el Dios de Jesu-
cristo, en quien se fundamentada la fe cristiana. Desde la fe y la teologia
hay aportes concretos que son pertinentes y validos para la promocién y
desarrollo de una cultura del cuidado y proteccién de la casa comin. Tal y
como sefiala el mismo papa Francisco: “las convicciones de la fe ofrecen a
los cristianos, y en parte también a otros creyentes, grandes motivaciones
para el cuidado de la naturaleza y de los hermanos y hermanas m4s fragi-
les” (Laudato si’, n. 64).

Por esta razén, la presente reflexién sobre una cultura y ética del cui-
dado de la Casa Comtin, asf como de las personas mas fragiles y pobres, se
hace atin m4s necesaria y pertinente en el contexto de la gran crisis socioam-
biental que esta atravesando el planeta, de manera especial en esta parte y
regién del mundo, es decir, en Latinoamérica y el Caribe. Se trata de una
apuesta comdn por la conversién a una ecologfa integral, que precisamente
ha de preocuparse por una cultura del cuidado de las relaciones reciprocas
entre los seres humanos, Dios, el cosmos y el préjimo.

En este orden de ideas, lo consignado en el presente escrito va dirigido
principalmente a quienes sirven a las Iglesias locales y a las parroquias como
agentes de pastoral, como pastores, catequistas, educadoras y educadores,
formadoras y formadores, comprometidos todos con los procesos de evan-
gelizacién y trabajo social-ambiental, en diferentes comunidades rurales,
urbanas, afrodescendientes o pueblos indigenas. Somos nosotros, agentes
de pastoral, los primeros llamados a la conversién ecoldgica integral, que
implica una plena conviccién de la responsabilidad que, como creyentes,
tenemos con el planeta y con el préjimo. Somos nosotros los agentes acti-
vos de cambio, quienes hemos de trabajar responsablemente por el futuro
de la Casa Comitin. De lo contrario, este tipo de trabajos académicos, que
actualmente se estian elaborando en el mundo, no tendran la trascendencia
y aplicabilidad que se espera, y serdn simplemente una reflexién mas, sin
que lo reflexionado tenga una repercusién o fruto significativo en la vida
y vocacién del creyente.

Promover la relacion entre Dios, el cosmos y el préjimo

A partir de la publicacién de su segunda enciclica Laudato si’, de mayo
de 2015, el papa Francisco, actual lider y pastor de la Iglesia Catdlica, ha
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convocado a la humanidad, catélicos y no catdlicos, creyentes y no cre-
yentes, a escuchar tanto el clamor del planeta tierra como el clamor de los
pobres. En consecuencia, a través de esta enciclica, por una parte, el papa
expresa su deseo de que la humanidad, y de manera especial los creyentes,
propicien una reflexién sobre la necesidad de una ecologfa integral, y a su
vez caminen hacia una auténtica ecologia humana, teniendo en cuenta
la compleja crisis socioambiental que enfrenta el mundo entero; por otra
parte, con este escrito invita a tener en cuenta el sufrimiento de los pobres,
explotados y excluidos, quienes son las principales victimas de esta crisis.

En este orden de ideas, desde la fe cristiana se espera que cada creyente
pueda identificar en el planeta tierra y en el cosmos una herencia gratuita
que viene precisamente del Dios en el que cree. Nuestra Casa Comtn fue
dispuesta y ordenada por Dios para felicidad y vida en plenitud del ser
humano. Por tal motivo, la respuesta humana a esta voluntad divina ha
de ser consecuente con tal finalidad, mediante acciones que precisamente
estén orientadas a la proteccion y cuidado de la naturaleza y del préjimo.

Sin embargo, el ser humano lamentablemente se ha equivocado, res-
pecto del compromiso y responsabilidad con el cuidado del planeta. Dando
prioridad a sus propios y personales intereses, el ser humano es autor de la
ruptura de las relaciones entre Dios, el cosmos y el amor al préjimo. “Como
resultado, la relacién originariamente armoniosa entre el ser humano y
la naturaleza se transformé en conflicto” (Laudato si’, n. 66), es decir, en
deterioro y en catéstrofes, evidentes en fenémenos como el calentamiento
global, o demostrados en los indices de biocapacidad, debido al aprovecha-
miento y consumo incontrolados de los recursos naturales con indices muy
altos de huella ecoldgica.

Centrado en su egoismo, el ser humano ha afectado de manera con-
siderable a sus congéneres, especialmente a los mas fragiles, vulnerables y
pobres; ademds, ha afectado también al medio ambiente y todo cuanto lo
integra (fauna, flora, rios, lagos, mares, aire, capa de ozono, entre otros). En
este sentido, el rompimiento de estos vinculos y relaciones ha producido
como consecuencia grandes desastres y problemas graves que afectan a los
seres humanos y a la naturaleza. Vale la pena recordar aquf la cita textual
que el papa Francisco utiliza en la Laudato si’, retomando las palabras de su
antecesor, Benedicto XV, a saber, que “el derroche de la creacién comienza
donde no reconocemos ya ninguna instancia por encima de nosotros, sino
que s6lo nos vemos a nosotros mismos” (Laudato si’, n. 6).
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Siguiendo las palabras del papa Francisco en dicho texto, es necesario
mencionar ademis lo siguiente:

[Si bien] los relatos de la creacién en el libro del Génesis contie-
nen, en su lenguaje simbdlico y narrativo, profundas ensefianzas
sobre la existencia humana vy su realidad histérica; [y] estas narra-
ciones sugieren que la existencia humana se basa en tres relaciones
fundamentales estrechamente conectadas: la relacién con Dios,
con el préjimo y con la tierra; —de acuerdo también con las Sa-
gradas Escrituras, estas tres relaciones vitales— se han roto, no sélo

externamente, sino también dentro de nosotros. (Laudato si’, n. 66)

Sin embargo, el egofsmo y la autosuficiencia humana, que mueven a las
personas a tomar distancia de los demds seres y a obviar la interrelacién
que existe con y entre ellos, ha hecho incluso olvidar que dentro de todas
las criaturas de la tierra el ser humano es el mds dependiente. Parafra-
seando al teélogo protestante Jiirgen Moltmann (2017), diremos que el
ser humano no puede considerarse como la corona de la creacién, sino la
criatura més dependiente de todas, pues, mientras la tierra, los drboles,
los astros, los animales, el agua, la luz natural o el aire no dependen del
ser humano, €l si depende de ellos, ya que no puede vivir, ni subsistir sin
estas otras criaturas.

Teniendo en cuenta esta constatacion, varios exegetas veterotestamen-
tarios han insistido en la necesidad de una reinterpretacién de los relatos
de la creacién, especialmente en lo que hace referencia al lugar que el ser
humano ocupa en la naturaleza como criatura, imagen de Dios, “corona”
de la creacién y “sometedor” de los demds seres, a quien Dios dio potestad
de poblar y “dominar” la tierra (Gn 1,26-28). En las Sagradas Escrituras
se entiende la creacién de la naturaleza y la creacién del ser humano por
parte de Dios, como un establecimiento y ordenacién de las relaciones entre
estos tres. En otras palabras, no se trata de “someter” o “dominar” la tierra,
explotandola y rompiendo la relacién tripartita existente entre ella, Dios
y el ser humano, sino de aprovechar sus frutos, de cuidarla y mantener un
sano equilibrio de “relacionalidad” entre todas sus criaturas. Si se afirma
que el ser humano es imagen de Dios, y Dios tiene soberanfa y “somete”
a la creacién de una manera concreta, es decir, sembrando, dando vida y
orden, cuidando, respetado las leyes de cada criatura (Ganoczy, 1991), en
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consecuencia, andlogamente se debe comprender tal dominio del ser humano
sobre la naturaleza, es decir, en la légica y sentido como se entiende esta
forma de soberanfa y dominio por parte de Dios.

Nuestra tradicién biblica y teoldgica cristiana entiende muy bien sobre
el sentido de lo relacional y de las relaciones entre naturaleza, Dios y los
seres humanos. Unos y otros se complementan y hacen parte de un todo
(el cosmos). Dicha tradicién, en cuanto experiencia de fe, se expresa en
términos de relaciones entre los seres de la creacién (Haers, 2009), enten-
diendo aqui por creacién todo aquello que rodea al ser humano, es decir, al
mundo y al universo como un todo dindmico de relaciones interconectadas:
“La relacién del [ser humano] con el mundo es un elemento constitutivo
de la identidad humana. Se trata de una relacién que nace como fruto de
la unién, todavia m4s profunda, de [la persona humana] con Dios” (Ponti-
ficio Consejo Justicia y Paz, 2004, p. 231).

En este sentido, el ser humano es parte de este todo dindmico, pero
no el centro de €él. El no debe disponer de los seres de la naturaleza de
forma arbitraria, sometiéndolos sin reservas a su propia voluntad. Cada
ser humano no est4 separado o aislado de las demds criaturas del universo
y, aunque por su condicién humana goza de un estatus importante en
su relacién con los demids seres de la creacién, no puede olvidar que en
su realidad de criatura es el resultado de un proceso evolutivo mediante
el cual se crea un todo a partir de sus componentes; las relaciones entre
estos llegan a tal punto que el todo es mucho més que la mera suma de las
partes. Es en este contexto, segtin Jacques Haers (2009), “en el que Karl
Rahner hablaba de ‘autotrascendencia’ (Selbst-Uberbeitung), mientras que
hoy dfa preferimos usar la palabra aparicion, debido a los nuevos avances
logrados por la investigacién cientifica” (pp. 412-413). De esta manera,
tal y como sefiala la Doctrina Social de la Iglesia, una comprensién antro-
polégica del ser humano en relacién con la naturaleza, por una parte, no
puede reducirla utilitariamente “[...] a un mero objeto de manipulacién y
explotacién, [y] por otra parte, tampoco debe absolutizarla y colocarla, en
dignidad, por encima de la misma persona humana” (Pontificio Consejo
Justicia y Paz, 2004, p. 237).

Vivimos en un plantea interconectado y vinculado, una aldea global
sin fronteras a nivel econémico, politico, social, o cultural. No obstante,
tal vinculacién obvia la mayorfa de veces la relacién reciproca y justa que
ha de existir entre los seres que habitan en el mundo, y que, desde la fe
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cristiana, estd fundamentada en los relatos de la creacién, y en otros textos
biblicos, en los cuales se da cuenta de la necesaria relacién que existe entre
Dios, el ser humano y el cosmos como, por ejemplo, todo el salmo 104 y su
exaltacién al orden de la creacién, o también el libro del Eclesiastico, en
el que se menciona dicha relacién e interdependencia; es decir, Dios creé
al ser humano de la tierra y de nuevo al final de su vida lo hace volver a
ella (Si 17,1); él revistié al ser humano de una fuerza como la suya y a su
imagen lo hizo; ademads, el Sefior le dio a cada persona preceptos respecto
de su projimo (Si 17,3.14).

En la Tradicién teolégica cristiana, los creyentes tenemos también
una vasta herencia doctrinal, que nos ayuda a identificar, de una forma mas
amplia, que todo en la creacién est4 fundamentado en principios de relacién
y comunién. La teologfa cristiana habla, por ejemplo, de la existencia de
un Dios que es una infinita red de relaciones de amor con los demds seres,
de un Dios que est4 siempre en relacién, un Dios en total apertura hacia la
naturaleza y a los seres humanos. A este respecto, Céceres (2009), valién-
dose del pensamiento de Torres Queiruga, sefiala que “Dios ‘es’ movimiento,
dindmica, interrelacién. Dios ‘es’ amando y mientras ama salva, ‘re-crea’.
Es decir, Dios es creacién perpetua” (p. 400).

Desde el punto de vista de la teologia del Misterio de Dios, Uno y
Trino, se plantea también de relacién y comunién entre el Padre, el Hijo
y el Espiritu Santo. Las tres personas de la Trinidad estdn unidas gracias al
amor que es factor determinante para la relacionalidad y la comunién entre
ellas. Por tanto, en la Trinidad no existe jerarquia ni escala de subordinacién,
tal y como el ser humano entiende estas categorias, pues el Padre, el Hijo y
Espiritu Santo son personas distintas en relacién, pero una unidad bajo un
mismo principio de comunidad de amor. Por esta razén, con la intencién
de promover nuevamente el mundo de relaciones existentes entre Dios, el
cosmos y el ser humano, vale la pena resaltar también aquello que el Pon-
tificio Consejo Justicia y Paz sefiala al respecto, en el ambiente mundial
actual. Segin los obispos miembros de dicho Consejo,

el moderno fenémeno cultural, social, econémico y politico de la
interdependencia, que intensifica y hace particularmente eviden-
tes los vinculos que unen a la familia humana, pone de relieve una
vez mds, a la luz de la Revelacién, “un nuevo modelo de unidad del

género humano, en el cual debe inspirarse en dltima instancia la

113



Teorocias v Casa CoMUN

solidaridad. Este supremo modelo de unidad, reflejo de la vida inti-
ma de Dios, Uno en tres personas, es lo que los cristianos expresa-

mos con la palabra “comunién”. (Pontificio Consejo Justicia y Paz,

2004, p. 19)

Asimismo, si queremos ahondar mucho m4s en temas de relacionalidad,
contamos para ello con distintas dreas de la teologfa sistemdtica (teologia
de la creacién, antropologia teolégica, teologia fundamental, eclesiologia)
desde las cuales son abordados diferentes aspectos sobre la relacién de los
seres de la creacién (animados e inanimados, bidticos y abidticos), la inter-
dependencia y relacién de los seres humanos entre sf, que se unen para con-
formar comunidad, o del mundo de relaciones entre las hijas y los hijos de
un mismo Padre, que han de vivir en sororidad y fraternidad, conformando
ese gran pueblo llamado Iglesia.

Incluso, en la tradicién teoldgica cristiana se ha reflexionado sobre la
relacién equitativa y justa que debe existir entre semejantes, pues en Jesu-
cristo se nos ha hecho participes a todos del mismo Reino y reinado de Dios.
Segiin la teologia paulina, por ejemplo, Cristo reconcilié al ser humano con
todas las cosas, es decir, con el cosmos; él les restauré la comunién que les
es propia desde la creacién del mundo. Esto lo podemos confirmar en las
cartas del apéstol Pablo a los Efesios (1,10) y a la comunidad de los Colo-
senses (1,20). De esta manera, los anteriores son tan solo algunos ejemplos
de las distintas formas en que, desde la Tradicién cristiana, se reflexiona
sobre la relacién que ha de existir con Dios, con el cosmos y con el pré-
jimo, y sobre la cultura del cuidado y proteccién que se ha de ejercer sobre
dicha relacion.

El clamor de la tierra estd vinculado
estrechamente con el clamor de los pobres

En el momento de abordar el tema de la situacién y crisis socioambien-
tal que afronta nuestro planeta, se hace irrenunciable reflexionar también
sobre la situacion de los pobres y mas vulnerables en relacién con la des-
truccién y explotacion de la Casa Comun. En varias regiones del mundo
existe una intima correspondencia entre la fragilidad actual de nuestro
planeta tierra y la fragilidad de los excluidos, vulnerables y pobres. Hay
una lamentable e inseparable relacién entre explotacién de la naturaleza
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y explotacién de los m4s pobres y sufrientes del mundo. Por esta razén, el
grito y los clamores de la naturaleza, debido a los atentados que padece
diariamente, son también el grito y los clamores de los sufrientes y pobres,
pues la mayoria de ellos

viven en lugares particularmente afectados por fenémenos relacio-
nados con el calentamiento [global], y sus medios de subsistencia
dependen fuertemente de las reservas naturales y de los servicios
ecosistémicos (la agricultura, la pesca y los recursos forestales, en-
tre otros). [Ellos] no tienen otras actividades financieras y otros re-
cursos que les permitan adaptarse a los impactos climéticos o hacer
frente a situaciones catastréficas, y poseen poco acceso a servicios

sociales y a proteccién. (Laudato si’, n. 25)

Nuestro mundo necesita ser mirado por el ser humano con los mismos ojos
con que Dios lo ve, es decir, con ojos de misericordia, amor, justicia, bon-
dad y solidaridad. En la mirada divina estdn incluidos los seres humanos
y sus circunstancias, y de manera especial los sufrientes, excluidos y mas
pobres de la tierra (Buitrago Rojas, 2018). El principio rector de toda forma
de solidaridad cristiana radica en que Dios es y se muestra solidario con los
pobres y excluidos del mundo, segiin aparece en varios textos de las Sagra-
das Escrituras:

Dijo Yahveh: Bien vista tengo la afliccién de mi pueblo en Egip-
to, y he escuchado su clamor en presencia de sus opresores; pues ya
conozco sus sufrimientos. He bajado para librarle de la mano de los
egipcios y para subirle de esta tierra a una tierra buena y espaciosa;

a una tierra que mana leche y miel. (Ex 3,7-8a)

;Sobre qué va a dormir, si no? Clamard a mf, y yo le oiré, porque

soy compasivo. (Ex 22,26b)

Nosotros clamamos a Yahveh Dios de nuestros padres, y Yahveh es-
cuché nuestra voz; vio nuestra miseria, nuestras penalidades y nues-
tra opresion, y Yahveh nos sac6 de Egipto con mano fuerte y tenso

brazo en medio de gran terror, sefiales y prodigios. (Dt 26,7-8)
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El har4 justicia a los humildes del pueblo, salvar4 a los hijos de los
pobres, y aplastard al opresor [...] Porque él librard al pobre supli-
cante, al desdichado y al que nadie ampara; se apiadara del débil y
del pobre, el alma de los pobres salvara. De la opresién, de la vio-

lencia, rescatard su alma, su sangre serd preciosa ante sus ojos. (Sal

72,4.12-14)

Pero también como aparece en el Nuevo Testamento: “Bienaventurados los
pobres de espiritu, porque de ellos es el Reino de los Cielos” (Mt 5,3); Dios
ha derribado “a los potentados de sus tronos y exalté a los humildes. A los
hambrientos colmé de bienes y despidi6 a los ricos sin nada” (Lc 1,52-53),
entre otros textos biblicos.

En este sentido, todo esfuerzo y todo trabajo responsable por el cuidado
del planeta no pueden estar desvinculados ni separados de una opcién real
por quienes, como efecto colateral de los dafios y la crisis socioambiental,
son cada vez m4s fragiles y pobres en la mayoria de las regiones y pueblos.
Nos referimos aqui de manera especial a la opcién por los pueblos indige-
nas y su lucha por la supervivencia en lugares donde las industrias mul-
tinacionales han llegado a extraer los recursos naturales y minerales sin
respeto alguno por la armonia y la comprensién de “buen vivir” existente
en esos lugares y en la cosmovisién de dichos pueblos; asimismo, nos refe-
rimos a la opcion por las comunidades afrodescendientes, los campesinos,
los inmigrantes o refugiados, entre otros, pues ellos son nuestros actuales
pobres de la tierra, quienes se ven mds afectados por la devastacién y des-
truccién del planeta.

La crisis socioambiental que vive el mundo estd condenando a morir,
prematuramente, a esas personas mas pobres y fragiles. Ellas son, sin lugar
a duda, las mds afectadas por esta situacién y por los crimenes cometidos
a la naturaleza. “El individualismo y la cultura del consumo propios de la
sociedad moderna invitan e incluso presionan al ser humano para que éste
se ocupe tGnicamente de su propia vida, y para que el bien personal, prime
sobre el comunitario” (Rivera Roberto, 2020, p. 104). Esto lo podemos
constatar, por ejemplo, en los paises de Latinoamérica y el Caribe, deno-
minados paises en via de desarrollo.

Desde luego, no se pretende afirmar que la crisis ecolégica del planeta
esté afectando solo a las personas en condiciones de pobreza, fragilidad y
exclusién. Todos los seres humanos, ricos y pobres, somos vulnerables ante
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tal crisis. Sin embargo, en varias regiones del planeta existe una gran mayorfa
de personas que, de manera injusta y no deseada, lamentablemente son mds
vulnerables, en comparacién con una pequefia minorfa que goza de grandes
privilegios. Dicha mayoria es explotada laboralmente y tiene menos posi-
bilidades de inclusién social o de la satisfaccion de las necesidades bésicas
que se requieren para subsistir. Estas personas son precisamente las princi-
pales victimas de los desastres y la crisis socioambiental. En este sentido, el
cuidado de la Casa Comuin significa también el cuidado de nosotros mismos
como personas, con especial predileccién por quienes en el mundo son mds
fragiles, explotados y excluidos.

Por otra parte, vale la pena considerar también que, aunque nuestro
continente latinoamericano y caribefio no es el Ginico afectado por los aten-
tados contra la naturaleza, en esta parte del planeta los grandes sufrimien-
tos y dolores de nuestros pueblos y sus habitantes a causa de la pobreza, la
muerte temprana, el desplazamiento forzado de sus tierras, la exclusién,
la corrupcién o la violencia, estdn mayoritariamente en estrecha relacién
con la explotacién de la naturaleza y con todas las crisis socioambientales
que dfa a dfa van apareciendo. Dicha explotacién tiene un efecto doble:
por una parte, hace que multinacionales o pequefios grupos de personas se
hagan cada vez més ricos y con mayores opciones adquisitivas de poder y
dinero; por otra parte, hace que cientos de poblaciones o comunidades que
son pobres sean atin mds pobres y miserables. Pensemos, por ejemplo, en
las terribles crisis humanitarias y socioeconémicas, o en los desastres eco-
l16gicos que la deforestacién; la explotacién minera; el turismo y la indus-
tria hotelera sin control alguno; la utilizacién de quimicos y combustibles
fosiles, o la construccion de hidroeléctricas han producido en los dltimos
afios en Colombia, asi como en Latinoamérica y el Caribe.

En este sentido, un auténtico mantenimiento y cuidado del orden de
la creacién que le fue dada al ser humano integra también el cuidado y
opcién por los pobres y los mds débiles. Entre el respeto a la naturaleza y
el respeto a la dignidad humana hay un vinculo de unién inseparable. Jus-
ticia medioambiental y justicia social en servicio a los mds pobres estdn
estrechamente unidas (Bartolomé, 2018). A ellos se les debe mirar espe-
cialmente con la mirada de Dios, pues, de acuerdo con las palabras de
Gustavo Gutiérrez (2003), “en el nicleo mismo de la opcién preferencial
por el pobre hay un elemento espiritual de experiencia del amor gratuito

de Dios” (p. 109).
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Experimentar el amor y la infinita misericordia de un Dios creador,
solidario con la naturaleza y con el ser humano, ha de ser el fundamento
que nos motive a todos a optar preferentemente por el pobre y oprimido,
victima de diferentes formas de injusticia e inhumanidad, una de ellas el
deterioro y explotacién de la naturaleza. Dicha opcién va més alld de un
analisis social juicioso que empleemos, o de la compasién humana que ten-
gamos. Ella ha de tener sus raices en

la experiencia de la gratuidad del amor de Dios, en la fe en el Dios
de la vida que rechaza la muerte injusta y prematura que significa
la pobreza. Es una opcién teocéntrica. Fundamento de la practica

solidaria y de la practica orante entre nosotros. Don y tarea a la vez.
(Gutiérrez, 2003, p. 193)

Nuestra fe cristiana y las reflexiones que sobre ella hagamos en relacién con
el cuidado de la creacién han de ayudarnos, dentro de otras cosas, a ver en
el pobre y sufriente a aquellos por quienes Dios ha optado primero vy, por
consiguiente, a ser conscientes de que en todo cuanto hagamos en favor de
ellos esta la presencia del Dios creador, de su amor sin limites ni restriccio-
nes, as{ como de Cristo mismo.

El préjimo, sin importar su raza, lengua, pueblo, nacionalidad o
credo; los seres vivos irracionales, la naturaleza, la creacién ente-
ra, todos ellos estdn inscritos en la indefinida extensién del amor.
En este sentido, la caridad o el amor cristiano es hoy como ayer

el principio orientador para el creyente y la comunidad en la que

vive. (Rivera Roberto, 2020, p. 105)

Esta intuicién teoldgica ha de ser la raiz de una espiritualidad de la conver-
sién ecoldgica, es decir, hacia una ecologia integral. Se trata, en suma, de
responder al llamado de Dios a vivir en comunién y armonia entre todas
las criaturas y en favor de ellas.
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Una cultura del cuidado de la Casa Comtn,
de la proteccidén y conservacién de la relacion
entre Dios, el cosmos y el ser humano

De acuerdo con lo sefialado en varios escenarios por el Patriarca Ecuménico
Bartolomé [, a quien el papa Francisco cita en varias ocasiones en la Laudato
si’, todo creyente deberd tener claro que “un crimen contra la naturaleza
es un crimen contra nosotros mismos y un pecado contra Dios” (Laudato
si’, n. 8). Esta afirmacién viene muy bien en nuestro contexto, a propdsito
de los crimenes cometidos en las dltimas décadas contra las personas y el
medio ambiente en Latinoamérica y el Caribe. Por esta razén, Francisco
sefiala también en su carta enciclica que,

cuando nos interrogamos por el mundo que queremos dejar —a las
futuras generaciones—, [hemos de entender| sobre todo su orien-
tacién general, su sentido, sus valores. [Ya que] si no estd latiendo
esta pregunta de fondo, no [es posible] que nuestras preocupaciones
ecolégicas puedan lograr efectos importantes. Pero si esta pregunta
se plantea con valentfa, nos lleva inexorablemente a otros cuestio-
namientos muy directos: ;Para qué pasamos por este mundo? ;Para
qué vinimos a esta vida? ;Para qué trabajamos y luchamos? ;Para
qué nos necesita esta tierra! Por eso, ya no basta decir que debemos
preocuparnos por las futuras generaciones. Se requiere advertir que
lo que esta en juego es nuestra propia dignidad. Somos nosotros los
primeros interesados en dejar un planeta habitable para la humani-

dad que nos sucedera. (Laudato si’, n. 160)

Como enuncidbamos al inicio de este capitulo, desde el 4mbito de algunas
Iglesias se estd exhortando en la actualidad a creyentes y no creyentes a
hacer una lectura y reflexién sobre la manera incorrecta y equivocada en
que el ser humano se ha comportado y ha administrado la Casa Comin en
la que vive. Asimismo, actualmente se estd haciendo un llamado a toda la
humanidad para que sea capaz de manifestarse en contra de aquellos pro-
cesos que deshumanizan y van en oposicién al proyecto salvifico de Dios.
En el contexto de la Iglesia Catdlica, este llamado est4 siendo ya atendido,
por medio de diferentes encuentros, reuniones, comisiones y reflexiones,
fruto de los cuales tenemos ya un pronunciamiento oficial por parte de la
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Iglesia, que aparece consignado tanto en el documento preparatorio del gran
Sinodo de Obispos para la region Panamazénica, que se desarrollé en Roma
del 6 al 27 de octubre de 2019 (Instrumentum laboris) (Sinodo de Obispos
para la regién Panamazénica, 2019b), como en el documento final que los
padres sinodales redactaron e hicieron ptblico, una vez finalizé este evento
de la Iglesia, denominado “Amazonfa: nuevos caminos para la iglesia y para
una ecologia integral” (Sinodo de los Obispos para la regién Panamazénica,
2019a). Ademds, como comunidad de creyentes estamos en espera de que
el papa Francisco redacte un documento eclesial final, en el cual se sinte-
tice lo reflexionado por este Gltimo Sinodo.

Segtin sefialan los dos documentos existentes ya redactados (Instru-
mentum laboris y el documento final del Sinodo), los participantes en el
pasado gran Sinodo de los Obispos para la region Panamazénica, es decir,
especialistas, lideres y representantes de pueblos indigenas invitados y los
padres sinodales, trataron directamente la situacién socioambiental en Lati-
noamérica y el Caribe, expresando en comin acuerdo que el cuidado de la
Casa Comtin, y de manera especial de la regién Panamazénica, implica, a
su vez, el cuidado de los seres humanos més fragiles, de los pobres, explota-
dos y vulnerables de este mundo.

En este sentido, para los padres sinodales es de vital importancia que
como Iglesia escuchemos el clamor y la lamentacién de tantas personas
sufrientes a causa del extractivismo, la contaminacién de los rios y que-
bradas, y de manera especial de los mds afectados por la explotacién de los
territorios donde viven. Asimismo, los Obispos nos invitan a que conoz-
camos las experiencias, expectativas y manera de comprender el mundo
que les son propias a estos pueblos indigenas y las demas comunidades que
habitan en la regién Panamazénica, como sucede, por ejemplo, con la cos-
movisién y la forma en que ellos comprenden su relacién con Dios (o con
sus divinidades), con los seres de la naturaleza y con los demds seres huma-
nos. Todo esto estd en conexién con una cultura y mentalidad del “buen
vivir”. Al respecto, los padres sinodales en el documento final, numeral 9,
sefialan lo siguiente:

La busqueda de los pueblos indigenas amazénicos de la vida en
abundancia se concreta en lo que ellos llaman el ‘buen vivir’, y que
se realiza plenamente en las Bienaventuranzas. Se trata de vivir en

armonia consigo mismo, con la naturaleza, con los seres humanos y
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con el ser supremo, ya que hay una intercomunicacién entre todo
el cosmos, donde no hay excluyentes ni excluidos, y donde poda-
mos forjar un proyecto de vida plena para todos. Tal comprensién
de la vida se caracteriza por la conectividad y armonia de relacio-
nes entre el agua, el territorio y la naturaleza, la vida comunita-
ria y la cultura, Dios y las diversas fuerzas espirituales. Para ellos,
‘buen vivir’ es comprender la centralidad del caricter relacional
trascendente de los seres humanos y de la creacién, y supone un

‘buen hacer’. (Stnodo de los Obispos para la regién Panamazénica,

2019a, n. 9)

En este orden de ideas, se propone que en adelante haya una conversiéon
hacia una ecologia integral, la cual integra a la ecologia humana del “buen
vivir” y “buen hacer”, y que se direcciona hacia el trabajo y esfuerzo por una
cultura del cuidado en todo el planeta tierra, que integre el cuidado por la
vida humana amenazada, la opcién preferencial por las personas pobres y
vulnerables, y la relacién con Dios y con el cosmos. De esta forma, el ser
humano no se debe comprender a si mismo como centro del universo, sino
como parte de él, y como un ser en relacion vital con el divino Creador, el
medio ambiente y su préjimo. Tal y como lo expresa Leonardo Boff (2006),
en su libro Ecologia: grito de la tierra, grito de los pobres, se trata entonces
“de conseguir que los humanos se entiendan como una gran familia terre-
nal junto con otras especies y que redescubran su camino de vuelta a la
comunidad de los demds vivientes, la comunidad planetaria y césmica”
(pp. 145-146).

La basqueda por parte del ser humano de una vida buena, sana y feliz
no puede estar en detrimento del medio ambiente. Por eso, toda reflexién
sobre aquello que puede ser causa de felicidad y bienestar para el ser humano,
incluyendo por su puesto los bienes tangibles materiales, deberd con suma
prudencia tener en cuenta en primer lugar, que lamentablemente el menos-
cabo de los recursos, la mala administracién de los bienes y la irresponsa-
bilidad con el futuro de la humanidad han causado dafios irreversibles al
planeta tierra y a las personas mds pobres.

De acuerdo con las palabras del Patriarca Ecuménico Bartolomé I, a
quien el papa Francisco cita, los creyentes en el Dios de Jesucristo somos
convocados a
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aceptar el mundo como sacramento de comunién, como modo de
compartir con Dios y con el préjimo en una escala global. Es nues-
tra humilde conviccién que lo divino y lo humano se encuentran
en el més pequefio detalle contenido en los vestidos sin costuras de
la creacién de Dios, hasta en el dltimo grano de polvo de nuestro

planeta. (Laudato si’, n. 9)

Por esta y muchas otras razones, la crisis ecoldgica y socioambiental que
afronta nuestra Casa Comtn debe interpelar seriamente a todo creyente,
de tal forma que se reaccione ante esta situacién, y haya una consecuente
orientacién hacia una profunda conversién interior que permita la comin
unién (comunién) entre seres humanos, en favor de todos los seres de la
creacién. Este es un llamado e invitacién a los creyentes, en primer lugar,
pero al mismo tiempo a todo habitante del planeta tierra, ya que los gran-
des desafios que plantea la actual la crisis socioambiental a la humanidad
y los motivos que han ocasionado tal crisis nos conciernen a todos, pues
afectan a toda persona, ya sea en un mayor o menor grado. En consecuen-
cia, todas y todos estamos siendo invitados a una “conversién ecolégica”,
que de manera especial para el creyente cristiano ha de hundir sus raices en
una “espiritualidad ecolégica”, que se fundamenta y origina en un proceso
de conversién espiritual y humana hacia una “ecologfa integral”, que vin-
cule una nueva solidaridad universal con la naturaleza y con el préjimo, y
que permita que los demds seres del universo sean tratados tal y como Dios
Creador lo hace, o sea con solidaridad, respeto y amor.

En este sentido, contraria a una mentalidad explotadora e invasora que
desconoce las relaciones entre Dios, el cosmos y el amor al préjimo, se les
propone a los seres humanos, de manera especial, a los creyentes promover
una “espiritualidad ecolégica”, parar reconocer con humildad que la huma-
nidad estd y vive en dependencia absoluta de la creacién y en relacién total
con ella, superando la mentalidad arrogante de la relaciones centradas en el
ser humano (antropocéntricas), que ve la naturaleza en un segundo plano.
Ademis, hay que acotar que el ser humano no debe obviar ni olvidar que
el universo le precede a €l antes incluso de que tuviese su origen y evolu-
cién en el planeta tierra.

En la promocién de este tipo de espiritualidad, la Iglesia juega un papel
determinante, pues el principio de solidaridad con la naturaleza y con los
seres humanos es un principio analogo de la comunién que le es propio. De
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esta manera, la Iglesia, comunidad de fe, comunién y amor, tiene la respon-
sabilidad de hacer visible en sus estructuras los principios teoldgicos de amor
de Dios a la humanidad, amor al préjimo y amor por las demds criaturas de
la tierra (Rivera Roberto, 2019). Tal misién y tarea son ain mucho m4s
pertinentes y urgentes, ya que en regiones del mundo como Latinoamérica
y el Caribe los pueblos que irrumpen en el escenario histérico son al mismo
tiempo religiosos (cristianos) y oprimidos (Boff, 1986; Gutiérrez, 2003); en
ellos, la fe cristiana ha marcado un modo particular de vivir la pobreza, la
opresion y la muerte temprana, y ellas dejan su huella en la experiencia de
las Sagradas Escrituras. Por este motivo, para este pueblo sufriente, pobre
y creyente al mismo tiempo, la fe y esperanza se sustentan totalmente en
ese ser divino, grande y trascendente en quien creen, pues en él confian sus
luchas y esfuerzos por un mundo nuevo y mejor, en el cual existan condi-
ciones de vida digna para todas y todos.

Ademis, en Latinoamérica y el Caribe los creyentes contamos con
experiencias milenarias de vivencias humano-césmicas por parte de los
pueblos ancestrales (Tomichd, 2018), las cuales debemos conocer y de las
cuales podemos aprender. En ellas hay una fuente de espiritualidad y sabi-
durfa que puede enriquecer esta convocatoria a fortalecer la “espiritualidad
ecolégica”, ya que ellos reconocen y ven en la naturaleza (para algunos se
trata de la creacién como categorfa cristiana) una herencia gratuita que les
ha sido dada para conservarla, cuidarla y protegerla. De esta forma, como
profetas de la vida, ellos asumen su compromiso con el cuidado y protec-
cién de la Casa Comdn.

Una espiritualidad ecolégica que promueve la cultura del cuidado y
proteccién de la Casa Comin permite que cada persona busque los medios
y la forma de encontrarse con otros, de compartir expectativas, suefios y
anhelos comunes. Para este tipo de encuentros, didlogo y compartir, existe
ya en la Iglesia un lugar y espacio establecido llamado parroquia. Son las
parroquias los lugares apropiados para este tipo de encuentros y acciones;
ellas, como sefiala el documento conclusivo de la v Conferencia General
del Consejo Episcopal Latinoamericano y del Caribe, “son células vivas de la
Iglesia, y el lugar privilegiado en el que la mayoria de los fieles tienen una
experiencia concreta de Cristo y la comunién eclesial” (Consejo Episcopal
Latinoamericano y del Caribe [cELaM], 2007, n. 170); ellas son, por tanto,
lugares de encuentro y de celebracién de la vida y la comunién, que a su
vez implica unidad, relacién y armonia con los demds seres de la creacion,
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como ya enuncidbamos antes. En este sentido, una de las propuestas que se
hace a partir de esta reflexién es que las didcesis y arquididcesis promuevan
también el didlogo y la relacién entre las parroquias que pertenecen a su
jurisdiccion, motivando a sus fieles a un proceso de conversién ecolégica
integral, y a la instauracién de una cultura del cuidado y proteccién de la
Casa Comiin. Haciendo una analogfa, diremos que, asi como para los pue-
blos indigenas de la regién Panamazénica, los rios son lugares y medios de
vinculacién y de unién entre pueblos y comunidades, asimismo las parro-
quias deben ser lugares vinculantes e incluyentes, que permitan el encuen-
tro, la comunién y la participacién de los fieles cristianos.

El cristiano ha de optar por el amor y ser un buscador pertinaz del Reino
de Dios y su justicia, esto es, la bisqueda de la justicia y solidaridad interhu-
manas, que no excluyen a nadie y que estdn en plena relacién con la natu-
raleza y el cosmos. Esta relacién con la creacién estd en la comunién con
Dios, en comunién interhumana, en el destino de los bienes de este mundo,
del “buen vivir” y del “buen hacer”. De esta manera, la conversién a una
cultura del cuidado y proteccién de la creacién y de la restauracién y pro-
teccién de la ecologia no es, pues, un simple tema de moda, ya que se trata
de una de las preocupaciones mds importante que tiene hoy la humanidad,
debido a la crisis socioambiental, sin precedentes, que padece nuestro pla-
neta. Se trata, por tanto, del cuidado del lugar donde han vivido nuestros
abuelos y nuestros padres, en el cual vivimos nosotros y donde vivirdn las
futuras generaciones.
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De los sacramentos cristianos a la
sacramentalidad del mundo. Horizontes
de renovacion de la teologia sacramental

para una ecologia integral

ANDRES MAURICIO QUEVEDO RODRIGUEZ

s notable cémo, en los dltimos afios, la consciencia en torno a

la problemdtica ambiental ha aumentado considerablemente. Si

bien es cierto que desde hace tiempo es latente la insistencia res-
pecto a los dafios ecolégicos que el desarrollo técnico-cientifico produce
(Moltmann, 1998), también lo es el hecho de que las generaciones mds
recientes manifiesten de forma radical la preocupacién por la situacién
del planeta. Esta profundizacién en la cuestién ha permitido compren-
der la depredacién de la naturaleza como un proceso en crecimiento vy, a
la vez, descubrir que la humanidad se encuentra en el punto més alto de
tal depredacién. De ahi que la crisis actual se convierta en algo que, lejos
de poder ignorarse, debe ser atendido de manera ineludible y perentoria.
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Ante el panorama planteado por el deterioro notable de la Casa Comiin,
la teologfa no se ha quedado al margen de las discusiones e iniciativas que
buscan hallar alternativas de solucién a un problema tan variado. Asf lo
muestran los diversos pronunciamientos y acciones que han realizado te6-
logos de renombre en los m4s diversos campos (Gibellini, 1995). Con todo,
es preciso reconocer que el tema ecoldgico comenzé siendo un asunto mar-
ginal en el campo teolégico, pero que, al pasar del tiempo, tomé la fuerza y
centralidad necesarias hasta el punto de consolidar una disciplina propia: la
ecoteologia. El suelo nutricio de esta rama del saber cristiano se encuentra
en la firme seguridad de que la fe no es solamente algo personal limitado al
espacio intimo, sino que tiene profundas repercusiones en el mundo, con
todos sus componentes (Metz, 2002).

Precisamente, la Laudato si’, segunda enciclica del papa Francisco, es
fruto de este camino ecolégico que el cristianismo, particularmente el caté-
lico romano, ha venido recorriendo. Sin lugar a dudas, el documento marcé
una pauta importante dentro del magisterio eclesidstico, pues significé la
inclusién de la ecologia en el corpus de la Doctrina Social de la Iglesia y
abri6 la posibilidad de generar nuevas reflexiones desde la perspectiva cre-
yente (Kasper, 2015). Asi lo muestran los numerosos comentarios, estu-
dios y debates que se llevaron a cabo pocos dias después de su publicacion.
A esto se aflade, como uno de los ejemplos mds preclaros, el trabajo que la
Iglesia de la Amazonia desarrollé gracias a que encontré en la Laudato si’
un interlocutor valido para ahondar en temas como el valor de la diver-
sidad, el cuidado del ecosistema, la vigencia de los saberes originarios, el
lugar de los pueblos ancestrales, la espiritualidad ecoldgica y la sinodalidad
(Fundacién Amerindia, 2019).

