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EDITORIAL

659Concilium 5/7

Cómo afrontar el movimiento de emigración
en un mundo globalizado.
Las muchas pistas que ofrece la teología católica

E ste número de Concilium se
centra simultáneamente en dos cosas: en el análisis teológico de la
experiencia histórica y contemporánea de la emigración; y en el
fenómeno actual de la emigración como tal, destacando especial-
mente características positivas o negativas que van apareciendo. Los
importantes artículos de grandes teólogos de nuestro tiempo preten-
den determinar las dificultades y oportunidades contemporáneas
ante las que se encuentran, dentro de un contexto cada vez más glo-
balizado, tanto la experiencia cristiana de “catolicidad” como la teo-
logía en cuanto disciplina. Acerca de la cuestión misma de la emi-
gración, Schreiter nos recuerda que “las historias de emigración de
las Escrituras hebreas son a menudo los ámbitos donde tiene lugar la
revelación de Dios y se manifiesta su misericordia”. Con respecto a
los gigantescos movimientos transnacionales de nuestros tiempos, el
catolicismo tiene una larga tradición que compartir; en sus orígenes
y esencia mismos ha sido una Iglesia transnacional. Existe, además,
un diálogo constante entre formas diferentes de catolicidad. Los
artículos del presente número ponen de manifiesto hasta qué punto
las experiencias y textos bíblicos, la visión de Dios, los ritos cristia-
nos, los ministerios eclesiales, guardan relación con la experiencia
emigrante. Al mismo tiempo, si bien demuestran que de la experien-
cia emigrante pueden surgir una vida mejor y una espiritualidad más
honda, también nos recuerdan lo cruel y trágico que puede ser el
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destino del emigrante. Los temas siguientes son lugares teológicos lle-
nos de vitalidad que se van a ir desarrollando a lo largo de este
número.

La movilidad humana es una característica muy importante de
nuestro tiempo. Pese al mayor ahínco con que se intenta hacer respe-
tar las fronteras y controlarlas, la globalización avanza imparable. La
movilidad humana se produce en dos planos, el del turismo y el de la
emigración. Mientras que el turismo atañe a grupos humanos que tie-
nen mayores posibilidades económicas, la emigración está motivada
principalmente por el deseo de tener unas oportunidades económicas
mejores: quienes emigran son los pobres; por lo general, la emigra-
ción se da, desde los países más pobres, hacia países que prometen
un futuro económico mejor. Los pobres ponen a prueba las fronteras
de las regiones más opulentas del mundo y a veces penetran en los
“intersticios” de los más ricos. Los emigrantes crean nuevas relacio-
nes con estas sociedades, de manera que, por ejemplo, para los Esta-
dos Unidos ya no es posible vivir “un día sin los latinos” (título de
una película que pone de manifiesto el caos que se produciría si
durante todo un día faltara la mano de obra inmigrante).

Desde un punto de vista histórico, las grandes migraciones ocasio-
naron y produjeron, y siguen haciéndolo hoy, cambios de proporcio-
nes históricas. Así, el comienzo de la clásica (y eurocéntrica) “Histo-
ria universal” describe cómo el inicio de la Edad Antigua coincide
con la migración desde el Asia central hacia las regiones del Medite-
rráneo y el Índico. La transición a la Edad Media acontece con las
migraciones “bárbaras”. El comienzo de la Edad Moderna coincide
con la migración desde Europa occidental hacia el oeste, y en espe-
cial con las grandes navegaciones y la aparición de la colonización,
principalmente de las Américas, el “Nuevo Mundo”.

Los confines nacionales, el patriotismo, el apego a la tierra natal y
a sus símbolos ceden ante las culturas y símbolos transnacionales de
colectividades que desafían las fronteras de los territorios oficiales.
Mientras que la democracia y las directrices establecidas por los
Estados-nación modernos dejan de ser preponderantes o representati-
vas, los poderes políticos encuentran nuevas manifestaciones cultura-
les, simbólicas y religiosas. Esta argumentación es fundamental para
entender el actual despliegue de grupos de emigrantes. Los sindicatos
y los partidos políticos están perdiendo su poder real, y los gobiernos,
en lugar de representar a sus votantes, están cada vez más influidos
por los intereses y grupos de presión del mercado. Existe un resurgir
de identidades indígenas que vinculan a pueblos dispersos territorial-
mente permitiéndoles formar redes culturales y religiosas transnacio-
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nales. La cultura y su poder simbólico están trazando nuevos tipos de
fronteras, y a lo largo de éstas están surgiendo nuevos conflictos. Por
ejemplo, en América Latina, los descendientes de pueblos indígenas
están adquiriendo una capacidad nueva para elegir presidentes y par-
lamentos en Bolivia, Ecuador, Venezuela y Paraguay. Las religiones
indígenas, así como las “religiones mundiales”, forman parte de este
movimiento transnacional.

Mediante la emigración, las culturas étnicas penetran en las nacio-
nes y reconfiguran las sociedades con sus valores, sus religiones y sus
maneras de vivir. ¿Qué significa esto? El creciente poder político y sim-
bólico de las culturas está creando una relación nueva entre religión y
política. Dentro de las comunidades religiosas encontramos situaciones
nuevas. Casi la mitad de los católicos de los Estados Unidos y Canadá
pertenecen a minorías procedentes de emigraciones recientes, en parti-
cular de la emigración “latina”. Y ¿qué significará para Europa en las
décadas venideras la creciente población de “musulmanes”? ¿Cómo
quedará reestructurada Asia por sus polos de atracción para emigracio-
nes que aportan sus nuevas posibilidades de encuentros o conflictos
religiosos? Las emigraciones actuales hacia los centros más ricos del
planeta están profundamente marcadas por un cuño étnico, cultural,
simbólico y religioso.