Como se puede suponer, los desafios planteados al pensamiento cris-
tiano desde esta perspectiva son muchisimos, toda vez que la conversion
ecoldgica demanda un repensar los discursos teolégicos cldsicos a la luz de
nuevas herramientas. Por eso, ademds de discernir con claridad las lineas
teoldgicas fundamentales de la Laudato si’, es pertinente reconsiderar la teo-
logfa sacramental para que esté en condiciones de responder a las inquietu-
des planteadas por la ecologia integral. Esto llevard, ademds, a consolidar
un cristianismo que tenga como base la sacramentalidad del mundo, con
lo cual se mostrard cémo la fe es un lente de lectura adecuado para ver la

realidad (Laudato si’, n. 64).
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Horizontes teoldgicos de la enciclica Laudato si’

Desde su presentacién, mucho se ha escrito y dicho acerca de la Laudato
si’, por lo que serfa redundante pretender sintetizar su contenido en pocas
pdginas. Mds bien, considerando el propésito de este capitulo, a continua-
cién, se recuperan algunas nociones que el papa Francisco ha postulado en
el documento, las cuales servirdn como fundamentacién de la reflexién pos-
terior sobre a la teologia sacramental y la sacramentalidad del mundo. Tales
nociones son presentadas en articulacién con el trabajo de diversos autores
que se han preocupado por la ecologia. De este didlogo entre la enciclica
y la ecoteologia, emana una primera seguridad: es urgente y necesario rea-
lizar un acercamiento creyente a la pregunta por la naturaleza, en cuanto
que la fe cristiana ha de brindar luces, oportunidades y posibilidades para
la conservacién de la vida en la tierra (Verdugo, 2015).

Asi, se entiende que el objetivo de Laudato si’ sea alzar la voz de la
[glesia como una respuesta ante la crisis ambiental en la que el ser humano
contemporineo se encuentra (n. 3). Es claro que tanto el magisterio ecle-
sidstico como la teologia se habfan pronunciado previamente respecto al
tema. Sin embargo, se habia hecho de forma m4s o menos marginal. Por
eso, la enciclica de Francisco es un cambio paradigmatico en el asunto, por-
que desde el principio da cuenta de la radicalidad y concrecién del com-
promiso ecolégico de la Iglesia. No se trata de hacer algunos comentarios
de corte conservacionista. Mds bien, se busca reconocer las mdltiples cau-
sas que tiene la problematica y apuntar horizontes de solucién desde una
perspectiva integral, [lamando asf a la proteccién contundente de la Casa
Comun (n. 13).

La estructura del documento puede considerarse una propuesta meto-
dolégica a la hora de abordar técnicamente la problemadtica, en la medida
en que establece etapas necesarias para abarcar la amplitud de la crisis
(Verdugo, 2015). Primero, se hace un diagnéstico agudo de la realidad en
la que se encuentra el planeta y sus habitantes (capitulo primero). Des-
pués, dicha realidad es considerada teolégicamente, echando mano de los
recursos ofrecidos por la Tradicién (capitulo segundo), para luego retornar
a ella y subrayar las distintas causas que han producido la crisis ecolégica
actual (capitulo tercero). Posteriormente, se da el paso hacia las propues-
tas de solucién, presentando el itinerario de la ecologia integral (capitulo
cuarto), ofreciendo algunas lineas de accién segin las dimensiones personal,
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local e internacional (capitulo quinto) y estableciendo algunas transforma-
ciones en la espiritualidad, la educacién y el estilo de vida (capitulo sexto).

Una de las ideas transversales del documento es la recuperacién e impor-
tancia que tiene el término creacion, categoria que permite hacer referen-
cia a un Creador de quien todo depende (Laudato si’, n. 76). La creacién
incluye no solo al ser humano, aunque €l tenga un lugar privilegiado, pues
de ella hace parte todo el mundo natural. El libro del Génesis es tomado
como ejemplo de las relaciones existentes entre estos tres sujetos: primero,
ocurre una interaccién entre el Creador y el conjunto de la creacién, mani-
festando un didlogo vertical (trascendencia); segundo, tiene lugar el vin-
culo entre el ser humano (ser diferenciado por ser imagen y semejanza de
Dios) y los demis seres creados, ilustrando un didlogo horizontal (fraterni-
dad) (Laudato si’, n. 2).

Este tejido de relaciones permite al papa hablar del Evangelio de la
creacién, nocién novedosa que se entiende como aquella Buena Noticia que
se gesta en virtud de la contemplacién de la naturaleza en todo su esplen-
dor. La exégesis de este Evangelio requiere recurrir a la fuerza que tiene el
lenguaje simbdlico, pues no se trata de divinizar la creacién; mds bien, se
busca encontrar en ella el mensaje que Dios tiene para la humanidad. En st
mismo, todo lo creado es bueno, como lo atestiguan los textos creacionales
del Antiguo Testamento, pero, al mismo tiempo, hay consciencia de que
ha ocurrido una caida (Laudato si’, n. 66). La tensién entre bondad origi-
nal y limitacién de realizacién son el marco dentro del cual se comprende
la necesidad de redencién (Agnelli, 2019).

Segtin la enciclica, las constataciones anteriores producen, por lo menos,
dos consecuencias que reclaman ser consideradas detenidamente y asumi-
das de forma critica. La primera es que toda la creacién habla de Dios; ella
es vestigio de su origen, por lo que se convierte en vehiculo para conocer
a Aquel de quien ha recibido la existencia, y las reflexiones presentadas
en la tercera parte de este capitulo parten de la consideracién radical de
este principio. La segunda consecuencia es que la creacién dista mucho de
estar terminada; por el contrario, se encuentra en un proceso constante de
construccion, que incluye desarrollo, trabajo y evolucién, asi como la siner-
gia entre el acompafiamiento divino y la responsabilidad humana (Laudato
si’, n. 84).

Abhora bien, al estudiar con detenimiento los pardmetros segtin los cua-
les se ha gestado y orientado el desenvolvimiento de la sociedad actual, se
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descubre que la forma en que se ha relacionado el ser humano con la natu-
raleza ha estado marcada por la dominacién. Esto es causado, principal-
mente, por la primacia que la técnica ha tenido sobre la vida, situacién que
ha sido denunciada fuertemente por diversos autores desde el siglo pasado
(Bonhoeffer, 2000). La relacién basada en la dominacién adolece de un
sentido de igualdad, razén por la que se desenfoca la paridad entre sujetos.
Se abre paso, asi, a una interaccién desdibujada que deja a un sujeto como
jefe que da 6rdenes y dispone, y a otro como el subordinado, cuyo tnico rol
es obedecer. En un esquema de este tipo, la naturaleza deja de ser interlo-
cutor para convertirse en objeto.

Hallada la rafz del problema, la enciclica da un paso mas y fija la mirada
en el modelo econémico. El se ha encargado de perpetuar el pensamiento
de dominacién y, ademds, le ha dado un nuevo rostro. En efecto, gracias
a la imposicién del consumo permanente e insaciable como fin Gltimo de
la existencia, la naturaleza queda relegada al nivel de una mera materia
prima. Alli, su razén de ser es la de satisfacer el deseo humano, desbocado
por la multitud de ofertas provenientes de distintos sectores (Laudato si’,
nn. 21-22). El an4lisis descrito es la condicién de posibilidad para que el
papa afirme que, al momento de evaluar las causas de la crisis actual, los
factores ambiental y social no deben verse separadamente. La estipulacién
de una dnica dimensién (la socioambiental) da cabida a una aproximacién
integral (nn. 48-49).

A partir de la reconfiguracion del problema, es viable visibilizar algu-
nos de los temas que, en consonancia con las denuncias hechas desde hace
afios, requieren una atencién mds urgente (De Santa Ana, 1995): en pri-
mer lugar, se encuentra el recurso hidrico necesario para la vida, sujeto de
altos niveles de derroche y contaminacién; después, estd la biodiversidad,
amenazada por el afdn desmesurado que tiene el ser humano de usar recur-
sos para completar sus empresas técnicas y tecnolégicas; por tdltimo, las
victimas humanas que dejan los fenémenos de pobreza, miseria, exclusién
y destruccién, todos ellos nacidos del sistema regente en el mundo (Lau-
dato si’, n. 30 y ss.).

Uno de los grandes logros de la enciclica es caer en la cuenta de que no
es suficiente con sefialar los variopintos rostros que asume la crisis ambien-
tal, al mismo tiempo que acepta la limitacién que cada sector de la sociedad
tiene cuando aspira a dar alternativas de solucién. Por eso, el papa hace
énfasis en el lugar central que deberia tener un encuentro y didlogo que
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retome todas las dimensiones humanas y las integre de forma arménica. El
proyecto propuesto, entonces, antes de alzar la voz de forma externa y uni-
voca, desea promover el intercambio entre personas, culturas, saberes, cien-
cias, disciplinas y religiones. En otras palabras, se hace hincapié en que la
integralidad del problema solo puede ser resuelta desde una solucién inte-
gral (Martinez, 2015).

A lo largo de la historia reciente de la humanidad, son varios los reme-
dios parciales que buscan disminuir en cierto grado la crisis ambiental. Con
todo, es menester reconocer que no han sido suficientes, como lo demuestran
las constataciones empiricas. Varios tedlogos han asegurado que la nueva
6ptica humana respecto a la ecologia debe pasar por el tamiz de la ética, ya
que solamente ella dar4 las herramientas necesarias para renovar la nocién
del cuidado. Ya no se trata simplemente de unas actividades que hagan las
veces de parche a un sistema destinado a colapsar; la idea es, por contraste,
considerar la vida en su exuberancia y sugerir los pasos que se deben dar
para transformar la manera en la que se le trata (Boff, 2002).

Justamente, uno de esos pasos es la recepcién critica de las acusacio-
nes que se le han hecho al antropocentrismo cristiano. Infortunadamente,
la malinterpretacién de la Escritura, asi como de varios textos de la Tradi-
cién cristiana, ha producido una postura segin la cual el ser humano es el
dominador de la creacién (Martinez, 2019). Un antropocentrismo de este
corte ha servido para solidificar el sistema de consumo, que ha mostrado
ya su caracteristica patolégica y dafiina. Es mds, en no pocas ocasiones ha
servido para seguir manteniendo los esquemas de falta de cuidado igualita-
rio por los demds seres de la creacién, llevando a la civilizacién a una cri-
sis que no puede superarse sin alterar las identidades mismas (Boff, 2002).

En paralelo a las ideas defendidas por el papa Francisco en Laudato si’,
la ecoteologia ha renovado esfuerzos para hacer un llamado a desenmasca-
rar el sistema socioeconémico y desterrar el principio de dominacién. El
nuevo antropocentrismo debe entender al ser humano a la luz de la mayor-
domia que Dios le ha entregado, esto es, como servidor y responsable de que
la creacién llegue a la plenitud del encuentro con el Creador. Aqui estriba
el secreto para ponerle fin a la paralisis ecoldgica que ha aquejado recien-
temente a tantas organizaciones y personas. En otros términos, la ecologfa
estard en condiciones de encontrar salidas a las encrucijadas que se le pre-
sentan siempre y cuando coadyuve al cambio de mentalidad (Hathaway y

Boff, 2014).
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Un paso adicional esta identificado con la valoracién profunda de la
biodiversidad en su maxima expresion. A pesar de las apuestas que roman-
tizan o minimizan la biésfera, se demanda una cosmovisién que recupere la
vida es sus més variadas formas, pues allf se encierra la riqueza de la creacion.
Esto serfa una accién fulminante en contra del modelo de dominacién, en
cuanto que les devuelve a los seres creados sus caracteristicas diferencia-
doras que los constituyen como tnicos (Jenkins, 2008). En este punto, la
enciclica reconoce que, sin embargo, la valoracién no es suficiente; hay que
complementarla con la consciencia de la interconexién. La riqueza de la
diversidad se fortalece cuando hay seguridad de que todos los componentes
de la creacién dependen unos de los otros (Laudato si’, n. 92).

Una forma de pensar segin los pardmetros descritos —continda Lau-
dato si'— denunciard la deformada concepcién segin la cual los hombres
y las mujeres se comprenden a si mismos Gnicamente como humanos y
no como personas. Mientras que el primer término tiene que ver con las
caracteristicas fisicas dadas por la biologia, el segundo, desde su raigambre
griega y desarrollo patristico, abre a la relacién y, por ende, a la armonia y
el equilibrio. Hay un parangén entonces con la propuesta de la ontologia
relacional, de tan enorme calado en la teologia contempordnea de varias
confesiones cristianas. A partir de tal apuesta tedrica, se subraya el hecho
de que la identidad de alguien se construye en virtud del equilibrio entre la
alteridad y la personalidad. En otras palabras, el ser humano es, por sobre
todas las cosas, un ser en relacién, lo cual da ain mas fuerza a la idea de
que todos los seres de la creacién son codependientes (Jaramillo Vargas y
Solano Pinzén, 2019).

Para terminar este apartado, es importante recordar que Laudato si’
recalca la valfa que tiene la dimensién social, tanto para la comprensién de
la persona, como para el estudio de la crisis ambiental. Y es que en el &mbito
social se encuentran, por un lado, la vida de los individuos, en cuanto que
sus dindmicas subjetivas son desarrolladas en el 4mbito de la colectividad
y, por otro, las bases del sistema que determina la dindmica econémica
(Dalton y Simmons, 2010). El binomio individuo (persona)/comunidad
(sociedad) servira de marco conceptual para que, en el segundo momento
de la disertacion, se aborde la cuestién sacramental, pues en los sacramen-
tos cristianos se conjuga la vivencia personal de la fe con la experiencia
comunitaria del cristianismo.
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Presupuestos de una teologia sacramental
en clave de ecologia integral

Los esfuerzos que, a raiz del movimiento littrgico, se han hecho para repen-
sar la teologfa sacramental se han encontrado con una tarea comin que
debe subrayarse, a saber: la reconstruccién del significado de la nocién de
sacramento. Efectivamente, durante mucho tiempo, la Iglesia ha tenido una
visién estatica de los sacramentos, generalmente referida a algo invisible
que actda gracias a la conjuncién adecuada entre la materia y la forma. Sin
embargo, esta aproximacion se queda corta, pues reduce la gracia de Dios
(entendida de forma amplia) solamente a los ritos del bautismo, la confir-
macién, la eucaristia, la reconciliacién, la uncién de los enfermos, el orden
sacerdotal y el matrimonio (Schaefer, 2009).

Lejos de pretender una definicién exhaustiva, el presente texto se cir-
cunscribe a la concepcién segtin la cual los sacramentos tienen un doble
componente que marca su identidad y razén de ser. El primero de ellos es la
estructura simbdlica que los conforma como un lenguaje cargado de signi-
ficado, posible de descifrar solo para aquellos que tienen los cédigos nece-
sarios. El segundo de los componentes es la capacidad que dicha estructura
simbélica tiene de vincular la experiencia humana concreta y particular,
con la salvacién emanada del misterio pascual de Cristo. Entendidos asi,
los sacramentos no son, primeramente, el resultado de pronunciar algu-
nas palabras y realizar determinados gestos usando ciertos objetos; son,
mejor, la manifestacién de la capacidad simbdlica del ser humano trans-
figurada por la gracia de Dios, la cual supera el ndmero restringido de los
siete (Allman, 2012).

Una visién de esta naturaleza no se sostiene sobre una consciencia sacra-
mental subsumida en el ritualismo, cuya preocupacién primordial estriba
en el cumplimiento minucioso de las rdbricas. La accion santificadora de
Dios, entendida como el movimiento kendtico que hace la Trinidad para
salir al encuentro con la humanidad, supera con creces los limites impuestos
por la regulacién littrgica. Por ende, hay que propender por una transfor-
macién en la consciencia sacramental que le posibilite al creyente ampliar
la perspectiva que posee respecto a los medios de encuentro y relacién con
Dios. Se trata de un descubrimiento de una sacramentalidad presente en el
septenario clésico, pero que se expande hasta las distintas dimensiones de
la vida (O’Brien, 2010).
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Consecuentemente, el concepto de sacramento ha de perder el caréc-
ter estatico que en tantos escenarios lo ha acompafiado y que, de una u
otra forma, ha encerrado la vida de la gracia a un contexto excesivamente
subjetivista. La experiencia comin de las parroquias es testimonio de la
privatizacién de los sacramentos, tal y como lo muestra la realizacién de
celebraciones de caracter privado. Es menester, en contraste, recuperar la
visién patristica de los sacramentos, segtin la cual ellos hallan su razén de
ser en la comunidad. Al celebrar un sacramento junto a todos los creyentes
de una iglesia local, se da paso al encuentro y la relacién del ndcleo fami-
liar con los hermanos en la fe. De ah{ se desprende el permanente conoci-
miento y constitucién de la comunidad como un verdadero cuerpo de Cristo
que, en el culto, hace de lo que profesa un ritual significativo que convoca,
evoca y provoca (Daelemans, 2015).

El fundamento de la sacramentalidad, empero, no es la capacidad
simbélica que tiene el ser humano, aunque no son pocos los discursos
teoldgicos en los que asi parece. La Tradicién es undnime al identificar
la resurreccién de Cristo como la base de los sacramentos cristianos. Los
efectos ocurridos en virtud del misterio pascual de Cristo se hacen visibles
en el ser humano cuando se le abre la posibilidad de plenitud y nueva vida.
Pero las repercusiones de la victoria sobre la muerte también llegan a todo
el resto de la creacion, fortaleciendo la capacidad que tiene la naturaleza
de transparentar la presencia de Dios y, al mismo tiempo, ser vehiculo
hacia el encuentro con El. Los sacramentos, entonces, son testimonios de
la resurreccién que funcionan en doble via: de Dios al ser humano y vice-
versa (Daelemans, 2015).

Si los sacramentos son interpretados en clave relacional (Dios-ser
humano-naturaleza) y unitaria (integrando todas las dimensiones de la
realidad), el dualismo clésico ya no tendrfa asidero en el pensamiento
sacramental cristiano. Confesar la fe en la encarnacién de Dios, segin
el lenguaje dogmatico utilizado por los Concilios de la antigiiedad y los
Padres de la Iglesia, ha de llevar a dejar de lado completamente aquella
mirada que desconfia de la materia (Agnelli, 2019). Se establece entonces
una transformacion en la forma de comprender el mundo fisico: de ser algo
negativo y poseedor inherente de pecado y desgracia, llega a ser el deposi-
tario de la Revelacién de Dios, en cuanto que el Sefior mismo ha buscado
hablar al ser humano con su lenguaje y en los elementos que componen

la naturaleza (O’Brien, 2010).
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Con base en el esquema delineado hasta el momento, es vélido y per-
tinente sostener que la sacramentalidad cristiana se separa de cualquier
esquema gnostico que busque minimizar la implicacién de lo corporal en
la espiritualidad. Por el contrario, convendria hablar de que el cristia-
nismo practica una sacramentalidad con los cinco sentidos, lo cual ha de
entenderse como una experiencia que articula las capacidades de percep-
cién del mundo que tiene la persona (vista, oido, olfato, tacto y gusto), la
diversidad de sujetos que hacen parte de la naturaleza y el encuentro san-
tificador con Dios (Caballero Garcia, 2018). La fe se desenvuelve abra-
zando a la realidad material que rodea a los individuos y no de espaldas a
o en contra de ella.

Llama la atencién que, desde antiguo, la liturgia cristiana ha asimilado
elementos de la creacién que se postulan como bésicos en la cultura en la
que se gestaron los rituales eclesiales: agua, aceite, pan, vino, incienso,
pigmentos vegetales, entre otros. Como se puede ver, son elementos que,
aunque la mayoria ha atravesado procesos de transformacién a manos del
ser humano (el trigo que se convierte en pan, las uvas que se convierten
en vino), resultan sencillos y convenientemente accesibles para que los
creyentes los puedan usar de forma general. Con esto, se ha buscado que la
sacramentalidad cristiana pueda ser vivida de manera colectiva, m4s alld
de las fronteras geograficas y, al mismo tiempo, ha sefialado la limitacién
del sistema econémico que limita el acceso a recursos fundamentales para
la existencia misma de los pueblos (Allman, 2012).

El establecimiento de la ecologia integral como concepto clave en la
reflexién en torno a la teologfa sacramental contempordnea estd llamada
a incluir en su discurso la pregunta por la relacion entre salvacion y ecolo-
gia, ya que la accién cristiana en el mundo no debe ser desvinculada de su
rasgo escatolégico (Alexander, 2014). En este sentido, se ha de sostener,
en primer lugar, que la visién negativa de la salvacién (“Nos salvamos de
algo”) es limitada, por lo que hay que abrirse a una perspectiva mucho mas
positiva (“Nos salvamos cuando recibimos algo”): el ser humano es salvado en
la medida en que participa de la vida nueva que Jests le ha transmitido. En
segundo lugar, si la eucaristia es la manifestacién culmen de la asimilacién
de la vida en Ciristo, y si en la celebracién eucaristica participa la persona
junto al mundo fisico, entonces no hay que tener miedo al anunciar que la
salvacién también afecta a la naturaleza (Agnelli, 2019).
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La ensefianza cristiana respecto a la resurreccién va mucho m4s all4
de la mera reanimacién corporal. La fe en el resucitado, mds bien, se trata
de la apertura a la posibilidad de creer en que el germen de la nueva crea-
cién se ha hecho presente en el tiempo actual. Esto quiere decir que la obra
redentora de Cristo, en cuanto que tiene dimensiones césmicas, ha anti-
cipado parcialmente el cumplimiento de un modelo de relacién arménica
entre todos los seres creados. La tradicién ascético-teoldgica de los primeros
cristianos encuentra aqui un eco significativo, pues se muestra con clari-
dad c6mo la naturaleza es entendida desde la nueva visién otorgada por la
accién del Espiritu, la cual permite encontrar en el mundo vestigios de la
Sabidurfa eterna; todo ello es proclamado, celebrado y vivido en los sacra-
mentos (Deane-Drummond, 2018).

Concretamente, la cristologia de las tltimas décadas ha afianzado la
nocion del Cristo cdsmico, expresion con la que se desea subrayar el hecho
de que la accién plenificadora del Hijo de Dios no se circunscribe tnica-
mente al contexto histérico de Israel del primer siglo de nuestra era, sino
que tiene dimensiones transversales al espacio y el tiempo (Bradley, 1993).
Sin querer agotar las discusiones que han suscitado las vertientes nacidas
de la profundizacién respecto al Cristo césmico, baste decir aqui que, al
recuperar sus principios generales, se hace factible resaltar cémo la Nueva
Alianza de la que el cristianismo da cuenta permea también la naturaleza
(Martinez, 2019). Por consiguiente, un anuncio que se autodenomine como
evangélico y cristiano no puede dejar al margen el tema ecoldgico. Antes
bien, su cardcter identitario le lleva a ubicar a la naturaleza como parte
de la Buena Nueva, a acogerla dentro de la liturgia en calidad de canal de
relacién y a esmerarse en su cuidado desde los pardametros morales de la fe
(Secretariado Latinoamericano para la Renovacién [seLar] y Orden Hos-

pitalaria de San Juan de Dios, 1999).

Sacramentalidad del mundo y accién ecolégica

El punto de llegada de las intuiciones teolégicas esbozadas en los parrafos
anteriores estd dado por dos pasos complementarios: el primero es la funda-
mentacién de la sacramentalidad del mundo como consecuencia inmediata
de la reconsideracién de la teologia sacramental en clave de ecologia inte-
gral; el segundo es la estipulacién de algunas orientaciones que encaminen
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la accién ecoldgica de los creyentes, con el fin de hacer tangible el com-
promiso cristiano con la Casa Comdun.

De acuerdo con esto, el punto de partida se ancla en la revisién de la
afirmacion que sostiene la antropologfa teoldgica segin la cual el ser humano
es imagen de Dios. Es claro que, en el decurso de los siglos, ha habido una-
nimidad casi plena al defender que el Gnico miembro de la creacién que
goza del don de la imagen divina es el ser humano. Empero, el aporte pro-
veniente de los te6logos que se han asumido con criticidad la ecoteologia
ha mostrado la urgencia de agregar la dindmica relacional a las interpreta-
ciones clésicas del tema. Efectivamente, las personas son imagen de Dios
no solo porque ocurra un didlogo entre la divinidad y la humanidad; tam-
bién lo son gracias a que el ser humano es convocado irremediablemente a
la comunién con los demds seres de la creacién (Moltmann, 1998).

Incluso, se sefiala que los seres creados no humanos transparentan, en
mayor o menor medida, y segiin sus posibilidades y limitaciones, la Reve-
lacién permanente de Dios, evidenciada en la accién amorosa de la crea-
cién permanente y el sostenimiento de la historia (Castelao, 2015). Si es
viable conocer a un autor al estudiar detenidamente las obras a las que ha
dado origen, la naturaleza con todos sus componentes ofrecen la posibilidad
de dirigir el pensamiento hacia Dios para buscar su mensaje en el mundo
(Darragh, 2009). La raiz de la crisis ecolégica, desde esta légica, se halla en
el cambio de cosmovisién que ha generado la el desarrollo de la sociedad
técnico-cientifica y la ilusién de progreso desmedido. Por eso, el camino de
solucién estd marcado por la transformacién de dicha cosmovisién, desde
los horizontes que plantea la creencia en la sacramentalidad del mundo
(Daelemans, 2015).

Pensando en términos sacramentales, la experiencia biblica muestra
que la creacion es el sacramento primordial, en la medida en que la natu-
raleza se convirtié en el escenario que Dios asumié para comunicarse con
los seres humanos (Agnelli, 2019). Esto implica asegurar que la Revelacion
intrahistérica es, necesariamente, una Revelacién intraterrenal. Ademads,
conlleva la seguridad de que Dios es el duefio y sefior de la creacién, por lo
que el antropocentrismo exacerbado y depredador pierde cualquier clase de
justificacién en los textos sagrados. Las manifestaciones que tiene la vida en
la exuberancia de manifestaciones que se presenta la naturaleza estdn inti-
mamente relacionadas con la presencia de Dios y los diversos medios que
usa para hacer participar de la gracia a la obra de sus manos (Allman, 2012).
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Aqui, se retoma el concepto de sacramento compartido m4s arriba, con
el fin de darle un matiz césmico que va mds alld, radicalmente, de la visién
que encierra la gracia en los siete grandes ritos eclesiales. Con esta afir-
macion, no se rompe en lo mas minimo la tradicién del pensamiento cris-
tiano. Al contrario, se rescata del olvido al que han sido sometidos autores
patristicos como Clemente y Atanasio de Alejandria, Efrén el Sirio, Basilio
de Cesarea y Agustin de Hipona, o teélogos medievales como Juan Escoto
Erigena, Bernardo de Claraval, Buenaventura de Bagnoregio, Hidelgarda
de Bingen y Tomds de Aquino (Schaefer, 2009).

Asf las cosas, la antigua y malinterpretada idea de que el ser humano
debe administrar la naturaleza a su antojo pasa a segundo lugar, pues toma
protagonismo la nocién de cuidarla y celebrar las muchas formas en las que
la vida se hace presente en ella (Bradley, 1993). La proteccién de los recur-
sos naturales, en adicién, se presenta como la actitud minima que el cris-
tiano debe integrar a su esquema moral, ya que es impensable que los medios
de encuentro con Dios no sean respetados y mantenidos en su esplendor
(O’Brien, 2010). La sacramentalidad del mundo echa por tierra, también,
cualquier clase de egofsmo humano que pretenda establecer una relacién
de caricter dominante y tirano, en lugar de una interaccién arménica y
sustentable (Moltmann y Boff, 2015).

Un asunto interesante de esta concepcion es que, ademds de conser-
var la ensefianza cristiana presente a lo largo del tiempo, capacita a los
creyentes en Jests a entrar en didlogo con las personas pertenecientes a
otras religiones. La idea segtin la cual el mundo evidencia la existencia y
presencia de lo totalmente Otro es comtn a varias de las tradiciones reli-
giosas mds importantes del mundo (Tatay, 2019). En la particularidad del
contexto latinoamericano, el encuentro interreligioso basado en una con-
cepcién de este tipo adquiere un sentido especial, pues los pueblos origi-
narios amerindios han llamado la atencién de muchas formas acerca de la
importancia que tiene el medio ambiente, al ser fuente sagrada de la vida
(Marcos, 1995).

La crisis ecoldgica pide a gritos una respuesta de todos y cada uno de
los sectores que componen la sociedad. En este sentido, una ecologia inte-
rreligiosa se hace urgente. El discurso de salvacién o liberacién propio de
las religiones ha de extenderse también al medio ambiente, para mostrar
que la creencia en lo Divino (en cualquiera de sus concepciones) no es algo
contrario a la existencia de lo material. Aqui se trata, incluso, de superar
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las diferencias que han marcado el pasado de las religiones, y asi buscar
un compromiso conjunto que dé testimonio (Wilfred, 2009). Estos prin-
cipios también podrian aplicarse al didlogo ecuménico (Marquez Beunza,
2020), en cuanto que quienes confiesan a Cristo como salvador hallan en
la defensa de la vida la concrecién del mandamiento nuevo dado por Jess
en los Evangelios y testificado con su entrega permanente (SELAR y Orden
Hospitalaria de San Juan de Dios, 1999).

Ahora bien, el encuentro interreligioso no debe desdibujar el aporte que
diferencia la postura cristiana acerca de la ecologia frente a otras opiniones.
Por eso, es apropiado sefialar al menos dos caracteristicas del acercamiento
de la ecoteologia fundamentada en la Revelacion. La primera es la tension
escatoldgica. El cristianismo entiende que el futuro tiene una importancia
absoluta, pues hacia €l tiende la humanidad redimida por Cristo; pero, al
mismo tiempo, es consciente del valor que tiene el presente, pues alli se
encuentra la presencia actuante de Dios y el germen que se mueve hacia
el telos de la historia. Este ya pero todavia no produce esperanza al constatar
los adelantos realizados hasta el momento, mas no deja atrés la responsabi-
lidad actual (Darragh, 2009).

La segunda caracteristica es el profetismo. Todo creyente ha de reco-
nocer, como parte integral del discipulado, que est4 llamado a acoger acti-
vamente el binomio de anuncio/denuncio, con el objetivo de transformar
la sociedad de consumo que acaba con la naturaleza (Tatay, 2019). El ethos
de dominacién equipara el medio ambiente y sus recursos, produciendo la
depredacién permanente. Justamente, ese ethos es el que serd sefialado y
cambiado, gracias a los actos proféticos, consiguiendo una forma de ver la
naturaleza que se interese mds por la hermandad, el respeto y la conserva-
cién que por la utilizacion (Boff y Hathaway, 2018).

La recuperacion de la sacramentalidad del mundo es la plataforma para
postular una espiritualidad de la creacién que haga pasar la fe cristiana de
la dimensién teandrica a la perspectiva cosmoteandrica (Jenkins, 2008).
Tal espiritualidad considera como uno de sus ejes rectores la concepcién de
que la creacién de Dios no ha terminado ni es estatica, sino que el Creador
sigue llevando a cabo su obra, ahora de forma conjunta con la accién del
ser humano en el mundo (Beda el Venerable). Esto implica ampliar el sen-
tido de la mistica desde una mirada que incluya el encuentro profundo con
Dios desde la naturaleza (consciencia de presencia divina) y, a la vez, para

ella (cuidado contundente de la creacién) (Boff, 2000, 2016).
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Aunque podria parecer que la sacramentalidad del mundo se reduce a
una concepcion excesivamente metafisica y poco relacionada con el mundo
real en el que viven los seres humanos, cabe notar que sus implicaciones
alcanzan dimensiones sociales que merecen ser tenidas en cuenta. La ciuda-
danfa, esto es, lo que identifica a la persona como miembro de un colectivo
determinado, se encuentra ligada irremediablemente a la cuestién ecolé-
gica: no es ciudadano quien no cuida el medio ambiente (Caballero Gar-
cfa, 2018). Es mas, la liberacién de la sociedad, la cual ha sido defendida en
el contexto continental por la teologfa latinoamericana, pondra de relieve
que uno de los rostros que tiene la liberacién es, justamente, la superacién
del problema concerniente a la ecologfa (Boff, 2000).

Ahora, no es adecuado separar los distintos elementos que compo-
nen la liberacién integral, sino que se ha de considerar que las respuestas
al problema estdn conectadas con otros asuntos que también demandan
pronta resolucién. Uno de los més significativos es el de la salud con todas
sus aristas, puesto que la prevencién de la enfermedad y el tratamiento que
busca mantener las formas de vida halla una orientacién diferente desde
la perspectiva ecoldgica (seLAR y Orden Hospitalaria de San Juan de Dios,
1999). Se incluyen, adicionalmente, los interrogantes que surgen a partir
del rapido avance de la tecnologia y su inclusién el mundo humano, ast
como la consolidacion de reflexiones en torno a sujetos tradicionalmente
marginados como lo son los pobres, las mujeres, los negros y los miembros
del colectivo LeTBIQ+ (Gibellini, 1995).

El redescubrimiento de tantas aristas de la problemdtica ecoldgica,
junto con las oportunidades de solucién que se consolidan a partir de la
consideracién de la sacramentalidad del mundo, es el suelo nutricio para
reafirmar que una ecoteologia realmente cristiana no puede ser construida
de espaldas a las condiciones de sufrimiento de la humanidad. Antes bien,
la apuesta ecoldgica que el cristianismo hace en la actualidad incluye nece-
sariamente el clamor que nace de los distintos contextos en los que el mal se
ha encarnado de alguna manera (SeLaR y horden Hospitalaria de San Juan
de Dios, 1999). Por eso, se reconoce la centralidad que tiene una ética teo-
l6gica, comprendida desde los pardmetros del reconocimiento de lo divino
en todos los elementos que componen la realidad (Agnelli, 2019).

La ética, sin embargo, no es suficiente si se le afsla de otras actitudes
y acciones que deben ser realizadas. Como se ha delineado, la complejidad
de la problemadtica solo encontrara su solucién por medio de una solucién
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integral que satisfaga a todos los actores implicados (Faccendini, 2019).
Esto incluye, sin lugar a duda, el debate que se mueve entre los polos de la
conservacién de la naturaleza y la sostenibilidad, y desde donde se formu-
lan interrogantes que urgen a la humanidad: ;Qué tipo de sostenibilidad es
posible en un mundo afectado en sus recursos naturales? ;Qué aporte pue-
den hacer las instituciones y los individuos a este nuevo modelo de soste-
nibilidad? ;Qué papel tiene el discurso religioso en general y cristiano en
particular? ;De qué forma contribuye la concepcién sacramental al com-
promiso ecoldgico de quienes han deseado orientar su vida por el Evange-
lio anunciado por Jests? (Boff, 2014). En consecuencia, las investigaciones
que aspiren a responder a los cuestionamientos contempordneos necesitan
tener los principios fundamentados a partir de la pedagogia critica (Espi-
nosa Arce, 2018).

El camino recorrido durante los parrafos anteriores desemboca en el
llamado que tanto el papa Francisco como muchos teélogos han hecho
insistentemente: la humanidad ha de caminar hacia la consecucion de una
sabiduria que renueve la tierra y nos abra a una manera distinta de vivir
(Boff y Hathaway, 2018). Para los cristianos, la sabidurfa ecolégica se lee a
luz de la Revelacién que ha llegado a su culmen con la encarnacién de Jests,
Sabiduria eterna de Dios. Esto producird que la consciencia de fe permita
comprender que quien celebra los sacramentos cristianos celebra y cuida
la vida presente en la naturaleza (Schaefer, 2009).
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La conversién: pastoral y ecoldgica

Jost SaANTOS TORRES MUNOZ

a tradicién cristiana siempre nos ha dicho que “en muchas ocasio-

nes y de muchas maneras Dios nos ha hablado” (Hb 1,1). En este

momento Dios nos habla a través del grito de la creacién amena-
zada por las actuales politicas econémicas, el desarrollo tecnolégico y
la cultura del consumismo. Dios habla de muchas maneras y una forma
bésica de hablarnos es a través de la voz y de la imagen de la naturaleza y
de la voz y los rostros de los grupos humanos, especialmente los pueblos
indigenas, que aprendieron a vivir pacificamente con ella en un estilo de
vida sostenible. Sin embargo, este equilibrio o ha sido destruido o esta
seriamente amenazado. Frente a esta realidad la fe cristiana reacciona,
reflexiona, propone.

En las dltimas décadas, la Iglesia ha hecho un llamado a la conversién
ecolégica, al respeto por la integridad de la creacién y al cuidado de la Casa
Comiin. Este llamamiento tiene su raiz en la misma espiritualidad cristiana
y, en especial, en la Sagrada Escritura. El magisterio del episcopado latinoa-
mericano ha sido particularmente sensible a las urgencias ambientales de
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la actualidad, como ha quedado plasmado en los documentos de la dltima
década. El magisterio de Francisco nos ha ayudado a profundizar en la com-
prension de las problemdticas ecoldgicas que atraviesa toda la humanidad
en el momento actual y las respuestas que podemos encontrar en una eco-
logia humana integral de honda tradicién espiritual. Incluso el tema de la
conversién ha ocupado dos de las “Semanas de Teologfa Pastoral” organi-
zadas por el Instituto Superior de Pastoral de la Universidad Pontificia de
Salamanca (2015, 2018).

Lo que nos ha dicho el magisterio, tanto el pontificio como el latinoa-
mericano, y que ha sido reiterado, ampliado y profundizado por el Docu-
mento Conclusivo del Sinodo Panamazénico (psp) (Sinodo de los Obispos
para la regién Panamazénica, 2019), es que todos los seres humanos hace-
mos parte, en diversa medida, de las causas del problema y que cualquier
solucién pasa por una conversion; por un cambio de mentalidad; por la
transformacién de esquemas y estructuras; por la asuncién de unos valores
que nos permitan habitar de manera sostenible el planeta; por un retorno
a una espiritualidad reconciliada con la creacién.

En este texto se aborda el llamado constante a la conversién que, desde
el Evangelio, hace la Iglesia, en primer lugar, a todas las personas que la
componen; luego, a toda la sociedad, especialmente a las élites que creen
en el crecimiento econdémico ilimitado y a las masas que todavia creen en
el consumo ilimitado, frente a una humanidad sumida en la miseria a causa
del crecimiento del consumismo desenfrenado y frente a un planeta devas-
tado por la voracidad de una mentalidad volcada al lucro.

Por ello, propone, en primer lugar, una fundamentacién biblica que
muestre la raiz espiritual de una conversién hacia una ecologfa humana inte-
gral, tal como aparece en los relatos de la creacién, la predicacién profética
y, sobre todo, en las ensefianzas de Jests, vividas y trasmitidas por la iglesia
subapostélica. El respeto por la integridad de la creacién tiene su raiz en
el continuo llamado que Jests hace a la conversién a los valores del Evan-
gelio, fundados en la justicia y la paz. Posteriormente, se muestra cémo, a
partir del magisterio del Concilio Vaticano 11, el magisterio del episcopado
latinoamericano ha ido sacando el concepto de conversién de un modelo
individualizado e intimista de conversién interior hacia un modelo de una
conversién integral que, teniendo como eje la conversion ecoldgica, la
conjuga con la conversién pastoral, cultural y sinodal, con el fin de dejarse
evangelizar. Para finalizar, se sefialan algunos de los principales obstaculos
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ideolégicos, cognitivos y organizacionales que dificultan la transicién de
un entorno irremediablemente perdido a un mundo responsablemente redi-
mido. Las dos primeras partes proponen una visién que recupera la fascina-
cién y la mistica de la experiencia religiosa; la segunda, unas indicaciones
metodoldgicas que encaminan el llamado a la conversién de acuerdo con
los obstdculos mas evidentes y desafiantes.

Convertirse y creer en el Evangelio

En la Sagrada Escritura, el tema de la conversién ocupa un lugar prominente
en la dindmica de la salvacién que Dios ofrece a su pueblo. En el relato
biblico, la conversién aparece ligada a las crisis que representan los acon-
tecimientos nuevos e inesperados. En el AT, por ejemplo, Moisés exhorta
continuamente al pueblo durante el éxodo de Egipto; los profetas llaman
a la conversién de los gobernantes y del pueblo antes de la destrucciéon de
Israel o de la deportacién de Jud4. De manera semejante, en el NT Jests
hace el llamado a la conversién en medio de la calamitosa situacién del
pueblo judio bajo el imperio romano; luego, los primeros cristianos con-
tindan este llamado en medio de las persecuciones, primero por parte de
las autoridades del Templo de Jerusalén y, posteriormente, por parte de las
autoridades del Imperio romano.

En el Antiguo Testamento no se utiliza un término especial para la
conversién en los textos juridicos, en la predicacién de los profetas o en las
reflexiones de los sabios. Aunque se usa un vocabulario recurrente de retorno,
reconciliacién, apartamiento del mal, los textos procuran siempre narrar
las acciones de reconciliacién con el Dios del pueblo o sus lideres que, en
medio de una crisis, se arrepienten de determinadas acciones y ‘se vuelven’
hacia Dios con la esperanza de un rescate o salvacién. Estas acciones estdn
presentadas con un vocabulario que expresa las acciones o actitudes de sus
protagonistas, mds que sus pensamientos. Como sefiala Zenger (1975), “el
Antiguo Testamento hebreo no conoce un sustantivo para expresar este
concepto (de conversion), sino que recurre siempre a formas verbales [...];
es un hacer o un suceder fallido, exigido o prometido” (p. 266).

El principal término usado en la Biblia Hebrea para indicar la “vuelta
a Dios”, el arrepentimiento o la conversién es el verbo hebreo $§itb (w1a).
Su significado primario es ‘girar’, ‘dar la vuelta’, ‘retornar’ y se utiliza en el
Antiguo Testamento para hablar de un cambio de actitud, de conducta o
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de proceder, por lo general, en relacién con Dios: “el uso teolégico de los
sentidos traslaticios de §iib abarca [...] sobre todo, la conversién y el retorno
a Dios” (Soggin, 1985, p. 1115).

La conversién o “vuelta a Dios” es uno de los temas recurrentes de la
marcha de Israel por el desierto donde el término aparece m4s de cien veces,
porque el pueblo sucumbe ante las continuas tentaciones que se presentan
por el camino (Ex 14,10; 16,3). En el Antiguo Testamento, la conversién
hace parte de la dindmica de la “alianza” (berit) con la que Dios se rela-
ciona con su pueblo (Torres Mufioz, 2007), a través del continuo [lamado
de los profetas. En el Deuteronomio, la conversién adquiere un cardcter
programdtico, pues es la condicién que posibilita la plena realizacién de la
alianza (Dt 30,1-10). En cualquier caso, la conversién implica integramente
todas las dimensiones del pueblo de Dios, mediante un restablecimiento del
orden manifestado en la alianza y, al mismo tiempo, mediante un nuevo
comienzo (Soggin, 1985).

Asimismo, la conversion constituye el principal motivo de los con-
tinuos llamados de los profetas y su alcance; aunque es mayoritariamente
nacional o colectivo, a veces puede ser individual. Por ejemplo, antes del
destierro de Israel, la predicacién de Amés (Am 1,3ss; 4,6-11) anuncia un
juicio a varias naciones, pero amonesta fuertemente a los gobernantes, a los
sacerdotes e, incluso, al pueblo llano de Israel (Torres Mufioz, 2004). Con
el retorno del exilio, el llamado al pueblo se mantiene (Dt 4,30; Os 3,5),
pero en muchos casos interpela a cada israelita en particular (Jer 3,14). Al
comparar los profetas anteriores con los posteriores, Laubach (1990) con-
cluye lo siguiente:

Mientras que en los libros histéricos del Antiguo Testamento se
exige continuamente la conversién del pueblo de Israel en su to-
talidad, son especialmente los profetas Jeremfias y Ezequiel los que
insisten sobre la conversién del individuo a Dios, que tendr4 lugar

cuando Dios le otorgue un corazén y un espiritu nuevos. (p. 332)

La predicacion profética se caracteriza en todos los tiempos por establecer una
clara correlacién entre la conversién y la justicia interhumana y, en épocas
tardfas, por vincular la conversién a la esperanza de redencién (Mal 4,5ss).
La conversién vincula valores como la reconciliacién con Dios (Is 55,7),
la remisién de la culpa (Jon 3,9), el bienestar (Ez 33, 14) o la prosperidad
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(Os 14,4-8). Al mismo tiempo, exige un distanciamiento del mal y de los
malvados (Jer 18,8). Como sefiala Soggin (1985), “a la exhortacién posi-
tiva de volver a Dios, que al principio predomina en los profetas, se une la
dimensién negativa: apartarse del mal” (p. 1117).

La conversién bien puede estar precedida del arrepentimiento o ser la
consecuencia del rescate o salvacién. En Isaias, por ejemplo, el rescate del
pueblo exiliado tiene como consecuencia una vuelta o reconciliacién con
Dios (Is 44,22); una oferta que no se limita a Israel, sino en el estilo pro-
pio de esta profecia; tiene un alcance universal (Is 45,22). Es, ademds, una
oferta que hace coincidir la propuesta de Dios con la activa participacién
de su pueblo (Zac 1,3-6), destacando la actitud de la “conversién de cora-
z6n” (J1 2,12; cf. Dt 4,30).

A este llamado se suma en la Biblia Hebrea, que comienza la seccién de
los Escritos encabezada con una meditacién sapiencial sobre los dos cami-
nos: el del justo y el de los malvados (Sal 1,1s). En los libros sapienciales, la
conversion es presupuesto de la salvacion (Soggin, 1985). De hecho, toda la
recompensa que se alcanza con la sabidurfa y la justicia es la reconciliacién
de Dios (Eclo 17,24-26). Los mismos sentimientos divinos como la compa-
sién son una ocasién para que Dios ofrezca la salvacién a las personas que
se convierten (Sab 11,23), porque la buena esperanza (spes bona) es que el
pecado no tiene la dltima palabra, sino la justicia de Dios (Sab 12,19; cf.
12,10). Con todo, queda siempre el riesgo de la contumacia, como de hecho
ocurrié con el pueblo exiliado (Eclo 48,15; Cf. Os 4,16; Sof 3,1; Hch 7,51).

La traduccién griega de la Biblia da un paso sugestivo al traducir la pala-
bra hebrea $(b (v12) de manera consistente con la palabra émiompépw y las
palabras relacionadas en el campo lexical (otpépw, arootpépw, émotpopin)
que ya tenfa un significado bastante preciso en el 4mbito cultural. Como
sefiala Laubach (1990) en su estudio, la palabra émiotpépw “en la literatura
filoséfica antigua significa la orientacién genérica del alma hacia la religiosi-
dad o hacia lo divino. Del uso lingiiistico del griego profano y a través de los
LXX, el concepto pasé a formar parte del 1éxico neotestamentario” (p. 331).

En el Nuevo Testamento, se retoma esta manera de comprender la con-
version, tanto de la Biblia Hebrea (w12) como de la Biblia Griega (émotpépom,
oTPéPW, ArooTPEP®, EmoTpogi]), pero da un paso ulterior al utilizar de
manera consistente el verbo uetavoéw, cuyo término cercano en hebreo
es ntham (om): “De acuerdo con el sentido de la preposicién, que, cuando
actta de prefijo delante de verbos de movimientos y verbos de contenido
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espiritual, indica un cambio en el contenido del verbo, metanoéo significa
cambiar de modo de pensar, cambiar de idea o de opinién” (Goetzmann,
1990, p. 337).

El énfasis en los términos petdvora y petavoéw, por una parte, sefiala la
vinculacién con la tradicién profética del Antiguo Testamento del “volverse
a Dios”, relacionada con el término émiotpépm; por otra, en el Nuevo Tes-
tamento enfatiza en un cambio que implica integralmente la totalidad del
individuo. En efecto, “el verbo metanoéo (ueravoéw) guarda una estrecha
relacién con epistrépho [...]. Significa apartamiento consciente del pecado,
cambio de la mentalidad (nous) y de todo el enfoque vital interior, sin el
cual no es posible la auténtica conversién” (Laubach, 1990, p. 333). Igual-
mente, el término conversion (uetavoia/uctavoéw) destaca la integralidad,
porque “se alude mas bien a una conversién decidida por el ser humano en
su totalidad; con ello aparece bien claro que, ni se trata de una conversion
meramente externa, ni de un cambio de modo de pensar puramente interno”
(Goetzmann, 1990, p. 335).

La conversién es presentada con diversos matices en los programas
narrativos de cada uno de los evangelios. En la obra lucana este tépico
abarca el programa narrativo de los dos libros. Se presenta con los dos cam-
pos seménticos habituales: el de volverse a Dios (émorpépw) v el de cam-
biar la mentalidad (uetavoéw). De hecho, la obra lucana tiene el mayor uso
del término conversion (uetdvora) en todo el NT. Este tema constituye un
eje de la transformacién de la situacién interna de la comunidad y del dia-
logo con la cultura. Por ello, la misién del Bautista es presentada como una
pastoral del retorno a Dios “a muchos de los hijos de Israel les convertira
(émotpéyer) al Sefior su Dios” (Lc 1,16). De manera semejante, configura
particularmente la misién pascual de Pedro de confirmar a la comuni-
dad una vez que él se haya convertido: “Y td, cuando te hayas convertido
(émotpéyag), confirmards a tus hermanos” (Lc 22,36b), misién que Pedro
continda al predicar la conversién entre los gentiles (Hch 9,35; 15,19). Y
se constituye, en general, en un signo seguro de la eficacia del Espiritu en
la accién de los predicadores itinerantes (Hch 11,21), expresamente vin-
culada a la accién evangelizadora: “Habiendo evangelizado a ustedes para
que de estas vanidades se conviertan al Dios vivo” (Hch 14,15).

La conversién es la respuesta reflexiva adecuada al llamado de Dios
y no solo una eventualidad que sigue a los conflictos politicos (Lc 13,3) o
las tragedias domésticas (Lc 13,5). De hecho, las famosas parabolas de la
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misericordia giran en torno a la alegria que conlleva la conversién de aque-
llas personas que han actuado mal (Lc 15,10). Al final de la apologia de
Pablo, se juntan precisamente los dos términos claves, retorno (émotpéperv)
y conversion (uetavoeiv), para presentar lo que es esencial en esa accion de
predicacién y que se presenta precisamente como una obra digna y no como
supersticién: “y a las naciones anuncié que se convirtieran (uetavoeiv) y
se volvieran (émorpéperv) a Dios, haciendo obras dignas de conversion
(uetavoiag)” (Hch 26,25). La convergencia de términos referentes a la
conversion (uetavoelv + émotpéperv: Heh 3,19; 26,20) coincide con la
meta del programa narrativo del libro de los Hechos, que busca presentar
un modelo de evangelizacién a partir de relatos sobre la conversion de los
primeros cristianos.

En la misma linea, pero con otra dindmica distinta, el evangelio de
Marcos presenta la conversién como el programa desarrollado durante
todo el ministerio de Jests a través del seguimiento (Mc 1,15), programa
que aparece en continuidad con la propuesta del Bautista y de los grandes
profetas de Israel, pero que ahora se presenta realizado en el movimiento
de personas que siguen a Jests.

El llamado a la conversién constituye el comienzo del ministerio de Jesus
y es una clave para comprender su evangelio. La conversién, entendida en
términos de cambio de mentalidad, se vincula tanto al sustantivo ueravoia,
como al verbo uetavoéw. En esto, la predicacion de Jesus se asemeja a toda
la tradicién profética. De hecho, la predicacién de Juan Bautista (Mc 1,4)
vincula la conversién con el perdén de los pecados y hace del bautismo su
signo distintivo (Torres Mufioz, 2006). En el sermén parabdlico (Mc 4,1ss)
aparece el otro término habitual de la conversién, el volverse (émotpépw |
v11), en una citacién de Isafas (Is 6,10) que se refiere al tema profético de
la contumacia o dureza de corazén del pueblo (Mc 4,12). En ella, el pro-
feta tiene la dificil tarea de anunciar a tiempo y a destiempo la inminente
ruina de la nacién y la sobrevivencia de un pequefio resto o cepa (Is 6,1-13).

Sin embargo, el énfasis puesto en la vinculacién entre conversién y fe
en el Evangelio es esencial en Marcos (Mc 1,14-15; cf. Mt 4,17), no con
el cambio de los tiempos, la cercanfa del reino de Dios o la fe en el evan-
gelio. En ello es particular este escrito que, desde el encabezamiento (Mc
1,1), establece un programa para todo el texto (Marxsen, 1983; Torres
Mufioz, 2013). El verbo convertirse (uetavoéw) reaparece en el contexto de
la misién de ‘Los Doce’ (Mc 6,12) como una caracterizacién de la primera
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misién realizada por el grupo (Mc 6,1-13). La aparicién de este verbo en
conjuncién con la predicacion kerigmdtica (knpdoow) es significativa, por-
que est4 en estricta relacién con el programa misionero que establece Jests
al comienzo de su ministerio (Mc 1,15). Como sefiala Laubach, “metanoéd y
pisterio pueden aparecer juntos y completarse mutuamente” (1990, p. 333).

Mateo es el tinico del Evangelio que usa expresamente el verbo arre-
pentirse (uetapélouar), junto a los términos volverse (émotpépw) y sus corre-
lativos lexicales (arpépw, émrootpépw, émotpoeit), y al verbo convertirse
(uetavoéw) y al sustantivo conversion (uetdvora). Este dltimo término vin-
cula la predicacién del Bautista con la de los profetas veterotestamentarios
que exigieron al pueblo frutos de conversién (Mt 3,8) (Alonso Diaz, 1981)
simbolizados en el bautismo escatolégico (Mt 3,11), pero al mismo tiempo
se vincula con la predicacién de Jests (Mt 4,17). Sin embargo, como el
llamado a la conversién es una oferta, también puede tener una respuesta
negativa (Mt 11,20-21; cf. 12,41). Al signo inicial de la penitencia bautis-
mal le sigue un programa que, en el caso de este Evangelio, implica hacerse
pequefio para entrar en el reino (Mt 18,3). En Mateo el término arrepentirse
(uetauélouar) se usa en una pardbola dirigida contra los dirigentes de Israel
(Mt 21,28-32) que no se arrepienten (28,29) al ver el efecto de conversién
que la predicacién tiene entre los pecadores. La conversién esta puesta en
este texto en relacién con la fe con la que se debe responder a la predica-
cién profética y con la cercanfa al reino de Dios de quienes se arrepienten,
aunque su conducta inicialmente los hubiese apartado de la oferta salvifica.
Con todo, aunque el arrepentimiento es indispensable, no es suficiente para
la conversién, como se ve en el caso de Judas (Mt 27,3). De acuerdo con
Goetzmann (1990), la conversién en Mateo “es entendida a la vez como
una posibilidad otorgada y como una tarea: como posibilidad dispensada
por Dios al ser humano como un don escatolégico y como tarea que se le
plantea al mismo hombre” (p. 35).

La conversién en sus variadas expresiones hace parte del mensaje central
del NT, en especial de la predicacién de Jests y luego de la comunidad que
prosiguié su obra. En este llamado, todos los términos y simbolos concurren
para sefialar el aspecto gradual o procesual de la conversion; una conversién
que implica integralmente todas las dimensiones del ser humano, personal
y comunitariamente, a partir del cambio de mentalidad acontecido por su
experiencia de fe; un cambio que obedece a unas exigencias de justicia, tal
cual como la plantean Juan Bautista y los profetas, pero que igualmente se
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abre a la gracia y la gratuidad de percibir el cambio de época y la accién de
Dios en la historia, especialmente en el futuro; un cambio que no parte del
mero reconocimiento del pecado o de la injusticia, sino que se funda prin-
cipalmente en el perdén, en la reconciliacion. En el fondo, en el lenguaje
biblico, particularmente veterotestamentario, resuenan por una parte las
exigencias fundamentales de la justicia y el derecho en la armonia que el
ser humano en cuanto criatura debe guardar con la realidad en su conjunto;
pero, al mismo tiempo, se complementa con el sentido de esperanza, gracia
y apertura al futuro que corresponden al seguimiento de Jests. La estruc-
tura antropolégica fundamental que aparece en la interpelacién que Dios
dirige a su pueblo y que se corresponde con la debida escucha configura el
tema de la religacién del ser humano que se une a su experiencia fundante
a través de una escucha obediencial. Como sefiala Coenen (1990) “la con-
version no es primariamente expresion de la decisiéon humana, sino un acto
de obediencia: no puede ser sino una respuesta del ser humano a Dios que
le interpela, una aceptacién del ofrecimiento divino de la gracia” (p. 337).

De la conversién interior a la conversién integral

En continuidad con el llamado a la conversion en la predicacion de la pri-
mitiva Iglesia cristiana, el Concilio Vaticano 11 ha retomado y resignificado
su valor para el mundo contemporaneo. Si bien antes del Concilio predo-
minaba una comprensién penitencial de la conversién, bajo el impulso del
Concilio la Iglesia se reconoce como urgida de conversién y renovacién (sc
8c); encuentra en la conversién el Ginico camino para entrar en comunion
con todos los cristianos (UR 4,7,8), aunque se reconoce que la conversién
es una exigencia de cada dia a la que se accede poco a poco (Po 5¢) y que
tiene su adecuada expresién sacramental en la reconciliacién (ro 18b).
De hecho, en el Decreto Ad Gentes se insiste en que la evangelizacion se
oriente hacia ella como un camino para la santidad y plena comunién con
Jesucristo (aG 13). Incluso, la misma liturgia tiene sentido en la medida
en que motiva y acompafia el proceso de conversion (sc 9). Ahora bien,
debido al énfasis en la conversién interior, es el Magisterio posconciliar
el que desarrolla las implicaciones de la conversion en el mundo de hoy.
De hecho, Pablo VI (Constitucién apostélica Paenitemini, 1966), al con-
cluir este Concilio, fue particularmente explicito al vincular la vida de la
Iglesia a la evangelizacién y a la conversién, como de hecho se hizo en la
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Iglesia primitiva (Hch 2,38; 14,15): “‘Convertios y creed en el Evangelio’
(Mc 1,5), nos parece que debemos repetir hoy estas palabras del Sefior,
en los momentos en que —clausurado el Concilio ecuménico Vaticano
[I— la Iglesia continda su camino con paso mas decidido” (Capitulo 1).
Por ello, este papa recordé que la Iglesia estd “continuamente necesitada
de conversién y renovacion, renovacién que debe llevarse a cabo no sélo
interiormente e individualmente, sino también externa y socialmente”

(Capitulo 2).

De la conversion interior a la conversion pastoral

En la misma linea, Pablo VI (1968), al inaugurar la Conferencia de Medellin,
exhorté a colocar toda la reflexién bajo el signo de la conversién: “durante
estos dfas nos hemos congregado en la ciudad de Medellin, movidos por el
Espiritu del Sefior, para orientar una vez m4s las tareas de la Iglesia, en un
afan de conversién y de servicio” (Documento de Medellin [pm], Mensaje).
La Conferencia de Medellin, aunque todavia tiene el referente de la
‘conversién interior’, sefiala sus implicaciones para las transformaciones
sociales, siguiendo el programa del ‘hombre nuevo’ planteado por Pablo (Rm
3,9-10). El mismo documento promovié una comprensién de la accién reno-
vadora de la Iglesia con un efecto al interior y con una resonancia social:

para nuestra verdadera liberacién, todos los hombres necesitamos
una profunda conversién, a fin de que llegue a nosotros el "Reino
de Justicia, de amor y de paz". El origen de todo menosprecio del
hombre, de toda injusticia, debe ser buscado en el desequilibrio in-
terior de la libertad humana, que necesitara siempre, en la historia,
una permanente labor de rectificacién. La originalidad del mensaje
cristiano no consiste directamente en la afirmacién de la necesidad
de un cambio de estructuras, sino en la insistencia, en la conver-
sién del hombre, que exige luego este cambio. No tendremos un
continente nuevo sin hombres nuevos, que a la luz del Evangelio

sepan ser verdaderamente libres y responsables. (DM, 1,3b)

De hecho, un valor de la vida social como es la paz requiere una compren-
sién integral de la justicia y un compromiso permanente orientado por la
conversién: “la comunidad humana se realiza en el tiempo y estd sujeta a
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un movimiento que implica constantemente cambio de estructuras, trans-
formacién de actitudes, conversién de corazones” (pMm, 2,14b).

En coherencia con estas reflexiones, se propone una pedagogia pas-
toral que asegure la evangelizacion de todo el continente bajo el signo de
una nueva conversién capaz de dinamizar la experiencia de fe de modo que

promueva constantemente una reconversién y una educacién de
nuestro pueblo en la fe a niveles cada vez mas profundos y maduros,
siguiendo el criterio de una pastoral dindmica, que en consonancia
con la naturaleza de la fe, impulse al pueblo creyente hacia la doble

dimensién personalizante y comunitaria. (DM, 6,8b)

Esa misma pedagogia afecta la evangelizacion a todos los niveles, pero espe-
cialmente la pastoral popular y la liturgia. En efecto, la ‘pastoral popular’ se
propone “lograr una personalizacién y vida comunitaria de modo pedagdgico,
respetando las etapas diversas en el caminar hacia Dios. Respeto que no sig-
nifica aceptacién e inmovilismo, sino llamado repetido a una vivencia més
plena del Evangelio, y a una conversién reiterada” (pm 6,15). Igualmente, la
liturgia no se reduce a un simple ritualismo, sino que implica cabalmente al
creyente en todas sus dimensiones: “el gesto litiirgico no es auténtico si no
implica un compromiso de caridad, un esfuerzo siempre renovado por sentir
como siente Cristo Jests (Fil 2, 5), y una continua conversién” (pm 9,3).

En cualquier caso, la reflexién en el pm insiste reiteradamente en la
exigencia ineludible de justicia interhumana, ligada a la solidaridad y a la
misericordia. Reconoce, al mismo tiempo, que esta exigencia nace de la
libertad que proporciona un proceso de conversion abierto a las exigencias
sociales y comunitarias:

Una sincera conversién ha de cambiar la mentalidad individualis-
ta en otra de sentido social y preocupacién por el bien comin. La
educacién de la nifiez y de la juventud en todos sus niveles, em-
pezando por el hogar, debe incluir este aspecto fundamental de la
vida cristiana. Se traduce este sentido de amor al préjimo cuando se
estudia y se trabaja ante todo como una preparacién o realizacién
de un servicio a la comunidad; cuando se dispone orgdnicamente

la economia y el poder en beneficio de la comunidad. (pm 14,17)
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El pM™, sobre el derrotero trazado por Pablo VI, plantea explicita-
mente las implicaciones del llamado a la conversién para la Iglesia, en
cuanto comunidad de seguidores de Jests. Por una parte, destaca las exi-
gencias inaplazables de justicia, en la misma linea planteada por los profe-
tas de Israel, pero al mismo tiempo, destaca la necesaria autoimplicacién
del creyente en el proceso de conversién, indispensable para vivir a pro-
fundidad los valores del Evangelio. Desde el punto de vista eclesial, des-
taca la necesidad de desarrollar una pedagogia adecuada que coloque al
conjunto de la comunidad eclesial en el camino de la conversién per-
manente, sin reducir este itinerario a expresiones rituales, sino ddndole
todo el alcance existencial, comunitario y social y, al mismo tiempo, sin
disociarlo de la vida sacramental, es decir, del sacramento de la reconci-
liacién y de la eucaristfa.

La 11 Conferencia del Episcopado Latinoamericano, aunque presidida por
Juan Pablo II, continué bajo el influjo de Pablo VI que, a través de su enci-
clica Evangelii Nuntiandi (1975) y del documento de trabajo titulado El pre-
sente vy el futuro de la evangelizacion en América Latina, mantuvo el interés
sobre los procesos de evangelizacién y, en particular, sobre la conversién y
la renovacioén eclesial, con un fuerte llamado a la justicia social y a algunas
referencias al respeto a la naturaleza.

En su discurso inaugural, Juan Pablo II (1979) replante6 la conversiéon
en los términos de un conocimiento integro del misterio de Cristo, capaz
de “de orientar y definir nuestra vida cristiana, y de crear hombres nuevos
y luego una humanidad nueva por la conversién de la conciencia indivi-
dual y social” (Mensaje 1,2; ¢f. EN 22.18). Por ello, remarca la cristologia
del siervo sufriente que acentia la dimensién existencial de la entrega cris-
tiana y que “abre su mensaje de conversion a todos, sin excluir a los mismos
publicanos” (Juan Pablo II, 1979, Mensaje 1,4; cf. LG 8).

La misma conferencia en su “Mensaje a los pueblos de América Latina”
se pregunta “;Vivimos en realidad el Evangelio de Cristo en nuestro con-
tinente?” y se responde con un llamado a la conversién: “Queremos no
solamente ayudar a los demds en su conversién, sino también convertirnos
juntamente con ellos, de tal modo que nuestras didcesis, parroquias, ins-
tituciones, comunidades, congregaciones religiosas, lejos de ser obstdculo
sean un incentivo para vivir el Evangelio” (Consejo Episcopal Latinoame-
ricano y del Caribe [cELaM], 1979, Mensaje 2d). Pero se toma distancia
contra el eficacismo y se conffa m4s en la gracia “Creemos en la gracia y en
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el poder del Sefior Jests que penetra la vida y nos impulsa a la conversién
y a la solidaridad” (ceLaM, 1979, Mensaje 9).

En este sentido, la primera parte del documento se distancia critica-
mente de la mentalidad que considera la pobreza, la exclusién, la injusti-
cia o como algo natural que inevitablemente se deba soportar o como algo
transitorio que cambiarfa con mayor esfuerzo personal. Por ello esta Con-
ferencia al reconocer que “esta realidad exige conversién personal y cam-
bios profundos de las estructuras que respondan a legitimas aspiraciones del
pueblo hacia una verdadera justicia social” (Documento de Puebla [pr] 30),
se propone “llamar a una continua conversién individual y social” (pp 16),
con el 4nimo de ayudar a los creyentes de este continente a pasar de situa-
ciones inhumanas, consideradas estructurales y pecaminosas, a otras mas
humanas y evangélicas. Al concluir esa primera parte, presenta un balance
de la vision de la realidad en el que se destacan algunas tendencias actua-
les del mundo y los desafios que estas suponen vy alli ya se advierte que “si
no cambian las tendencias actuales, se seguira deteriorando la relacion del
hombre con la naturaleza por la explotacién irracional de sus recursos y la
contaminacién ambiental, con el aumento de graves dafios al hombre y al
equilibrio ecolégico” (pp 139).

Por ello, al asumir con conciencia critica la experiencia de fe se reco-
nocen sus implicaciones para el seguimiento de Jests en la situacién actual
y se asume que

esta tarea evangelizadora nos conducir a la plena conversién y co-
munién con Cristo en la Iglesia; impregnard nuestra cultura; nos
llevar4 a la auténtica promocién de nuestras comunidades y a una
presencia critica y orientadora ante las ideologfas y politicas que

condicionan la suerte de nuestras naciones. (pp 160)

Al reflexionar sobre la realidad humana, esta conferencia se opone criti-
camente en nombre de una visién revelada de la humanidad a las visiones
antropoldgicas reduccionistas (deterministas, psicologistas, economicistas,
estatistas y cientificistas) y proclama la dignidad y libertad del ser humano
renovado en Cristo, no sin antes hacer explicitas las mltiples tendencias que
amenazan los caminos de paz, comunién y solidaridad de los seres humanos
entre si y con la naturaleza que requieren un proceso integral de conversién:
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La comunién y participacién verdaderas sélo pueden existir en
esta vida proyectadas sobre el plano muy concreto de las realidades
temporales, de modo que el dominio, uso y transformacién de los
bienes de la tierra, de la cultura, de la ciencia y de la técnica, va-
yan realizdndose en un justo y fraternal sefiorio del hombre sobre

el mundo, teniendo en cuenta el respeto de la ecologfa. (pr 327)

/Cémo se entiende, entonces, esta conversién?! Ante todo, como un tes-
timonio de la fe en Jesucristo (cf. pp 358), como “un proceso nunca aca-
bado, tanto a nivel personal como social. Porque, si el Reino de Dios pasa
por realizaciones histéricas, no se agota ni se identifica con ellas” (pp 193;
cf. 228). Igualmente, la conversién es una exigencia para participar del
sefiorio de Cristo en la creacién y en la historia, “sefiorio que debe apren-
derse y conquistarse, mediante un continuo proceso de conversién y asi-
milacién al Sefior” (Dp 242). Proceso que acontece en una pedagogia que
nos haga “capaces de asumir el propio dolor y el de nuestros pueblos y con-
vertirlos, con espiritu pascual, en exigencias de conversién personal, en
fuente de solidaridad [...] y en desafio para la iniciativa y la imaginacién
creadoras” (pp 279; cf. 352). De este modo, el anuncio fiel del Evangelio,
la denuncia profética de la injusticia y el discernimiento de los llamados
concretos que hace el Sefior exigen “actitud de conversién y apertura y
un serio compromiso con lo que se ha discernido como auténticamente
evangélico” (pp 338).

Por ello, la evangelizacién no consiste fundamentalmente en la adhe-
sién a doctrinas correctas, sino que busca “la conversién personal y la trans-
formacién social” (pp 362), “suscita una conversién que pueda ser base y
garantia de la transformacion de las estructuras y del ambiente social” (pp
388), se compromete con “la conversién de los hombres que viven segin
los valores del evangelio y el cambio que, para ser mds plenamente huma-
nos, requieren las estructuras en que aquéllos viven y se expresan” (pp 395).
En definitiva, “la Iglesia evangelizadora tiene esta misién: Predicar la con-
versién, liberar al hombre e impulsarlo hacia el misterio de comunién con
la Trinidad y de comunién con todos los hermanos, transformandolos en
agentes y cooperadores del designio de Dios” (pp 563). Una misién que
apunta a la conversién integral del ser humano (pp 1206), de las estructu-
ras sociales y de la iglesia misma (ppr 1305), no por coaccién externa, sino
por orientacién existencial y espiritual (pp 1221).
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Esta conversién no afecta solamente el plano social en el que los gru-
pos humanos interactdan, sino que afecta igualmente el plano cultural, en
el que adquieren expresién todas las formas de vida humana y que las cien-
cias sociales habitualmente identifican con las superestructuras:

La Iglesia llama a una renovada conversién en el plano de los va-
lores culturales, para que desde alli se impregnen las estructuras de
convivencia con espiritu evangélico. Al llamar a una revitalizacién
de los valores evangélicos, urge a una rapida y profunda transfor-
macién de las estructuras, ya que éstas estdn llamadas, por su misma
naturaleza, a contener el mal que nace del corazén del hombre, y
que se manifiesta también en forma social y a servir como condi-

ciones pedagégicas para una conversion interior, en el plano de los

valores. (Dp 438)

Dentro de los medios prioritarios para propiciar y sostener el proceso de con-
version se destacan la educacién y la catequesis. La educacién que comienza
en la familia (Dp 585) y se integra en la misién evangelizadora es un recurso
importante para la conversién (pp 1013, 1026). A diferencia de la educa-
cién, la conversion es un elemento constitutivo de la catequesis, segtin las
tradiciones primitivas cristianas. Por ello, se reconoce que “la catequesis
debe llevar a un proceso de conversién y crecimiento permanente y pro-
gresivo en la fe” (pp 998). De hecho, los catequistas “como educadores de
la fe de las personas y de las comunidades, procurardn empefiarse en una
metodologia en forma de proceso permanente por etapas progresivas, que
incluya la conversién” (pp 1007). Los planes de catequesis y de educacion
deben orientar la conversién de los jévenes en cuanto encarnan el ideal
del encuentro con Cristo (pp 1183, 1193), de acuerdo con las particulari-
dades de género y de contexto (pp 1198).

Un signo importante de la conversién es la aceptacion personal de la
austeridad (pp 1157-1158) y la opcién solidaria por los pobres (pp 1134).
El servicio a los pobres exige “una conversién y purificacién constantes, en
todos los cristianos, para el logro de una identificacién cada dfa mds plena
con Ciristo pobre y con los pobres” (Dp 1140). Igualmente se reconoce “el
potencial evangelizador de los pobres, en cuanto interpelan constantemente
(ala iglesia), llam4ndola a la conversién y por cuanto muchos de ellos rea-
lizan en su vida los valores evangélicos de solidaridad, servicio, sencillez y
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disponibilidad para acoger el don de Dios” (pp 1147). Como ya lo recordard
Pablo VI (Capitulo 12), la conversién implica una metdnoia, un cambio de
mentalidad, porque “el cambio necesario de las estructuras sociales, politi-
cas y econémicas injustas no serd verdadero y pleno si no va acompafiado
por el cambio de mentalidad personal y colectiva respecto al ideal de una
vida humana digna y feliz que a su vez dispone a la conversién” (pp 1155).

Las exigencias de conversién planteadas en la Conferencia de Medellin
adquieren un considerable impulso y una gran especificidad en la Confe-
rencia de Puebla, en especial las ligadas a la justicia social y a la opcién por
los pobres. De hecho, las exigencias de justicia social remiten a la necesaria
armonfa del ser humano con su Creador y con la naturaleza. Las exigencias
que conlleva la preferencia por los pobres y excluidos, principales victimas
de la injusticia y de la falta de armonia demandan que la Iglesia se trans-
forme en su interior de acuerdo con los valores del Evangelio, en especial
de las bienaventuranzas. El llamado a la conversién pretende revertir las
tendencias del mundo contempordneo, no solo en las relaciones interhu-
manas basadas Gnicamente en el lucro y en la expropiacién, sino también
por el uso irracional de los recursos naturales con sus consecuentes dafios
en los ecosistemas y en la salud humana. Aunque estas dltimas consecuen-
cias apenas eran mencionadas hace cuatro décadas, hoy se han convertido
en el gran problema de la humanidad, y no solo de Latinoamérica.

La siguiente Conferencia del episcopado retomd estas preocupaciones,
pero las replanteo en términos del desafio de una nueva evangelizacién,
siguiendo las orientaciones de Juan Pablo II que queria lanzar un gran plan
de evangelizacién con motivo del nuevo milenio. La preocupacién por
la conversién, asi como por la ecologia, tuvo un desarrollo significativo
(Documento de Santo Domingo [sp] 169-177) en funcién de los retos de
la Nueva Evangelizacion.

En el documento de Santo Domingo (cELaMm, 1992) la conversién
constituye uno de los elementos articuladores de la Nueva Evangelizacion.
Para este documento “Cristo, el Sefior, enviado por el Padre para la reden-
cién del mundo, vino para anunciar la buena noticia e iniciar el Reino y
mediante la conversién de las personas lograr una nueva vida segtn Dios
y un nuevo tipo de convivencia y relacién social” (sp 190). Con ello, se
presenta la conversién como un elemento esencial del kerygma y como un
medio para la instauracién del reino de Dios, del que la Iglesia ya es primi-
cia y signo, sin desligarla de las exigencias morales: “difundir las virtudes

164



LA CUESTION ECOLOGICA Y LA TEOLOGIA PRAXEOLOGICA

morales y sociales, que nos conviertan en hombres nuevos, creadores de
una nueva humanidad” (sp 239).

A diferencia de los documentos anteriores (v. g. Medellin y Puebla),
esta conferencia hizo un esfuerzo notable al fundamentar biblicamente la
conversién en relacién con el seguimiento de Cristo y con la gracia de la
reconciliacién y de la salvacién. Ya en la profesién de fe con la que comienza
el documento se plantea explicitamente que la participacién en el reino
anunciado por Jests “exige una profunda conversién (cf. Mc 1,15; Mt 4,17),
una ruptura con toda forma de egoismo en un mundo marcado por el pecado
(cf. Mt 7,21; Jn 14,15 RMi 13); es decir, una adhesién al anuncio de las
bienaventuranzas (cf. Mt 5,1-10)” (sp 5). Pero, al mismo tiempo, se mues-
tra que esta participacién no es fruto del voluntarismo o de algtin privilegio
eclesial, sino que se alcanza mediante “la gracia de Nuestro Sefior Jesucristo,
ofrecida una vez m4s a los hombres y mujeres de América Latina, como lla-
mada a la conversién del corazén [...] a convertir al mismo tiempo la con-
ciencia personal y colectiva de los hombres” (sp 9). La oferta de salvacién,
sin dejar de ser una gracia, es correlativa a la conversién.

Este énfasis en la ‘nueva evangelizacién’ hace que la segunda parte del
documento, centrada particularmente en la misién de la Iglesia ante esta
desafiante y urgente tarea destaque la centralidad de la conversién. En efecto,
la nueva evangelizacién “tiene su punto de partida en la Iglesia, en la fuerza
del Espiritu, en continuo proceso de conversién” (sp 23b), porque la nueva
evangelizacién “es ante todo una llamada a la conversién” (sp 24; ¢f. Juan
Pablo II, Discurso inaugural, 1). Es en este contexto que aparece explicita-
mente el llamado a una “conversién pastoral” expresada en estos términos

La Nueva Evangelizacién exige la conversion pastoral de la Iglesia.
Tal conversién debe ser coherente con el Concilio. Lo toca todo y
a todos: en la conciencia y en la praxis personal y comunitaria, en
las relaciones de igualdad y de autoridad; con estructuras y dina-
mismos que hagan presente cada vez con mas claridad a la Iglesia,

en cuanto signo eficaz, sacramento de salvacién universal. (sp 30)

El camino de conversién comienza por el camino de la santidad (sp 32), de
una comunidad convocada por la palabra (sp 33) que sale al encuentro de
Jests en la historia (sp 46), que realiza su vocacién en la oferta de conver-
sién y salvacién a toda la humanidad (sp 123), que se muestra critica con
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expresiones religiosas o culturales que alienan la conciencia de sus segui-
dores (sp 147; cf. 240). Se reconoce que este camino, siguiendo las ense-
fianzas de Pablo VI, estd vinculado intimamente a la promocién humana,
al respeto a la naturaleza y a la armonfa en todas las relaciones (sp 157; cf.
EN 51); a “descubrir en los rostros sufrientes de los pobres el rostro del Sefior
(cf. Mt 25,31-46) es algo que desaffa a todos los cristianos a una profunda
conversién personal y eclesial” (sp 178).

Digno de atencién desde el punto de vista teoldgico es el hecho de que
ya en este documento aparece una comprensién integral de la ecologfa al
ligarla estrechamente tanto a la justicia social como a la promocién humana:

Las propuestas de desarrollo tienen que estar subordinadas a crite-
rios éticos. Una ética ecoldgica implica el abandono de una moral
utilitarista e individualista. Postula la aceptacién del principio del
destino universal de los bienes de la creacién y promocién de la

justicia y solidaridad como valores indispensables. (sp 169)

Por ello, se da un valor especial a la tierra (planeta y territorio) como don de
Dios: “los cristianos no miran el universo solamente como naturaleza con-
siderada en sf misma, sino como creacién y primer don del amor del Sefior
por nosotros” (sp 171); y por esto se fijan tareas muy especificas tanto en
la defensa del medio ambiente como del derecho a la tierra, de las cuales
vale destacar, a modo de ejemplo, “emprender una tarea de reeducacion de
todos ante el valor de la vida y la interdependencia de los diversos ecosiste-
mas” (sp 169). Aqui se retoman las orientaciones de Juan Pablo II respecto
a una “ecologia humana”.

En otras palabras, la Conferencia de Santo Domingo profundizé sobre
el problema antropoldgico, teolégico y pastoral de la conversion en funcién
del llamado a una “nueva evangelizacién”, avanzando en la misma linea
de la Conferencia de Puebla. Sin embargo, el avance mis significativo fue
el que tuvo la reflexién en torno a la ecologfa, planteado en términos de
“ecologia humana” y de derecho a la tierra. Con ello, quedan puestas las
bases para el desarrollo posterior que el magisterio hard en torno a la con-
versién pastoral y ecoldgica y en torno a una ecologia integral ligada a la
exigencia de justicia interhumana.

La conferencia de Aparecida (2007) articul6 de manera explicita y pro-
gramdtica el proceso de conversién y el seguimiento personal y comunitario
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de Jesucristo que ya se mencionaba en las conferencias anteriores. En efecto,
la conversion constituye uno de los cinco aspectos fundamentales del dis-
cipulado misionero, junto con el encuentro con Jesucristo, su seguimiento,
la comunién de vida y la misién.

Esta conferencia nos recuerda que la conversion es ante todo un camino
espiritual en la experiencia religiosa, comtn a todas las confesiones cristia-
nas (Documento de Aparecida [pa] 228-232). Es una gracia (pa 14) que se
nos concede en cuanto comunidad de pecadores necesitados de conversién
(pa 100h) y que tiene en los sacramentos, en particular en el de la recon-
ciliacién, una particular expresién (pa 175d; 382).

Lo esencial es reconocer que hace parte del itinerario formativo del
discipulado misionero: la conversién “es la respuesta inicial de quien ha
escuchado al Sefior con admiracién, cree en El por la accién del Espiritu,
se decide a ser su amigo e ir tras de El, cambiando su forma de pensar y de
vivir, aceptando la cruz de Cristo, consciente de que morir al pecado es
alcanzar la vida” (pa 278).