Una “nueva catolicidad” es posible, o tal vez necesaria. La sensibi-
lidad católica no puede pasar por alto la necesidad urgente de ser
ecuménicos y dialogantes, especialmente en relación con las demás
tradiciones religiosas que sostienen la dignidad y el “alma” del emi-
grante. Necesitamos, por tanto, un nuevo significado de “catolicidad”
y una “catolicidad nueva”. Desde el punto de vista de los emigrantes,
el diálogo religioso no es un diálogo de expertos; busca otros princi-
pios de diálogo. “Fui forastero y me acogisteis” (Mt 25). Éste puede
ser el resumen de las difíciles tareas que aguardan a quienes creen en
el Evangelio. Es una tarea grande y difícil ser católico en un mundo
de emigración y transformaciones, entre las que se encuentran las de
tipo religioso.

La primera sección del presente número reflexiona sobre el catoli-
cismo dentro del contexto global contemporáneo, y ofrece un cuadro
de los movimientos planetarios de emigración y su repercusión en la
expresión de la fe católica. En su calidad de representante del Vati-
cano en Ginebra, el primer colaborador presenta una síntesis de la
situación y las dificultades pastorales. El segundo, autor de The New
Catholicism, pone de manifiesto la riqueza del concepto de catolici-
dad: “Tanto la catolicidad como la globalización parecen ocasionar,
cada una en su propia esfera, el tipo de interconexión que tanta gente
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experimenta hoy”. Este número de Concilium parte de perspectivas
amplias para luego dirigirse hacia planteamientos teológicos más
delimitados. La segunda sección ofrece temas bíblicos y teológicos
fundamentales. Una tercera sección aborda cuestiones pastorales y
espirituales, y las experiencias concretas de emigración en algunos
países, aunque todos los artículos señalan diversas dificultades y
experiencias.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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665Concilium 5/13

I. Un mundo en cambio 

En el interconectado mundo de
hoy, la movilidad humana es un aspecto principal que define al siglo
XXI. En ella están involucradas personas de toda procedencia, tanto
profesionales como sin cualificación profesional. Esta movilidad se
manifiesta en diversas dimensiones: transferencia de personal entre
las grandes compañías, millones de turistas, marineros en buques de
pesca o transporte, refugiados en busca de seguridad, estudiantes
extranjeros, quienes viajan por negocios, trabajadores que cruzan
fronteras de países que demandan mano de obra y tienen déficit de
población, gente que acude en tropel a los centros urbanos desde sus
aldeas. La estabilidad tradicional y las referencias comunitarias tradi-
cionales van en retroceso. La sociedad y las instituciones religiosas

LA EMIGRACIÓN Y EL CATOLICISMO
EN UN CONTEXTO GLOBAL
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se ven desafiadas a afrontar el cambio con respuestas innovadoras
que ayuden a la gente que se desplaza a un nuevo contexto social y
cultural. Al abordar el moderno fenómeno de la creciente movilidad,
la atención se ha centrado principalmente en las personas desplaza-
das forzosamente al haber sido expulsadas de sus casas y países por
el hambre, para huir de la violencia, por el extendido abuso de los
derechos humanos o por la esperanza de mejorar su suerte en la vida.
Por motivos prácticos, podemos agrupar a estas personas desarraiga-
das por la fuerza dentro de la categoría de emigrantes. 

El fenómeno de la emigración viene desde antiguo y puede ras-
trearse a lo largo de la historia en la población de los continentes y
en la conexión entre las civilizaciones, pero el volumen contempo-
ráneo de los emigrantes y los cambios cualitativos producidos por la
globalización lo han convertido en algo realmente nuevo. Además,
estos cambios se hacen mucho más evidentes si tenemos en cuenta
la interacción entre las realidades globales de la emigración y el
catolicismo. 

Se ha producido un desplazamiento hacia el sur de la población
cristiana del mundo que está aumentando y es más efervescente en
América Latina, África y Asia, zonas de enormes emigraciones
intracontinentales e intercontinentales 1. Al mismo tiempo, han
dejado de percibirse las emigraciones como un recurso para la
construcción de la nación, como en los siglos XIX y XX, cuando
grandes masas de población europea emigraron a América, Austra-
lia, Nueva Zelanda y las colonias africanas, para percibirlas como
un recurso de mano de obra para la economía nacional de los paí-
ses de recepción. Así, la creciente discusión sobre las emigraciones
circulares o sobre el uso de mano de obra en función del desarrollo
conlleva una minimización de los derechos y las aspiraciones de
las personas involucradas. En los debates actuales sobre la gestión,
los costes y los beneficios de la emigración, son varios los jugado-
res que expresan sus respectivas posiciones en el ámbito público. 

Al Estado le preocupa el control de las fronteras y la seguridad nacio-
nal, así como la cuestión de quién debería tener acceso y cómo realizar
la integración de los recién llegados. La opinión pública y los medios
de comunicación subrayan, entre otros aspectos, la cuestión de la con-
servación de la identidad nacional y la competencia. Las instituciones y
los funcionarios de la comunidad internacional llaman la atención
sobre la necesidad de una formulación coherente de las políticas y

666 Concilium 5/14

1 Philip Jenkins, The New Christendom, Oxford University Press, Nueva
York 22007.
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luchan por mantener un equilibrio entre el rol económico y los dere-
chos humanos de los emigrantes, así como por favorecer un integra-
ción progresiva y, al mismo tiempo, hacen llamadas a la cooperación
para que se logren acuerdos vinculantes. Los grupos de apoyo afrontan
las situaciones de emergencia y expresan los intereses de asociados
que se encuentran en ocasiones en el extremo opuesto de su escala de
valores. El mundo académico aporta sus investigaciones y análisis. 