En este itinerario la conversidn es la respuesta de fe al Jesds que viene
a nuestro encuentro y que nos interpela: “Maestro, ;dénde vives? (Jn 1,
38), ;d6nde te encontramos de manera adecuada para ‘abrir un auténtico
proceso de conversién, comunién y solidaridad?” (pa 245; ¢f. Eam 8). La
palabra que Jests nos dirige no nos deja indiferentes: “se hace, necesario pro-
poner a los fieles la Palabra de Dios como don del Padre para el encuentro
con Jesucristo vivo, camino de ‘auténtica conversion y de renovada comu-
nion y solidaridad™ (pa 248; cf. eam 12). La experiencia religiosa previa,
en forma de piedad popular, es valorada positivamente (pa 260), aunque
requiere de un proceso de iniciacién o reiniciacién cristiana que permita
al creyente iniciar un didlogo vivo con el Maestro: “es de fundamental
importancia la catequesis permanente y la vida sacramental, que fortale-
cen la conversién inicial y permiten que los discipulos misioneros puedan
perseverar en la vida cristiana y en la misién en medio del mundo que los
desafia” (pa 289). En conjunto, la conversién se inserta en un itinerario
formativo constituido por un proceso con sus elementos fundamentales, sus
criterios, sus etapas y sus lugares.

Consecuencia de este itinerario es la conversién pastoral. Con ella, se
pretende pasar de una pastoral conservativa a una pastoral misionera: “La
conversién pastoral de nuestras comunidades exige que se pase de una pas-
toral de mera conservacién a una pastoral decididamente misionera” (DA
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370). Con la proclamacién del kerygma no solo comunicamos una verdad,
sino que participamos de la vida pascual de Cristo (pa 351). Por ello, “la
conversién personal despierta la capacidad de someterlo todo al servicio de
la instauracién del Reino de vida” que nos llama a “a asumir una actitud de
permanente conversién pastoral, que implica escuchar con atencién y dis-
cernir lo que el Espiritu estd diciendo a las Iglesias™ (Ap 2, 29) a través de
los signos de los tiempos en los que Dios se manifiesta” (pa 366). Lo que
hace Aparecida es plantearse, a partir de una lectura de los signos de los
tiempos, los desafios pastorales del nuevo milenio, sin descuidar ni subva-
lorar los espacios tradicionales de evangelizacién (Schickendantz, 2018).

La conversion también implica la comprensién de nuestro lugar en el
mundo como especie, y la de nuestro lugar en la historia como comunidad
de discipulos de Jests. El documento de Aparecida es ain més explicito en
el compromiso ecoldgico que todos los documentos anteriores y vincula
este compromiso, por una parte, a la comprensién cristiana de la realidad,
la historia y el mundo y, por otra, a la justicia social como realizacién con-
creta de la caridad, amor universal o solidaridad.

Aparte de las orientaciones generales sobre el respeto a la integri-
dad de la creacién, el documento de Aparecida (cELam, 2007) reconoce
expresamente la situacién de devastacién en la Amazonia y el riesgo del
deshielo en la Antartida. Ante esto, recoge algunos datos alarmantes,
constata situaciones que ponen en riesgo a las comunidades ancestrales y
a toda la humanidad y hace algunas recomendaciones. Lo significativo en
todo esto es que, aparte de la lectura de la realidad de la situacién socio-
cultural, econémica, sociopolitica, de grupos minoritarios (indigenas y
afroamericanos) que aparece en documentos anteriores, la preocupacién
por una preservacién de la naturaleza adquiere el estatus de desafio pasto-
ral permanente y prioritario.

El documento, en la tercera parte que corresponderia a la accién, dedica
una seccién completa al cuidado del medio ambiente (pa 470-475). En
esta seccién se reconoce expresamente que el trato respetuoso con todas
las criaturas es deber de cualquier seguidor de Jests (pa 470). Se nos invita
a ser “profetas de la vida” en la defensa de la naturaleza y se nos exhorta a
tener una educacién para la responsabilidad ecolégica (pa 471), en espe-
cial con los pueblos que han aprendido a vivir en medio de ella de manera
sostenible (pa 472) y advierte que la “explotacion irracional va dejando
una estela de dilapidacién, e incluso de muerte” (pa 473). Por todo esto,
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en el documento se asumen de manera expresa algunos compromisos que
apuntan a los desaffos mas graves y urgentes (DA 474):

i. Cuidado de la Casa Comtn vy austeridad solidaria (pa 474a). Lo
que se refiere al paradigma ético del cuidado y a una nueva com-
prensién de la disposicién de los bienes.

ii. Apoyo a poblaciones victimas de la depredacion de los recursos

naturales (pDa 474b).

iii. Desarrollo de un modelo alternativo de ecologfa natural y humana

(DA 474c).

iv. Promocién de politicas publicas para la proteccién, conservacién
y restauracién de la naturaleza (pa 474d).

Si bien en el DA no se alude expresamente a una conversién ecolégica, el
llamado a la conversion afecta por una parte todas las iniciativas de evan-
gelizacion, tanto las tradicionales como las nuevas y, por otra, motiva a una
comprensién integral de la justicia social, de acuerdo con la doctrina social
de la iglesia, que incluye expresamente la responsabilidad por la creacion.
Los compromisos con el medio ambiente anteriormente mencionados no
son posibles sin una actitud distinta ante las novedades del mundo actual,
es decir, sin un proceso de conversidn, personal y colectivo, comunitario
local y eclesial universal. Ya veremos mds adelante que las orientaciones de
este documento tienen una feliz confluencia con el Sinodo Panamazénico
y con el magisterio de Francisco.

De la conversion pastoral a la conversion ecoldgica

El magisterio de Francisco recoge la reflexién de los anteriores pontifices
en lo que se refiere al llamado a la conversién y al respeto por la integri-
dad de la creacién, y lo conjuga con la amplia reflexién contextualizada del
magisterio episcopal latinoamericano. Como se ha mostrado hasta aqui, el
tema de la conversion es central en la profecia de Israel y, atin m4s, en la
predicacion de Jests, como lo muestran los Sindpticos, y en la predicacion
de la Iglesia primitiva, como aparece en Hechos y Pablo. Sin embargo, la
adicién de los términos interior, de corazén en tiempos anteriores y ahora
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de los términos integral, pastoral y ecolégica, destacan las implicaciones que
tiene este imperativo de la conversion para la fe y la teologfa cristianas.

Ya al inicio de su pontificado, Francisco (2013a) sefial6 la importancia
que la conversién tiene para la vida cristiana: “la fe, en cuanto asociada a
la conversidn, es lo opuesto a la idolatria; es separacién de los {dolos para
volver al Dios vivo, mediante un encuentro personal” (Lr 13). Este lazo
indisoluble entre fe y conversién pertenece a los datos bésicos de la predi-
cacién de Jesds (Mc 1,15); una manera de ver la conversién que recupera
la prictica antigua de la Iglesia de simbolizar el cambio de vida mediante
el bautismo: “el agua es simbolo de muerte, que nos invita a pasar por la
conversién del “yo”, para que pueda abrirse a un “Yo” mds grande; y a la
vez es simbolo de vida, del seno del que renacemos para seguir a Cristo en
su nueva existencia” (LF 42).

En la Evangelii Gaudium Francisco (2013b) recuerda que la conversién
es una exigencia para todas las personas que abrazan la fe cristiana, desde
los fieles asiduos hasta aquellos que por primera vez escuchan la predica-
cién cristiana. En la mitad de estos dos extremos estarfa un grupo grande
de personas que, aun identificindose como cristianos catélicos, viven su fe
como un mero asunto cultural. Para ellos, “la Iglesia, como madre siempre
atenta, se empefia para que vivan una conversién que les devuelva la ale-
gria de la fe y el deseo de comprometerse con el Evangelio” (gc 14).

Por eso, Francisco lanza un programa de evangelizacién dirigido a toda
la iglesia (EG 26), articulado en torno a la conversién, fundamentalmente
en clave pastoral y misionera (EN 25 y ss.), que recuerda el esfuerzo de reno-
vacién emprendido durante el Concilio (EG 26; UR 6; Eoc 19). En este sen-
tido, la conversién pastoral exige la reforma de las estructuras para “que
la pastoral ordinaria sea mds expansiva y abierta, coloque a los agentes
pastorales en constante actitud de salida y favorezca asf la respuesta posi-
tiva de todos aquellos a quienes Jesis convoca a su amistad” (G 27). Un
compromiso universal, pero que parte de las iniciativas de la iglesia local
(G 30), y mediante varios recursos pedagégicos busca hacer resonar en
la vida concreta de los creyentes la fuerza de la Palabra (ec 155), en par-
ticular en todo lo que atafie a la justicia social y al bien comun (gc 182;
cf. 201), con el fin de encarar los males del mundo actual que, si se igno-
ran, pueden destruir la vida de fe (cf. G 52-75): la economia de la exclu-
sién, la idolatria del dinero, el lucro en lugar del servicio, la inequidad que
genera violencia, las masas y grandes urbes que nos vuelven anénimos; al
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mismo tiempo, asumir el desafio del respeto de la integridad de la creacién
(G 215), la inclusién social de los pobres (G 186-215), la promocion del
bien comtn vy la paz social (G 217-237).

Sin embargo, debemos esperar hasta la Laudato si’ para escuchar un
llamado especifico a una conversién ecolégica (Mejia Correa, 2016). Esta
expresion, que habfa sido utilizada por Juan Pablo II, alcanza en este docu-
mento un alto grado de especificidad y concrecién en relacién con el tér-
mino ecologia humana:

Una conversién ecoldgica implica dejar brotar todas las conse-
cuencias del encuentro con Jesucristo en las relaciones con el mun-
do que nos rodea. Vivir la vocacién de ser protectores de la obra
de Dios es parte esencial de una existencia virtuosa, no consiste en

algo opcional ni en un aspecto secundario de la experiencia cristia-

na. (Laudato si’, n. 217)

Con ella, se presenta un programa de evangelizacién que, partiendo de una
espiritualidad ecoldgica cristiana, “alienta un estilo de vida profético y con-
templativo, capaz de gozar profundamente sin obsesionarse por el consumo”
(n. 222); desarrolla estilos de vida alternativos (nn. 203-208); educa para
realizar una alianza entre la humanidad y el ambiente (nn. 209-215); fomenta
un amor universal civico y politico (nn. 228-232), y respeta los espacios de
celebracion y gratuidad desde una espiritualidad trinitaria de comunién.

Este programa de conversién ecolégica (nn. 216-221) nos propone
“algunas lineas de espiritualidad ecolégica que nacen de las convicciones
de nuestra fe, porque lo que el Evangelio nos ensefia tiene consecuencias
en nuestra forma de pensar, sentir y vivir” (n. 216). Esta espiritualidad nos
reconectarfa con nuestro propio cuerpo, con la naturaleza y con las reali-
dades de este mundo. Partiria de una conversién interior para superar la
indiferencia ante la crisis ambiental o la resignacién ante su magnitud; nos
reconciliarfa con la creacién: “reconocer los propios errores, pecados, vicios
o negligencias, y arrepentirse de corazén, cambiar desde adentro” (n. 218);
propenderfa por superar el individualismo: “la conversién ecolégica que se
requiere para crear un dinamismo de cambio duradero es también una con-
versién comunitaria” (n. 219).

El paradigma del cuidado que propone este programa de conversién
implica algunas actitudes como:
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“gratitud y gratuidad, es decir, un reconocimiento del mundo
como un don recibido del amor del Padre, que provoca como
consecuencia actitudes gratuitas de renuncia y gestos generosos,
aunque nadie los vea o los reconozca”.

“amorosa conciencia de no estar desconectados de las dem4s cria-
turas, de formar con los dem4s seres del universo una preciosa
comunién universal”.

“creatividad y entusiasmo, para resolver los dramas del mundo,
ofreciéndose a Dios ‘como un sacrificio vivo, santo y agradable’

(Rm 12,1)”.

Junto a estas actitudes, surgen igualmente algunas convicciones que acom-

pafian la conversién ecoldgica:

i

ii.

iii.

“conciencia de que cada criatura refleja algo de Dios y tiene un
mensaje que enseflarnos”.

“seguridad de que Cristo ha asumido en si este mundo material
y ahora, resucitado, habita en lo intimo de cada ser, rodeandolo
con su carifio y penetrdndolo con su luz”.

“reconocimiento de que Dios ha creado el mundo inscribiendo
en él un orden y un dinamismo que el ser humano no tiene dere-
cho a ignorar”.

Al elegir a Francisco de Asis como modelo de la ‘ecologfa integral’, se

nos proponen unos valores que concretizan el ideal alli propuesto: “recor-

demos el modelo de san Francisco de Asfs, para proponer una sana relacién

con lo creado como una dimensién de la conversién integra de la persona”

(Laudato si’, n. 218); “en él se advierte hasta qué punto son inseparables la

preocupacion por la naturaleza, la justicia con los pobres, el compromiso

con la sociedad y la paz interior” (n. 10).

La conversion integral

El documento final del Sinodo Panamazénico (psp) (Sinodo de los Obis-

pos para la regién Panamazénica, 2019) nos presenta la confluencia de

todo el magisterio anterior sobre la conversién, la ecologia integral y la
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justicia social. Respecto a la conversién recuerda las ensefianzas de la Lau-
dato si’ y de las conferencias del episcopado latinoamericano. Con respecto
a la ecologfa integral, remite al paradigma del cuidado de la Casa Comiin
y del respeto de la integridad de la creacién. Con respecto a la justicia
social, busca el equilibrio a través de las espiritualidades ancestrales y la
economia sostenible dentro de un paradigma de ecologia humana integral.
Toda la reflexién es una invitacién a explicitar criticamente los esque-
mas y estructuras que empujan a los pueblos a la devastacién ambiental,
la injusticia social y el materialismo: “la escucha [...] nos empuja a una
conversién profunda de nuestros esquemas y estructuras a Cristo y a su
Evangelio” (psp 5).

Todo el esquema del documento gira sobre tres ejes, entonces, en
torno a la conversién integral. El primer eje pide escuchar conjuntamente
el clamor de la madre tierra y el de los pobres, asumir un estilo de vida
sobrio y enraizar nuestra espiritualidad en la lectura orante de la Escri-
tura para discernir los gemidos del espiritu que nos llama al cuidado de
la casa comun.

El segundo eje despliega las implicaciones mds importantes de la con-
versién integral: “Como Iglesia de discipulos misioneros suplicamos la gra-
cia de esa conversién que ‘implica dejar brotar todas las consecuencias del
encuentro con Jesucristo en las relaciones con el mundo que los rodea”

(Laudato si’, n. 217):

i. una conversién personal y comunitaria que nos compromete a relacio-
narnos arménicamente con la obra creadora de Dios, que es la ‘casa
comun’;

ii. una conversién que promueva la creacién de estructuras en armonia

con el cuidado de la creacién;

iii. una conversién pastoral basada en la sinodalidad, que reconozca la
interaccién de todo lo creado.

iv. una conversién que nos lleve a ser una Iglesia en salida que entre en el
corazén de todos los pueblos amazénicos. (psp 18)

El tercer eje insiste en la interconexién de las dimensiones pastorales, cul-

turales, ecolégicas y sinodales. Este eje es muy importante si se descubre que
la conversién busca, en la aceptacién de la libertad humana, modificar las
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estructuras (econémicas, politicas, sociales, culturales, etc.) y los esquemas
(mentales, ideoldgicos, cosmoldgicos, etc.) que impiden reconocer alterna-
tivas al consumismo y a la destruccién de los ecosistemas naturales. En cual-
quier caso, tanto el término integral como el término interconexion sefialan
la necesidad de cuidar de un aspecto, una dimensién o una idea en detri-
mento del conjunto, como ocurria antes con el la expresién “conversién
interior”, que sefialaba los aspectos de la moral individual, de las actitudes
y los h4bitos que ciertamente era necesario cambiar, pero que no tenfa en
consideracion la situacién tanto individual como colectiva o el horizonte
histérico hacia el cual se movia la Iglesia o un grupo social.

Al seguir este itinerario, la conversién pastoral prioriza los equipos
misioneros itinerantes que vencen la rigidez de ciertas estructuras eclesia-
les y que permiten combinar las iniciativas de varias organizaciones e ins-
tituciones eclesiales. Este llamado se habia hecho desde la Conferencia de
Santo Domingo (sp 29) y se renové con la Evangelii Gaudium que pide
ser una “Iglesia en salida” (G 25), retomando los valores del Evangelio de
ser una Iglesia samaritana, misericordiosa y solidaria (psp 22ss), con capa-
cidad de didlogo ecuménico, interreligioso e intercultural (psp 23-25), para
configurarse como Iglesia misionera que sirve y acompafia, especialmente a
los indigenas, afrodescendientes, migrantes y jévenes (psp 26-33). Junto al
desafio ecoldgico en las selvas, estd el desafio pastoral en las grandes ciuda-
des que requieren que los evangelizadores vayan al encuentro de los fieles
en los barrios, en los tugurios, en las invasiones (psp 34-37).

Puesto que la conversién pastoral ya exige insertarse tanto en las nue-
vas culturas como en las culturas ancestrales en coherencia con el miste-
rio de la encarnacidn, es necesario que, por una parte, se reconozca que la
Iglesia tiene ya un rostro en los pueblos ancestrales y que, por otra, este
reconocimiento vaya al encuentro de una religiosidad, una catequesis y
una teologfa inculturada. En este sentido, el conocimiento de las lenguas
aborigenes, el trabajo en red de todas las instituciones que buscan la super-
vivencia de los pueblos originarios y la educacién para conservacién de la
naturaleza se constituyen en caminos nuevos y alternativos para hacer rea-
lidad la conversion cultural.

Debido a que la biodiversidad y la diversidad social se ven amenazadas
por la dindmica del consumismo, la masificacién y la codicia, se requiere
una urgente conversién ecolégica que reconozca “las heridas causadas por
el ser humano en nuestro territorio” y que quiera “aprender de nuestros
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hermanos y hermanas de los pueblos originarios, en un didlogo de saberes,
el desafio de dar nuevas respuestas buscando modelos de desarrollo justo y
solidario” (psp 65). Para reconocer que en la ecologia integral “emerge un
nuevo paradigma de justicia [...] que conecta el ejercicio del cuidado de la
naturaleza con aquél de la justicia por los més empobrecidos y desfavoreci-
dos de la tierra, que son la opcién preferida de Dios en la historia revelada”
(psp 66). El Sinodo Panamazénico asume la perspectiva de Laudato si’ que
reconoce las amenazas a los ecosistemas y a los pueblos de la Amazonia y
que alienta iniciativas para crear “nuevos modelos de desarrollo justo, soli-
dario y sostenible” (psp 71), precisamente para promover “una conversion
ecolégica individual y comunitaria que salvaguarde una ecologifa integral
y un modelo de desarrollo en donde los criterios comerciales no estén por
encima de los medioambientales y de los derechos humanos” (psp 73).

En consecuencia, se reconoce una dimensién socioambiental de la evan-
gelizacién que se comprometa a acompafiar a las poblaciones (indigenas,
afrodescendientes, campesinas) que son mds vulnerables frente a politicas e
industrias inescrupulosas que destruyen a las personas y sus medios vitales, y
que igualmente se comprometa a promover una ecologia humana integral,
una dimensién que considera la agresién contra el medio ambiente como
un pecado y que propone “crear ministerios especiales para el cuidado de
la ‘casa comin’ y la promocién de la ecologia integral a nivel parroquial y
en cada jurisdiccién eclesidstica” (psp 82).

Todas esas reflexiones, iniciativas y propuestas confluyen en lo que le
documento llama “conversién sinodal”, que se traduce en “fortalecer una
cultura de didlogo, de escucha reciproca, de discernimiento espiritual, de
consenso y comunién para encontrar espacios y modos de decisién conjunta
y responder a los desafios pastorales” (Sinodo Amazénico, n. 88). Busca rei-
vindicar una adecuacion de los esquemas y estructuras eclesiales, incluidas
los ministeriales, a los nuevos desafios de la evangelizacién en el momento
actual, en especial en los lugares como la Amazonia, donde se libra la mas
grande lucha por preservar un recurso vital para toda la humanidad.

Pero lo que se quiere reivindicar en general con este llamado a la con-
versién es que hay una perfecta coherencia entre el absoluto respeto a la
integridad de la creacién, la defensa de los pueblos originarios y la raiz espi-
ritual de la fe cristiana. No se trata de un argumento de conveniencia, sino
de una conviccién que nace de la misma fe. Esto es lo justo, porque la ame-
naza no es algo posible, sino algo que estd ocurriendo o que ocurrié, como
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la emergencia de los incendios forestales provocados de la Amazonia que
causaron dafios irreversibles en varios paises, de los que se prevé impacto
climdtico en el corto plazo y en los que fue necesaria la ayuda internacio-

nal (“Del Artico a la Amazonia...”, 2019).

La dindmica de la conversién

La progresiva ampliacién del concepto de conversion en el Magisterio ha
supuesto un desafio pastoral, como lo reconoce el papa Francisco al pro-
poner una “pastoral en conversiéon” (G 25-33) e, igualmente, supone el
desafio de proponer algunas pistas pedagdgicas que hagan posible un creci-
miento en la fe. La ampliacién del concepto, como se ha visto hasta aqui,
ha sido progresiva, partiendo més de la idea de “conversion interior” hasta
llegar a una nocién de “conversién integral”, claramente establecida sobre
una ecologfa humana integral. Tal ampliacién tiene implicaciones sobre la
misién evangelizadora, sobre los modelos y pricticas de apostolado y pasto-
ral, y sobre los caminos o pedagogfas que se asumen.

El desafio consiste precisamente en replantear las anteriores compren-
siones sobre la conversién, en especial las relacionadas con los conceptos de
conversién interior, arrepentimiento, penitencia y otras similares, no para
desecharlas, sino para resignificarlas en el contexto de la actual situacién
de la Iglesia a nivel universal y latinoamericano.

Una de las implicaciones més evidentes es asumir que la conversién
es progresiva y se replantea cada vez que afrontamos una nueva misién, un
cambio de situacién o aceptamos un nuevo desafio misionero: “A veces la
vida presenta desaffos mayores y a través de ellos el Sefior nos invita a nue-
vas conversiones que permiten que su gracia se manifieste mejor en nues-
tra existencia ‘para que participemos de su santidad’ (Hb 12,10)” (ce 17).

Otra implicacién no tan obvia, pero igualmente imprescindible, es la de
ampliar el punto de vista, de modo que el creyente no se percibe ya como un
individuo aislado, sino que ve el movimiento en el que estd inmerso en su
propia comunidad eclesial y en la Iglesia universal; el modelo de esta con-
versién es San Pablo que pasé de perseguidor a proseguidor de la causa de
Jesus (Gal 2,10), como sefiala el papa Francisco: “la conversién (de Pablo)
a Cristo lo condujo a ampliar su visién precedente” (mv 20).

Asimismo, el cambio de sentimientos como el egoismo, el hedonismo,
el consumismo por otros sentimientos como los que tuvo Jests (Flp 2,5)
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como la solidaridad, la misericordia y la compasién son indicadores de la
progresién en el camino de la conversién. Asf lo sefiala Francisco: “vivir la
misericordia es el camino seguro para que ella llegue a ser verdadero anun-
cio de consolacién y de conversién en la vida pastoral” (MeM 6).

La pedagogia que supone cualquier propuesta de conversién se relaciona
directamente con la comprensién interrelacionada del mundo (cosmovi-
sién), del ser humano (antropologia) y de la trascendencia (espiritualidad),
y el proceso que este cambio supone. En el caso del cristianismo la cos-
movision esta religada a la experiencia de fe; pero, al mismo tiempo, y de
manera ineludible, con la propia infraestructura ideolégica y cultural que
tanto creyentes como comunidades han asimilado de manera no reflexiva.
En efecto, como lo sefiala la mayoria de los autores, no es posible cambiar
el actual rumbo de la realidad sin que el ser humano cambie: “el gran reto
del siglo xx1 serd cambiar el sistema de valores que subyace a la economia
global para hacerla compatible con las demandas de la dignidad humana y
la sostenibilidad ecoldgica” (Capra, 2014, p. 12).

La importancia de la cosmovisién es esencial para proponer los pro-
cesos de cambio de mentalidad o conversién. Si nuestra comprension es
que el planeta es una especie de cantera inagotable o que los bosques son
unos depésitos de madera, se nos escaparfa por completo una visién eco-
l6gica que vea la tierra como un gran organismo vivo o que percibiera los
bosques como un ecosistema en el que plantas, insectos, animales y huma-
nos conviven y se sostienen con los recursos que el mismo bosque genera.
Una pedagogia o proceso de acompafiamiento de aprendizaje, crecimiento
y maduracién supone que nos dejemos ensefiar, no solo por la ciencia (las
ciencias de la tierra), sino también por las poblaciones originarias que han
aprendido a convivir sabiamente con un ecosistema cuidando de conser-
varlo y recibiendo de €l todos los beneficios, como ocurre, por ejemplo, con
los pueblos originales del Amazonas.

Sin embargo, hay varias maneras de afrontar los desafios. Uno, valido
y necesario, es el que, a modo de ejemplo, propone Capra (2014), quien
supone que los cambios se logran mediante estrategias mancomunadas
frente a desafios globales:

Hay tres ctimulos de temas que parecen ser puntos focales para las
coaliciones de base mayores y m4s activas. Uno de ellos es el reto

de reestructurar las normas y las instituciones que gobiernan la
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globalizacién; otro es la oposicién a los alimentos genéticamente
modificados y el fomento de una agricultura sostenible, y el tercero
es el disefio ecolégico: un esfuerzo concertado de redisefiar nuestras
estructuras fisicas, ciudades, tecnologfas e industrias, de modo que

sean ecolégicamente sostenibles. (Capra, 2014, p. 13)

Estos retos son excelentes, pero estdn pensados para grupos que estan cerca
de las fuentes de poder y que pueden incidir en las politicas de los gobiernos
del primer mundo, de Europa o Norteamérica. Pero otro modo de afron-
tar los retos lo constituye el sinodo que, sin descartar estas iniciativas, ha
optado por involucrar a las personas, comunidades y pueblos que se encuen-
tran en los lugares en conflicto ecoldgico; también porque ha tenido en
cuenta factores extremadamente relevantes para un cambio, como pueden
ser las creencias religiosas, la sabidurfa ancestral, las personas, la comuni-
dades y los pueblos que, durante generaciones, han convivido arménica-
mente con su entorno y tienen economias sostenibles que no dafian ni a
otros ni al planeta.

En cualquier caso, es necesaria no solo una inteleccién del problema,
0 una tematizacién en un lenguaje apropiado, sino una mediacién pedagé-
gica desde el punto de vista de la dindmica de la evangelizacién, es decir,
un proceso de acompafiamiento acorde con los presupuestos de fe de los
que se parte y con las finalidades a las que se apunta. En esto son muchos
los caminos que se pueden asumir. Aqui se refieren solo algunas propues-
tas que se plantean explicitamente el problema de acompafiar procesos de
conversion o de cambio de mentalidad.

Hace no mucho tiempo J. B. Libanio (1980a) propuso un modelo de
“conciencia critica” que, a través del andlisis de los esquemas mentales,
buscaba evidenciar el conocimiento t4cito y las creencias que gufan nues-
tra relacién con la naturaleza, con Dios, con las otras personas y con noso-
tros mismos. Este autor se planteé explicitamente el problema del cambio
de mentalidad o conversién que precede y converge con los procesos de
evangelizacién. La primera dificultad la encontré en los esquemas mentales,
particularmente aquellos que pertenecen a lo que llamé “mentalidad subje-
tiva”, basicamente antropocéntrica, subjetivista e individualista. Aunque
los otros esquemas mentales tienen dificultades inherentes asociadas, estas
dificultades no son en la actualidad tendencias culturales masivas.
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Para Libanio (1980a), los procesos de cambio dependen en gran parte
de grado de conciencia del momento en el que la mentalidad de una per-
sona o un grupo se encuentra: si estd en armonfa con la naturaleza y reli-
gada a una experiencia trascendente, como ocurre en el primer momento,
caracteristico de los pueblos originarios y de buena parte de la poblacién
campesina original; si estd en un segundo momento y el subjetivismo, el
antropocentrismo y el individualismo han escindido esa conciencia y la
persona se identifica solo con los valores de la industrializacién y el con-
sumo; si estd en un tercer momento y ha hecho una ruptura explicita con
la mentalidad anterior y se identifica con una ecologia humana integral
y con su consecuente estilo de vida, en el que ve la naturaleza como una
realidad viva bajo amenaza y se religa a una experiencia trascendente que
percibe a Dios como creador, solidario y en profunda comunién con todas
las formas de vida.

Lo importante de esta primera herramienta es que no prejuzga si la men-
talidad es premoderna, moderna o posmoderna, sino que analiza la manera
como cada persona o grupo humano percibe las cuatro relaciones funda-
mentales (Dios, otros, si mismo, naturaleza) y la jerarquia que les otorga.
Para Libanio (1980a), la comprensién de los esquemas mentales se hace a
partir de la relacionalidad. En el tercer momento, que él llama social dialéc-
tico, y que nosotros llamamos ecoldgico, se enfatiza la armonfa en todas las
relaciones. Como enfatiza el documento panamazénico:

Se trata de vivir en armonfa consigo mismo, con la naturaleza, con
los seres humanos y con el ser supremo, ya que hay una intercomu-
nicacién entre todo el cosmos, donde no hay excluyentes ni exclui-
dos, y donde podamos forjar un proyecto de vida plena para todos.
Tal comprensién de la vida se caracteriza por la conectividad y ar-
monia de relaciones entre el agua, el territorio y la naturaleza, la
vida comunitaria y la cultura, Dios y las diversas fuerzas espiritua-

les. (Dsp 9)

La segunda herramienta (Libanio, 1980b) apunta al conjunto de ideas,
creencias y prejuicios méas elaborados que configuran una ideologia. Puesto
que los seres humanos tendemos a pensar que no tenemos una ideologia, la
pedagogia se orienta en primer lugar a inducir una sospecha frente a nues-
tra propia cultura o a nuestro estilo de vida. El siguiente paso introduce
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la experiencia de lo diferente, por ejemplo, el contacto con la naturaleza,
la meditacion, el retiro espiritual o cualquier otra practica que nos per-
mita percibir que la ideologia es un circulo que se alimenta a si mismo.
El tercer paso consiste en percibir que, a través de la apertura mental de
nuestras ideas, se puede producir un cambio de actitud en nuestras acti-
tudes, habitos y conceptos. Estos tres pasos ayudan a entender el proceso
de cambio y sus condiciones, asi como permiten que la adopcién de un
método teoldgico, filoséfico o humanista que se adopte en cualquier ini-
ciativa pastoral tenga una base humana y conceptual mucho m4s prepa-
rada. Incluso, permite que cualquier instrumental de las ciencias humanas
y sociales sea asumido con mayor conciencia critica y no se acepten sin
criterio sus presupuestos.

La tercera herramienta (Libanio y Monnerat Celes, 1980) analiza las
actitudes que normalmente obstaculizan o bloquean por completo las inten-
ciones de cambio y propone algunos recursos diddcticos para abordar los
procesos de acompafiamiento. Las actitudes que habitualmente bloquean
cualquier iniciativa de cambio son el autoritarismo, la destructividad y el
conformismo que, en el fondo, manifiestan la incapacidad de aceptar la
autonomia y la libertad. El cambio de estas actitudes supone, en primer
lugar, una toma progresiva de conciencia, un proceso de acompafiamiento
por parte de una persona que facilite el proceso de cambio y una estructura
de apoyo, representada en este caso por el grupo pastoral o por la comuni-
dad cristiana que estd comprometida en procesos de conversién integral.

Los recursos diddcticos estdn disefiados para analizar las practicas edu-
cativas de modo que los sujetos y la misma comunidad educativa tome con-
ciencia de los procesos que requiere para alcanzar las metas que la Iglesia se
propone actualmente en la evangelizacién. El anilisis se compone de dos
elementos: el primero evidencia el ideario —relacionado directamente con
el carisma— y que se evidencia en la cultura institucional y en los docu-
mentos que la soportan (proyectos, modelos, reglamentos, estdndares, etc.);
el segundo es el conjunto de pricticas que materializan —y con frecuencia
contradicen— este ideario. Lo importante aqui no es la coherencia en si
entre idearios y practicas, sino el valor y significado que los miembros de
una comunidad les asignan a los aprendizajes alli alcanzados. El obst4culo
al cambio no radica en la incoherencia entre los ideales y la realidad, sino
en la relevancia que tales pricticas tengan para la generacién de un cam-
bio como el que supone una ecologia humana integral.
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Otros autores han abordado el problema del cambio y lo plantean expli-
citamente en los términos de una metandia o cambio de mentalidad. Aun-
que su recurso principal sean las ciencias sociales y humanas (psicologia,
sociologfa, antropologia, economia, politologia, etc.), tienen la ventaja de
plantearse este cambio en términos de transformacién de la mentalidad,
lo que incluye las emociones, las actitudes, las habilidades, etc. Uno de los
pioneros en este campo fue el psicélogo y educador H. Gardner que, en un
libro llamado Cambiando mentes (2004), se propuso analizar los cambios
conscientes:

Los cambios de mentalidad que se dan conscientemente, casi siem-
pre como resultado de unas fuerzas que se pueden identificar, no
mediante manipulacién sutil, [y los cambios significativos] donde
una persona o un grupo abandonan su manera habitual de conce-
bir una cuestién significativa y, en lo sucesivo, la conciben de otra

manera. (p. 11)

Gardner (2004) reconoce que la dindmica del cambio es compleja por las
variaciones de ritmo, los procesos inconscientes y las representaciones men-
tales. Los cambios pueden ser repentinos o graduales, pero en cualquier caso
obedecen a procesos sutiles de los que no tenemos siempre conciencia. Igual-
mente, los cambios no se deducen simplemente del comportamiento, sino de
las representaciones mentales que son la manera como las personas, los gru-
pos humanos o incluso culturas enteras perciben la realidad de su contexto,
elaboran estas percepciones y las configuran en simbolos y estilos de vida.

Gardner (2004) considera que hay siete factores que, de manera con-
junta o combinando solo algunos de ellos, pueden provocar o frustrar cual-
quier intencién de cambio. El primer factor es la apelacién a la razén, es
decir, a la capacidad l6gica que tenemos todos los seres humanos y que per-
mite que nos representemos el mundo ateniéndonos a los datos objetivos.
Esto es lo que hacen los documentos al citar, por ejemplo, los datos de la
destruccién forestal de la Amazonia. El segundo factor es la investigacion,
practica habitual de las universidades que busca precisar o transformar la
manera como percibimos o nos representamos algo. Un ejemplo de ello son
los estudios que demuestran cémo el flujo del agua liquida y, sobre todo,
vaporizada en el Amazonas influye directamente en el clima mundial. El
tercero es la resonancia que se refiere a la capacidad de un mensaje, un
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simbolo, una imagen de persistir en nuestra memoria y modificar nuestro
comportamiento. Esto es lo que pasa cuando vemos por ejemplo la imagen
de una ballena o un cachalote que muere luego de comer toneladas de plas-
tico que llegan al océano después de ser arrojadas a las basuras. El cuarto es
las redescripciones representacionales, es decir, las muchas maneras como
presentamos una realidad o cémo esta realidad nos habla; un video, una
cancién, una muestra de teatro callejero pueden tener mds impacto que
un informe estadistico sobre el cambio climatico. El quinto se refiere a los
recursos que pueden determinar que una determinada campafia, por ejem-
plo, para reducir el uso del pléstico, pueda tener en un hdbito o en una
costumbre; contar con el apoyo de la televisién, la radio o con los recur-
sos econdémicos para lanzar una buena campafia publicitaria puede marcar
la diferencia. El sexto es el impacto de los sucesos o acontecimientos del
mundo real y se refiere, por ejemplo, a los incendios en la Amazonfa que
provocaron reacciones del piblico en general, de la Iglesia e, incluso, de
gobernantes de naciones distantes e industrializadas.

El dltimo factor se refiere a las resistencias que cualquier iniciativa
puede suscitar, por més buena, bien disefiada o mejor intencionada que
sea. Un factor de resistencia es el arraigo de habitos que pueden hacer muy
dificil cualquier cambio. Otra puede ser el regreso a la media, es decir, aun-
que se adopten temporalmente unas innovaciones, luego se pueden aban-
donar y volver a lo de antes, como ocurre por ejemplo con el consumo de
alimentos altamente procesados o el elevado consumo de carnes roja. El
otro puede ser lo que Gardner (1996) llama la Mente no escolarizada, es
decir, la tendencia que tenemos todos a percibir el mundo como cuando
tenfamos cinco afios y a no ser receptivo frente a los relatos de la ciencia
o de la sabiduria ancestral. Un ejemplo de esta resistencia es que tanto la
ciencia como la sabiduria ancestral nos muestran que en cada parte del
planeta existen ecosistemas que entrelazan el clima, todas las plantas, los
animales y los seres humanos.

Por ello, en vez de ver el rio como un ecosistema que mantiene viva
a todas las comunidades a las que toca con sus aguas liquidas, subterraneas
y vaporizadas, lo reducimos a una especie de canal gigante de agua. Pero
como ecosistema el rio depende de los drboles para regenerarse y los drbo-
les dependen de los animales, especialmente de los insectos y los micror-
ganismos, para prosperar.
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Desde el punto de vista de la pedagogia pastoral necesaria para pro-
mover un cambio mental como el que supone la conversién a una ecologia
humana integral, se puede rdpidamente percibir el potencial de esta pro-
puesta que tiene en cuenta las posibilidades y las resistencias que se pre-
sentan en cualquier aprendizaje que supone un cambio de comportamiento
por la transformacién de la mentalidad o de las representaciones mentales,
aunque una iniciativa como esta habria que complementarla con la “inte-
ligencia de la fe”, es decir, con el potencial que tienen nuestras creencias
para ayudarnos a valorar una experiencia o para ver la realidad de la crea-
cién y del ser humano en una perspectiva trascendente. Por ejemplo, en el
cristianismo, la escucha de la Palabra de Dios puede convertirse en un fac-
tor que ayude a cambiar las ideas, conceptos, relatos y teorfas que imponen
las modas culturales y a tener una relacién més equilibrada y madura con
el entorno natural, humano y espiritual. Como recuerda el Sinodo, “una
lectura orante de la Palabra de Dios nos ayudara a profundizar y descubrir
los gemidos del Espiritu y nos animara en el compromiso por el cuidado de
la “casa comun” (psp 17).

Perspectivas abiertas en torno a la conversion

En la Biblia, el llamado a la conversiéon es central en el mensaje de los
profetas, en el de Jests y en el de la Iglesia subapostélica. El llamado de
los profetas para que alguna persona o el pueblo en general cambie algin
comportamiento, actitud o creencia se basa principalmente en un retorno
o vuelta al Dios justo y misericordioso que ha llamado a Abraham, ha res-
catado al pueblo en el éxodo y lo ha restaurado en el exilio (Is 26,1-6). La
conversion es una vuelta del pueblo de Israel al encuentro con el Dios que
rescata, libera y salva. Aunque se alude al cambio de pensamiento, a la
superacion de la dureza del corazén, el llamado se enfoca a un encuentro
vivo con Dios a través de la prictica de la justicia y de la Ley, recordando
siempre el camino redentor del éxodo.

En el Nuevo Testamento, aunque mantiene este llamado de los profe-
tas, insiste en el cambio de mentalidad para abrazar el Evangelio, la Buena
Noticia de la inalterada misericordia y compasién de Dios que actia en
Jests. La conversién implica caminar con Jesus y dejar que sea El quien
guie y ensefie a su comunidad de seguidores y seguidoras (cf. Mc 1,14-22).
Es un camino abierto para aquellas personas que se abren a la accién del
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Padre misericordioso, mds que para un pueblo particular o para su clase
dirigente. Es un camino en el que hay que encarar los conflictos internos,
las rivalidades en el grupo, la incomprensién de la familia o las autorida-
des, que exige asumir la cruz y abrirse a la accién del Resucitado. En este
sentido, el seguimiento de Jests se configura como un camino de conver-
sién. No es simplemente la aceptacién de una idea teoldgica, de unos ritua-
les religiosos o de una actividad de superacién individual. El contenido de
la conversién estd tematizado en la practica de misericordia, solidaridad,
comunitariedad, comensalidad y de atenta escucha del Padre que caracte-
riza la practica de Jess.

Sobre esta misma linea ha trabajo el magisterio del papa Francisco y
el magisterio del Episcopado Latinoamericano. El llamado que, a partir
del Concilio Vaticano 1, hiciera Pablo VI a la conversién como elemento
esencial de la evangelizacion en su Constituciéon Apostdlica Paenitinimi
(1966), en el Mensaje a la 1 Conferencia del Episcopado Latinoameri-
cano (1968) y en la Exhortacién Apostdlica Evangelii Nuntiandi (1975),
encontrd resonancia tanto en las sucesivas conferencias del ceLaM, como
en el magisterio de sus sucesores, especialmente el del papa Francisco, y ha
tenido un reciente punto de confluencia en el Documento Conclusivo del
dltimo sinodo de obispos.