La Iglesia, que durante tiempo ha trabajado en el mundo de la emi-
gración, contribuye al debate desde su ángulo específico de “experta
en humanidad”. Desde esta perspectiva, ha indicado dos requisitos
básicos: la persona debe ser lo prioritario en todo momento, incluso
en el ámbito de la emigración; la condición de los emigrantes merece
una atención especial porque constituyen una categoría de población
en desventaja que está fuera de su contexto social y cultural, y, a
menudo, en el último lugar de la escala social en sus países anfitrio-
nes. Juan Pablo II expresó la posición de la Iglesia con toda claridad:
“este hombre es el primer camino que la Iglesia debe recorrer en el
cumplimiento de su misión, él es el camino primero y fundamental de
la Iglesia, camino trazado por Cristo mismo… Puesto que este hombre
es el camino de la Iglesia, camino de su vida y experiencia cotidianas,
de su misión y de su fatiga, la Iglesia de nuestro tiempo debe ser, de
manera siempre nueva, consciente de la ‘situación’” 2. Con respecto a
la misión de la Iglesia, el vínculo con la situación existencial concreta
de la condición de la persona emerge también como una idea funda-
mental del Vaticano II: “Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las
angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres
y de todos los afligidos, son también los gozos y las esperanzas, las
tristezas y las angustias de los discípulos de Cristo y no hay nada ver-
daderamente humano que no tenga resonancia en su corazón… Por
consiguiente, el Concilio centra su atención en… toda la familia
humana con la universalidad de las realidades entre las que ésta vive;
ese mundo que es el teatro de la historia del género humano…” 3. En
sintonía con tan permanente convicción, la reflexión de la Iglesia y la
atención pastoral a quienes se han encontrado en el proceso de emi-
gración se ha desarrollado desde el inicio de las grandes emigraciones
europeas del siglo XIX, primero mediante la asistencia directa y el
acompañamiento de los emigrantes, y, posteriormente, con el desarro-
llo de un cuerpo exhaustivo de enseñanzas y provisiones canónicas.
De este modo, la Iglesia, en efecto, se anticipó a la acción del Estado
en el afrontamiento de una dimensión de las sociedades modernas
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2 Juan Pablo II, Redemptor hominis, n. 14.
3 Gaudium et spes, nn. 1-2.
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que sigue demandando una atención crítica en los medios de comuni-
cación y en el ámbito de la política 4.

II. Millones de personas en movimiento 

La emigración actual muestra una tendencia al alza. En 2005,
había unos 191 millones de emigrantes internacionales en el mundo,
casi dos veces y media más que en 1965, un ritmo de crecimiento
que es bastante superior al aumento de la tasa de crecimiento de la
población mundial en ese mismo período. Es probable que esta canti-
dad de emigrantes haya superado los 200 millones actualmente. El
origen y la distribución de los emigrantes han cambiado significativa-
mente. Hace cincuenta años sólo unos cuantos países industrializa-
dos eran identificados como “países de destino”, mientras que los
“países de origen” se encontraban en su mayor parte en Europa occi-
dental. En 2005, 115 millones de emigrantes internacionales vivían
en países desarrollados y 75 millones en países en vías de desarrollo.
Aunque tres cuartas partes de todos los emigrantes vivían en sólo 24
países en 2005, con uno de cada cinco en los Estados Unidos, los
patrones de movimiento son tales que la mayoría de los países de
todo el mundo son simultáneamente, aunque en distintos grados, paí-
ses de origen, de tránsito y de destino. Las mujeres constituyen casi la
mitad de todos los emigrantes y son más numerosas que los varones
en los países desarrollados. Los emigrantes “de sur a sur” son casi tan
numerosos como los que emigran “del sur al norte”. Casi 6 de cada
10 emigrantes con educación superior que vivían en 2000 en los paí-
ses que cuentan con la Organización para la Cooperación y el Desa-
rrollo Económico, procedían de países en vías de desarrollo. Se trata
de personas que cruzan el globo para realizar funciones temporales
de corta o larga duración, otras eligen una emigración permanente y
otras siguen itinerarios de emigración de varias etapas que finalmente
les reconducen al punto de origen. Norteamérica absorbe casi un
millón y medio de recién llegados por año; Europa, ochocientos mil,
y Oceanía noventa mil. De ser un continente de emigración, Europa
occidental y central ha llegado a acoger en 2005 a 44,1 millones de
emigrantes, una proporción significativa de los que vienen de los paí-
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4 El obispo Juan Bautista Scalabrini nos ofrece el ejemplo de una primera
implicación de la Iglesia en el análisis y el servicio a las migraciones transna-
cionales; cf. Silvano M. Tomasi, For the Love of Immigrants: Migration Wri-
tings and Letters of Bishop John Baptist Scalabrini (1839-1905), Center for
Migration Studies, Nueva York 2000.
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ses vecinos y que constituyen todos juntos el 7,6% de la población
total de la región y el 23,2% de los emigrantes internacionales de
todo el mundo (UNDESA, 2005). Además, en 2005 sólo los emigran-
tes contribuyeron a un incremento del 85% de la población europea.
La Federación Rusa, con 12 millones de emigrantes en 2005, es la
líder entre los países de destino de Europa oriental 5. 

Tenemos que concluir de forma realista diciendo que la emigración
internacional por motivos de trabajo es un fenómeno que va aumen-
tando, que se mantendrá durante un largo período de tiempo y que
incluirá la emigración clandestina y un elemento de imprevisibilidad
que complicará el intento de los Estados por gestionarlo y controlarlo.
Flujos mezclados de emigrantes y de quienes buscan asilo se introdu-
cen en esta realidad como líneas que hacen borrosas las causas que
presionan a moverse a la gente. Algunos datos estadísticos pueden
solaparse, pero los provistos por el Alto Comisionado para los Refu-
giados de Naciones Unidas (ACNUR) constituyen todo un testimonio
de la complejidad del fenómeno. Al finales de 2005, el número global
de personas contadas por la ACNUR eran 21 millones. Casi a finales
de 2006 se había incrementando en un 54%, llegando a la cantidad
de 32,9 millones. En esta cifra se incluyen los siguientes grupos: 9,9
millones de refugiados; 744.000 que buscan asilo; 734.000 refugia-
dos que habían sido repatriados durante 2006; 12,8 millones de des-
plazados dentro de sus países que son protegidos/asistidos por el
ACNUR; 1,9 millones de desplazados internos que habían regresado
a su lugar de origen durante 2006; unos 5,8 millones de apátridas, y
otro millón a quien el Alto Comisionado da protección y/o asistencia.
El incremento más significativo se ha producido entre las personas
que se ven desplazadas en sus países. Por primera vez desde 2002,
también se ha incrementado el número total de refugiados. Las cifras
de 2006 sobre los apátridas muestran también un incremento al com-
pararse con las estadísticas de 2005. A finales de 2006 había un total
de 9,9 millones de refugiados, constituyendo apenas un tercio (30%)
de los atendidos por el ACNUR. Por primera vez desde 2002, se invir-
tió la tendencia a la baja en las cifras globales 6. 
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5 Cf. Organización Internacional para las Migraciones, 2008 World Migra-
tion, vol. 4-IOM World Migration Series, Ginebra 2007; Departamento de
Asuntos Económicos y Sociales de Naciones Unidas, División de Población,
Migration 2006 (Tablas).