En todo este magisterio, el llamado a la conversién ha recibido una
determinacién sintagmdtica en el adjetivo con el que se le caracteriza: inte-
gral, pastoral, ecolégica, cultural, sinodal. Estos adjetivos indican el contenido
y las implicaciones de un necesario cambio de mentalidad que permita la
convergencia del evangelio con los desafios del mundo actual. En cual-
quier caso, la preponderancia que ha adquirido la conversién a una ecolo-
gia humana integral ha determinado la orientacién de la evangelizacién y
el consiguiente ajuste de las estructuras de apostolado y de los esquemas de
reflexién o de inteligencia de la fe.

La reflexion teolégica ha acompafiado este itinerario de toda la comu-
nidad eclesial, anticipando ciertos aspectos, sistematizando el conjunto vy,
sobre todo, correlacionando la inteligencia de la fe con las circunstancias
actuales del mundo, con las condiciones sociales en las que se halla inmersa
cada iglesia particular y con las expectativas de los cristianos de acuerdo con
su contexto. Sin embargo, la tarea estd todavia por hacer, porque a veces
el magisterio y el sentir comtn de los fieles avanza con mayor rapidez que
las reflexiones de las comunidades teolégicas.
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No menos importante es la mediacién pedagégica y pastoral que las
orientaciones, reflexiones y meditaciones deben tener para que las iniciati-
vas de conversién a una ecologia humana integral conduzcan a una autén-
tica experiencia de fe y de encuentro con Cristo. En esto son de capital
importancia las experiencias de décadas anteriores en las que se intentaron
producir cambios y se alcanzaron unos resultados un poco distintos de los
esperados. También es importante que la formacién progresiva, sistemdtica
y ordenada en la fe acoja las orientaciones y las implemente de acuerdo
con los sujetos y sus contextos. La catequesis mistagdgica se caracteriza por
tomar la integralidad de la persona en el camino de fe hacia el encuentro
con el Padre misericordioso. [gualmente, son de mucha ayuda las ciencias
humanas y sociales de corte humanista que han estudiado el fenémeno del
cambio de mentalidad y de los procesos cognitivos, emocionales y sociales
que subyacen a cualquier proceso de cambio en acto o a cualquier inicia-
tiva de conversion.
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Una reflexion ecoteoldgica. Entre la heuristica

del temor vy el principio de responsabilidad

SANTIAGO ROLDAN GARciA

(Qué es el hombre para que de él te acuerdes,
el hijo de Addn para que de €l te cuides?

SALMO 8

Esta hermana clama por el dafio que le provocamos a causa del uso
irresponsable y del abuso de los bienes que Dios ha puesto en ella

PAPA FRANCISCO

on estas mismas palabras el papa Francisco, después de iniciar con

la exaltacién del cdntico de las criaturas de nuestro padre serdfico

san Francisco de Asf{s en su carta enciclica Laudato si’, recrea la
innegable paradoja existencial humana que, desde su elaboracién y con-
solidacién como constructo sociocultural, estuvo desprovista evidente-
mente del principio de responsabilidad por parte de sus gestores.
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mos a la tarea de hacernos nuevamente escritores y lectores de lo ya sabido
histéricamente. Basta solo, ahora, con hacer referencia a una tragedia de
Séfocles, basada en el mito de Antigona y representada por primera vez en

Teorocias v Casa CoMUN

De este modo, no valdria el esfuerzo desde este escrito, que nos diéra-

el afio 441 a. de C.:
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Numerosas son las maravillas del mundo; pero, de todas, la mas sor-
prendente es el hombre. El es quien cruza los mares espumosos agi-
tados por el impetuoso Noto, desafiando las alborotadas olas que
en torno de €l se encrespan y braman. La mas poderosa de todas
las diosas, la imperecedera, la inagotable Tierra, él la cansa afio tras
afio, con el ir y venir de la reja de los arados, voltedndola con ayuda

de las yuntas de caballos.

El hombre industrioso envuelve en las mallas de sus tendidas redes
y captura a la aligera especie de las aves, asi{ como a la raza temible
de las fieras y a los seres que habitan el océano. El, con sus artes se
aduefia de los animales salvajes y montaraces; y al caballo de espe-
sas crines lo domina con el freno, y somete bajo el yugo, que por
ambas partes le sujeta, al indémito toro bravio. Y él se adiestré en
el arte de la palabra y en el pensamiento, sutil como el viento, que
dio vida a las costumbres urbanas que rigen las ciudades, y apren-
di6 a resguardarse de la intemperie, de las penosas heladas y de las
torrenciales lluvias. Y porque es fecundo en recursos, no le faltan
en cualquier instante para evitar que en el porvenir le sorprenda
el azar; sélo del Hades no ha encontrado medio de huir, a pesar de
haber acertado a luchar contra las mas rebeldes enfermedades, cuya
curacién ha encontrado. Y dotado de la industriosa habilidad del
arte, mas all4 de lo que podia esperarse, se labra un camino, unas
veces hacia el mal y otras hacia el bien, confundiendo las leyes del

mundo y la justicia que prometié a los dioses observar.

Es indigno de vivir en una ciudad el que, estando al frente de la co-
munidad, por osadfa se habitia al mal. Que el hombre que asi obra

no sea nunca ni mi huésped en el hogar ni menos amigo mio. (Sé-

focles, 2001)
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Asf las cosas, los diversos problemas que afronta angustiosamente el ser
humano de hoy plantean desde tiempos inmemoriales al cristianismo pre-
guntas histéricas urgentes que suscitan la reflexién teoldgica. El deterioro
ambiental, la sobreexplotacién de los recursos naturales, el agotamiento de
la capa de ozono, la destruccién de la biodiversidad y la falta de agua pota-
ble, entre otros, no son sino fiel reflejo de estos dilemas que inquietan al ser
humano, convirtiéndolos en un desafio politico, econémico y social para
nuestros pueblos, estrechamente ligado a las dimensiones culturales, éticas
y morales que fundamentan su accionar individual y social.

Un mundo que al parecer se estd deshaciendo por entre los dedos de las
manos de su tGnico e impotente responsable; un mundo que, sin mds, estd
perdiendo su propia sangre gracias al descalabro acaecido por un uso inquie-
tante de los multipintos avances tecnocientificos que responden a intere-
ses particulares ha despertado grandes interrogantes ecoteoldgicos que hoy
necesitan ser respondidos.

Pero tan ligubre especticulo no se sitta precisamente en sectores de
poblacién no cristiana; ocurre, precisamente, en nuestra sociedad secular
cristiana. Tales situaciones y comportamientos provienen de personas per-
tenecientes en su gran mayoria a la Iglesia Catélica, madre de la cultura
occidental y de nuestra historia presente.

/Qué le ha pasado al cristianismo para que actitudes de tan evidente
inmoralidad y con tan grandes repercusiones a nivel ecolégico, ocurran en
su seno? jAcaso no ha sido la misma Iglesia Catélica la que, desde su que-
hacer pastoral, ha insistido en repetidas ocasiones por la salvaguarda, inte-
gridad y respeto del propio universo, por la dignidad de la persona humana
y su calidad de vida, abogando por un bienestar del hombre en armonia
con todo lo creado?

Es por esta razén que, desde este escrito, pretendo nuevamente brin-
dar una reflexién teolégico-moral sobre estos cuestionamientos, evocando
el “principio de responsabilidad” del creyente a quien, sin pretender abs-
traerse de dicha realidad, le es imperativo comprenderse como ser humano,
actor, responsable y creyente de todo lo creado desde su propia vocacién
de seguimiento a Jesucristo. De igual manera, quiero ofrecer algunas pautas
inspiradas desde la Divina Revelacién que apoyen el redescubrimiento de lo
creyente del ser humano, la construccion y la estructuracién de su comporta-
miento, como posibles alternativas de respuesta frente a los mismos desafios
éticos y morales, sociales e individuales que suscita la crisis socioambiental.
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Heuristica del temor y la cultura del desastre ambiental

Solamente sabemos qué estd en juego
cuando sabemos que estd en juego.

HANS JONAS

Apoyado en el analisis investigativo de la propuesta del fildsofo aleman
Hans Jonas en su libro El principio de responsabilidad: ensayo de una ética
para la civilizacion tecnoldgica (Rolddn Garcfa, 2012b), puedo recordar que
desde una lectura a los primeros capitulos del libro del Génesis observaba
que el acercamiento del ser humano a la naturaleza no habfa ocurrido ini-
cialmente bajo ningin tipo de sentimiento procurado o por la arrogancia o
por la superioridad de lo humano frente a lo natural de la naturaleza.

Si bien —mencionaba en mi trabajo— la intervencién del propio ser
humano de cara a algunas de las realidades de la naturaleza no fue proyectada
a tan inimaginable acto destructivo en un primer momento, y en donde no
existia posiblemente ningin tipo de intencionalidad desbastadora, enun-
ciaba del mismo modo que hoy esta necesidad de sostener la humanizacion
de su vida, y con ello su propia dignidad humana mediante la utilizacién de
su entorno, emprendié un giro inesperado y nunca antes previsto por el ser
humano (Rolddn Garcia, 2012b). Ello estd motivado, en palabras de Hans
Jonas (1995), por una de sus grandes hazafias construida artificialmente,
pero carente de garantia a largo plazo: la ciudad.

Es aqui donde iniciaba la gran paradoja existencial de lo caracteris-
ticamente humano del ser humano para el autor, y que ahora, desde este
nuevo escrito, considero pertinente no solo recordarla, sino proyectarla
como reflexién praxeoldgica iniciada tiempo atras desde la propia cons-
truccién de los fundamentos de la reflexién ecoteolégica en nuestro grupo
de Ecoteologia, de la Pontificia Universidad Javeriana, a principios de este
segundo milenio.

No siendo la naturaleza, en un primer momento, objeto de la respon-
sabilidad humana, debido a que ella misma era garante directa de si y de sus
mismos procesos naturales en beneficio de su propia esencia y existencia;
con el tiempo, esta reflexién ético-ambiental cambiarfa de modo radical y
profundo. Dicho acercamiento del ser humano a la naturaleza, que le exi-
gia el uso de su inteligencia y la capacidad de intervencidn, se vio alterado
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por la técnica moderna sucedida por el obrar colectivo, muchas veces des-
provisto de un espiritu de respeto y responsabilidad, en no pocos sectores
(Roldan Garcia, 2012b): “Todo esto ha cambiado de un modo decisivo. La
técnica moderna ha introducido acciones de magnitud tan diferente, con
objetos y consecuencias tan novedosos, que el marco de la ética anterior
no puede ya abordarlos” (Jonas, 1995, p. 32).

En estos términos —mencionaba— la misma naturaleza vulnerada
por la accién intervencionista del ser humano, como el accionar humano
enfrentado a cambios paradigmaticos, incluso inesperados, encaré a partir
de este momento significativas modificaciones que alteraron su esencia, su
comportamiento, su creencia y hasta su propia definicién.

Razén de lo anterior, y aclarado por Jonas (1995), surge un nuevo ele-
mento: la naturaleza, sobre el cual todas y cada una de las teorfas éticas y
morales existentes hasta este momento deben reflexionar y, con ello, repen-
sar los propios postulados y preocupaciones del comportamiento humano de
cara al tipo de obligatoriedad y de responsabilidad, sea ética o moral, que
se emanan de la capacidad de intervencién del ser humano ante los fené-
menos extrahumanos (Roldan Garcfa, 2005).

En este sentido, el destino del ser humano, como referente dltimo que
hace del interés en la conservacién de esta (la naturaleza) un interés moral
y, con ello, la misma concepcién del creyente, no puede ser ajeno al ensan-
chamiento espacial y a la dilatacién temporal de las series causales que la
praxis técnica pone en marcha, incluso para fines cercanos, y alejado hasta
de su misma buena voluntad (Roldan Garcia, 2005). Se hace evidente,
entonces, una nueva interpretacién y hermenéutica que, desde las catego-
rfas de comprensién y conceptualizacion del creyente, provean la preserva-
cion como acto siguiente.

Asf como Prometeo —mencionaba en mi investigacién, citando el pro-
logo introductorio del libro de Hans Jonas—, el hombre ha adquirido ya una
gran responsabilidad dentro del gran arte de cifrar el mundo, la naturaleza
y su propio ser. Esto lo ha llevado a encararse a distintas situaciones nunca
pensadas, pero que dfa a dfa lo estdn agobiando en su propio sentido de vida.
Por eso, y sosteniendo lo dicho por Jonas (1995), la solicitud de interven-
cién oportuna y apropiada se vuelve ya un principio y un valor imposibles de
desconocer ante la inevitable amenaza de la promesa de la técnica moderna des-
provista de cualquier tipo de responsabilidad (Rolddn Garcia, 2012b).
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Dicho lo anterior, y en atencién al titulo propuesto para este escrito,
es el mismo filésofo quien advierte sobre los peligros que estéd corriendo el
ser humano en estos tiempos de desenfreno biotecnolégico y cientifico que,
al visualizar la subsiguiente desfiguracién del hombre, hace comprender las
ideas de género, especie y naturaleza que han de ser protegidas de tal des-
figuracion (Jonas, 1995).

Mientras el peligro es desconocido, como sostiene Jonas (1995), no se
sabe qué es lo que hay que proteger y por qué; el saber acerca de ello pro-
cede, en contra de toda légica y de todo método, de aquello que hay que
evitar. Esto es lo que se manifiesta mediante la generacién de sentimientos
y raciocinios muchas veces encontrados, y que nos ensefia a ver el valor de
aquello cuyo opuesto nos afecta tanto. Este es el verdadero sentido de lo
que Jonas (1995) denominard en su texto como la heuristica del temor (Rol-
dan Garcfa, 2012b).

Si bien es cierto que la palabra heuristica proviene del griego evpiorerv
y que alude a la accién, no solo de hallar, sino de encontrar (Real Acade-
mia Espafiola, 2018), puedo interpretar como lector de su texto que su uso
en este contexto alude sin m4s al arte de descubrir. Pero, a su vez, también
hace referencia directa a la misma habilidad humana de utilizar lo descu-
bierto para resolver problemas mediante el uso tanto de la creatividad como del
pensamiento divergente, propios del género humano.

Asi, se trata de la elaboracién de un anilisis sobre las posibles amena-
zas que pasan sobre el ser humano, si este no actda (atn de manera condi-
cional) de modo responsable, sabiendo que lo que estd en juego es la propia
continuidad de su propia existencia. Este temor, a diferencia de como lo
han interpretado muchos colegas desconocedores del tema, no es para Jonas
(1995) un hecho paralizante, sino generador per se de algin nivel de con-
ciencia mucho més claro y distinto de la responsabilidad de nuestros actos;
no es una ética del miedo, sino la posibilidad de la evidencia de enmendar
un evidente comportamiento no pensado (conversién).

De este modo, y en un primer momento, se hace alusién al deber ser del
comportamiento del creyente contemporaneo en atencién al criterio para
identificar actos contrarios a la naturalidad del ser; pero también se hace
manifiesto, de igual forma, su habilidad para construirlos, dejando asf en
segundo plano el bonum que surge desde dicha creatividad de la condicién
humana en el constructo ideal de acciones, comportamientos y herramientas
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que propendan por la bisqueda de dicho bien, y representen el malum posi-
ble; incluso, hasta por temor al mismo (Jonas, 1995).

Todo lo anterior propone, desde este escrito, y en contravia de una
cultura del desastre ambiental, la bisqueda de una propuesta heuristica
ecoambiental que fortalezca la consolidacién y concrecién de un tipo de
razonamiento y actuar inter o transdisciplinario, propios de la naturaleza
creyente del ser humano, que procure una actitud de dejarse conmover por
una accién bondadosa o por una provista de no bondad con tan solo verlas
representadas en concienciacién de una prevencion presente; y, por qué
no, de una afioranza prospectiva tanto de posibilidades como de principios
esenciales para la naturaleza, su especificidad humana y la subsiguiente
colectivizacién hacedora del constructo de una disciplina de principios
éticos y morales. En otros didlogos, se llamaria efecto metandico o simple-
mente conversion ecoldgica, solicita esta por el papa Francisco en muchos
de sus escritos o discursos:

La sola posibilidad implica aqui ya la necesidad de tales principios
(refiriéndose a los principios éticos), y la reflexién sobre lo posible
plenamente desarrollado en la imaginacién facilita el acceso a la
nueva verdad. Pero esta verdad pertenece a la esfera ideal [...] en
la medida en que lo que era el primer principio fundamental, y su
seguridad no depende del grado de seguridad de las proyecciones
cientificas que le proporcionaron el material paradigmatico. Tenga
esta verdad su acreditacién dltima en la autoevidencia de la razén,
en un a priori de la fe 0 en una decisién metafisica de la voluntad,
sus afirmaciones serdn apodicticas, mientras que las de los experi-
mentos mentales hipotéticos podran, en el mejor de los casos pre-
tender tener posibilidad. (Jonas, 1995, p. 69)

Aqui radica la creatividad y el ingenio del ser creyente del ser humano.
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El principio de responsabilidad: el cuidado
de la creacién como una tarea de todos

La humanidad tiene aiin la capacidad de

colaborar para construir nuestra casa comun.

PAPA FRANCISCO

Ese triunfo del Homo faber sobre el Homo sapiens viene exigiendo al ser
humano tanta creatividad e inventiva en sus propios fines subjetivos que,
para no desoir su misma constitucién intima, ha tenido que construir y
reconstruir realidades que incluso irfan a costa y en contravia de su misma
comprensién del mundo, su naturaleza humana y hasta el propio futuro de
su ser y estar en el mundo (Rold4an Garcia, 2012b).

Asi, diferenciando entre un acto humano emanado de la racionalidad
y la comprensién humana, y un acto del hombre como acontecimiento
factico de su realidad terrena y natural, pero no necesariamente de deli-
beracién anterior o posterior, mencionaba en mi investigacién doctoral
citada que el principio moral de la responsabilidad es un acto humano
que, desde una nueva dimensién antropolégica como posible filtro epis-
temoldgico de segundo orden, se postula como necesidad imperativa de
la condicién racional del ser humano, debido a su definicién y redefini-
cién de toda su naturaleza humana, sociocultural y ecoambiental' (Rol-
dan Garcfa, 2012a).

De este modo, el acto de responsabilidad del hombre y la mujer con-
tempordneos emana, por consiguiente, de la comprensién practica y racional
de su propia libertad. Pero dicha libertad, sin la intencionalidad de quedar
libre de cualquier tipo de responsabilidad, reconoce el peso de su maxima;
mds ain en estos momentos, cuando el pensamiento y el comportamiento
occidental se cuestionan mucho m4s por la exigencia moral de los mismos

1 Esta revolucién epistemolégica, que ha lanzado al conocimiento y, con él, al hom-
bre, a una nueva realidad de complejidad cognitiva vinculante de lo teérico con lo
préctico, de lo objetivo con lo subjetivo y de lo especulativo con lo experimental, se
avizora, por tanto, y en mis palabras, como un nuevo acercamiento al conocimiento
por via directa de comprensién, mediante una nueva epistemologfa que se emplaza en
la conciencia intencional del sujeto de cara a la posibilidad del conocimiento y a su
subsiguiente aplicabilidad y aprehensién de lo valorativo, lo subjetivo y lo objetivo
desde la propia concienciacién del individuo (Rold4n, 2012a).
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actos de cara a las novedosas condiciones de una sociedad tecnolégica, y
por pretender estar a la altura del poder que imaginariamente cree tener el
ser humano, incluso, para comprender y definir su “ser y estar” en el mundo.

En este sentido, para la gran mayoria de la opinién cientifica es evi-
dente que tanto la ciencia como la técnica, junto con todos sus avances
biotecnolégicos y cientificos, han enfrentado al ser humano a una sustan-
cial modificacién de sus relaciones consigo mismo y con su entorno. Pero
incluso no solo sus relaciones sino también sus aspiraciones, sus deseos,
sus ideales, sus convicciones y —por qué no decirlo— su misma esencia
en muchos momentos se han visto alterados y modificados. Todo ello nos
avizora una nueva, pronta y venidera concepcién, no solo del hombre y la
mujer, sino de su misma tipologfa de relacién e interaccién con su entorno
socioambiental.

Lo anterior estd a palmo de evidencia, ya que, si bien para los antiguos
la potencia humana era considerada como una realidad limitada contraria
a lo infinito del mundo, en donde se proponia la ciudad griega (polis) como
un constructo civilizado ubicado en medio de un entorno avieso de bosques
y de selvas (Jonas, 1995), hoy la situacién se ha invertido y la naturaleza,
mérito muchas veces del actuar no pensado del ser humano, se preserva en
parques naturales y hasta en museos rodeados de civilizacién y tecnologia.

Hoy en dia, la naturaleza es débil y estd amenazada. El ser humano
tiene pues el deber moral de protegerla, y este aumenta en la medida en que
sabemos lo facil que es destruir la vida. La reflexion ética y ecoteoldgica de
hoy debe tener en cuenta las condiciones globales de la vida humana y de
la misma supervivencia de la especie:

La teorfa ética dominante desplazaba al ser humano de la Polis, en
la que tanto filésofos como Platén, Tolomeo y Aristételes lo ha-
bfan ubicado en primer lugar, y lo situaba en el cosmos, a veces de-
finido como “la verdadera gran Polis”. De este modo, pretender ser
un buen ciudadano del gran cosmos, un cosmopolita, constitufa la
finalidad moral de todo ser humano; y el derecho a esta ciudadania,
se obtenfa tnica y exclusivamente con la posesién del logos o ra-
z6n, uno de los muchos principios que lo distingue como hombre y

lo sitdan junto al mismo principio que gobierna el universo. (Jonas,

2003, p. 40)
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Parafraseando un pronunciamiento hecho por Hans Jonas (2004), en su
libro de La religion gnéstica: el mensaje del Dios extrafio y los comienzos del
cristianismo (Roldan Garcia, 2012b).

Por consiguiente, una de las ideas fundamentales sobre la que se sus-
tenta la ética jonasiana, necesaria para focalizar este punto del capitulo, es
la experiencia de la vulnerabilidad, y no solo de la naturaleza misma, sino
también de la propia condicién humana. Las generaciones actuales tienen
la obligacién moral de hacer posible la continuidad de la vida y la super-
vivencia de las generaciones futuras, y ese deber es explicitado como uno
de los grandes imperativos categéricos de la posmodernidad (Jonas, 1995).

Si bien podemos afirmar enfdticamente con Jonas que hemos de velar
por el derecho de la humanidad futura a su felicidad, este se relativizaria
de cara al esfuerzo por proteger el deber de esta a conformar una auténtica
humanidad que hoy se estd viendo despojada de su propia esencia, yerro de
una cultura tecnolégica muchas veces desenfrenada e impensada. Este serfa
un deber imperativo para la actual concepcién del género humano y del
cual se derivarfan todos los demds deberes para con las generaciones futu-
ras, innegablemente mediante la extrapolacién de nuestros propios temo-
res y deseos, penas y alegrias.

Por lo tanto, y visto de este modo, se constata que la no comprensién
racional del desarrollo del ecosistema y del papel tan importante que juega
el propio ser humano dentro de su misma evolucién estdn conduciéndo al
ser humano, al creyente, forzosamente a un sinsentido en el que, perdido de
su intencionalidad ética e identidad de participacién, colaboracién y admi-
nistracién de cualquiera de los recursos naturales, asi como del respeto a
cualquiera de las especies existentes, se encuentra desprovisto de “respon-
sabilidad” frente a sus mismas acciones.

[gualmente delicado resulta el hecho que se hallen compitiendo inte-
reses particulares, sean econdémicos, politicos, sociales, culturales o hasta
religiosos, que desoyen, transgreden y aniquilan los derechos de una comu-
nidad humana existente (homicidio) y los de la propia naturaleza (ecoci-
dio), gracias a un egoismo insensato que lleva al creyente a desconocer que,
asi como el suave aleteo de una mariposa puede desencadenar un huracdn
en otro lado del mundo, la m4s minima de sus acciones de igual forma con-
lleva miiltiples y variadas consecuencias, siempre y cuando se den ciertas
circunstancias favorables para que las pequefias acciones puedan “amplifi-

carse” (Roldan Garcia, 2012a).
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Clave de lectura: conversion ecolégica desde
la cultura del encuentro y la solidaridad

Los cristianos, en particular, descubren que
su cometido dentro de la creacién, asi como sus deberes
con la naturaleza y el Creador, forman parte de su fe.

PAPA FRANCISCO

En continuidad con el trabajo investigativo, puedo sostener que el com-
portamiento colectivo del ser humano tiene como primer deber atender al
futuro de su propia especie, debido al reconocimiento de la supremacia del
poder humano por sobre el poder de la propia naturaleza y el innegable,
pero entendible, egoismo natural de las especies. Esta base es fundamental
dentro de la comprensién hermenéutica de Hans Jonas en relacién con el
desequilibro simbidtico (Roldan Garcia, 2012b).

Subsiguientemente, y tras un debido entendimiento del primer impe-
rativo ético, se devela el segundo, ahora de cara al tipo de responsabilidad
por parte del ser humano ante la recomprensién de su propio actuar y su
misma dignidad, al reconocerse como un organismo mads fruto de la misma
naturaleza y responsable del futuro de su misma madre naturaleza (Rold4n
Garcfa, 2012a).

Estos dos principales deberes, como lo propone Jonas (1995), se com-
prenden bajo un solo deber: el deber para con el hombre:

Reducir el deber tnicamente al hombre, desvinculdndolo del resto
de la naturaleza, representa la disminucién, m4s atn, la deshuma-
nizacién del propio hombre, la atrofia de su esencia (atin en el caso
afortunado de su conservacién bioldgica), y contradice asf a su su-
puesta meta, precisamente acreditada por la dignidad de la esencia
humana. En un punto de vista auténticamente humano la natura-
leza mantiene su propia dignidad, la cual se opone al uso arbitrario
de nuestro poder. Como productos surgidos de la naturaleza, debe-
mos fidelidad al conjunto de sus creaciones con las que nos halla-
mos emparentados, entre las cuales la de nuestro propio ser es su

mas alta cumbre, que, bien entendida, tomar4 bajo su cuidado todo

lo demds. (Jonas, 1995, p. 227)
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Segiin Jonas (1995), es innegable que, en la eleccién entre el hombre y la
naturaleza, el hombre adquiere prioridad sobre la naturaleza y esta —la natu-
raleza—, aun cuando haya sido admitida su dignidad, tiene que ceder ante
aquel cuya dignidad es mayor, debido al egoismo natural de las especies,
por cuanto que el ejercicio del poder humano “contra” el resto del mundo
vivo es un derecho natural que se encuentra fundado en la mera posibili-
dad de ejercerlo (Jonas, 1995).

Pero esta “armonia” se puso en peligro colocando en entredicho la
existencia humana y el valor mismo de la dignidad, no solo de la natura-
leza, sino de toda la especie humana. Esta desarmonia, comprobada hoy dia,
asenté igualmente en evidencia la sobreexplotacion de realidades esenciales
y fundamentales que lo llevaron, no Gnicamente a desoir su misma com-
prensién, sino también su propio desarrollo y continuidad.

Dicho llanamente, como Jonas (1995) sostiene textualmente, devorar
y ser devorado es la ley de la vida; ley precisamente de la diversidad, que
afirma tal mandamiento en aras de si:

La suma de estas agresiones, que se limitan reciprocamente y que
en lo particular van siempre acompafiadas de destruccién, es en
conjunto simbidtica, aunque no estdtica, posee todos esos vaivenes
y conservaciones que conocemos por el dinamismo evolutivo que
precedié al hombre. La dura ley de la ecologfa evitaba cualquier sa-
queo desmesurado del conjunto por parte de los individuos y cual-
quier crecimiento exagerado del “mas fuerte”, de tal modo que, en
la variabilidad de sus partes, la permanencia del todo quedaba ase-
gurada. A este respecto la creciente agresién unilateral por parte

del hombre no supuso hasta hace poco ninguna diferencia determi-
nante. (Jonas, 1995, p. 229)

Asi, nacido del peligro el reconocimiento de lo humano y de lo natural, su
esencia y hasta su propia creencia se entienden para el creyente en inevi-
table peligro. Y ante esa evidencia, surge por tanto un nuewvo tipo de deber:
el del cambio, la conservacion, la custodia, la preservacion, la salvaguarda, la
proteccion (Rolddn Garcia, 2012b).

En este sentido, y ante la pregunta del cristiano se comprende la lla-
mada conwersién ecoldgica enmarcada, no solo bajo el deseo de asumir un

“_ "

si” global y con ello consecuentemente la imposicién de un “no” real y
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contundente al no ser por parte del cristianismo, sino desde la opcién fun-
dante del disefio, elaboracién y consecucién de una serie de estructuras
morales que orienten tanto el comportamiento como su coherente actuar.

Lo anterior tiene lugar bajo el entendido de que no buscamos ya, desde
la propuesta del papa Francisco en su enciclica, una cultura ecolégica anqui-
losada y muchas veces paquidérmica que se reduzca a la elaboracién de
diferentes respuestas medidticas de cara a los desaffos ecoambientales, sino
a una cultura que, por el contrario, posibilite el cambio de mentalidad, de
pensamiento, de conciencia y de estructuras (metandia) que emane paula-
tinamente un nuevo estilo de vida y de espiritualidad destinados a plasmar,
desde la creacién de politicas y programas de educacién, una resistencia ante
el avance del paradigma tecnocritico (Laudato si’, n. 111); en otras palabras,
una cultura y una espiritualidad que evoquen, desde su mismo pronuncia-
miento, la promocién de la vida tanto fisica como mental, emocional y espi-
ritual en todas y cada una de sus manifestaciones. De esta manera, supera con
ello una cultura contraria incluso al interior de la misma Iglesia Catélica.

Asimismo, no necesitamos, tal y como sostiene Jonas (1995), que
nos aventuremos en una teoria del hombre perfecto e impecable. Por el
momento, como lo propone el autor, toda bisqueda por el hombre autén-
tico y en eco a su misma dignidad pasa a un segundo plano, de cara a la sal-
vaguarda de su presupuesto: la existencia y permanencia de la humanidad
en una naturaleza aceptable.

Pero no se trata ahora de perpetuar o elaborar una determinada
imagen del hombre, sino, primeramente, de mantener abierto el
horizonte de la posibilidad, horizonte que en el caso del hombre
viene dado como tal con la existencia de la especie y —si hemos
de dar crédito a la promesa del imago Dei— siempre ofrecera nuevas
posibilidades a la esencia humana. Asf pues, por el momento, lo
primero es el “no” al no ser —y, en primer lugar, al del hombre—;
con ello, la ética de urgencia para el futuro amenazado tiene que
convertir el “s{” al ser —que para los hombres se convertira en obli-

gacién para con el conjunto de las cosas— en un acto colectivo.

(Jonas, 1995, p. 232)

Frente a ello, es la misma enciclica Laudato si’ la que sostiene, en boca
del papa Francisco, que la solucién de fondo al problema ambiental ha de
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pasar por la conversion personal de cada uno de los individuos, creyentes o
no, en donde gracias a esta se obtengan diferentes miradas y pensamientos
muchas veces distintos y hasta divergentes en nuestras relaciones con los
demas seres humanos y con las demds criaturas de la naturaleza, pasando
de la interpretacién clésica de competitividad a la de cooperatividad. Esta
conversién, en ultimas, es comprendida de manera consciente, voluntaria
y libre de cualquier tipo de condicionamiento fisico, mental, emocional
o espiritual, y encaminada a la formacién del mejor ser humano posible.

...[existe una] urgente necesidad de educar en la responsabilidad
ecolégica: responsabilidad con nosotros mismos y con los demads,
responsabilidad con el ambiente. Es una educacién que no puede
basarse simplemente en el sentimiento o en una veleidad indefi-
nida. Su fin no debe ser ideolégico ni politico, y su planteamiento
no puede fundamentarse en el rechazo del mundo moderno o en el
deseo vago de un retorno al “parafso perdido”. La verdadera educa-
cién de la responsabilidad conlleva una conversién auténtica en la

manera de pensar y en el comportamiento. (Juan Pablo II, 1990)

Una sociedad ajena a esta realidad ambiental y alejada de esta exigencia
moral ecoteologicoambiental no hallard nunca una solucién al problema
ecoldgico, si no revisa seriamente su estilo de vida (conversién). Ya han
sido muchas las inagotables e innumerables evidencias de hoy, en donde
una sociedad insistentemente inclinada al hedonismo y al consumismo
permanece indiferente a los dafios que esto ocasiona. e incrementa pro-
fundamente la ya sentida crisis moral del hombre: “Frente a lo anterior, la
espiritualidad cristiana propone un modo alternativo de entender la cali-
dad de vida, y alienta un estilo de vida profético y contemplativo, capaz de
gozar profundamente sin obsesionarse por el consumo” (Laudato si’, n. 222).

De este modo, teniendo el concepto mismo de conversién ecolégica
ofrecido por la enciclica del papa Francisco en un sentido mucho més amplio
que el recogido en los escritos de Juan Pablo II y Benedicto XVI, se pasa
ahora a la exhortacion a todo creyente y hombre de buena voluntad a que,
sin pensarlo dos veces, realice un consumo mucho més consciente y responsa-
ble que considere los impactos sociales y ambientales de su propio consumo:
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Se debe evitar el uso de material plastico y de papel, reducir el con-
sumo de agua, separar los residuos, cocinar solo lo que razonable-
mente se podrd comer, tratar con cuidado a los dem4s seres vivos,
utilizar transporte publico o compartir un mismo vehiculo entre

varias personas, plantar drboles, apagar las luces innecesarias (Lau-

dato si’, n. 211)

En este orden de ideas, la conversién ecolégica se entiende, por tanto,
como una llamada a la responsabilidad moral de todo ser humano ante las
cuestiones ambientales:

Pero también tenemos que reconocer que algunos cristianos com-
prometidos y orantes, bajo una excusa de realismo y pragmatismo,
suelen burlarse de las preocupaciones por el medio ambiente. Otros
son pasivos, no se deciden a cambiar sus habitos y se vuelven in-
coherentes. Les hace falta entonces una conversién ecolégica, que
implica dejar brotar todas las consecuencias de su encuentro con
Jesucristo en las relaciones con el mundo que los rodea. Vivir la vo-
cacién de ser protectores de la obra de Dios es parte esencial de una
existencia virtuosa, no consiste en algo opcional ni en un aspecto

secundario de la experiencia cristiana. (Laudato si’, n. 217)

En atencién a lo anterior, y retomando mi propuesta hecha en el viir Con-
greso Latinoamericano y del Caribe de Bioética sobre la consolidacién de una
cultura ambiental desde el didlogo de la sapiencia bioética, la ecologia y
el didlogo creyente (Rolddn Garcia, 2007), observo la necesidad en este
capitulo de recordarla y, con ello, parafrasear algunas de las posibles alter-
nativas de solucién ofrecidas en su momento de cara a una posible toma
de decisiones en beneficio de la readaptacion y resignificacion del “ser y estar
en el mundo” del ser humano, y que, con agrado, veo que concuerdan con
algunas ofrecidas por el papa Francisco en su enciclica Laudato si’:

i. Conciencia colectiva: en donde se hace necesario recrear (volver a
crear) la conciencia colectiva del ser humano ante la evidente crisis
ambiental que lo rodea no solamente a €l sino a toda especie viviente
del planeta. Conciencia, que no se ha tomado en serio ni por los indi-
viduos ni por las diversas y variadas comunidades sociales y politicas
(Carta de la Tierra Internacional, 2000).
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Uso racional y responsable de los recursos: desde lo cual, se invita al
disefio de nuevas estrategias que acompafien esta conciencia colectiva
de responsabilidad frente a la utilizacién racional de los recursos natu-
rales por parte de todos y cada uno de los seres humanos que habita-
mos este planeta. Es evidente, mencionaba, la premura por amparar las
necesidades bésicas de todos los hombres, pero de igual modo es nece-
sario que el ser humano pose sus pies sobre la tierra de tal manera que
sintiéndola, redescubra su pertenencia a ella. (Uso racional)

Construccién de unos minimos éticos y comprensién de unos méxi-
mos ecoambientales: dada la conciencia colectiva y la actitud tanto
individual como comunitaria de una utilizacién racional y responsable
de los recursos naturales, se hace posible la construccién de unos mini-
mos éticos esenciales, que a partir del didlogo incluyente, la compren-
sién y la apertura de maximos dados por las creencias o confesionali-
dades basadas en postulados religiosos y culturales, asuman y reconoz-
can la vida como valor fundamental, que hace participe al ser humano
del ecosistema del planeta. Esto, atendiendo a la comprensién colec-
tiva de que “la crisis ecoldgica es un problema moral” (Juan Pablo II,
1989) y que por tanto “la crisis ecolégica es una crisis de religaciéon”
(Boff, 1997). De este modo, se invita a asumir que la cuestién ecolégica
no se limita netamente al terreno de las ciencias empirico-analiticas,
sino que requiere el desarrollo de competencias desde las racionalida-
des practico-moral y estético-expresivas para darle una interpretacién
critica y liberadora a lo que acontece hoy por hoy en nuestro mundo.

. Compromiso real y eficaz: todo hombre y toda mujer, creyentes o no

creyentes y diversos en raza, sexo, politica, cultura y religién, han de
comprometerse de modo real y eficaz, conscientes del grito por la vida
tanto humana como animal desde la cooperacién y administracion
de la misma. Asi comprendido, se entenderfa que cualquier agresién
o divergencia a la vida misma serfa una postura en contravia de su
propia propuesta moral en razén de no ser coadyuvante de muchas de
las orientaciones para consolidar una apuesta ética que sea pilar en la
constitucién de una auténtica cultura ambiental.

Nueva manera de mirar el mundo: esta nueva manera de mirar el “ser
y estar en el mundo”, se emplaza en el sentido universal de un didlogo
abierto y sincero de las diferentes creencias religiosas, que evocando el
adeudo divino de cuidar la vida (biota), rescate el compromiso de cus-
todiar la casa (oikos) donde ella misma se desarrolla en beneficio de
todo ser creado y reconozca el paso necesario del antropocentrismo al
biocentrismo.
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Si bien es comprendido para mi, comentaba, que por el analisis
de la recta razén del creyente, es Dios mismo quien bendiciendo
a todo hombre con el Don de Ia tierra y cuanto en ella existe, le
posibilita encontrarlo a El y comprender su Voluntad y consecuen-
temente, redisefiar su propia condicién creatural y, en conciencia,
recordar que la responsabilidad del ser humano sobre la creacién
debe estar mediada por la justicia y la caridad; se trata por lo tanto,
de un desarrollo social intencionalmente guiado por principios mo-
rales, en donde el actuar humano adquiere un nuevo sentido y una
especial importancia dada desde una experiencia del seguimiento
religioso. No se trata sélo de utilizar la naturaleza como un medio
para garantizar la subsistencia del ser humano social, sin importar
las implicaciones de esta apropiacién, sino ademds de hacerlo des-

de un horizonte de sentido y desde unos principios éticos.

Siguiendo las palabras de la Conferencia Episcopal Latinoamerica-
na, en su informe “El tercer Milenio como desafio pastoral” del afio
2000, el cristiano debe girar hacia nuevas perspectivas para asumir
la responsabilidad, conjuntamente con los otros hombres por un
destino en realidad comtn, ya que su propio actuar ha de enten-
derse como habitante de un planeta finito, que hoy tiene concien-
cia clara de sus limites, e inmerso en un mundo de comunicacién
instantdnea, en donde el ambiente es, al mismo tiempo, fuente de
los que lo usamos y necesitamos como también destinatario de lo
que producimos y desechamos. La cuestién ambiental, por lo tanto,
adquiere un alcance global, en cuanto a que los problemas ambien-
tales no tienen solucién exclusiva dentro de las fronteras naciona-
les gracias a la interdependencia de los factores que los producen
y de los efectos que provocan. Para enfrentar de manera exitosa
los problemas ambientales globales como el agotamiento de la capa
de ozono, la destruccién de la biodiversidad o el cambio climético
mundial, se requiere integrar las politicas nacionales a un esfuerzo
internacional diferenciado de responsabilidades compartidas y de
una cultura de solidaridad mundial. (pp. 79-82)

Todo esto puede contribuir al discernimiento moral ambiental (reflexién
ecoteoldgica) que, desde una adecuada educacién y un verdadero interés
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por el fortalecimiento del comportamiento del cristiano, obtenga nuevas
significaciones mundialmente aceptadas y solicitas de llevarse a cabo por
parte de todos los seres humanos.

Siendo la preservacion, el conservacionismo y la restauracién de los
ecosistemas, la biodiversidad y lo recursos naturales los valores necesarios
para la proteccién y curacién de la vida en general y su respectiva dignifi-
cacién; se hace urgente la concientizacién de la responsabilidad por parte
del ser humano como primer responsable de la supervivencia.

Garante por tanto de una alternativa en pro de lo vital y de una inten-
cionalidad ética y moralmente consensuada que advierta por una reconstruc-
cién ideoldgica y practica en relacion a la re-significacion y re-adaptabilidad
del ser y estar en el mundo, el didlogo ecoldgico, interreligioso y bioético,
compromete innegablemente a hombres y mujeres contempordneos de todos
los tiempos e hijos de una cultura tecnocientifica, a hacerse conscientes
de tener en sus manos el futuro del oikos ambiental y ecolégico. De igual
forma, responsables del sostenimiento y la permanencia de un mundo mas
justo y digno, solicito de acciones eficaces y reales que busquen la armoni-
zacion de la convivencia, el desarrollo técnico y cientifico y la sostenibili-
dad de los recursos humanos y naturales (Rold4an Garcfa, 2007).
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Espiritualidad cristiana y ecologia integral.
Tensidad para una praxis de fe historizada

JuaN ESTEBAN SANTAMARIA RODRIGUEZ

roponer una tensidad (Ellacurfa, 1991)! entre la espiritualidad cris-
tiana y la ecologia integral para una praxis de fe historizada tiene
como punto de partida y de llegada la realidad histérica en la que

Para Ignacio Ellacurfa (1991), el término tensidad alude a la relacién de las notas
constitutivas (cosas materiales) en la realidad histérica. Esta tensidad expresa su iden-
tidad y, a su vez, su diferencia con las demds notas constitutivas. Ellacurfa (1991)
precisa en ello su dinamismo respectivo, esto es, su relacién y las posibilidades que
ocasionan para la constitucién y transformacién de la realidad histérica, en donde “el
cosmos entero es un sistema, en el que cada cosa es ‘nota-de’; es un sistema constructo
en el cual todas sus notas estdn en formal respectividad. Como esta respectividad es
formalmente dindmica, es un ‘dar de si’; de ahi que este dar de sf respectivo haya de
concebirse como tensidad. Toda realidad intramundana estd en tensidad, en dinamis-
mo respectivo” (Ellacuria, 1991, pp. 59-60).
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se enuncian todas ellas (Ellacurfa, 1991)2. Sabiendo que la realidad est4
determinada mayoritariamente por dialécticas y violencias fruto de ten-
siones sociales, politicas, econdmicas, ecoambientales y religiosas, las cua-
les a su vez son consecuencia de los ritmos que imponen las economfas y
politicas de mercado junto a sus dindmicas de consumo (Artavia-Jimé-
nez et al., 2019), esta tensidad tiene como problema teoldgico sus efectos
en la cotidianidad de quienes constituyen esta realidad histérica, o sea,
mujeres y hombres que resisten a estos embates en su apuesta por subsis-
tir (Walsh, 2017).

Al situar esta tensidad en una realidad histérica como el contexto
colombiano, la enunciacién de una praxis de fe historizada hace necesaria
una apropiacién critica a estos signos histéricos (Gs 4, 11), ya que es pre-
ciso entender sobre todo estas dialécticas desde la dindmica contractual
excluyente que ha sido establecida histéricamente en la sociedad colom-
biana (Nieto-Bravo y Pardo-Rodriguez, 2017), y cuya consecuencia final
se ve reflejada en las realidades de empobrecimiento, violencia y margina-
cién que hoy padece.

En la singularidad de esta realidad histérica, tal apropiacién teold-
gica estd definida por dicho dinamismo interpelante y reflexivo. No obs-
tante, tiene también un cardcter implicativo a nivel teologal que, desde la
propuesta que Ignacio Ellacurfa (2001) realiza en torno a la espiritualidad
cristiana y aquella que sugieren el magisterio y pontificado del papa Fran-
cisco a propésito de una “ecologia integral”, establezca dinamismos para su
vivencia y significacién hoy.

Segtin esto, si bien ambos elementos propician un andlisis teolégico a
las dialécticas de la realidad histérica colombiana y en los sujetos en quie-
nes recaen, tras ello enuncian también horizontes teologales para esta praxis
de fe cristiana que implica apropiar estos signos de la realidad histérica
(Gs 4, 11) “con espiritu” (G 259-261) y desde una dimensién mistica de la

2 En sus palabras, Ellacuria (1991) sefiala lo siguiente: “Asf, por ‘realidad histérica’ se
entiende la totalidad de la realidad tal como se da unitariamente en su forma cualita-
tiva m4s alta y esa forma especifica de realidad es la historia, donde se nos da no sélo
la forma mas alta de realidad, sino el campo abierto de las maximas posibilidades de
lo real. No la historia simplemente, sino la realidad histérica, lo cual significa que se
toma lo histérico como dmbito de lo histérico mds que como contenidos histéricos
y que en ese 4mbito la pregunta es por su realidad, por lo que la realidad da de si y se
muestra en él” (Ellacurfa, 1991, p. 39).
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fe cristiana, en donde su dinamismo “contemplativo” y “activo” sea posi-
bilidad teologal para que esta praxis de fe procure un desarrollo humano y
ecoambiental integral desde la exigencia que vincula a la comunidad ecle-
sial con el proyecto de Jesds manifiesto en su Evangelio.

Dialécticas de una realidad histérica:
el contexto colombiano

Una apropiacion al contexto colombiano debe tener presente su histori-
cidad. Esto supone una aproximacién a las dialécticas que representan las
realidades de violencia estructural, desigualdad y exclusién que han acom-
pafiado su transcurso histérico (Galvis y Meisel Roca, 2010)°. Por lo tanto,
es necesario comprender la situacién de victimizacién que hoy padece su
sociedad también desde problemdticas como el abandono del Estado en
amplias regiones del pafs, su deterioro ambiental resultado de una politica
econdmica situada exclusivamente en el 4mbito minero y energético, la
expansién del narcotréfico o la histérica necesidad de ampliar la frontera
agricola como recurso para la subsistencia de las poblaciones rurales, entre
otras (Molano, 2017).

Segiin estos argumentos, dicha apropiacién puede hacerse desde cua-
tro realidades: 1) histérico-politica, 2) cultural, econémica y ecoambiental,
3) social y 4) religiosa. A través de ellas, es posible caracterizar sus efectos en
la sociedad colombiana, hecho que, aun asf, es insuficiente por la compleji-
dad de dindmicas que hoy sostienen estos modos de violencia y exclusién.

Problemdtica histérico-politica: violencias estructurales

Un aspecto constitutivo de la realidad histérica colombiana son sus vio-
lencias estructurales. Su materializaciéon ha desembocado en histéricas

3 Segin el Banco Mundial, el Indice de cint vigente para Colombia en el 2017 tiene
un valor de 49,7. Desde 1992, este valor ha fluctuado entre el 51,5 (1992) y el 49,7
(2017), siendo su indicador mas alto el 58,7 registrado para los afios 1999 y 2000.
Tales datos corroboran la tensién histérico-politica sefialada entre el Estado y la so-
ciedad civil. Ahora bien, a pesar de su reduccién en el transcurso de los tltimos 25
afios, Colombia sigue siendo una de las naciones mas desiguales en América Latina y
en el mundo en términos econémicos, situacién que contribuye en la prolongacién de
estas estructuras de desigualdad, pobreza y exclusién social. (Banco Mundial, 2019).
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confrontaciones entre el Estado y su poblacién civil, inclusive desde tiem-
pos independentistas, por las condiciones sociales, econémicas y politicas
instauradas por sus élites para su desarrollo privativo (Wills, 2017).

Cabe resaltar que, al paso de estas violencias, han existido en la histo-
ria nacional intentos reformistas y procesos de pacificacién y reconciliacién
entre ambos actores, procesos que, en los tltimos cuarenta afios, no solo
han estado caracterizados por la verticalidad que ha supuesto una coyun-
tura como es el conflicto armado con su paradéjica pluralidad de movimien-
tos insurgentes segin sus lineas ideoldgicas, intereses politico-econémicos
y apuestas de paz (Pizarro, 2017), sino también por las formas como estas
violencias impactan en la sociedad civil.

En su trasfondo, esta problemdtica histérico-politica visibiliza las formas
de victimizacién y revictimizacién que el Estado colombiano ha ejercido y
ejerce contra su sociedad a través de estas violencias en procura de sus inte-
reses politicos, econémicos y territoriales (Grupo de Memoria Histérica,
2013)* Ademas, el caso de las violencias armadas y las transformaciones
que ha adoptado en el marco del conflicto armado en estas tltimas décadas
demuestra también su ausente voluntad civica y social para garantizar pro-
cesos de justicia, verdad, reparacién, garantias de no repeticién y desarrollo
integral para las comunidades que padecen sus embates’® (Palacio, 2016).

Resulta oportuno sefialar que estas problematicas hoy son tangibles en
situaciones como 1) el enfrentamiento entre los frentes guerrilleros disi-
dentes de las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia — Ejército
del Pueblo (rarc-Ep), el Ejército de Liberacién Nacional (ELN), los gru-
pos neo-paramilitares (Bandas Criminales [Bacrim]), los Grupos Armados
Organizados al Margen de la Ley (caoMmL), las delincuencias comunes y las
Fuerzas del Estado por el control territorial, la mineria ilegal y las rutas de
narcotrifico (Alvarez et al., 2017), y 2) el inmovilismo estatal que impide

4 Estas estructuras obedecen principalmente a la gestacién de politicas estatales sin
enfoque diferencial y de atencién integral (psicoldgica, juridica, sexual, etc.) a las
personas victimas de la violencia armada. Todas ellas desconocen la pluralidad de los
hechos de violencia que recaen sobre las sociedades colombianas que han padecido el
conflicto.

5  El Registro Unico de Victimas (ruv) reporta al 1.° de agosto de 2019 un total de 8
493 100 personas victimas en un total de 10 457 395 hechos de violencia en el marco
del conflicto armado colombiano (Unidad para la atencién y reparacién integral a las
victimas, 2019).
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su modernizacién y desarrollo politico-econémico, la inclusién de la socie-
dad colombiana en ello y la ausencia de una reparacién integral a victimas
de estas violencias tras corroborar hechos como la implementacién ralenti-
zada del Acuerdo de Paz, firmado entre el Gobierno Nacional y las FARC-EP
(Kroc Institute for International Peace Studies, 2019) y las obstrucciones
institucionales que hoy existen al funcionamiento de los mecanismos juri-
dicos dispuestos para ello (Pizarro, 2017).

Asf las cosas, ante realidades como la derivacién del conflicto armado y
sus violencias al ser resultado de estas violencias estructurales ejercidas his-
téricamente por el Estado colombiano, si bien han existido intereses entre
los actores para su desescalamiento, sigue siendo latente su politizacién.
Expresién de ello no solo es su actual desconocimiento por un amplio sec-
tor politico y econémico del pafs (Pizarro, 2017), sino también por hechos
como la persecucion y desaparicién de comunidades y lideres gestores de
paz en los territorios abandonados por el Estado y ocupados-gobernados
por los actores del conflicto armado durante décadas (“Tragedia de lide-
res sociales en Colombia...”, 2019). Todo ello reafirma este factor comin:
el desajuste politico-econémico de la nacién fruto del centralismo de sus
élites, las cuales, haciendo uso del aparato estatal, perpetdan la concentra-
cién de la tierra, la economia y el poder politico regional (Fajardo, 2017).

Problemdtica cultural, econdmica y ecoambiental:
desarrollo territorial en cuestion

La problemadtica cultural, econémica y ecoambiental del pais puede defi-
nirse, al menos, por tres aspectos conexos entre si: 1) las barreras para el
acceso a la tierra y a una economfa incluyente del campesinado colombiano
(Montenegro, 2016); 2) los reclamos de sus comunidades indigenas ante el
incumplimiento de sus derechos constitucionales (Constitucién Politica de
Colombia, 1991, arts. 171, 246, 286, 321, 329, 330, 356) y de agendas poli-
ticas como aquella que fue pactada con el Estado en el marco de la firma
del Acuerdo de Paz en el 2016 (Gonzalez, 2019), y 3) la marginacién que
siguen padeciendo las comunidades negras, raizales, palenqueras y rom del
pais (Wabgou et al., 2012).

Su factor desencadenante es comun a ellas tres, esto es, los limites que
impiden el desarrollo integral-diferencial de la comunidades rurales y etnias
por dos situaciones: 1) la concentracién del poder, la tierra y el aparato
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judicial por las élites de la nacién y 2) las dindmicas de racismo y exclusién
que recaen sobre ellas (Maya, 2009). Al respecto, es preciso sefialar que el
Acuerdo de Paz firmado entre el Gobierno Nacional y las FARc-EP busca
superar estas tensiones histéricas sobre la base de enfoques diferenciales,
de género y territoriales que contribuyan al desarrollo agricola y sociocul-
tural de estas comunidades, asi como a su reparacién integral (Gobierno de
Colombia y Farc-gp, 2016)% no obstante, parte de estos elementos estdn en
vilo por las trabas juridicas impuestas por el propio Estado, las cuales hoy
dificultan su implementacién.

Otra manifestacién de esta problemdtica es la ejecucién de politicas y
economias extractivas que desconocen la identidad y el derecho territorial
de estas comunidades (Gobel y Ulloa, 2014). Financiada en mayor medida
por capitales extranjeros, la explotacién minera y de recursos ambientales
agudiza los reclamos de estas poblaciones en torno a la implementacién de
sistemas econémicos que prioricen el acceso a la tierra y al agua, a la pro-
duccién agricola, a la soberanfa alimentaria y al arraigo cultural-territorial.

No sobra sefialar que, entre los resultados de este modelo econémico
extractivo, es visible el desequilibrio ambiental, social y cultural que ocasiona
la minerfa a gran escala (Castro y Loaiza, 2019), asi como ante la ausente
diversificacién econémica del pafs, la constante expansién del narcotra-
fico (cultivo, procesamiento y exportacion), incluso después de la firma del
Acuerdo de Paz (Observatorio de Drogas de Colombia, 2019), como sus-
tento de gran parte de su economia terciaria (Duncan, 2017).

Problemdtica social: estigmatizacion, exclusion y espectdculo

En Colombia, ha existido una fuerte tendencia a la estigmatizacion de los
movimientos sociales. En gran medida, esto es resultado de una concepcién
instrumental en torno a la exigibilidad de los derechos fundamentales ins-
taurada en la poblacién civil. Aprovechando la precaria formacién politica

6 Véase Articulo 1 y siguientes; Articulo 3.4.1, principio orientador n.® 5; Articulo
3.4.3, literal “0”; Articulo 3.4.4, caracteristica n.® 6; Articulo 4.1.1, principio n.°
3; Articulo 4.1.3.6, literal “a”, componente “Para la comunidad en general”, vifieta
“Generacién de opciones laborales”; Articulo 5.1, literal “a”, vifieta “Enfoque te-
rritorial, diferencial y de género”; Articulo 5.1.1.1.1, vifietas “Enfoque territorial” y
“Enfoque diferencial y de género”; Articulo 5.1.1.1.10; Articulo 5.1.3.4.2; Articulo

5.2; Articulo 6.3.1.

216



LA CUESTION ECOLOGICA Y LA TEOLOGIA PRAXEOLOGICA

y ciudadana ofrecida por el sistema educativo piblico y privado del pais y,
en coercién con la labor que ejercen los medios de comunicacién masiva al
respecto (Lépez de la Roche, 2002), esta nocién desestima la protesta social
(Cruz, 2014), sus reclamos histéricos y el empoderamiento sociopolitico de
sus integrantes, calificindola en la mayoria de las ocasiones de insurgente.

A pesar de ello, quienes integran estos movimientos reclaman sus dere-
chos fundamentales y constitucionales frente a las histéricas tendencias
de exclusién ejercidas por el Estado. Prueba de ello son los reclamos que
ejercen comunidades LGTBI, en procura del reconocimiento de sus dere-
chos civiles (Moreno, 2014); el Movimiento Estudiantil y de Docentes,
en su defensa de la educacién publica y gratuita (Constitucién Politica de
Colombia, 1991, art. 67), auténoma y con libertad de cdtedra (Quintero,
2019); las asociaciones de mujeres que denuncian las formas de violencia
sexual, simbdlica, cultural y familiar a las que se ven sometidas (Defenso-
ria del Pueblo, 2019), y las organizaciones de trabajadores, quienes exigen
condiciones laborales dignas ante situaciones como 1) la vulnerabilidad que
afrontan en materia de remuneracién econémica y tipologia contractual
(Almanza, 2018); 2) el detrimento de la salud de los trabajadores por los
intereses productivos y monetarios del capital, y 3) la informalidad laboral
a la que un gran nimero de personas se ve abocada por el constante creci-
miento del desempleo (Departamento Administrativo Nacional de Esta-
distica [pang], 2019)7.

Estas dindmicas de exclusion, aparte de ser ejercidas por el Estado en
omisién sistemdtica al cumplimiento de los derechos constitucionales de la
poblacién civil, son reforzadas en una “sociedad del espectdculo” (Debord,
2007)8, proclamada por los medios de comunicacién masiva. Siendo expre-

7 Colombia viene presentando un incremento en la tasa de desempleo de manera cons-
tante. Para el mes de septiembre del afio 2019 dicha tasa es de 10,2% en contrapo-
sicién a la tasa de desempleo del afio 2018, la cual oscil6 en un 9,5%. Unido a lo
anterior, la tasa de global de participacién de las personas en el mercado laboral ha
descendido del 64,4% (2018) al 6,8% (2019). Y de igual forma la tasa de ocupacién,
pues para el afio 2018, este indicador estuvo en 58,3% y en el afio 2019 en 56,3%
para el mes de septiembre. Sobre estos datos, es de resaltar que el indicador de desem-
pleo en el pafs ha venido ascendiendo constantemente durante los tltimos 17 meses,
hecho que sin lugar a dudas evidencia una crisis socio-econémica para la sociedad
colombiana en general (véase también: Lorduy, 2019).

8  “El especticulo [...] es a la vez el resultado y el proyecto del modo de produccién
existente. No es un suplemento al mundo real, su decoracién afiadida. Es el corazén
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si6n del industrial culturalismo de masas, aquellos fetichizan y politizan estas
movilizaciones y la exigibilidad de derechos a través de discursos homogé-
neos que transitan hacia una visién aséptica de sociedad (Ospina, 2018),
generando a su vez obediencias medidticas en el grueso de la sociedad colom-
biana que lleva a invisibilizar estos movimientos.

Problematica religiosa: religiosismo, teocracias y mesianismos

El fortalecimiento de grupos carismdticos catélicos y movimientos pente-
costalistas en las dltimas décadas es otra de las problemdticas que subya-
cen al transcurso de la realidad histérica colombiana (Lozano, 2008). Ante
realidades como la secularizacién y el laicismo, propios de la apertura de la
sociedad al modernismo y a la economia de libre mercado (Casanova, 2017),
estos grupos se han expandido entre la sociedad colombiana en una pugna
por el control de su fuero religioso (Beltran, 2013). Desafortunadamente,
aquello que han logrado estos colectivos es instrumentalizar el sentido de
la fe y la experiencia religiosa de su significacion simbdlica, convirtiéndola
en una forma de dominacién psicolégica, politica, judicial, moral y sexual,
cuyo eje es una nocién providencialista de lo divino (Santamarfa, 2013).

Tal proliferacién, en el marco contractual que refuerzan los grupos eco-
némicos y politicos que rigen el pais, ha logrado gestar mesianismos politi-
co-religiosos que transitan hacia una nocién teocratica de sociedad desde
el ejercicio del poder politico y judicial (Beltran y Quiroga, 2017). A través
de estas acciones, tales concepciones religiosas han logrado controlar no
solo la moral y el desarrollo de conciencia de sus integrantes, sino también
el ejercicio de su ciudadanfa.

Situaciones de este tipo son visibles en el religiosismo instaurado por
estos grupos en las campafias politicas realizadas para refrendar el Acuerdo
de Paz firmado entre el Gobierno Nacional y las FARc-EP en el plebiscito
de 2016, en las elecciones presidenciales de 2018 y en las elecciones regio-
nales de 2019. En el primer caso, este aspecto fue contundente tras la pro-
liferacién de discursos en torno a la “ideologia de género” aparentemente
transversal al Acuerdo de Paz y el riesgo que representaba para la familia

del irrealismo de la sociedad real. Bajo todas sus formas particulares, informacién o
propaganda, publicidad o consumo directo de diversiones, el especticulo constituye
el modelo presente de la vida socialmente dominante” (Debord, 2007, n. 6).
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tradicional (Rodriguez, 2017). En el segundo, aquella fue explicita en la
vision mesidnica que legitimaban los lideres religiosos en torno a uno u otro
candidato, junto con la cercania o lejania de estos con tales grupos religio-
sos para obtener mds votantes para si (“Candidatos presidenciales batallan
por los votos azules y cristianos”, 2018). Finalmente, en el tercer hecho, es
suficiente constatar las coaliciones politicas que fueron establecidas entre
distintos partidos politicos tradicionales y de inspiracién religiosa cristiana
para establecer apoyos a candidatos postulados a cargos de eleccién popu-
lar (gobernaciones, alcaldfas, consejos, asambleas departamentales o jun-
tas administradoras locales) (Gémez Polo y Ospina, 2019), cuyo caso més
singular fue el de la ciudad de Bogot4 (“Sectores cristianos llegan para res-
paldar candidatura de Miguel Uribe”, 2019).

Sobre una clara alienacién de la conciencia religiosa de la sociedad
colombiana en detrimento de su libre desarrollo (Constitucién Politica de
Colombia, 1991, arts. 13, 17), estas tensiones ilustran la ideologizacién de
su ejercicio democratico. Siendo totalitarias, no solo instauran una nocién
teocrdtica y providencialista de la realidad histérica, sino que también
indican modos de proceder que buscan anular todo principio de diversidad
politica, sexual, social y religiosa en el pafs. De ahi que, en correlacién con
una nocién teolégica de prosperidad, éxito econémico y salvacién intima
(Merino, 2012), estos funcionalismos de lo divino atentan contra el cons-
tructo divergente de la sociedad colombiana.

Las problematicas expuestas sefialan algunos de los puntos mas 4lgi-
dos de la realidad histérica colombiana. En ello es imperativo remarcar la
tensién contractual que ha existido entre quienes controlan el Estado y
la sociedad civil. Determinada por fuertes estructuras de alienacién poli-
tica, exclusién, pobreza y corrupcién, es clara su enajenacién y de quienes
la administran en detrimento de la dignidad histérica de esta sociedad.
Ahora bien, unido a lo anterior, no se puede perder de vista una subya-
cente necropolitica que perpetia tales dialécticas (Valencia, 2010)°, cuyo
fin principal, en el entramado contractual del poder politico y econémico

9  “Si la biopolitica se entiende como el arte de gestionar el vivir de las poblaciones,
las exigencias capitalistas han hecho que el vivir y todos sus procesos asociados se
conviertan en mercancfas, lo cual se puede parangonar con lo que entendemos como
necropoder, puesto que éste representa la gestién del dltimo y m4s radical de los pro-
cesos del vivir: la muerte” (Valencia, 2010, pp. 142-143).
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de las sociedades mercantiles, es el hiperconsumo que avanza en detrimento
de la vida y su dignidad.

Al ser expresiones de una cultura del descarte propia de las merca-
dotecnias (Laudato si’, nn. 30, 51, 56, 109, 123, 129, 190, 195, 203, 209,
215) y tecnocracias actuales (nn. 189, 194), estas dialécticas definen una
realidad histérica en la que la praxis de fe cristiana debe implicarse histé-
ricamente. De esta manera, al entender esta realidad como un signo que
debe ser interpretado a la luz del Evangelio (Gs 4) (Schickendantz, 2018),
proponer esta praxis de fe desde la espiritualidad cristiana en tensidad con
una propuesta de “ecologia integral” supone su dinamismo teologal tras la
comprension del “mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones
y el sesgo dramdtico que con frecuencia le caracteriza” (Gs 4).

Una espiritualidad cristiana en clave
histdrico-teologal: un legado en Ignacio Ellacuria

Las dialécticas de la realidad histérica colombiana expresan “las tristezas y
las angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y
de cuantos sufren”, que son para la comunidad eclesial “tristezas y angus-
tias de los discipulos de Cristo” (Gs 1). De hecho, interpelan, interlocutan
e implican la praxis de fe cristiana en su dimensién espiritual, al tener pre-
sente que aquella se define desde “la espiritualidad de Jests crucificado por
nuestros pecados y resucitado para nuestra salvaciéon” (Ellacurfa, 2001, p. 51).

En su amplitud y diversidad en la vida de la Iglesia (Ashley, 2000; De
Certeau, 2006), una espiritualidad cristiana en clave histérico-teologal
exige la apropiacion de aquellos “signos histéricos” (s 4) desde su cons-
tructo eclesial (Gs 2) y bajo la gufa del “Espiritu del Sefior” (s 11). Ahora
bien, si se tienen presentes también dialécticas actuales que hoy recaen en
torno a la espiritualidad cristiana, como son su mercantilizacién (Wortman,
2016), su mistificacion (Ashley, 2000) y su fetichizacién (Ramas, 2018), esta
espiritualidad cristiana, situada en el “Jests crucificado y resucitado”, exige
un cardcter “contemplativo” y “activo” con anclaje evangélico e histérico.

Ante coyunturas de este tipo, que no son mds que una consecuencia
del industrial culturalismo de masas (Horkheimer y Adorno, 1998) y de la
expansion de totalitarismos politicos, econémicos, morales y religiosos que
rigen la sociedad contempordnea segtin los méviles de la sociedad de mercado
(Barog, 2018), no solo es preciso dar razén del riesgo de esta espiritualidad

220



LA CUESTION ECOLOGICA Y LA TEOLOGIA PRAXEOLOGICA

ante la “tendencia moderna a convertir[la...] en cémoda mercancia y ven-
derla a los hombres y mujeres del mundo moderno [como instrumento de su
consolacién]” (Ashley, 2000, pp. 230-231). También urge indicar el antro-
pocentrismo que sostiene a la sociedad (Laudato si’, nn. 68, 69, 115, 116,
118, 119, 122), que instrumentaliza esta espiritualidad, limitando con ello
la capacidad humano-religiosa a un misticismo privado, pietista y religio-
sista que impide, entre otros aspectos, el desarrollo de su conciencia moral
ante realidades de victimizacién como el contexto colombiano.

Proponer una espiritualidad cristiana sobre estos argumentos hace
necesario comprenderla como constitutivo de la vida de fe de la comuni-
dad eclesial en su cotidianidad (De Certeau, 2000; Magnet, 2017)'°. No
obstante, urge su actualizacién, ya que la interpelacién que subyace a estas
dialécticas exige una kénosis que permita establecer dindmicas conversivas
para la praxis de fe cristiana de la comunidad eclesial en lo propio de su
realidad histérica.

Asf las cosas, frente a las estructuras contractuales excluyentes que hoy
rigen la sociedad colombiana y su concomitante estructura de violencia,
victimizacién y muerte (necropolitica), esta espiritualidad supone, segin
Ignacio Ellacuria (2000b): 1) una interpelacién de la realidad histérica
como su “lugar teoldgico” (transmision tradente), 2) nombrar el seguimiento
histérico de Jests como su interlocutor (actualizacién de posibilidades) y
3) su implicacién teologal (proceso creacion de capacidades), como su condi-
cién de posibilidad y sustento de aquella praxis de fe.

10 El concepto cotidianidad ha sido abordado desde distintos horizontes filoséficos. Con-
siderando las tensiones que existen entre los argumentos de Heidegger (facticidad
del ser-ser para la muerte) y de Lukdcs (vivencia del limite-tragedia humana), Kosik
(1967) sefiala un vaso comunicante entre ambas posturas: la preocupacién por supe-
rar el limite de la pseudoconcrecién de la realidad y la enajenacién de la cotidianidad
humana situada en las practicas vitales como reproduccién eterna del pasado que
evita una prospectiva transformativa y emancipadora de la realidad histérica. De Cer-
teau (2000) también ha profundizado en este asunto, particularmente en su corres-
pondencia como practicas del hacer ideologizado por el consumo y la marginalidad
que genera a consecuencia de las tensiones de la sociedad del mercado. Su apuesta en
torno a la cotidianidad no es otro que superar el “fondo nocturno” en el cual recae
el ser humano, transitando hacia una praxis de contracultura y a una antidisciplina
frente a la tendencia homogeneizante de la historia y la practica humana sobre el
capital y del consumo
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La realidad histérica: “lugar teoldgico” de la
espiritualidad cristiana (transmisién tradente)

Para Ignacio Ellacurfa (1991), la transmisién tradente es el desarrollo bio-
l6gico, personal, social e histérica de la persona (phylum humano). Alli
despliega su capacidad para aprehender su realidad histérica segtin las impre-
siones sensoriales que le ocasiona junto a su inteleccién (Ellacurfa, 1991).
Ellacuria (2000c) categoriza esta dimensién como el “hacerse cargo de la
realidad” (p. 208), en donde el despliegue de la inteligencia sentiente de la
persona le permite definir formas de estar en la realidad (Ellacurfa, 1991;
Zubiri, 1981).

De cara a una comprension histérico-teologal de la espiritualidad cris-
tiana como aporte a una praxis de fe historizada en medio de dialécticas his-
téricas como aquellas que subyacen al contexto colombiano, esta transmision
tradente ocurre entre la aprehension intelectiva y sentiente de la persona y la
interpelacién de fe que le viene a la comunidad eclesial. Por eso, se exige
comprender su apropiacién desde el carcter teolégico que representa (Gs 4).

La apropiacién del dinamismo revelador del Dios de Jests en su caréc-
ter mistérico (Dv 1, 2) en esta realidad histérica sitda esta revelacién en
los padecimientos y vicisitudes de la sociedad colombiana en sus “triste-
zas” y “angustias” (Gs 1). Es asi como inteligir sentientemente la realidad his-
térica desde el horizonte de fe cristiano implica reconocerla como “lugar
teolégico”, que no solo precisa una inductividad a la comprensién del dato
revelado, sino que también delimita su actualizacién desde la semantica que
acompania a la experiencia de fe en Jests en esta historicidad.

Al decir del autor, este “lugar teolégico [es] el lugar donde el Dios de
Jests se manifiesta de modo especial porque el Padre asf lo ha querido. Se
manifiesta no sélo a modo de iluminacién revelante, sino también de lla-
mada a la conversién” (Ellacuria, 2000a, p. 149). Esto significa que dicha
semdntica es “momento constituyente” de la espiritualidad cristiana (Ella-
curfa, 1991, p. 392), ya que tal aprehension intelectiva y sentiente (“hacerse
cargo de la realidad”) atiende al cardcter apertural y al despliegue de un
“sentimiento afectante de la realidad, y [una] voluntad tendente con su
momento propio de respuesta y de accién sobre la realidad” (Ellacuria,
1991, p. 162).

En estos términos, el “lugar teoldgico” est4 significado por sus dialéc-
ticas histéricas, lugar que no es otro que aquel en el cual el Padre opta por
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su manifestacién y que en el contexto colombiano asume una identidad
propia a consecuencia de los efectos de las violencias y dindmicas contrac-
tuales excluyentes que recaen en su sociedad. Asf, lo anterior es una inter-
pelacién y una llamada a la conversién para la comunidad eclesial en su
praxis y, con ello, en su espiritualidad, pues las dialécticas a las que se ve
abocada esta dltima impiden su transito de una concepcién estrictamente
ctltica a una de caracter histérico (Ellacurfa, 2000b), a ser “[...] un susti-
tutivo de la materialidad” antes que “un coronamiento de la misma” (Ella-

curfa, 2000a, p. 143).

El seguimiento historico de Jestis: interlocutor de la
espiritualidad cristiana (actualizacién de posibilidades)

Para Ignacio Ellacurfa (1991), actualizacién de posibilidades es “aquello que
posibilita. Y posibilitar consiste formalmente en dar un poder sin dar una
necesidad fija y unidireccional de realizacién de ese poder” (p. 411). Esto
significa que, a la transmisién tradente que acontece en el sujeto histérico,
aquel estd en condiciones para “cargar con la realidad” (Ellacurfa, 2000c,
p- 208); o sea, desplegar sus formas de estar en ella por el poder que tiene
para hacerla posible (poder optativo)!!, o bien, por este poder ante sus dia-
lécticas y vicisitudes.

Actualizacion de posibilidades es el “momento continuante” (Ellacuria,
1991, p. 393), en el que la comunidad eclesial define las posibilidades de
realizacién de su fe gracias a su capacidad para inteligir sentientemente la rea-
lidad histérica y su “poder de optar” en ella. Ante las dialécticas del con-
texto colombiano (sentimiento afectante) y sus opciones de transformacién

11 “No sélo hay que atender al cardcter procesual, sino también a lo que ocurre real-
mente en la transmisién tradente. En la transmisién tradente se entrega una forma
de estar en la realidad, basada en una doble necesidad: por parte de quien la entrega,
porque no puede no entregarla dado el caracter filético de la transmisién y dado el ca-
récter de cuerpo social, que enmarca forzosamente la transmisién; por parte de quien
la recibe, porque necesita apoyarse en una forma concreta de estar en la realidad para
empezar a buscar desde si mismo su propia forma de estar en la realidad. Ya desde este
punto de vista, lo entregado tiene un doble caricter; por parte del tradente es algo
que positivamente “posibilita” el estar en la realidad; por parte del recipiendario es
algo que no lo determina forzosamente al quedarse en una tnica forma de estar en la
realidad, sino que es algo ante lo cual “puede” optar, algo ante lo cual tiene el “poder”
de optar” (Ellacurfa, 1991, p. 411).
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(voluntad tendente), una actualizacién de posibilidades (cargar con la realidad)
para la espiritualidad cristiana debe aprehender esta interlocucion teoldgica
en correspondencia a la ensefianza de Jesus:

Se levanté un legista y dijo, para ponerle a prueba: “Maestro, ;qué
he de hacer para tener en herencia vida eterna?” El le dijo: “;Qué
estd escrito en la Ley? ;Cémo lees?” Respondié: “Amards al Sefior
tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma, con todas tus fuerzas y
con toda tu mente; y a tu préjimo como a ti mismo”. Dijole entonces:

“Bien has respondido. Haz eso y viviras”. (Lc 10,25-28)

El didlogo entre un maestro de la ley y Jestds (Mt 22,34-40; Mc 12,28-31)
indica el camino de la espiritualidad cristiana en tres modos: 1) una expe-
riencia de amor propio, 2) una experiencia de amor al préjimo como fruto
del amor propio y 3) la experiencia de amor a Dios que subyace a esta expe-
riencia filial en lo humano. La significacién teolégica que emerge al texto
evangélico permite inferir que, para una espiritualidad cristiana en clave
histérico-teologal, la praxis del amor humano es su presupuesto fundamen-
tal desde la realidad m4s humana posible (corazén, alma, fuerzas, mente) y,
sobre todo, cuando el cardcter revelante de Dios es en realidad de muerte.

La actualizacién de posibilidades para la espiritualidad cristiana se define
en esta ensefianza de Jests. A realidades de crucifixién y muerte como aque-
llas que imperan en la sociedad colombiana, la espiritualidad cristiana tiene
su punto de partida y de llegada en una experiencia de amor a Dios que se
gesta en la experiencia de amor humano propio y al préjimo implicada en
las vicisitudes de esta historicidad. Allf es donde estd su cardcter conversivo,
ya que a la dindmica “contemplativa” del “amor a Dios” emerge la kénosis
que insta a la praxis de fe cristiana hacia su cardcter teologal “en” y “desde”
lo humano bajo la guia del “Espiritu del Sefior” (s 11).

La posibilidad de “vida eterna” que reclama el Legista y el modo que
indica Jests para llegar a ella pasa por una praxis de amor humano implicada
a nivel biolégico, psicolégico y espiritual, que, a su vez, no tiene més pre-
misa que ser compasiva y misericordiosa al modo como es el amor de Dios.
Es en ello en donde el “lugar teoldgico” se tiene como “el lugar mds apto
para la vivencia de la fe en Jests y para la correspondiente praxis de segui-
miento” (Ellacurfa, 2000a, p. 150), o sea, una praxis de fe desde la praxis
del amor a Dios en lo propio de la realidad histérica y humana:
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Yahvé es clemente y compasivo, lento a la célera y lleno de
amor [...]. Pero el amor de Yahvé es eterno con todos que le
son adeptos; de hijos a hijos pasa su justicia, para quienes sa-

ben guardar su alianza y se acuerdan de cumplir sus mandatos

(Sal 103,8.17-18).

Y al ver a la muchedumbre, sintié compasién de ella, porque es-

taban cansados y abatidos como ovejas que no tienen pastor.

(Mt 9,36)

Queridos, amémonos unos a otros, porque el amor es de Dios, y
todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. Quien no ama
no ha conocido a Dios, porque Dios es Amor. En esto se manifesto
entre nosotros el amor de Dios; en que Dios envié al mundo a su

Hijo tnico para que vivamos por medio de él. (1 Jn 4,7-9)

Ellacurfa (2002a) afirma que “una espiritualidad que no venga de y no vaya
a una praxis liberadora del pecado y de sus consecuencias no responderia a
la vida de Jesas” (p. 53). Con lo anterior, aquello que sefiala el autor es el
sentido de la espiritualidad cristiana desde lo que significa seguir a Jestds en
la vivencia y apropiacién de este Mandamiento:

Les doy un mandamiento nuevo: que se amen los unos a los otros.
Que, como yo los he amado, asf se amen también ustedes los unos
a los otros. En esto conocerdn todos que son discifpulos mios: si se

tienen amor los unos a los otros. (Jn 13,34-35)

Ante la tergiversacion privativa y mercantil a la cual se ve abocada la espi-
ritualidad cristiana hoy, y ante los misticismos e intimismos a los que puede
reducirse la experiencia de amor a Dios, si bien proclama diversas formas
de manifestacion de esta espiritualidad, Ellacurfa (2001) indica también
sus criterios constitutivos, a saber:

Es fundamentalmente un don de Dios Padre, que continda el don
fundamental de s{ mismo que fue su Hijo encarnado. Pero el don
mismo de Dios Padre nos dice dénde y cémo se recibe preferencial-

mente ese don. Se recibe en el mundo de los pobres en una praxis
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que responda eficazmente a la gran tarea de quitar el pecado del
mundo, la muerte del mundo, para que el mundo y el hombre ten-
gan mas vida. (Ellacurfa, 2001, p. 53)

La realidad histérica colombiana es expresion del pecado estructural que
la gobierna en la necropolitica de un contractualismo sociopolitico exclu-
yente que violenta a su sociedad. De ahf que, a una espiritualidad cristiana
como don de Dios en la persona de Jesus, aquella también se implique “en”
y “desde” la contemplacién de la estructura de pecado de la realidad his-
térica y sus efectos en quienes son empobrecidos, excluidos y victimizados
como “lugar teolégico”. A la luz del Mandamiento principal (Lc 10,25-28;
Mt 22,34-40; Mc 12,28-31), este don implica una oblacién compasiva y
misericordiosa (Mv 8, 9, 10), con este pueblo crucificado desde una praxis
de fe de la comunidad eclesial significada por el amor a Dios, cuyo objetivo
es la superacién del pecado estructural que gobierna la realidad histérica y
las necropoliticas que en ella imperan.

En procura de las médximas posibilidades de realizacién a las que puede
llegar una realidad histérica como el contexto colombiano (Ellacuria, 1991),
la actualizacion de posibilidades exige para la espiritualidad cristiana su resig-
nificacién desde rostros y realidades de sufrimiento. Esto reitera no solo su
apropiacion intelectiva y sentiente desde la fe en Jests y la praxis del Manda-
miento nuevo, sino también el sentimiento afectante que prioriza una espi-
ritualidad definida por el cardcter discipular de esta praxis de amor que
restituye la vida humana, libera la realidad histérica de sus estructuras de
pecado y las plenifica.

Implicacion teologal de la espiritualidad cristiana: la
realidad histérica (proceso creacional de capacidades)

El “lugar teoldgico” y el caricter histérico de la espiritualidad cristiana, segtin
Ellacuria (2000a), exigen una “espiritualidad de la pobreza” (p. 145). De esta
manera, al no ser “un sustitutivo de la materialidad, sino un coronamiento
de la misma” (Ellacuria, 2000a, p. 145), esta espiritualidad tiene por acon-
tecimiento fundamental la contemplacién de la revelacién histérica de Dios
en la cotidianidad de la realidad histérica transida de sufrimiento y dolor.

Manteniendo cohesion en la significacion de la pobreza en su estructura
material, Ellacuria (2000a) sefiala el sentido “metanoico” y “conversivo”
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de la espiritualidad cristiana ante el empobrecimiento que padece América
Latina. Asf las cosas, la historizacién de la espiritualidad cristiana desde la
realidad histérica colombiana implica descentrarla del intimismo mesidnico
en el cual ha recaido, obligdndola con ello a situarla desde el empobreci-
miento histérico-politico, socioeconémico, cultural y religioso que padece
la sociedad colombiana.