6 UNHCR (ACNUR), Statistical Yearbook, 2006: Trends in Displacement,
Protection and Solutions, Ginebra 2007; UNHCR, Global Report 2006: Cha-
llenges and Achievements, Ginebra 2007.
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Las estadísticas ocultan el rostro de las mujeres y los hombres que
llevan sus esperanzas y sufrimientos por los caminos del mundo, a
menudo ignorados y no comprendidos, aun cuando se soliciten sus
servicios. Durante algunos siglos, la emigración llega a convertirse en
un rasgo dominante de la vida nacional. Tomemos el caso de los fili-
pinos: el 10% de la población vive y trabaja fuera del país y está
experimentando directamente el impacto de lo que significa tener
nueve millones de personas desarraigadas de su pueblo. El rol de los
emigrantes que trabajan en el extranjero muestra la contribución tan
positiva que hacen a la economía nacional tanto del país que envía
como del país receptor. Según el Fondo Internacional de Desarrollo
Agrícola, los emigrantes filipinos mandaron a casa 14.651 millones
de dólares en 2006. Asia, el continente con el mayor número de per-
sonas que viven con menos de 2 dólares por día, recibió el envío más
grande de 2006: casi 114.000 millones de dólares. América Latina
recibió 68.000 millones; Europa del este y los Balcanes, 50.000
millones; África, 39.000 millones, y el Próximo y Medio Oriente
30.000 millones. En muchos casos, el flujo de dinero enviado supera
el volumen total de la ayuda para el desarrollo recibida del extranjero
y de las inversiones directas de extranjeros en países en vías de desa-
rrollo. Entre los países de América Latina, por ejemplo, México fue el
líder de las remesas recibidas en 2006, con unos 24.300 millones de
dólares 7. La contribución económica a los países de destino es
mucho más elevada: como productores y consumidores, los emigran-
tes son un componente fundamental de la economía local. Mientras
que los datos laborales y económicos muestran, obviamente, un
fenómeno principalmente positivo, las percepciones difieren y hacen
difícil el desarrollo de las políticas de gestión. Los emigrantes son
considerados como personas que perturban los patrones culturales
existentes, como competidores injustos de los trabajadores nativos,
como gentes que sustraen el talento necesitado para llevarlo a su
lugar de nacimiento, como una amenaza para la soberanía nacional
por su entrada ilegal. Con el extraño y el recién llegado aparece un
elemento de ambigüedad en todas las sociedades receptoras: el
riesgo de que afecte negativamente a las relaciones interpersonales y
genere hostilidad y marginación. Por otra parte, si miramos al futuro
nos encontramos con la inevitable conclusión de que el movimiento
de bienes, capitales y servicios será el que sostendrá el de la gente. La
globalización no ha extendido equitativamente sus beneficios, por lo
que la disparidad en los ingresos, las oportunidades de empleo, el
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7 Fondo Internacional de Desarrollo Agrícola, Enviar dinero a casa, 2007.
Cf. http://www.ifad.org/events/remittances/maps/brochure_s.pdf
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envejecimiento de población a ritmo diferente en diferentes regiones,
la demanda de servicios poco cualificados, generará una afluencia
mayor de emigrantes. De muchas formas, el mercado laboral se ha
hecho global. ¿Cómo ha respondido la comunidad internacional? 

III. La respuesta de la comunidad internacional

En los programas internacionales, las emigraciones han ido asu-
miendo cada vez más visibilidad y relevancia. En la Conferencia Inter-
nacional sobre la Población y el Desarrollo de El Cairo de 1994 y otras
conferencias semejantes de Naciones Unidas, se han propuesto objeti-
vos y recomendaciones no vinculantes para animar a los Estados a
cooperar y maximizar los beneficios de las emigraciones tanto para los
países de envío y recepción como para los emigrantes y sus familias.
Las preocupaciones sobre la vulnerabilidad de las condiciones de vida
de los emigrantes y una rotunda afirmación de sus derechos humanos,
especialmente el de no discriminación, se expresaron claramente en la
Conferencia Mundial contra el Racismo de Durban8. En 2006, por pri-
mera vez en su historia, la Asamblea General de Naciones Unidas
llevó a cabo un diálogo al más alto nivel centrado exclusivamente en
las emigraciones internacionales. A este evento le sucedió la creación
de un Foro permanente sobre la emigración internacional y el
desarrollo9. La Comisión Global para la Emigración Internacional, una
iniciativa gubernamental emprendida a finales de 2003, también pro-
puso importantes recomendaciones para la acción10. Naciones Unidas
y la Organización Internacional del Trabajo han desarrollado un
exhaustivo conjunto de normas e instrumentos legales internacionales
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8 Naciones Unidas, Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discrimi-
nación Racial, la Xenofobia y las Formas Conexas de Intolerancia: Declara-
ción y Programa de Acción, Nueva York 2002. La Conferencia se celebró en
Durban, Sudáfrica, del 31 de agosto al 8 de septiembre de 2001; entre los
temas tratados resalta la emigración en varios contextos donde puede darse
la discriminación y la violación de los derechos humanos. Véase Declara-
ción nn. 50-51 y Programa de Acción nn. 138-139; 182-186. 

9 Naciones Unidas, Departamento de Asuntos Económicos y Sociales,
División de Población, Compendium of Recommendations on International
Migration and Development: The United Nations Development Agenda and
the Global Commission on International Migration Compared, Naciones
Unidas, Nueva York 2006.