Argumentos de este tipo llevan a Ellacuria (2000a) en su contexto a
proponer cuatro érdenes de esta espiritualidad, los cuales son propicios para
significar la praxis de fe cristiana segtn el cardcter histérico aqui propuesto.
De ahi que, en primer lugar, Ellacuria (2000a) suponga

una toma de conciencia sobre el hecho mismo de la pobreza ma-
terial, una toma de conciencia individual y colectiva. La toma de
conciencia pasa, por lo pronto, a través de lo que la dialéctica po-
breza-riqueza tiene de injusticia y de insolidaridad; de lo que, en
definitiva, tiene de pecado. (p. 145)

La aprehension intelectiva y sentiente de la realidad histérica colombiana en
su cotidianidad devela su pobreza material y su estructura de muerte a con-
secuencia de la dindmica contractual excluyente que la rige. La toma de
conciencia de la forzosidad a la que ha sido sometida en su transcurso his-
térico, dadas las tensiones impuestas por el capital y sus dindmicas subse-
cuentes en lo que tienen de injusticia e insolidaridad, es lo que lleva a una
“conversién” histérica de esta espiritualidad. Una contemplacién com-
pasiva del rostro sufriente de esta sociedad desde una conciencia versada
por el Mandamiento principal da razén de su metandia en oposicién a los
providencialismos divinos y sociopoliticos hoy imperantes (Lc 10,25-28;
Mt 22,34-40; Mc 12,28-31). De ahi que, a este primer orden interesado en
una toma de conciencia (aprehensién intelectiva y sentiente), emerja progre-
sivamente un segundo orden para esta espiritualidad cristiana, cuyo fin es
que “esta toma de conciencia individual y colectiva ha de convertirse, de
algtin modo, en accién, en praxis. Es el segundo elemento de la espiritua-
lidad. Esto requiere, en primer lugar, organizacién, organizacién popular”
(Ellacurfa, 2000a, p. 146).

El sentimiento afectante que emerge a la contemplacion de esta realidad
histérica es aquel que moviliza la voluntad tendente de la comunidad ecle-
sial por su poder optativo desde su experiencia de fe y de seguimiento en la
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persona de Jests. La aprehension impresiva de la realidad histérica que afecta
conscientemente a la comunidad eclesial por la inhumanidad vigente en
su realidad histérica y su victimizacién manifiesta es aquella que dinamiza
esta contemplacién hacia una organizacién colectiva de la praxis de fe con
el espiritu de Cristo (Ellacuria, 2002) y desde su dinamismo trinitario aqui
y ahora (Ellacurfa, 2001). Esta organizacién propicia

un tercer elemento en la espiritualizacién cristiana de la pobre-
za material, que consiste en el anuncio historizado de los grandes
valores del reino de Dios, que no por ser utpicos, y aun trascen-
dentes, dejan de ser realizables de algiin modo, en los procesos his-

téricos. (Ellacuria, 2001, p. 147)

La espiritualizacién de la pobreza da las claves para su actualizacién desde el
poder optativo que subyace a la inteligencia sentiente de la comunidad ecle-
sial. Desde su cohesion evangélica en la praxis del Mandamiento primero
(Lc 10,25-28; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31), esta espiritualizacién no sola-
mente queda definida por la praxis del amor a Dios desde el amor propio y
al préjimo, sino también por la utopia que la acompafia: anunciar la Buena
Nueva proclamada por Jests en el Sermén de la Montafia (Mt 5,1-12; Lc
6,20-23). Asi las cosas, a la consecucion de la “vida eterna” desde la praxis
del amor a Dios, la espiritualidad cristiana dinamiza su razén teologal desde
una praxis de fe que hace progresivo, real y concreto el reinado de Dios.
El anuncio y la realizacién progresiva del reinado de Dios es aquello
que propicia una actualizacion de posibilidades para la espiritualidad cristiana
en las realidades histéricas de pobreza y victimizacién. Cabe aclarar que
“un reino de Dios que no entra en conflicto con una historia configurada
por el poder del pecado no es el reino de Dios de Jests, por muy espiritual
que parezca” (Ellacurfa, 2000d, p. 180). Esto supone una actualizacién de
la espiritualidad cristiana de la comunidad eclesial gracias al poder optativo
de quienes siguen histéricamente a Jests en medio de las dialécticas que
recaen sobre la realidad histérica. Asf pues, si el anuncio del Reino implica
desarticular y transformar tales estructuras de pecado que condicionan la
realidad histérica, la espiritualidad cristiana dinamiza una praxis de fe que
apueste a realidades de humanizacién, dignificacién y liberacion desde una
implicacién compasiva y misericordiosa que exige una correlacién directa
con el cardcter teoldgico-teologal de la realidad histérica. Con esto, “hay,
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finalmente, un cuarto elemento en la espiritualizacién cristiana m4s de los
pobres que de la pobreza. La espiritualizacién de la pobreza misma dice mas
relacién a lo estructural; la espiritualizacién de los pobres dice m4s relacién
a lo personal” (Ellacurfa, 2000a, p. 147).

En lo que respecta a la espiritualizacién de los pobres, mas que de la
pobreza —al decir de Ellacuria—, la espiritualidad cristiana no desconoce
su cardcter material sino su coronacién en los rostros de quienes padecen
los embates de una sociedad desfigurada por el poder del capital, la victi-
mizacion y explotacién humana junto con sus renuentes bloqueos en pro-
cura de un desarrollo humano con justicia, equidad y enfoque diferencial,
como lo demuestra el contexto colombiano. En sintesis, esta espiritualiza-
cién de los pobres es la que engloba la espiritualizacién de la pobreza y, en
ella, su historizacién por la identidad que tiene en estos rostros y realidad
histdricas concretas.

El sentido de la espiritualidad cristiana desde el seguimiento histérico
de Jests supone entonces una oblacién misericordiosa con el préjimo his-
téricamente crucificado. A modo progresivo, esta espiritualizacién de la
pobreza y de los pobres, que transversaliza la cotidianidad y la historicidad
de la espiritualidad cristiana, es aquello que actualiza su sentido desde el
sentimiento afectante y abre posibilidades histéricas para una praxis de fe por
la voluntad tendente que implica.

Es asi como esta espiritualidad queda arraigada histéricamente a la
interpelacién teolégica del Dios de Jests en el pueblo crucificado vy, al
mismo tiempo, determinada por la implicacién teologal que exige anun-
ciar el Reino de Dios desde una contemplacién-accién misericordiosa y
optativa de la comunidad eclesial, en procura de una realidad histérica
m4s humana y digna, solidaria y resistente con quienes son histérica-
mente marginados.

El proceso creacional de capacidades de la espiritualidad cristiana, ante
la implicacién que presupone la realidad histérica y su apropiacion en las
y los creyentes de hoy, radica en lo anterior (Ellacurfa, 1991) y sefiala el
camino de una praxis de fe historizada, sobre todo porque, con la aprehen-
sién intelectiva y sentiente de la realidad histérica y al sentimiento afectante
que de ella emerge por la situacién de liminalidad y victimizacién mani-
fiesta en el rostro de mujeres y hombres excluidos estructuralmente, se
define una wvoluntad tendente que implica praxis de fe historizadas y con-
cretas en respuesta a esta realidad a la luz del Mandamiento principal.
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Ellacurfa (2000c) puntualizard el acto de “encargarse de la realidad”
(p- 208) como dato fundamental para la transformacién de la realidad his-
térica, aspecto que, en lo propio de una espiritualidad cristiana sostenida
en y desde la espiritualidad de la pobreza, exige de una constante dindmica
de toma de conciencia, correlacién y praxis con lo propio de las vicisitudes
que subyacen a la realidad histérica, como es el caso del contexto colom-
biano, en donde este dltimo “es principio formal de posibilitacién y deter-
mina en cada caso el ambito de lo posible, que no sélo serd mayor, sino
de cualidad distinta” (Ellacurfa, 1991, p. 434); en sintesis, es el “momento
progrediente” de esta espiritualidad, cuya manifestacién ocurre en la praxis
de la fe cristiana desde este presupuesto histérico-teologal y las opciones de
realidad que propicia (Ellacuria, 1991, p. 393).

El carécter histérico-teologal de la espiritualidad cristiana, segin pro-
pone Ellacuria (2000b), esta dado por la correlaciéon que subyace entre las
dialécticas de una realidad histérica como el contexto colombiano y sus
embates en la poblacién con el cardcter contemplativo-activo que de la
fe cristiana alli subyace por el cardcter revelador de Dios. A nivel de su
interpelacién, interlocucién e implicacion, esta espiritualidad asume dicha
identidad al tener presente el constitutivo biolégico, personal, material e
histérico de la comunidad eclesial y la moralidad que subyace al sentido
evangélico que sostiene su experiencia de fe. En ello, “la contemplacion
misma debe ser activa, esto es, orientada a la conversién y a la transfor-
macién, y la accién debe ser contemplativa, esto es, iluminada, discer-
nida, reflexiva” (Ellacurfa, 2001, p. 54), de cara a una progresividad del
reinado de Dios que se inspira en un seguimiento de Jests desde el Man-
damiento principal.

De esta manera, desde una praxis de fe histérica, el legado de Igna-
cio Ellacurfa radica en la toma de conciencia de las realidades de pobreza,
opresién y victimizacién y, en ello, de los movimientos teolégicos y teolo-
gales que subyacen a una toma de conciencia de estas necropoliticas que
emergen a la sociedad colombiana. En sintesis, la espiritualidad cristiana
que nace de la realidad del “Jests crucificado y resucitado” radica en ello y
exige de su apropiacién como su criterio determinante, puesto que “la espi-
ritualidad cristiana no es sino la presencia real, consciente y reflejamente
asumida del Espiritu Santo, del Espiritu de Cristo en la vida real de las per-
sonas, de las comunidades y de las instituciones que quieren ser cristianas”

(Ellacurfa, 2001, p. 51).
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Ecologia integral como mistica de la praxis de
fe: una propuesta desde el papa Francisco

Proponer una praxis de fe historizada, cuyo sustento primero estd en una
espiritualidad cristiana enunciada en la realidad histérica y en una “espi-
ritualidad de la pobreza”, tiene como particularidad el seguimiento histé-
rico de Jests como su condicién de posibilidad en directa relacién con la
realidad histérica en la que es vivida. Si su “lugar teolégico” es el contexto
colombiano y su necropolitica, queda claro que su cardcter “metanoico” y
“conversivo” es esta historicidad al ser criterio de discernimiento (kénosis)
para una vivencia de la fe cristiana que subyace a lo “escandaloso” y “apo-
caliptico” de esta realidad (Ellacurfa, 2000a, p. 148).

La tensidad que se busca establecer para dar razén teolégica de una
praxis de fe historizada entre esta “espiritualidad cristiana” y una “ecolo-
gia integral” a la luz del magisterio y pontificado del papa Francisco asume
aqui otra dindmica teologal. A una espiritualidad cristiana entendida desde
“la espiritualidad del Jests crucificado y resucitado” en las actuales realida-
des de pobreza y violencia del contexto colombiano, la praxis de fe ha de
ser historicidad salvifica del acontecer de Dios desde la praxis de fe de la
comunidad eclesial (teopraxia) (Ellacuria, 2000e).

Es allf en donde la “ecologfa integral” enraiza teologalmente la praxis
de fe cristiana a modo histérico. Ante el cardcter violento de la realidad
histérica colombiana por su dindmica contractual y necropolitica, la nocién
de relacionalidad que sostiene a la ecologia integral establece horizontes de
sentido para esta praxis de fe en su apuesta por la vida y por la resurreccién
desde la vivencia del Mandamiento principal (Lc 10,25-28; Mt 22,34-40;
Mc 12,28-31) y la posibilidad que brinda hacia una progresiva realizacién
del reinado de Dios (Mt 5,1-12; Lc 6,20-23).

De esta forma, a la luz de la “ecologia integral” que subyace al magis-
terio y pontificado del papa Francisco, este cardcter ecoldgico prioriza la
dimensién soterioldgica de la praxis de fe cristiana, sobre todo porque, bajo
su dindmica relacional, la implicacién teologal de la praxis de fe cristiana
exige de su espiritualidad en solidaridad, resistencia, transformacién y reexis-
tencia con la sociedad colombiana histéricamente crucificada.

La tensidad en cuestién asume, entonces, su momento decisorio, toda vez
que la aprehension intelectiva y sentiente de la realidad histérica y su concien-
ciacién por su caricter teoldgico, apoyados en este presupuesto ecolégico,
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dinamizan la praxis de fe cristiana hacia realidades de resurreccién y de
“buen vivir” que transforman estas dialécticas de la realidad histérica.

Aproximaciones a una ecologia integral:
magisterio y pontificado de Francisco

El magisterio y pontificado de Francisco han estado caracterizados por una
actitud profética ante las crisis humanas y ecoambientales que subyacen a
las economias de consumo (Laudato si’, nn. 22, 23, 27, 34, 59) y a las cul-
turas del descarte que gobiernan la sociedad actual (nn. 20-22). De hecho,
el nombre que adopta para identificarse como Obispo de Roma no es otro
que el de Francisco de Asis, quien, segin sus palabras, “es el ejemplo por
excelencia del cuidado de lo que es débil y de una ecologia integral vivida
con alegria y autenticidad” (n. 10).

Una aproximacién a la “ecologfa integral” en el magisterio y pontificado
del papa Francisco implica una revisién del término en su carta enciclica
Laudato si’ (2015), junto al liderazgo eclesial que ha ejercido para la reali-
zacion del Sinodo de los Obispos para la Regiéon Panamazénica —Docu-
mento Preparatorio (2019b), Instrumentum Laboris (2019¢), Documento
Final (2019a)—. All{ es propuesta una “ecologia integral”, cuyo principio
relacional direcciona una praxis de fe cristiana, cuya incidencia en el mundo
de hoy se da gracias a su enunciacién “en” y “desde” las pobrezas, violencias
y muertes que ocasiona el modelo politico-econémico de sociedad vigente.
Abhora bien, es oportuno mencionar aqui que, paralela a esta praxis de fe,
emerge también una eclesiologfa, cuyo principio teolégico estd en la sacra-
mentalidad histérica de la vida al ser expresion de la obra creadora de Dios
y de su potencia salvifica para la Iglesia.

Carta enciclica Laudato si’: ecologia integral
como sustento de la praxis de la fe

El término ecologia integral en la enciclica Laudato si” emerge al analisis de la
crisis ambiental que hoy padece la Casa Comutin, esto es, entendiendo que
dicha crisis no es un asunto exclusivo de la destruccién de los ecosistemas,
sino también de las amenazas que atentan contra todas las formas de vida
por las dindmicas sociales, politicas, econémicas y culturales que imponen
las economfas de mercado y las tecnocracias.
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Ademads, el concepto ecologia integral emerge inductivamente. Asf las
cosas, el papa Francisco la define tras 1) su enunciacién en la vida de Fran-
cisco de Asfs (Laudato si’, nn. 10. 11); 2) un interés al valor que representa
el trabajo humano como medio principal de administracién y cuidado de
la creacién (n. 124); 3) una necesidad de comprender las relaciones que
sostienen a los organismos vivos en medio de las actuales condiciones de
vida y desarrollo (n. 138); 4) una clara preocupacién por el bien comin y
su contribucién a la distribucién equitativa de los recursos en el mundo (n.
156); 5) una necesidad de establecer principios de justicia ante las dina-
micas utilitaristas de las que se valen las economias para la explotacién de
los recursos naturales (n. 159); 6) una exigencia para reestablecer vinculos
con la creacién frente a los actuales habitos de consumo (n. 225), y 7) una
posibilidad para superar los ritmos y estructuras de violencia en lo propio
de la cotidianidad desde el mandato que proviene de la vida en todas sus
formas de expresién (n. 230).

De esta manera, la comprensién de “ecologia integral” como dina-
mismo relacional (n. 37) se sitda en integrar lo propio de las realidades
ambientales, econémicas y sociales (nn. 138-142), los hechos culturales
(nn. 143-146), las dindmicas cotidianas de la vida humana (nn. 147-155)
en torno al principio de bien comin (nn. 156-158) y la justicia a prodigar
entre la humanidad desde la conservacién y administracién de la creacién
(nn. 159-162), como condicién de posibilidad para enunciar un modo de
ser creyentes y ser Iglesia hoy (Mejia Correa, 2016).

Sobre los criterios evangélicos e histéricos que sostienen la praxis de
fe cristiana, a su vez enunciada desde su espiritualidad como don de Dios
y praxis de amor desde realidades de pobreza y victimizacién, como mani-
fiesta el contexto colombiano, la propuesta de una ecologfa integral en la
enciclica Laudato si’ implica para aquella una aprehension intelectiva y sen-
tiente de la realidad histérica en clave relacional desde sus dialécticas y posi-
bilidades. De igual manera, propicia su actualizacién de posibilidades en su
modo de hacer explicita su fe y el dinamismo teologal que demanda ante
las coyunturas que fragmentan la vida. Finalmente, da lugar a un proceso
creacional de capacidades para su despliegue de manera relacional. Es decir,
sobre un criterio integral a través del cual esta praxis de fe es profética ante
las realidades de muerte que atentan contra la sacramentalidad de la vida,
la carta sugiere una praxis de fe evangélica en defensa de aquello que ha
sido despojado de su dignidad y posibilidad de realizacién: la vida misma.
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Documento Preparatorio e Intrumentum
Laboris del Sinodo de los Obispos para la Region

Panamazénica: ecologia integral en contexto

El Documento Preparatorio (pp) y el Instrumentum Laboris (1L) entienden
por ecologia integral un “paradigma relacional [...] que articula los vinculos
fundamentales que hacen posible un verdadero desarrollo” (pp 9) en donde
el “reconocimiento de la relacionalidad como categorfa humana funda-
mental [...] significa que nos desarrollamos como seres humanos en base a
nuestras relaciones con nosotros mismos, con los dem4s, con la sociedad en
general, con la naturaleza/ambiente, y con Dios” (1L 47).

Una ecologia integral implicada en el contexto amazénico establece
horizontes de sentido teologal para su apropiacién en realidades histéricas
otras como es el contexto colombiano. Asf pues, en su condicién de posi-
bilidad para una praxis de fe cristiana, este criterio contextual establece
criterios relacionales en oposicion a las dialécticas histéricas que atentan
contra la vida segin constata el pp, al afirmar que existen comunidades
“motivadas por intereses ajenos al territorio [que] no siempre favorecen
una ecologia integral” (Dp 6).

El IL insiste en la necesidad de concebir una Iglesia capaz de establecer
criterios de discernimiento, accién y transformacion ante las amenazas que
padece la Amazonia por las tendencias extractivas de las industrias mine-
ro-energéticas, de ganaderfa expansiva y de explotacion maderera, entre
otros. Por otro lado, advierte una “justicia” y una “comunicacién interge-
neracional” (1L 50), de cara al cuidado de la vida de los pueblos indigenas
amazénicos, sus tradiciones, cosmovisiones y ensefianzas en lo que respecta
a la relacién con la Casa Comin.

Asf las cosas, sobre el criterio de relacionalidad que sostiene a la “eco-
logia integral”, es posible constatar cémo el Dp insiste en la necesidad de
una conversion pastoral y ecolégica que sostenga la accién evangeliza-
dora de la Iglesia desde su dimensién biblico-teolégica (pp 7), social (pp
8), ecoldgica (ppr 9), sacramental (pp 10) y eclesial-misionera (pp 11). De
igual manera sucede con el 1L al proponer estrategias pedagdgicas (1L 98),
pastorales (1L 104) y litdrgicas (1L 123, 128) que permitan su apropiacién
como horizonte de la praxis de fe cristiana. Con lo anterior, una “ecologfa
integral” en contexto sefiala las exigencias para la praxis de fe cristiana en
estas realidades que amenazan los territorios amazénicos en su integralidad
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histérica, cultural, religiosa y ecoambiental, en donde aquellas podran ser
discernidas desde una espiritualidad cristiana que subyace a la praxis del
Mandamiento principal (Lc 10,25-28; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31) y al
cardcter profético-utdpico que supone anunciar el Reino desde realidades
problémicas como lo es la Amazonia.

Siendo la realidad histérica fundamento de la espiritualidad cristiana y
de su praxis, emerge una nueva eclesiologia definida por la apropiacién de
estos signos histéricos en su cardcter teoldgico y teologal (Schickendantz,
2018). De esta manera, la “ecologfa integral” en contexto abre paso a una
praxis de fe “con espiritu” y desde la realidad histérica, en donde la comu-
nidad eclesial estd en condiciones para transitar de una espiritualidad de
caracter ctltico a una cuya matriz histérica dinamiza su identidad cristiana
(Ellacurfa, 2000b), desde la praxis del Mandamiento principal no solo a
nivel de una praxis de amor a Dios, esto es, desde la praxis de amor humano
y al préjimo, sino también ecoambiental, por lo que de sacramental hay en
la creacién y su cardcter constitutivo: el entramado vital.

Documento final del Stnodo de los Obispos para la Regién
Panamagzénica: praxis de fe ecolégico-integral

El documento final del Sinodo de los Obispos para la Regién Panamazonica
(DF) asume un cardcter resolutivo sobre la ecologia integral. Teniendo pre-
sente la carta enciclica Laudato si’ y la accién misionera de la Iglesia Cato-
lica en la Amazonia, el texto enfatiza en “la esperanza de abrazar y practicar
el nuevo paradigma de la ecologfa integral, [0 sea], el cuidado de la ‘casa
comun’ y la defensa de la Amazonia” (DF 4).

El carécter escatolégico propio de la “ecologia integral” insta a la comu-
nidad eclesial hacia una praxis de fe centrada en la defensa del territorio
amazénico. La apropiacién de este paradigma queda asi definida tras la com-
prensién del sentido vital y sacramental del Bioma y todo aquello que lo
integra. De ahi que su “defensa” implique, entre otros asuntos, la exigibili-
dad a los Estados para cambiar los modelos de desarrollo que atentan contra
la diversidad vital de la Amazonia y de sus ecosistemas, asi como también
la necesidad de establecer nuevos modos de relacion con ella.

Uno de los elementos fundamentales para la apropiacion del para-
digma de la “ecologia integral” en la Iglesia Cat6lica, de cara a su tarea de
la defensa de la Amazonia, es su “conversién ecolégica” (DF 65). Si bien
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la identidad de la praxis eclesial queda definida en la ecologfa integral, la
conversién ecoldgica determina su apropiacion hacia su misién evange-
lizadora, que no es otra que ser praxis histérico-salvifica de Dios desde el
seguimiento histérico de Jests.

La conversién ecoldgica y la ecologia integral son, entonces, elementos
sustanciales que el Stnodo de los Obispos define para resignificar la accién
eclesial en la Amazonia. Una conversién ecoldgica implica un cambio en
el modo como la Iglesia se enuncia en medio de las realidades en las que
hoy hace presencia, lo cual le supone “desaprender, aprender y reaprender,
para superar asi cualquier tendencia hacia modelos colonizadores que han
causado dafio en el pasado” (DF 81). Solo de esta forma la Iglesia podra apro-
piar el paradigma de la ecologia integral como eje de su misién, en donde
su espiritualidad garantice nuevos modos de “contemplacién”, “relacién”
y “accién” con la Amazonfa de manera incluyente, dialogante, participa-
tiva e intercultural (pr 81).

Dadas las actuales condiciones ambientales de la Amazonia y el
planeta, los Obispos sefialan que “la ecologia integral no es un camino
mas que la Iglesia puede elegir de cara al futuro en este territorio, es el
tinico camino posible, pues no hay otra senda viable para salvar la regién”
(pr 67). El Sinodo afirma que el paradigma de la ecologia integral se abre
paso como tnico modo posible para una salvacién integral de la Casa
Comiin. Esta inferencia le otorga un carécter universal a este paradigma
en el modo de ser Iglesia hoy, de su constante conversién “ecolégica” y
de su capacidad para relacionarse con los demds miembros que cuidan y
defienden la vida.

Asf las cosas, el Sinodo ve necesario lo siguiente: 1) establecer estrate-
gias educativas para la formacién y vivencia del paradigma de la “ecologia
integral” (pF 57, 84); 2) fortalecer canales de comunicacién y colabora-
cién entre las Iglesias locales y comunidades regionales para el cuidado de
los territorios (DF 65); 3) promover modos de desarrollo ecolégico inspi-
rados en las comunidades amazénicas y sus sabidurfas ancestrales (Dr 73);
4) estructurar modelos de Iglesia en la regién que apunten a dindmicas evan-
gelizadoras integradas (pF 91), y 5) la creacién de ministerios eclesiales,
entre ellos el Diaconado, por los cuales se asegure esta praxis ecolégico-in-
tegral que supone el cuidado de los territorios y las comunidades ancestra-

les con ellos mismos (pF 79, 82, 91, 104, 108).
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Ecologia integral: praxis teologal de fe y “buen vivir”

El paradigma de la ecologia integral, segiin el magisterio y pontificado del
papa Francisco, reitera una praxis de fe histérico-salvifica de la Iglesia impli-
cada en las realidades histéricas y con los pueblos con quienes coexiste.
Hacia una comprensién teoldgica de la praxis de fe cristiana en clave his-
térica, este paradigma la define en su criterio relacional cuya tensidad con
la espiritualidad cristiana en y desde realidades de pobreza define un modo
de ser Iglesia hoy.

El dinamismo contemplativo, relacional y activo que subyace a una
praxis de fe cristiana sensible a signos de la historia (Gs 4) la articula histé-
ricamente por el caricter interpelante e interlocutivo que subyace a reali-
dades de opresién, victimizacién, violencia y muerte como son el contexto
colombiano y la Amazonia. Ahora bien, tras ello establece también una
implicacién teologal que se traduce al modo como esta praxis, segin el segui-
miento histérico de Jesus desde el cardcter discipular que supone la viven-
cia del Mandamiento principal (Lc 10,25-28; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31)
y su intencién de hacer progresivo el reinado de Dios, apuesta por la pro-
mocién y dignidad humana, la exigibilidad de sus derechos y el cuidado de
la vida a nivel integral.

La ecologia integral propuesta en el magisterio y pontificado del papa
Francisco le otorga nuevas dindmicas teologales a la praxis de fe cristiana.
En primer lugar, es dinamismo cuyo punto de partida y de llegada es la
vida misma de la comunidad eclesial (aprehension intelectiva y sentiente);
en un segundo momento, es experiencia en su cotidianidad (actualizacién
de posibilidades - proceso creacional de capacidades). Ahora bien, el riesgo
al cual se enfrenta este paradigma es a su instrumentalizacién, o sea, a ser
un objeto de apropiacién discursiva sin su correspondiente implicacion
vital, por ejemplo, o a ser mistificada en la inconciencia que siguen pro-
piciando las industrias culturales de masas, las sociedades tecnocriticas,
las teocracias y mesianismos religiosos o las necropoliticas que hoy rigen
la sociedad.

El papa Francisco deja en claro que la ecologia integral implica la
vida misma. Con base en una praxis de fe historizada, exige una kénosis
en la comunidad eclesial de sus dindmicas clticas y mistificantes hacia su
comprensién e historizacién evangélica. De esta manera, ecologia integral
define el modo como la praxis de fe cristiana historizada no es un asunto
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de ortodoxia sino de ortopraxis, o sea, respuesta al dinamismo de la reve-
lacién de Dios en su creacién y en la persona de Jesus junto a su accién
pneumatoldgica desde la historicidad en la cual se actualiza este misterio.

El cardcter teologal de una praxis de fe historizada, desde el paradigma
de la ecologia integral contempla, relaciona y actia desde la sacramentalidad
de la vida. Esta sacramentalidad subyace a su caricter salvifico, es decir, al
modo como la vida misma es expresién de la obra de Dios y de su redencién
segtin la relacionalidad que entreteje. Asf las cosas, una praxis teologal de
fe no tiene otro dinamismo mds que ser salvifica al partir y llegar a la vida
misma como hecho de redencién y realidad teologal.

La ancestralidad indigena amazénica, segin el Documento Final, sefiala
el “buen vivir” como el “vivir en armonfa consigo mismo, con la natura-
leza, con los seres humanos y con el ser supremo, ya que hay una interco-
municacién entre todo el cosmos, donde no hay excluyentes ni excluidos y
donde [se forja] un proyecto de vida pleno para todos” (pr 9). Es alli donde
establece su mistica, principalmente porque, sobre la base de la relaciona-
lidad entre la obra creadora de Dios, esta enuncia su alabanza y su impli-
cacion soteriolégica.

De lo anterior, resulta importante sefialar la urgencia de una relacio-
nalidad entre todas las formas de vida. Ahora bien, es esta relacionalidad
quien traduce “lo” teologal de esta praxis de fe que, al estar enunciada en
el seguimiento histérico de Jests desde la vivencia del Mandamiento prin-
cipal (Lc 10, 25-28; Mt 22, 34-40; Mc 12, 28-31), restituye la relacionali-
dad de la vida bajo un caricter teopraxico, es decir, histérico-salvifico en
y desde la cotidianidad de la comunidad eclesial.

Tener presente “la propuesta del ‘buen vivir’ como vida plena en el
horizonte de la co-creacién del Reino de Dios” (pp 6) abre paso a una praxis
teologal de fe, cuyo principio ecoldgico-integral apuesta por la vida en medio
de las realidades de muerte, opresién y exclusién. Es allf donde “dicho buen
vivir solo serd alcanzado cuando se haga verdad el proyecto comunitario en
defensa de la vida, del mundo, y de todos los seres vivos” (pp 6).

Con lo anterior, queda claro que la praxis teologal de fe procede del
cardcter histérico-salvifico de la creacién en su dindmica relacional y su
identidad sacramental. Esto supone descentrar aquella praxis de fe de su
identidad “colonizante” a una vocacién histérico-salvifica desde el principio
relacional de la vida, su representatividad cultural, histérica y religiosa, y al
modo como se gesta su integralidad por la moral que demanda una vivencia
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del Mandamiento principal (Lc 10,25-28; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31) desde
esta dindmica integrativa. Asf pues, ante el antropocentrismo que rige la
sociedad contempordnea junto con la cultural del descarte y las tecnocracias
imperantes, emerge una razén ecolégica que, bajo una razén teoldgica de la
praxis de fe historizada, le implica apropiar este paradigma como condicién
de posibilidad para hacer explicito el cardcter histérico-salvifico de Dios en
la creacién y el modo de vida —“buen vivir”— que implica para la Iglesia
de hoy en relacién con los ecosistemas en los que interactda.

Los horizontes renovados de la ecoteologia

Una praxis de fe historizada desde la tensidad que se entreteje entre la “espi-
ritualidad cristiana” a la luz del legado de Ignacio Ellacuria y el paradigma
de la “ecologfa integral” propuesto por el papa Francisco en su magisterio
y pontificado implica: 1) una aprehension intelectiva y sentiente de la reali-
dad histérica por el cardcter interpelante de sus dialécticas; 2) dar lugar a
su actualizacion de posibilidades por el criterio interlocutivo que establece la
realidad histérica en estas dialécticas, y 3) determinar un proceso creacional
de capacidades como estatuto implicativo en ellas.

Al tener esta praxis de fe historizada su punto de partida y de llegada
en la realidad histérica, no pierde de vista su enunciacién en la comunidad
eclesial. Este cardcter antropoldgico legitima sus posibilidades histéricas,
sobre todo porque en su razén religiosa y teoldgica la praxis de fe cristiana
implicada en su historicidad establece un posicionamiento critico ante
situaciones de muerte, que hoy subyacen en realidades histéricas como el
contexto colombiano o la Amazonfa.

Signos histéricos de esta envergadura (Gs 4) y, mds ain, “las tristezas y
las angustias de los hombres de nuestro tiempo” (Gs 1) son los que permiten
un discernimiento evangélico e histérico de la praxis de fe cristiana regido
por el Mandamiento principal (Lc 10,25-28; Mt 22,34-40; Mc 12,28-31) y
el anuncio del reinado de Dios. De esta forma, la praxis de fe cristiana queda
interpelada por estos “lugares teoldgicos”, en donde la presencia “escanda-
losa” y “apocaliptica” de Dios dinamiza su cardcter “contemplativo”, “rela-
cional” y “activo”. Ahora bien, queda también implicada por lo que tiene
de profética y escatoldgica, pues a sus necropoliticas emergen también las
posibilidades de vida, las cuales son expresién de la potencia salvifica de la
obra creadora de Dios desde sus multiples formas de resistencia y reexistencia.
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Una visién de conjunto de la realidad histérica colombiana en para-
lelo a las dialécticas que hoy padece la Amazonia define la dindmica teo-
logal de esta praxis de fe en su criterio histérico. El dinamismo respectivo
(tensidad) que emerge entre su espiritualidad, o sea, su modo como hace
propicio su seguimiento histérico de Jesus y el paradigma de la “ecologia
integral” como su criterio de discernimiento y relacién es el que permite
crear nuevos modos de estar en la realidad. Alli, esta praxis de fe para la
comunidad eclesial requiere de un constante cardcter conversivo y meta-
noico en consideracion de su kénosis, maxime porque al ser una praxis
humana desde su identidad religiosa puede entrar en relacién con praxis
humanas otras que también apuestan por la defensa, cuidado y relaciona-

lidad de la vida.
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La humanidad en armonia con lo
creado. El valor de las diversas

culturas y su aporte a la ecologia

WiLiaM VASQUEzZ ALARCON, O.P.

Entre todos los medios de educacion,

el de mayor importancia es la escuela, que,

en virtud de su mision, a la vex que cultiva con
asiduo cuidado las facultades intelectuales,
desarrolla la capacidad del recto juicio,
introduce en el patrimonio de la cultura
conquistado por las generaciones pasadas.

GRAVISSIMUS EDUCATIONIS MOMENTUM

n el contexto del Sinodo Especial titulado Amagzonia: nuevos cami-
nos para la Iglesia y para una ecologia integral, se realizé, en diversas
instituciones, una serie de encuentros de reflexién, y se elaboré un
sinndmero de publicaciones, con la finalidad de analizar un problema
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que desafia, desde hace ya un buen tiempo, a la mayorfa de los paises de
América del sur, pero que, al mismo tiempo, se extiende a todo el planeta.
En ese sentido, lo que se pretende con estas pdginas es, basicamente,
haciendo eco de lo planteado por el papa Francisco en el nimero 145 de la
enciclica Laudato si’, tratar de ver, aunque muy brevemente, algunos aspec-
tos que les permitieron a los pobladores prehispanicos de nuestro continente
adquirir un desarrollo técnico y cultural, en equilibrio con la naturaleza;
eso, y otros elementos mas, les habrian posibilitado llegar a consolidar unas
culturas relativamente bien organizadas. Si bien estas fueron practicamente
eliminadas en el proceso de colonizacién, siguen todavia hablando hoy —
no obstante, muy tenuemente—, por medio de las obras que realizaron, tal
como se puede ver en algunos vestigios que subsisten hasta nuestros dias.
Asi pues, el conocimiento de las diversas culturas, tanto de las extintas
como de las que todavia permanecen, y su conservacién juegan un enorme
papel en el 4mbito ecolégico, toda vez que este término no estd en relacién
solamente con el medio ambiente, sino también con la manera como el
ser humano se relaciona con la naturaleza, consigo mismo y con los demss.

Culturas ancestrales en armonia con la naturaleza

Existen dos leyendas en el Per relacionadas con el origen del Imperio de
los incas que abarcé gran parte de la costa pacifica y de la regién andina de
América del Sur. Una de ellas, la de Manco Capac y Mama Ocllo, cuenta
cémo esos dos personajes salieron de las “espumas” del lago Titicaca y fue-
ron, con un bastén de oro, tanteando el suelo en busca del lugar designado
por la divinidad para la fundacién del Imperio. La leyenda narra que dicho
bastén se hundié en el cerro Huanacaure, por lo que decidieron convertir a
esa zona en el centro de su nacién. Manco Capac, aparte de ser el originario
de toda una dinastia, se dedicé a ensefiar a los hombres lo relacionado con
el trabajo de la tierra, al igual que todo tipo de artes; por su parte, Mama
Ocllo ensefi6 a las mujeres lo concerniente a las obligaciones del hogar y
todo lo que estd en relacién con el cuidado de la familia.

La otra leyenda es la de los hermanos Ayar, conocida por las créni-
cas de Juan Diez de Betanzanos (1551). En ella se dice que cuatro herma-
nos: Ayar Manco, Ayar Uchu, Ayar Cachi y Ayar Auca, salieron del cerro
Tampu Tocco, una montafia algo distante del Cusco, buscando un lugar
mas fértil donde vivir, pues el estado del suelo y la pobreza de la gente eran
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deplorables, como consecuencia de un gran diluvio que habfa devastado
la tierra. El relato expresa que los hermanos fueron sufriendo una serie de
infortunios hasta que al final solo quedé uno de ellos, Ayar Manco, quien,
ademds de permanecer con las esposas de sus hermanos, las que eran her-
manas entre si, fue el Gnico en llegar al Cusco en donde encontré tierras
fértiles; en esa zona logrd, asimismo, hundir el bastén de oro que le habia
dado el dios Inti (sol en quechua), a modo de indicacién del cumplimiento
de su voluntad.

Como toda leyenda, esos relatos estan sujetos a diversas interpretacio-
nes, que van desde considerar a los personajes como seres ficticios, hasta
verlos como representativos de algunas tribus o regiones a las que se inten-
taba hermanar, con el propésito de dar una armonizacién al imperio, tal
como sucede con los patriarcas biblicos; también esta el esfuerzo por ver en
las narraciones una especie de afdn por explicar el origen de todo cuanto
existe, incluido el conocimiento, lo que les permitié tener un control y
dominio sobre la naturaleza y los otros pueblos.

Sea como fuere, atin hoy no es posible conocer con certeza lo que tal
imperio llegé a ser ni cémo se forjé. Las explicaciones que se dan dependen
del angulo desde el que se mira la historia y de quiénes son los que realizan
las investigaciones. Pareceria que si bien el Imperio inca, como sucede con
todo imperio, logré alcanzar en gran desarrollo en diversas aéreas, aunque
cuando llegaron los espafioles todavia estaba en pleno crecimiento, tuvo sus
excesos a la hora de realizar la expansién de su territorio. Hay un departa-
mento en el Centro del Perd, llamado Ayacucho, que en quechua significa
“rincén de los muertos”, porque los incas masacraron allf a los habitantes
de aquella zona por haber puesto férrea resistencia a su plan expansionista.
Esta y otras pricticas crueles mas son las que permiten explicar el modo
relativamente sencillo con que fue conquistado por los espafioles, toda vez
que, en el fondo, el Imperio inca era un amasijo de culturas y poblaciones no
del todo bien unificadas; ese conjunto de poblados sometidos por la fuerza
habria abrigado el permanente deseo de usar la primera oportunidad que
se les presentase para poder sublevarse con el afan de recobrar su libertad.

Sin embargo, a parte de esas lecturas que se pueden hacer sobre una de
las culturas m4s influyentes en nuestro continente antes de la llegada de los
espafioles, hay un elemento que salta a la vista y es, en realidad, la armonia
con la que intentaron vivir con el medio ambiente en el que se desarrolla-
ron. La ciudadela de Machu Picchu, inconclusa, al igual que otras como las
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de Ollantaytambo y Pisaq, en lo que hoy se conoce como el Valle Sagrado,
son las que permiten leer, en las trazas dejadas, el modo como realizaban
las construcciones y la relacién armoniosa que tuvieron los pobladores con
la naturaleza. En todos los lugares de los paises donde estuvieron presentes,
desde Chile hasta Colombia, se puede ver lo avanzado de su sistema arqui-
tecténico, el gran desarrollo de la agricultura y el control y buen aprove-
chamiento del agua.

Por otro lado, en Colombia, en lo que al territorio de los muiscas se
refiere, es oportuno hacer mencién de Bochica, llamado también Neutere-
queteua o Xue, quien es presentado como un anciano de cabellos y barba
blancos y largos, que se movilizaba descalzo, vestido solo con una manta y
una tdnica; él fue quien ensefi a los chibchas, asentados en lo que hoy en
dfa son los territorios de Cundinamarca y Boyac4, el oficio de la agricultura
y el arte tanto de hilar el algodén como de tejer mantas, empleando, para
ello, una serie de técnicas e instrumentos que ademads les ensefi6 a fabri-
car. Todo ese procedimiento, y para que la informacién no se perdiese y
fuese més facilmente aprendida, lo grabé en las superficies de las rocas; él
fue, igualmente, el que instruy6 a los habitantes de aquella regién con una
serie de conocimientos y normas ttiles para la convivencia y el desarrollo
humano, es decir, en lo referido a la religién, la politica, la moral, tal como
lo cuenta Eliécer Silva Celis en un libro que recoge las leyendas boyacen-
ses mas importantes titulado El lector boyacense (1979).