10 Las migraciones en un mundo interdependiente, Informe de la Comisión
Mundial sobre las Migraciones Internacionales, Ginebra 2006.
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relacionados con la emigración internacional. Los resultados de la
Convención Internacional sobre la protección de los derechos de
todos los trabajadores emigrantes y los miembros de sus familias,
entraron en vigor en 2003, como también los protocolos contra el con-
trabando y el tráfico de personas11. Los Estados miembros de Naciones
Unidas han adoptado un rico conjunto de principios, orientaciones,
comentarios y recomendaciones para la acción con respecto al pro-
blema de la emigración internacional. Los acuerdos bilaterales y los
procesos de consulta regionales integran las propuestas internacionales
con aquellas más específicas y operativas 12. La necesidad sentida de
un movimiento disciplinado y de su contribución positiva al desarrollo
y la economía está fomentando la cooperación entre los países de
envío y los receptores y abriendo el camino para la mutua compren-
sión. A nivel institucional, esta necesidad ha dado origen al Grupo
Mundial sobre Migración (GMM) 13. Pero la voluntad práctica para
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11 R. Perruchod (ed.), Migrations et Protection des Droits de l’Homme,
Organisation Internationale pour les Migrations, Ginebra 2005.

12 La División de Población de las Naciones Unidas señala que los acuer-
dos bilaterales son ampliamente usados para formalizar convenios de coope-
ración sobre la emigración. Los miembros de la OCDE han firmado 176
acuerdos bilaterales sobre la emigración laboral. En América Latina y el
Caribe se han firmado 84 acuerdos bilaterales entre 1991 y 2000, casi la
mitad con países de otras regiones. Estos acuerdos bilaterales persiguen ase-
gurar que el flujo de emigrantes se realice de acuerdo con las reglas estable-
cidas y en condiciones que beneficien mutuamente a los países implicados.
Además de estos acuerdos bilaterales, se están realizando otros para readmi-
tir a los emigrantes irregulares por sus países de origen.

13 El GMM está formado por diez organizaciones que están activamente
implicadas en la emigración internacional y otros problemas afines: Organi-
zación Mundial del Trabajo (OMT), Organización Internacional para las
Migraciones (OIM), Conferencia de las Naciones Unidas sobre el Comercio y
el Desarrollo (UNCTAD), Programa de Desarrollo de Naciones Unidas
(PNUD), Departamento de Asuntos Económicos y Sociales de Naciones Uni-
das (UNDESA), Fondo de Población de Naciones Unidas (UNFPA), Oficina
del Alto Comisionado para los Derechos Humanos de Naciones Unidas
(OACDH), Oficina del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los
Refugiados (ACNUR), Oficina de las Naciones Unidas contra la Droga y el
Delito (UNODC), Banco Mundial. El GMM es un grupo interdepartamental
que se reúne a nivel de jefes de departamento y cuyo objetivo es promover la
aplicación más amplia de todos los instrumentos y normas internacionales
relevantes sobre la emigración, y proveer un liderazgo más fuerte y coherente
para mejorar la efectividad general de las disposiciones de Naciones Unidas y
la política de la comunidad internacional así como responder operativamente
a las oportunidades y desafíos que presentan la emigración internacional.
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desarrollar las directrices acordadas internacionalmente sigue siendo
ambigua. En todo caso, los mismos emigrantes deben permanecer en
el centro de preocupación como protagonistas en todo el proceso de la
emigración, en sintonía con la inherente dignidad que poseen como
personas, una dignidad que es reconocida y defendida por los instru-
mentos de Naciones Unidas que convergen en este punto fundamental
con la doctrina social de la Iglesia. 

IV. Sociedades pluralistas 

Los cambios percibidos en los patrones de emigración y en la Igle-
sia suscitan nuevos desafíos. En los flujos actuales de emigración,
tanto del sur al sur como del sur al norte, hay una significativa presen-
cia de católicos. La forma en que entienden el papel de la Iglesia está
vinculada a su cultura de origen y sus expectativas son diferentes a las
de las comunidades de recepción. Además, el rol público de la reli-
gión en la sociedad puede variar considerablemente entre los países de
origen y de llegada. De hecho, en algunos países, los emigrantes cris-
tianos llegan a ser un problema oficialmente por el hecho de ser cristia-
nos hasta el punto de que se les impide su práctica. En otros contextos,
las convicciones religiosas de los emigrantes pueden chocar con los
valores democráticos de los países receptores. El rol general de la reli-
gión en las emigraciones contemporáneas requiere una nueva refle-
xión, especialmente porque afecta directamente al proceso de integra-
ción, cohesión y armonía que la pluralización intensificada de las
sociedades exige para una coexistencia pacífica 14. Con su desplaza-
miento, los emigrantes no sólo traen consigo su capacidad para traba-
jar, sino también sus convicciones religiosas, sus diferentes prácticas,
sus liturgias, su música y sus tradiciones teológicas y culturales. La
falta de preparación de los emigrantes o de una sociedad para aceptar
y adaptarse a un ambiente pluralista puede constituir ciertamente un
problema. Exige una opción consciente por desarrollar relaciones de
confianza. Por otra parte, los emigrantes que llegan a un nuevo lugar,
especialmente donde el “mercado religioso” es muy amplio, tienen la
oportunidad de hacer más personal y profunda su fe e incluso de com-
partirla con los demás. La variable religiosa se mantiene como un
componente integral de las emigraciones contemporáneas como tam-
bién lo ha sido a lo largo de los dos últimos siglos. Para la Iglesia y su
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14 Cf. Organización Internacional para las Migraciones, Final Report of the
Conference: Migration and Religion in a Globalized World, Rabat, Marrue-
cos, 5-6 de diciembre de 2005, Ginebra 2006.
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experiencia pastoral histórica del pasado puede constituir una ventaja
para realizar las oportunas adaptaciones y desarrollos en su acción y
su doctrina, los dos caminos gemelos sobre los que se ha articulado su
presencia en el mundo de las emigraciones en su servicio de construir
puentes y abogar por la comunión. 

V. La Iglesia y los emigrantes

Tres son las áreas de acción que han marcado la implicación
directa de la Iglesia en el mundo de las emigraciones. Muchas perso-
nas desarraigadas se encuentran con la emergencia de sobrevivir y
adaptarse al nuevo ambiente. A menudo, la asistencia dada por las
parroquias, los grupos de voluntarios y los organismos de caridad son
el único apoyo fiable que encuentran para suministrarles informa-
ción, buscarles un trabajo, un refugio inmediato, una asistencia y
defensa legal, un apoyo psicológico, una preparación adecuada y el
reasentamiento en nuevos países para los refugiados, así como su for-
mación en campos de trabajo e iniciativas similares. Esta asistencia
acompaña al emigrante a lo largo del trayecto de integración, pues
las instituciones relacionadas con la Iglesia median efectivamente
entre el trasfondo de los emigrantes y las demandas de la sociedad
anfitriona. En algunos países, por ejemplo, las escuelas católicas han
servido de correa de transmisión para la ciudadanía. La mano de
ayuda tendida por la Iglesia a los emigrantes se conecta con un minis-
terio multisecular de hospitalidad (1 Pe 4,9) 15. 

En segundo lugar, los servicios pastorales especializados de la Iglesia
fortalecen la comunidad emigrante como base para una adaptación
saludable y vinculan a los recién llegados con la realidad social más
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15 Las directrices sobre las formas prácticas de asistencia religiosa para los
recién llegados se encuentran en los siguientes documentos básicos: Pío XII,
Constitución Apostólica Exsul familia (AAS XLIV, 1952, 649-704), conside-
rada la charta magna del pensamiento de la Iglesia sobre las emigraciones. El
papa Pablo VI implementó las orientaciones del Vaticano II con el Motu pro-
prio Pastoralis migratorum cura (sobre la cura/atención pastoral de los emi-
grantes) y promulgando la Instrucción de la Congregación para los Obispos
De pastorali migratorum cura (AAS LXI, 1969, 6001-643). In 1978, la Pontifi-
cia Comisión para la atención pastoral de los emigrantes y el turismo emitió
una Carta circular a las Conferencias Episcopales titulada Iglesia y movilidad
humana (AAS LXX, 1978, 357-378). El Pontificio Consejo para la atención
pastoral de los emigrantes e itinerantes publicó la Instrucción Erga migrantes
caritas Christi el 3 de mayo de 2004, posteriormente sancionada por el papa
Juan Pablo II (AAS XCVI, 2004, 762-822).
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amplia de una institución nacional como la Iglesia. La necesidad de
una comunidad de transición sigue siendo una demanda fundamental
de los emigrantes y un mecanismo corroborado para el éxito de la inte-
gración16. Las formas estructurales aplicadas en la atención pastoral de
los emigrantes varían según el tiempo y el lugar (parroquias según la
lengua, parroquias personales, misiones con cura de almas, capella-
nías), pero todas tienen el mismo objetivo: responder a sus derechos y
necesidades en la práctica de su fe. La atención diversificada de la Igle-
sia a los diversos grupos étnicos y culturales, en ocasiones malinterpre-
tada como un modelo pastoral tildado de “segregacionista pero iguali-
tarista”, es, de hecho, una plataforma de lanzamiento para la
comunión eclesial, un proceso que evita la imposición violenta de for-
mas de comportamiento que no son esenciales para la fe. 

Con las complejidades de la globalización y el interés más reciente
de la comunidad internacional por las emigraciones mediante nuevas
estructuras e instrumentos jurídicos, ha aparecido una tercera dimen-
sión en la atención a los emigrantes por parte de organizaciones no
gubernamentales de inspiración católica que defiende su causa y par-
ticipa constructivamente en las discusiones para que las medidas
políticas adoptadas reflejen coherentemente el lugar central de la dig-
nidad de la persona 17. Un aspecto transversal en estas tres formas de
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16 Sobre el papel de la comunidad étnica y la práctica religiosa, véase Pew
Hispanic Center, Changing Faiths: Latinos and the Transformation of American
Religion, Washington 2007; Silvano M. Tomasi. “Piety and Power”, en íd., The
Role of the Italian Parishes in the New York Metropolitan Area, 1880-1930, Cen-
ter for Migration Studies, Staten Island 1975. Véase también Helen Rose Ebaugh
y Janet Saltzman Chafetz, Religion and the New Immigrants: Continuities and
Adaptations in Immigrant Congregations, Alta Mira Press, Walnut Creek 2000.
Estas autoras comentan en la p. 447: “Las instituciones religiosas compuestas
principalmente por emigrantes desarrollan típicamente un conjunto de estructu-
ras y prácticas confeccionadas simultáneamente para ayudar a sus miembros a
mantener y reproducir su identidad étnica, costumbres y prácticas religiosas tra-
dicionales, por una parte, y, por otra, para adaptarse a su nueva comunidad. Las
mismas instituciones se estructuran para asegurar la continuidad de la práctica y
para asumir las estrategias de cambio en orden a su adaptación”.

17 Puede verse un ejemplo de este enfoque en la Comisión Católica Inter-
nacional de Migración, Strengthening Protection of Migrant Workers and
their Families With International Human Rights Treaties - A Do-It-Yourself Kit,
Ginebra 22006. Este documento trata de equipar a individuos, organizaciones
no gubernamentales y otros interesados, entre quienes se incluyen miembros
de administraciones nacionales y diplomáticos implicados en informar o
expertos, con estudios en conformidad con las normas y criterios sobre los
derechos humanos de Naciones Unidas. 
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implicación es la colaboración y el diálogo con otras religiones y tra-
diciones de inspiración humanista, y con instancias públicas, para
promover el respeto y el cumplimiento de los derechos humanos con
respecto a los emigrantes.

VI. La enseñanza de la Iglesia sobre la movilidad humana 

La doctrina social de la Iglesia con respeto a la emigración inspira
su acción poliédrica. Comienza con el reconocimiento de los dere-
chos fundamentales de la persona. “La atención a los emigrantes”,
escribió Juan Pablo II, “significa para un creyente el compromiso de
asegurar a los hermanos y hermanas que vienen de un lugar lejano
que en cada comunidad cristiana se trabaja para que a todos se les
reconozcan los derechos propios de todo ser humano. La Iglesia
invita a todas las personas de buena voluntad a que realicen su pro-
pia contribución para que se respete a toda persona y se condenen
todas las discriminaciones que envilecen la dignidad humana” 18. El
estatus legal irregular de algunos emigrantes no debe ser pretexto
para permitir abuso alguno de su dignidad ni pueden ignorarse o vio-
larse sus derechos inalienables. 