Lo manifestado hasta ahora son tan solo dos ejemplos de todo lo que
pudo haber florecido a lo largo de nuestro continente; la colonizacién de
los territorios entregados a Espafia y la eliminacién de los modos de con-
servacion de la informacion que tenfan los pueblos prehispanicos, por parte
de los vencedores, hicieron que, poco a poco, muchas tradiciones fueran
quedando en el olvido, hasta el punto de que terminaron por desaparecer;
asi pues, lo que los habitantes de la América prehispdnica pudieron adqui-
rir como conocimiento acabé por perderse, haciendo que hoy en dia nos
movamos, con respecto a ellos, tan sélo en meras suposiciones y, en algu-
nos casos, que contemos con informacién distorsionada o acomodada, ya
sea por ignorancia de los cronistas o relatores, o por pura intencién de des-
virtuar los datos.

La Comisién Econémica para América Latina y el Caribe (ceprAL),
en el documento titulado La dimensién ambiental en el desarrollo de Amé-
rica Latina, publicado en mayo del 2001, recoge, en las paginas 56-57, unos
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interesantes datos relacionados con los habitantes y el desarrollo cultural
en nuestro continente antes de la época colonial:

La experiencia y el conocimiento de la naturaleza de los habitan-
tes prehispanicos del continente se habfa traducido en formas de
control y adopcién con relacién al ambiente, las que se perdieron
en parte por la destruccién de estas civilizaciones y por la acultu-
racién sufrida. El conocimiento basado en observacién de los pro-
cesos de la naturaleza unido a una exacta evaluacién de los efectos
de la accién humana, hacen deducir que las civilizaciones preco-
lombinas tenfan incorporadas en su acervo cultural concepciones
de ecologia empirica. Ello no quiere decir que no hayan afectado el
medio ambiente. Algunas civilizaciones decayeron e incluso desa-
parecieron por el agotamiento de los recursos de la tierra. Factores
naturales y particularmente de relaciones sociales condicionaron
estos hechos, pero en términos generales se puede afirmar que las
relaciones hombre-naturaleza fueron mucho m4s arménicas. Esta
armonia no se refiere al “equilibrio” del hombre como parte del
ecosistema, sino a la artificializacién de él que hizo el indigena, a
su mayor productividad y a su conservacién. Los grados de artificia-
lizacién fueron diversos segin el grupo cultural fluctuando desde
simples recolectores hasta civilizaciones altamente desarrolladas. El
desarrollo de las civilizaciones se estructuré en torno al recurso ba-
sico: el agua. En relacién a este recurso, hubo en América Latina
dos tipos de civilizaciones hidraulicas: aquellas que manejaron ex-
cedentes de agua en ambiente anegadizo (Isla de Marajé en Brasil),
llanos de Moxos en Bolivia, llanos de San Jorge en Colombia, Su-
riname, Cuenca del rio Guayas en Ecuador, lago Titicaca y lago de
Texococo en México) y las que regaron en ambiente 4rido, llamada

andina.

Las culturas de 4reas regadizas, con la sola excepcién de la agricul-
tura del lago Texcoco y del lago Titicaca, habfan desaparecido a la
llegada del hombre blanco y sélo quedaban sus restos de camello-
nes sobre los cuales cultivaban. El equipo tecnoldgico que se con-
serva es el del cultivo de chinampa en México. La otra civilizacién

hidrdulica, de riego, andina, es la que mas ha sido estudiada, porque

251



Teorocias v Casa CoMUN

florecia a la llegada de los espafioles. Hubo, ademds, una civiliza-
cién de policultores que manejaron la selva: la cultura maya de Yu-
catan. (pp. 56-57)

Un pueblo, una regién y una nacién solo existen socialmente gracias al grupo
humano que lo ocupé y que lo habita en la actualidad. El conocimiento de
las culturas prehispanicas, y el porqué de su repentina o paulatina desapa-
ricién, aportan, hoy en dia, una serie de elementos para la comprensién de
las causas del deterioro cultural, social y ecolégico del planeta. La pérdida
de los valores relacionales que existian al interior de las culturas ancestra-
les tiene hoy en dfa repercusiones nocivas en el medio ambiente, afectando
a toda la humanidad.

Los pueblos que nos precedieron entraron en relacién con la creacién
y, en ella, descubrieron el principio que rige la armonia entre seres huma-
nos y naturaleza. A través de ella fueron al encuentro con Dios. “El libro
de la naturaleza” se convirtid, asf, en el primer paso hacia la Revelacién.

San Juan Pablo II lo afirmaba de la siguiente manera, en su carta enciclica
Fides et Ratio (1998):

El libro de la Sabiduria tiene algunos textos importantes que apor-
tan més luz a este tema. En ellos el autor sagrado habla de Dios,
que se da a conocer también por medio de la naturaleza. Para los
antiguos el estudio de las ciencias naturales coincidia en gran parte
con el saber filoséfico. Después de haber afirmado que con su inte-
ligencia el hombre estd en condiciones «de conocer la estructura
del mundo y la actividad de los elementos [...], los ciclos del afio y
la posicién de las estrellas, la naturaleza de los animales y los ins-
tintos de las fieras» (Sb 7, 17.19-20), en una palabra, que es capaz
de filosofar, el texto sagrado da un paso mds de gran importancia.
Recuperando el pensamiento de la filosoffa griega, a la cual parece
referirse en este contexto, el autor afirma que, precisamente razo-
nando sobre la naturaleza, se puede llegar hasta el Creador: «de la
grandeza y hermosura de las criaturas, se llega, por analogfa, a con-
templar a su Autor» (Sb 13, 5). Se reconoce asf un primer paso de
la Revelacién divina, constituido por el maravilloso «libro de la
naturaleza», con cuya lectura, mediante los instrumentos propios

de la razén humana, se puede llegar al conocimiento del Creador.
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Si el hombre con su inteligencia no llega a reconocer a Dios como
creador de todo, no se debe tanto a la falta de un medio adecuado,
cuanto sobre todo al impedimento puesto por su voluntad libre y su

pecado. (Fr 19)

Es cierto que no se puede ponderar mas de la cuenta a unas comunidades
y culturas extintas, pues siempre estd la tendencia, por nostalgia o rebel-
dfa, a considerar al pasado como lo mejor, por lo que es necesario verlas en
su real dimensién; pero tampoco se las puede ignorar por completo. Adn
hoy, a pesar de los pocos datos que en algunos casos se posee, esas civiliza-
ciones todavia pueden tener mucho que ensefiarnos, y nosotros, a pesar de
todos los adelantos que poseemos en diversos campos, tenemos otro tanto
que aprender. Tal vez su armonia con el medio ambiente y el manejo de los
recursos naturales en bien de la poblacién a la que dedicaban sus servicios
sean lecciones que no podemos obviar sin graves consecuencias.

Las culturas ancestrales y el agua

Quien ha tenido la oportunidad de visitar algunos lugares relacionados con
los incas se sorprende grandemente por los sistemas hidrdulicos que logra-
ron elaborar con el propésito de aprovechar al maximo el agua; también
queda maravillado por la manera creativa con la que pudieron disefiar sus
laboratorios agricolas sin causar dafio a la naturaleza, sino, por el contrario,
haciendo lo posible para vivir en armonia con ella, de modo que lo apren-
dido pudiese ser puesto al servicio de la comunidad. Todo ello no ha sido
fruto del azar, sino que es, m4s bien, el resultado de un proceso de reflexién,
evidenciando, de esta manera, que todo lo que hacfan tenia una finalidad:

El principio filoséfico, aparentemente era muy simple, el sol, la
luna, los astros y los recursos naturales, eran parte de su divinidad
por lo que le debfan respeto y veneracién para su uso. Pero, esa sim-
plicidad trafa consigo espacios de proteccién (sistemas de canales,
amunas, andenes por citar algunas) porque representaban la vida y
el abastecimiento de alimentos a sus poblaciones, es probable que
una casta social de alta ingenierfa se dedicara a estas soluciones y
con muchas practicas que ahora nos sorprenden. (Ancajima Ojeda,
s.f,p.2)
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Visitar en la actualidad Tipén y Moray, al igual que otras localidades en el
denominado Valle Sagrado de los incas en el Cusco, y en otras zonas a lo
largo del territorio ocupado por ese imperio, deja al turista o al investiga-
dor profundamente maravillados. En Tipén, por ejemplo, el agua era apro-
vechada y conducida por medio de canales cuidadosamente elaborados,
permitiendo la irrigacién de una gran extensién de tierra; en Moray, por
su parte, mediante terrazas concéntricas, se fue creando, en forma gradual,
una serie de microclimas que facilitaron el estudio de cultivos y el manejo
de los suelos. El propdsito de estas investigaciones, por lo que se ha logrado
conocer, fue el de mejorar las variedades de papa, maiz, coca, entre otros
productos agricolas mas, ttiles para el consumo humano; de igual modo,
por esos procesos experimentales lograron saber dénde y cémo cultivarlos.
Se podria decir que los incas, sin deteriorar el medio ambiente, supieron
aprovechar lo que poseian: la geografia, el clima, el agua, entre otros ele-
mentos mas, con el propésito de desarrollar la economia y mejorar el modo
de vida de la comunidad.

De igual forma, los muiscas, en el altiplano cundiboyacense, respetaron
lo que la naturaleza les ofrecia, colocdndola, sabiamente, al servicio de la
tribu. Asi lo expresa Luis Alfredo Bohérquez (2008) en su obra Concepcién
sagrada de la naturaleza en la mitica muisca:

En la sociedad muisca la naturaleza juega un rol importante a ni-
vel religioso como social. La armonfa entre el muisca y la creacién
brota del respeto y del ver la presencia de la divinidad en cuanto
lo rodea; “en particular el agua, los bosques y los rfos, tienen una
especial significacién e importancia, y esa importancia genera una

actitud sociocultural que puede calificarse como una actitud ecolé-
gica”. (p. 152)

Entre los muiscas, como sin duda ocurrfa en la mayorfa de los pueblos ances-
trales, el respeto por el agua es similar al que se le debe a la madre. ya que
ella es, como dice Mircea Eliade (1961), “la generadora de la vida” (p. 207).
El agua es el principal elemento de la naturaleza en la etiologfa muisca, pues
de ella sale Bachué y su hijo, progenitores de la humanidad. Esa concepcién
estuvo tan presente entre los habitantes prehispanicos, hasta el punto de
que los indigenas, cuando eran adoctrinados, debfan responder a una pre-
gunta del catecismo presacramental sobre si habfan o no adorado al agua
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en las lagunas. Los muiscas escogieron, de manera particular, la laguna de
Guatavita, que era por excelencia el lugar de ritos comunitarios; pero tam-
bién sintieron especial predileccién por las de Guasca, Siecha, Teusacd y
Ubaque, en donde establecieron santuarios importantes. Para ellos, Igua-
que representaba la fuente originaria del ser humano y Fiquene el lugar
donde reposaban las divinidades. Suesca era la laguna de los mercaderes de
carbén vy sal; por dltimo, la laguna de Tota era vista como la bendicién de
Nemgqueteba. Para los muiscas, la divinidad habitaba en la creacién y daba
origen a las lagunas en las que ella se movia. La principal actividad econé-
mica de esta comunidad ancestral, asi como de otras en diversas latitudes,
fue la agricultura, la misma que era posible solo gracias al agua de las lluvias,
aunque basicamente al de las lagunas y de los rios, tal como nos lo cuenta

Bohérquez Caldera (2008):

De las lagunas y los rios obtenfan parte de su sustento, pues se sabe
que ellos pescaban chimbe y guapuchas en el rio Funza y en otros
rios o arroyos que llamaban Gua-muyhyca. Se sabe, también, que
ellos usaban los rios y los arroyos como lugares de culto [...]. Las
lagunas, y en especial la de Guatavita eran los lugares predilectos
para el culto y las celebraciones comunitarias. Estas lagunas eran
centros de peregrinacién, punto de llegada en las celebraciones de
las carreras de las que habla Jiménez de Quesada, Piedrahita y tam-

bién fray Pedro Simén.

La laguna es el lugar del origen y el punto de retorno de los huma-
nos. Es la biogonfa que refleja en sus aguas la silueta de los dioses.
Es el lugar de la transparencia, de la transformacién humana. Lu-
gar de la inmortalidad y habitacién de los seres en los que se trans-
formard el muisca luego de la muerte, es decir, es el lecho de la
serpiente y del dragoncillo famoso que acompafia a la Cacica Gua-
tavita que yace ahogada pero viva en el fondo de la laguna. Los rios
y los arroyos eran tomados como especie de libros u ordculos ritua-
les donde se podia leer el destino de los recién nacidos. Habfa una
estrecha relacién entre las personas y los territorios sagrados. Esto
se descubre, por ejemplo, en la laguna de Fiquene [...]. El lugar sa-
grado, el territorio sagrado, el espacio sagrado para el indigena, era

la laguna, porque segin hemos anotado en este mismo aparte, en
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las lagunas permanece latente el principio dador de vida, por el que

se puede explicar la esencia de la vida.

Las lagunas representan el lugar de la presencia de los dioses tute-
lares, representan también la cuna de los antepasados primordiales.
El agua, a su vez, representa las condiciones de posibilidad de la
supervivencia del muisca. La laguna es, ante todo, «mox», es de-
cir, morada divina. Es, también, el espejo de Sua, el dios Sol, y es
el tesoro cultural de una comunidad que centré su mirada en las
lagunas. Dentro de sus observaciones cotidianas aparecen elemen-
tos desde los que se puede hablar de una cultura del agua, en donde
los ritos religiosos y los relatos mitoldgicos relacionados con este
elemento, aparecen relacionados a la vez, con diversos momentos
o etapas de la vida del muisca, desde el nacimiento hasta la muer-
te, es decir, el agua se hace presente en el ciclo vital del muisca. El
agua purificaba a las personas comunes y a los Jeques o Chyquy los
consagraba, y a los gobernantes, el agua le servia también como es-
cenario para sus entronizaciones. Las lagunas son el lugar de donde
emergen las mujeres prolificas, como es el caso de Bachué quien,
segtn el relato mitico, tenfa alumbramientos mltiples. Las lagunas
son el lugar donde el dios Zuhé besa las aguas para que nazcan las

ranas con las que, segin la creencia mitica, é] mismo se alimenta.

(2008, pp. 163-164)

Dario Gonzalez Posso, en un pequefio escrito titulado La cultura del agua,
publicado en el 2015, manifiesta que el liquido elemento es un patrimo-
nio cultural al igual que un derecho humano, un bien ptblico y un bien
meritorio:

Si el patrimonio cultural de una colectividad es el conjunto de va-
lores —materiales e inmateriales— que generan identidad y fortale-
cen el sentido de pertenencia de sus miembros, el agua posee alli

una significacién innegable.

Todas las sociedades han localizado sus ciudades y poblados al lado

de cuerpos de agua.
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Asi, por ejemplo, el trazado de la ciudad de Bogots se relaciona
con los rios San Francisco (Viracocha) y San Agustin, asi como
con otros cuerpos menores como las quebradas, o los humedales.
Fueron simbolos de la ciudad chorros como el de Quevedo o el del
Mono de la Pila y de las “aguas”. Iglesias y calles tomaron de ella
sus nombres, como la del Cajoncito del Agua. Infortunadamente,
los procesos de urbanizacién sin la debida planificacién o dictados
por las ambiciones de lucro del capital inmobiliario, el crecimien-
to demogrifico desbordado, muchas veces por el desplazamiento
forzado de poblaciones desde otros lugares del pafs, causaron que
las rondas de los rios, humedales y quebradas se convirtieran en
cloacas o en terrenos de asentamientos humanos, en muchos casos

precarios.

La construccién de una cultura del agua se relaciona en primer tér-
mino con su condicién de fuente sagrada de la vida, con su cardcter
de bien publico y de bien meritorio. Bienes meritorios son aquellos
que merecen las personas por el sélo hecho de existir, es decir, por
ser titulares de derechos fundamentales. El derecho al agua es el de-
recho de todas las personas al acceso a una cantidad suficiente de
agua de buena calidad. Asf lo ratificé la Asamblea General de las
Naciones Unidas, el 28 de julio de 2010, cuando aprobé una reso-
lucién que reconoce al agua potable y al saneamiento basico como

derecho humano esencial para el pleno disfrute de la vida.

Este derecho al agua, a su vez, se vincula con su defensa y con su
uso responsable, pues de all{ también depende la supervivencia de
la especie humana. El concepto de seguridad hidrica —que es “el
derecho a una cantidad suficiente y segura de agua de buena ca-
lidad”- se articula con el de seguridad alimentaria, pues el agua es
un componente vital del alimento. La soberania y la seguridad ali-
mentarias en esencia constituyen el derecho al alimento, que es el

derecho a no padecer hambre, a estar protegidos contra el hambre.

(pp- 2-3)

Asf pues, casi sin excepcidn, se puede decir que una de las herencias deja-
das por las culturas prehispanicas ha sido el cuidado del medio ambiente
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y, sobre todo, la veneracién que le dieron al agua, a la que consideraron
como la originaria o generadora de vida. Ese legado no debe perderse, sino
que debe convertirse en una especie de desafio a las practicas econémicas
y politicas de la actualidad, en donde parecen primar otros intereses perso-
nales que lidian con lo netamente egofsta.

El agua es como la sangre que irriga nuestro cuerpo, de modo que su
contaminacién, por una agricultura mal desarrollada o una actividad extrac-
tiva o minera no del todo bien planificada e irrespetuosa, supone el dete-
rioro y la muerte de la naturaleza.

La subsistencia de un pueblo estd en mantener su identidad

Los autores de la Sagrada Escritura dejan entrever algunas de sus inquietu-
des con respecto al origen de la humanidad, y de todo lo que existe, basi-
camente en los primeros 11 capitulos del Génesis; lo que se encuentra alli
no corresponde a datos cientificos, sino, méds bien, a una serie de afirmacio-
nes existenciales con el propésito de dar una explicacion sobre todo lo que
les rodea. Asi pues, la primera genealogia que se presenta, la de Gn 4,17-
22, relacionada con los descendientes de Cain, aparte de indicar cudl es el
origen de algunos pueblos, da informacién sobre las actividades que varias
de esas poblaciones realizaban; de este modo, Yabal es el padre de los que
habitan en tiendas y crian ganado; su hermano Yubal se convirtié en padre
de los que tocan la citara y la flauta, mientras que Tubal Cain es el padre
de todos los forjadores del cobre y el hierro. Por su parte, del tercer hijo de
Addn, es decir, de Set, aparecerd un descendiente, Enés, quien serd el pri-
mero en invocar el nombre de Yahveh.

En el texto aludido se puede apreciar cémo determinados grupos huma-
nos eran conocidos por algunas actividades particulares, fruto de una espe-
cializacién que, a su vez, les permitia hacer ciertos desarrollos en esa técnica
o arte, volviéndose de utilidad para todos. Esa experiencia es la misma que
estd presente en la gran mayorfa de los pueblos; normalmente, en las ferias o
acontecimientos importantes de alguna localidad se disponia de un espacio
en el que poner al alcance de todos los “nuevos” descubrimientos, traidos
por los que se especializaban en el comercio, generando, asf, un intercambio
cultural grande y una comunicacién y progreso de la informacién. El inicio
de la novela Cien afios de soledad presenta unas escenas, aunque un poco gra-
ciosas y pintorescas, que reflejan, en parte, lo manifestado anteriormente,
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producto, tal vez, de las vivencias o experiencias personales del autor: “Todos
los afios, por el mes de marzo, una familia de gitanos desarrapados plan-
taba su carpa cerca de la aldea, y con un grande alboroto de pitos y tim-
bales daban a conocer los nuevos inventos” (Garcia Marquez, 1967, p. 7).

Esa es la forma en que, durante mucho tiempo e, incluso, hasta la
actualidad, han vivido, y todavia siguen desarrolldndose de ese modo, cier-
tas poblaciones. No es extrafio, por ejemplo, identificar a un determinado
pueblo con cierta actividad artistica o laboral, reflejo de la especializacién
que lograron hacer de un determinado oficio o arte.

El papa Francisco, en su visita a la capital del departamento amazénico
de Madre de Dios, en el sur oriente del Perd, en su discurso a los “indige-
nas” el 19 de enero del 2018, dijo lo siguiente:

En ustedes quiero agradecer y saludar a todos los habitantes de
Amazonia. Veo que han venido de los diferentes pueblos origi-
narios de la Amazonia: Harakbut, Esse-ejas, Matsiguenkas, Yines,
Shipibos, Ashdninkas, Yaneshas, Kakintes, Nahuas, Yaminahuas,
Juni Kuin, Madij4, Manchineris, Kukamas, Kandozi, Quichuas,

Huitotos, Shawis, Achuar, Boras, Awajin, Wampfs, entre otros.

También veo que nos acompafian pueblos procedentes del Ande
que se han venido a la selva y se han hecho amazénicos. He desea-
do mucho este encuentro; quise empezar por aquf la visita a Per.
Gracias por vuestra presencia y por ayudarnos a ver més de cerca,

en vuestros rostros, el reflejo de esta tierra.

Un rostro plural, de una variedad infinita y de una enorme riqueza
biolégica, cultural, espiritual. Quienes no habitamos estas tierras
necesitamos de vuestra sabiduria y conocimiento para poder aden-
trarnos, sin destruir, el tesoro que encierra esta regién, y se hacen
eco las palabras del Sefior a Moisés: «Quitate las sandalias, porque

el suelo que estds pisando es una tierra santa» (Ex 3,5).

Permitanme una vez mas decir: jAlabado seas Sefior por esta obra
maravillosa de tus pueblos amazénicos y por toda la biodiversidad
que estas tierras envuelven! Este canto de alabanza se entrecorta

cuando escuchamos y vemos las hondas heridas que llevan consigo
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la Amazonia y sus pueblos. Y he querido venir a visitarlos y escu-
charlos, para estar juntos en el corazén de la Iglesia, unirnos a sus
desafios y con ustedes reafirmar una opcién sincera por la defensa

de la vida, defensa de la tierra y defensa de las culturas.

En ese mismo discurso, un poco més adelante, el Santo Padre continuaba
expresando lo siguiente: “Considero imprescindible realizar esfuerzos para
generar espacios institucionales de respeto, reconocimiento y didlogo con
los pueblos nativos; asumiendo y rescatando la cultura, lengua, tradiciones,
derechos y espiritualidad que les son propias”.

El hecho de que un determinado pueblo o cultura, con el paso del
tiempo, haya sido capaz de conquistar algin tipo de conocimiento, le permite
entrar en contacto con los demds desde esa particularidad, dando origen,
asf, a una dindmica de intercambio de saberes; los productos descubiertos
se mejoran y la calidad de vida de las personas aumenta.

Dt 6,4-9 contiene lo que todos conocemos como el Shemd, en virtud
de la primera palabra con la que ese relato inicia. En realidad, se trata de
un texto que busca, entre otras cosas, que el pueblo de Israel no se diluya
en medio de otros contextos o se vea alienado por modas, costumbres o
creencias fordneas que, mal entendidas, pueden ser nefastas, pues nunca se
podr4 llegar a ser totalmente de otra cultura y, por el contrario, se termi-
naré perdiendo la propia.

En ese sentido, la identidad de lo que se es inicia sabiendo quién se es;
eso es lo que se transmite, de modo que lo obtenido se vaya, poco a poco,
convirtiendo en identitario. No es por casualidad que Israel haya logrado
sobrevivir hasta la fecha, a pesar de las innumerables dificultades por las que
le ha tocado pasar. Es verdad que algunos consideran que el pafs actual no
es, en realidad, la nacién biblica, hasta el punto de que muchos judios en
todo el mundo se oponen tajantemente al joven estado, y estdn, mds bien, a
favor de Palestina. Sin embargo, una serie de elementos que estdn en vigen-
cia en la actualidad, en esa pequefia nacién del Medio Oriente, es digno de
tenerse en consideracién; uno de esos elementos es la lengua, que fueron
capaces, practicamente, de resucitar para convertirla en el idioma oficial.

Repetir esas ensefianzas a los hijos, en todas las situaciones y luga-
res, al igual que en distintos momentos y épocas, es lo que, en el fondo,
hace que aparezca una identidad que le permite a uno reconocerse como lo
que es y no mezclarse ni confundirse. Pero ello no debe ser visto como un
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encerramiento o aislamiento, de ahi que la conjuncién de saberes puede
ser considerada como un patrimonio humano y el reflejo de cuanto ha sido
capaz de desarrollar la humanidad.

Por lo tanto, un problema grande, es pues, la falta de identidad, lo que
hace que una persona o un pueblo termine por disolverse y, al final, por des-
aparecer. El papa Francisco, en el discurso referenciado anteriormente, asf lo
expresaba ante los indigenas sudamericanos reunidos en Puerto Maldonado:

El reconocimiento de estos pueblos —que nunca pueden ser consi-
derados una minoria, sino auténticos interlocutores— asi como de
todos los pueblos originarios nos recuerda que no somos los posee-

dores absolutos de la creacién.

Urge asumir el aporte esencial que le brindan a la sociedad toda, no
hacer de sus culturas una idealizacién de un estado natural ni tam-
poco una especie de museo de un estilo de vida de antafio. Su cos-
movisién, su sabidurfa, tienen mucho que ensefiarnos a quienes no

pertenecemos a su cultura.

En la medida en que se respetan todas las culturas, en que no se eliminan los
pueblos por mds pequefios y aparentemente insignificantes y poco produc-
tivos, sino que, por el contrario, se valorizan y revalorizan lo que de noble
y justo pueden poseer, en ese momento es cuando se llegar4 a ver, de modo
mds pleno, la forma como se concibe la vida y las relaciones con los demas
elementos de la naturaleza. Todo ello podra asegurar una mejor calidad de
vida a las generaciones futuras y una convivencia en paz, lo que permitira
un pleno y auténtico desarrollo humano.

La subsistencia de la humanidad esta
en mantener su identidad

La enciclica Laudato si’, en el nimero 145, sostiene que la pérdida de la cul-
tura o de saberes ancestrales puede ser mds catastréfica que la deforestaciéon
y la eliminacion de los recursos naturales. Se trata de una afirmacién muy
fuerte que va en la linea con la denuncia del derecho que algunas nacio-
nes poderosas ostentan, como es el de quitarles, a ciertas culturas, pueblos
o naciones més pequefias, el valor que tienen y la sabiduria que atesoran,
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a sus propios intereses; asi pues, terminan por destruirse creencias, modos
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de pensar y formas de vida.

Madre de Dios, al que ya se ha hecho referencia anteriormente, el Santo

En el discurso pronunciado en la capital del departamento peruano de

Padre afirmaba categéricamente lo siguiente:

Si la humanidad en su conjunto pierde de vista lo que ella es y se deja des-
virtuar, contaminada por ciertas ideologias propagadas por unos cuantos
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La cultura de nuestros pueblos es un signo de vida. La Amazonia,
ademsds de ser una reserva de la biodiversidad, es también una re-

serva cultural que debe preservarse ante los nuevos colonialismos.

La familia es, lo dijo una de ustedes, y ha sido siempre la institu-
cién social que mas ha contribuido a mantener nuestras culturas.
En momentos de crisis pasadas, ante los diferentes imperialismos,
la familia de los pueblos originarios ha sido la mejor defensa de
la vida. Se nos pide un especial cuidado para no dejarnos atrapar
por colonialismos ideolégicos disfrazados de progreso que poco a
poco ingresan dilapidando identidades culturales y estableciendo
un pensamiento uniforme, tGnico... y débil. Escuchen a los ancia-
nos, por favor, ellos tienen una sabidurfa que les pone en contacto
con lo trascendente y les hace descubrir lo esencial de la vida. No
nos olvidemos que «la desaparicién de una cultura puede ser tanto
o mas grave que la desaparicién de una especie animal o vegetal».
Y la Ginica manera de que las culturas no se pierdan es que se man-
tengan en dinamismo, en constante movimiento. {Qué importante
es lo que nos decfan Yésica y Héctor: «queremos que nuestros hijos
estudien, pero no queremos que la escuela borre nuestras tradicio-
nes, nuestras lenguas, no queremos olvidarnos de nuestra sabidurfa
ancestral»! La educacién nos ayuda a tender puentes y a generar
una cultura del encuentro. La escuela y la educacién de los pue-
blos originarios debe ser una prioridad y compromiso del Estado;
compromiso integrador e inculturado que asuma, respete e integre
como un bien de toda la nacién su sabiduria ancestral, y asi nos lo

sefialaba Marfa Luzmila.
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que buscan tener el control de todo y el dominio absoluto de lo que existe,
no es de extrafiar que vea amenazada su supervivencia, pues ya no serd ella
misma. Si bien es cierto que la humanidad es una sola, ella ha sido capaz,
a lo largo de su existencia, de producir una serie de concepciones, reflexio-
nes y saberes, que muestran su riqueza y capacidad. Por lo tanto, no se trata
de sustituir las formas de pensar, sino de iluminarlas, aprovechando todo
lo bueno que el ser humano ha sido capaz de generar en toda su existencia.

La armonia de la humanidad en la Casa Comin

Se podria decir que de lo que se trata es de aprender a convivir. Eso supone
respeto por el otro. Aprender a coexistir debe darse sabiendo que todos,
con sus diferencias que los hacen tnicos, pero también con sus similitudes,
estamos en la misma casa, en la Ginica casa, por lo que debe ser cuidada por
todos para asegurar nuestra supervivencia como especie.

De ahi que se ha de respetar la idiosincrasia de cada pueblo, su lengua,
su territorio y sus costumbres. Esto lo evidencia perfectamente el libro del
Génesis en el capitulo 10, refiriéndose, por tres veces, a Sem, Cam vy Jafet,
con el mismo estribillo: “Hasta aqui los descendientes de... por familias,
lenguas, territorios y naciones” (cf. Gn 10,5.20.31).

El papa Francisco, en Laudato si’, describe la relacién del ser humano
con el medio ambiente en los siguientes términos: “Cuando se habla de
«medio ambiente», se indica particularmente una relacién, la que existe
entre la naturaleza y la sociedad que la habita. Esto nos impide entender
la naturaleza como algo separado de nosotros o como un mero marco de
nuestra vida. Estamos incluidos en ella, somos parte de ella y estamos inter-
penetrados” (Ls 139).

De esta manera, todos los pueblos experimentan una hermandad den-
tro de un ambiente comdn que les proporciona cobijo. Las buenas relacio-
nes entre todos los individuos son, también, ecoldgicas (cf. Ls 142), con
las consecuencias devastadoras de su opuesto. En ese sentido, las cultu-
ras ancestrales y otras tal vez desconocidas u ocultadas intencionalmente
podrian tener mucho que ensefiarnos. Luis Alfredoo Bohérquez Caldera
(2008) afirma lo siguiente:

Es dificil imaginar a los muiscas contemplando sus bosques solo por

los 4rboles o porque ellos eran ademds de refugio de animales para
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el sustento humano, lugar predilecto para sus entierros sagrados. Se
observa que el muisca comprendfa en su totalidad el significado del
elemento natural, su importancia en la pervivencia de la cultura,
su relacién vital con el futuro de la comunidad, pero, sobre todo,
pudo percibir en su totalidad que su compenetracién con los bos-
ques redundaba en un triple beneficio: relacién, abrigo y sustento.
Es como si el muisca descubriese en profundidad la relacién fragil
entre drboles, agua y vida. Los elementos mas preciados por esta
cultura lo son también para una sociedad urbana, como la actual,
a diferencia que, para esta sociedad, la importancia estd enmarcada
en un interés material y utilitarista. Es posible comprender al muis-
ca asociado en su cotidianidad, a dos esferas vitales o mundos: el
mundo humano natural y el mundo de lo trascendente o inmanen-
te. En el primero estdn las posibilidades fisicas de sobrevivir, apro-
vechdndose respetuosamente de los elementos del medio natural;
y en el mundo de lo trascendente estén los dioses tutelares que se
presentan, se reflejan y se contienen en los mismos elementos del
mundo humano natural, como el caso de Sia, la diosa del agua. En
este sentido, las fronteras entre los dos mudos es borrosa y a veces

imperceptible. (p. 166)

El respeto es fundamental en el arte de la convivencia, pero tiene que darse
en todos los niveles y dimensiones. El ser humano tiene que respetarse a si
mismo; no puede perderse en medio de una serie de alteraciones que bus-
can desvirtuarlo en su esencia, con el fin de volverlo m4s manipulable; pero
el respeto también se dirige al otro en cuanto es un reflejo de mi mismo.
El evangelio de Mateo lo dice con estas palabras: “hagan con los demas lo
mismo que desean que los demds hagan con ustedes” (7,12); por revela-
cién sabemos que todo cuanto nos rodea es obra de Dios, por lo que él es
su legitimo duefio; en ese sentido, el respeto que debe existir a la naturaleza
es el dado a una hermana, por cuanto todos procedemos del mismo origen.

En el libro del Génesis, en el capitulo 3, se presenta una especie de
causa u origen del mal. Ello se da cuando el ser humano se olvida de que
también es criatura e intenta colocarse a sf mismo en el lugar del Dios que
ha desplazado. De igual forma, en la Carta a los Romanos, concretamente
en 1,22, se describe una tendencia en el ser humano a vivir dejando de lado
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los dictdmenes correctos de la razén, desoyendo, ademds, la voz de la con-
ciencia, lo que termina por convertirlo en necio.

Esa pareceria que es hoy en dia la tendencia, pues so pretexto de moder-
nidad, de progreso, de racionalidad y de sabidurfa se termina eliminando
todo aquello que se considera antiguo, minoritario, primitivo, rural y sub-
desarrollado. Ello trae como consecuencia la pérdida de nuestras identida-
des y la desaparicién de saberes ancestrales que pueden darnos luces para
una mejor vida.

Tenemos, todavia, mucho que aprender no solamente de las culturas
prehispdnicas, sino de tantos pueblos, desconocidos, aislados o silencia-
dos, existentes en diversas zonas de nuestro continente. La Amazonfa no
es tan solo un gran espacio lleno de 4rboles y animales salvajes, aparte de
cantera, para algunos inagotable, de una serie de valiosos elementos o de
productos codiciados, sino que también es una zona en la que habitan seres
humanos poseedores de una sabidurifa ancestral, milenaria en muchos casos,
que esperan la oportunidad de aportar al mundo algunos elementos que les
permitan ser mas humanos.

La defensa de nuestro medio ambiente no es selectiva, sino integral,
favoreciendo el encuentro de diversas culturas y propiciando una convi-
vencia armoniosa en ella que reine la justicia y la paz.
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eologias y Casa Comuin. Reflexiones teoldgicas en torno a la cuestion

ecoldgica es la primera respuesta que los docentes de la Facultad

de Teologia de la Universidad Santo Tomds dieron a una serie
de desafios provenientes de la sociedad contempordnea. En consonancia
con la opinién segin la cual los seres humanos hodiernos no viven en
una época de cambios, sino en un cambio de época, los profesores reco-
nocieron, en primer lugar, que la teologia no puede realizarse de espaldas
a las problemdticas que afectan profundamente la historia. Consecuen-
temente, estuvieron de acuerdo en afirmar que uno de los retos inapla-
zables de la sociedad es la cuestién climética, tal y como lo evidencia la
proliferacién de movimientos de todo orden, que tienen por objetivo lla-
mar la atencién en la urgencia de cuidar el planeta y los recursos natura-
les que lo componen.

En esta linea, optaron por recurrir a la carta de navegacién que la Igle-
sia catélica tiene a la hora de hablar de ecologia, a saber, la enciclica Lau-
dato si” del papa Francisco. En ella, encontraron una fuente de conceptos,
nociones, herramientas y perspectivas que les posibilitaban pensar la Casa
Comtin desde los horizontes de reflexién propuestos desde el magisterio ecle-
sial. Tal reto, lejos de ser una mera repeticién de discursos comunes, tomé
la forma de consideracién critica a partir de la identidad teolégica propia.
Asi, el estudio del documento, que sirvié como antesala a los trabajos aqui
expuestos, hizo las veces de suelo nutricio para una serie de pensamientos
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que paulatinamente tomarian forma hasta llegar a consolidar una obra
s6lida de gran riqueza.

Una tercera tarea fue ejecutada durante los fructiferos encuentros en la
Facultad, caracterizados por exposiciones de calidad y discusiones profundas.
Ambas cosas permitieron madurar las intuiciones plasmadas en los escritos
y, paralelamente, clarificar atin mas las grandes dreas de trabajo organiza-
das en la Facultad. En efecto, la diferenciacién de las dreas biblica, sistema-
tica y praxeolégica contribuyé a que la investigacién tomara una impronta
particular, pues mostré que la ecologia es un universo de tal amplitud que
solo puede ser estudiado desde la particularidad. Ademas, sirvié para sub-
rayar la importancia que tiene el hecho de que los te6logos no han de que-
darse en la comunidad de sus nichos epistémicos, ya que estin llamados a
la articulacién teoldgica.

Precisamente, los textos publicados en el presente volumen ofrecie-
ron un panorama amplio de las diversas aristas que puede tomar la teologfa
cuando se propone aportar elementos a la consideracién de la cuestién eco-
l6gica. Por principio de cuentas, se mostré el aporte que la teologia biblica
puede tener de cara a la interpretacion de la Casa Comtn y sus exigencias.
Alli se articularon elementos de corte exegético con las dimensiones pas-
toral y espiritual del cristianismo, con lo que se aboné el terreno para nue-
vos acercamientos a la Biblia en clave ecoteolégica. Posteriormente, las
reflexiones sistemdticas ponderaron la identidad tomista de la Facultad, la
preocupacion por los habitantes de la Tierra y la postulacién de una nueva
antropologia teolégica. Con esto, se evidencié la pertinencia que tiene
relacionar los tratados sistemdticos cldsicos con las necesidades individua-
les y comunitarias de la humanidad. Por dltimo, la diversidad presente en
la teologfa praxeolégica se manifest6 en los temas abordados en la tercera
seccién: conversion pastoral y ecoldgica, el temor y la responsabilidad, la
espiritualidad cristiana y el didlogo con la cultura. De esta manera, se deja
esbozada una hoja de ruta hacia la cual pueden tender subsiguientes expe-
riencias de investigacion.

En este marco de comprensién, hay claridad respecto a los pasos que es
preciso dar, con el fin de continuar el trabajo empezado. Por principio de
cuentas, se reconoce la necesidad de una mayor formacién en la cuestién
ecolégica, pues dicha cuestion estd compuesta por una serie de asuntos que
no hacen parte del terreno de experticia de los te6logos. Esto implicar4 el
fortalecimiento del didlogo inter y transdisciplinar, tarea necesaria para que
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el conocimiento responda a las inquietudes de la sociedad actual. Adicio-
nalmente, puede coadyuvar a que se estrechen lazos de colaboracién aca-
démica entre profesores, instituciones y paises.

Por otro lado, convendra la consideracion de las especificidades que la
cuestion ecolégica tiene segiin contextos determinados. Como queda claro
a lo largo del libro, existe ya un fuerte contenido conceptual que orienta
la cosmovisién cristiana. Con base en esto, es preciso dar el salto hacia
la vinculacién con las caracteristicas de los territorios y sus necesidades,
toda vez que allf es en donde se reconocen las repercusiones que las ideas
tienen en la vida de las personas. Por eso, la investigacién en general y el
libro en particular se relacionan con una serie de actividades académicas
que la Facultad ha desarrollado y, al mismo tiempo, planea llevar a cabo.
Esto permite entender que el libro no tenga el interés de concluir el tema.
Por el contrario, su pretension es la de significar la terminacién de un ciclo
y la apertura de uno nuevo, que buscard continuar la perentoria tarea del
cuidado de la Casa Comun.

En ese sentido, lo que se pretende con estas paginas es, bdsicamente,
haciendo eco de lo planteado por el papa Francisco en el nimero 145 de la
enciclica Laudato si’, tratar de ver, aunque muy brevemente, algunos aspec-
tos que les permitieron a los pobladores prehispanicos de nuestro continente
adquirir un desarrollo técnico y cultural en equilibrio con la naturaleza; eso
y otros elementos mds les habrian posibilitado llegar a consolidar unas cul-
turas relativamente bien organizadas. Si bien estas fueron prdcticamente
eliminadas en el proceso de colonizacién, siguen todavia hablando hoy
—no obstante, muy tenuemente—, por medio de las obras que realizaron,
tal como se puede ver en algunos vestigios que subsisten hasta nuestros dfas.
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Este libro pone a disposicion-de la Iglesia catélica local, na-
cional e internacional, asi como del publico en general, varias
aristas de los desafios qué la teologia tiene a la hora de asumir
la cuestion ecolégica en el mundo moderno.

Con esto, los autores buscan contribuir a la reflexion teoldgica
actual y, al mismo tiempo, cimentar las bases que posibiliten

elaborar en un futuro cercano trabajos interinstitucionales e
interdisciplinares, encaminados a‘responder al llamado del
papa Francisco por el cuidado de la’Casa Comdin.