Los Papas han manifestado explícitamente su apoyo a la Conven-
ción Internacional sobre la Protección de los derechos de todos los
trabajadores emigrantes y los miembros de sus familias. Hablando
sobre el trabajo de la Iglesia para que la legislación nacional e inter-
nacional respete los derechos fundamentales de toda persona a la
vida, a una patria, a una familia, a un trato justo, a la participación en
la vida social y política, Juan Pablo II decía: “Por esta razón, la Santa
Sede considera la nueva Convención de Naciones Unidas sobre los
derechos de los emigrantes y sus familias, a cuya elaboración ha con-
tribuido activamente, muy oportuna, y desea que la protección de las
personas desarraigadas forzosamente de su país y alejadas de sus
seres queridos pueda encontrar un espacio mucho mayor en la legis-
lación internacional” 19. El papa Benedicto XVI también hizo una refe-
rencia a esta Convención con las siguientes palabras: “La Conven-
ción internacional para la protección de los trabajadores emigrantes y
sus familias, que entró en vigor el día 1 de julio de 2003, pretende
defender a los trabajadores emigrantes (hombres y mujeres) y a los
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18 Juan Pablo II, Mensaje sobre la emigración mundial, 1998.
19 “Alla plenaria de Pontificio Consiglio della Pastorale per i Migranti e gli

Itineranti”, 11 de abril de 1991, en Insegnamenti di Giovanni Paolo II, XIV,1.
Libreria Editrice Vaticana, 1991, pp. 741-744.
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miembros de sus respectivas familias. Esto significa que se reconoce
el valor de la familia, también en el ámbito de la emigración, que
actualmente es un fenómeno estructural de nuestras sociedades. La
Iglesia anima a que se ratifiquen los instrumentos legales internacio-
nales que procuran defender los derechos de los emigrantes y de los
refugiados y sus familias, y, a través de sus varias instituciones y aso-
ciaciones, ofrece su apoyo que cada vez es mucho más necesario” 20.
Entre los derechos fundamentales se incluye el derecho de la persona
a emigrar y establecerse donde él o ella vea una mejor oportunidad
para realizar sus aspiraciones, proyectos y capacidades. La realiza-
ción concreta de este derecho subjetivo tiene necesariamente que
equilibrarse con el correspondiente derecho de un Estado a gestionar
su política de emigración dentro del marco del bien común, pero sin
imponer tantas condiciones que anule de facto ese derecho. La justi-
ficación del derecho a emigrar se fundamenta en el destino común de
los bienes de la tierra y en la única familia humana a la que pertenece
toda persona 21. Más que el derecho a emigrar, la Iglesia subraya el
derecho a no ser forzado a abandonar el hogar para encontrar un tra-
bajo decente y la protección de los derechos de uno. Juan Pablo II es
muy claro a este respecto: “… parece apropiado subrayar que es un
derecho humano básico que cada uno viva en su propio país. Sin
embargo, el derecho se hace efectivo solamente si los factores que
llevan a la gente a emigrar se mantienen bajo un estricto control.
Estos factores, entre otros, son los conflictos civiles, las guerras, el sis-
tema de gobierno, la injusta distribución de los recursos económicos,
las políticas agrarias incoherentes, la industrialización irracional y la
corrupción desenfrenada”. En estas condiciones, la emigración se
convierte en una necesidad inevitable para poder sobrevivir. Se pide
a los gobiernos y a la comunidad internacional la responsabilidad
para corregir estas situaciones: “Es indispensable para animar un
desarrollo económico equilibrado la eliminación de las desigualda-
des sociales, el respeto escrupuloso por la persona y el tranquilo fun-
cionamiento de las estructuras democráticas. También es indispensa-
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20 Benedicto XVI, Mensaje en el 93º Día Mundial de los emigrantes y refu-
giados, 2007.

21 “Todo ser humano tiene el derecho a la libertad de movimiento y resi-
dencia dentro de las fronteras de su propio Estado. Cuando existen razones
justas a su favor, se le debe permitir emigrar a otros países y residir en ellos”,
en Pío XII, Mensaje radiofónico, Navidad 1952, AAS 45 (1953) 36-46. “El
hecho de ser un ciudadano de un Estado determinado no le priva de ser un
miembro de la familia humana ni de la ciudadanía en aquella sociedad uni-
versal, la comunidad mundial formada por sus iguales”, en Juan XXIII, Pacem
in Terris, n. 25. Véase también Gaudium et spes, n. 65.
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ble tomar las medidas oportunas para corregir el actual sistema eco-
nómico y financiero, dominado y manipulado por las naciones indus-
trializadas a expensas de los países en vías de desarrollo” 22. Las emi-
graciones no son un fenómeno aislado, sino que son consecuencia y
estímulo de los complejos procesos implicados en el término globali-
zación. Las agrupaciones internacionales y regionales que han sur-
gido recientemente en todo el mundo tienen que aumentar sus
esfuerzos convergentes para hacer que la emigración sea una opción
y no una necesidad desesperada.

VII. Nuevos desafíos éticos

En las situaciones particularmente dramáticas de los márgenes del
nuevo movimiento global de población se están planteando nuevas
cuestiones éticas. En primer lugar, debemos advertir la inaceptable-
mente alta tasa de muerte de emigrantes en su intento por cruzar las
fronteras o los mares para alcanzar los destinos donde ven que es
posible una existencia más tolerable. Cada año mueren docenas de
candidatos a la emigración. Los cuerpos que llegan a tierra sacuden a
la conciencia colectiva, ocupan la primera página de los diarios y son
olvidados 23. Desde Somalia a Yemen, desde México, vía Arizona, a
los Estados Unidos, desde África occidental a las islas Canarias,
desde Libia y Marruecos a Italia y España, desde Turquía a las islas
griegas, desde Haití a Florida, a bordo de embarcaciones desvencija-
das y con guías sin escrúpulos, la gente huye de la pobreza, de Esta-
dos hundidos en la miseria, de los conflictos y las guerras internas
arriesgando sus vidas. Estas víctimas son una luz roja de alarma para
la comunidad internacional, que tiene la responsabilidad moral,
junto con sus países de origen, de impedir que se repitan estos suce-
sos tan trágicos. 
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22 Juan Pablo II, Discurso del Santo Padre al Congreso sobre la atención
pastoral de los emigrantes, 9 de octubre de 1998, Roma.

23 http://fortresseurope.blogspot.com/ Fortress Europe es una revista que
desde 1988 informa sobre el número de víctimas en las fronteras: 12.049
muertos y 4.255 fugados. Éstos son emigrantes potenciales náufragos que
mueren en desiertos o por las minas o de asfixia en los camiones donde se
ocultan. Cf., también, Gabriele del Grande, Mamadou va a morire: La strage
dei clandestine nel Mediterraneo, Infinito edizioni, Roma 2007. Por ejemplo,
las autoridades griegas detuvieron a 112.364 emigrantes indocumentados en
2007, tres veces más que los detenidos en 2004, según el International
Herald Tribune del 6 de mayo de 2008.
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Las personas con quienes se trafica constituyen una segunda cate-
goría de víctimas de la emigración. Según la Organización Internacio-
nal del Trabajo, hay actualmente 2,45 millones de víctimas del tráfico
que se ven sometidas a condiciones de explotación y se estima que
cada año se trafica con 1,2 millones de personas. Los Estados Unidos
informan de que anualmente se trafica con una cifra que oscila entre
600.000 y 800.000 mujeres, hombres y niños. De ellos, la mayoría
son niñas y mujeres, y un 50% son niños 24. Una forma moderna de
esclavitud, el tráfico desprecia la dignidad humana elemental, en par-
ticular la de las mujeres y los niños, la del trabajo mismo. Ya existen
varios instrumentos para combatir este tráfico, pero el carácter escurri-
dizo de este negocio y los enormes beneficios que genera hacen pro-
blemática su aplicación. Podría facilitarse el control de los traficantes
sobre sus víctimas si se renueva el compromiso por coordinar y educar
sobre este problema para prevenirlo así como mediante el castigo del
delito y la lucha contra la pobreza extrema. 

Por el simple hecho de su estatus, resulta casi imposible determinar
el número de emigrantes en situación irregular. Los mejores informes
estiman que en la Unión Europea hay entre 3 y 8 millones de emi-
grantes irregulares y que un número más elevado, entre 10 o 12
millones, se encuentra en los Estados Unidos. Los países asiáticos y
africanos no constituyen una excepción con respecto a la presencia
de emigrantes indocumentados, que son particularmente vulnerables
a la explotación. De muchas formas, ellos constituyen la categoría
más amplia de las víctimas de la movilidad laboral actual. Presiona-
dos a salir por necesidad, los emigrantes irregulares plantean un desa-
fío al sistema de mercado y a las políticas migratorias actuales. La
Iglesia está participando en la búsqueda de soluciones. Rechaza toda
forma de racismo y xenofobia y toda violación de los derechos huma-
nos fundamentales, puesto que éstos son independientes del estatus
legal de una persona. Considera que el enfoque más prudente es diri-
girse a la raíz del problema. “Debería impedirse la emigración ile-
gal”, afirma el papa Juan Pablo II, “pero también es esencial combatir
enérgicamente las actividades criminales que explotan a los emigran-
tes ilegales. La opción más apropiada, que producirá resultados con-
sistentes y a largo plazo, es cooperar internacionalmente con el obje-
tivo de promover la estabilidad política y eliminar el subdesarrollo. El
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24 Cf. A Global Alliance Against Forced Labour, Report of the Director-
General, Organización Mundial del Trabajo (OMT), 2005, p.14. (http://
www.ilo.org/dyn/declaris/DECLARATIONWEB.DOWNLOAD_BLOB?Var_
DocumentID=5059). Ethan B. Kapstein, “The New Global Slave Trade”,
Foreign Affairs (2006) 103-115.
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actual desequilibrio económico y social, que en gran medida anima
al flujo emigratorio, no debería verse como algo inevitable, sino
como un desafío al sentido de responsabilidad de la familia
humana” 25. El control y la detención no pueden ser la solución prin-
cipal ni tampoco son los medios más efectivos. Estas medidas pueden
responder a la emotividad de la opinión pública y pueden resultar
“convenientes” durante las campañas electorales, pero no logran lle-
gar a las causas profundas de la emigración. En el curso de la historia,
las murallas no han logrado, a la larga, mantener a los pueblos aparte
o bloquear los intercambios culturales y comerciales. La legislación
restrictiva y las barreras físicas pueden distraer por un tiempo, pero
no detendrán los flujos migratorios. Mientras que, en su conjunto, la
función de las migraciones puede ser, y de hecho lo es, beneficiosa
para los países de procedencia y de recepción, debe impedirse por
todos los medios la manipulación criminal de los traficantes, los con-
trabandistas y los reclutadores. Los emigrantes potenciales no debe-
rían ser forzados a arriesgar su vida para buscar trabajos que los paí-
ses desarrollados quieren llenar con ellos. Por tanto, son necesarias
unas políticas de admisión más racionales. Deberían suministrar unos
canales de emigración más realistas, permitir a los emigrantes irregu-
lares salir de las sombras y tomar parte activamente en la construc-
ción de la sociedad, y deberían fomentar la colaboración entre todos
los países involucrados en el proceso de emigración. 

Los centros y los campos de detención 26 para los emigrantes irregu-
lares salpican el mapamundi por cientos, en Europa, en el norte de
África, en Norteamérica y en otras partes. Estos lugares agravan la
condición de las víctimas de la movilidad humana contemporánea.
Para los extranjeros indocumentados que son retenidos, el olvido, la
falta de perspectiva, la deficitaria atención médica, la difícil accesibi-
lidad o su negación, son todos ellos elementos que crean un mundo
“donde muchos de los derechos que se dan por supuestos para gente
acusada de delitos reales no existen” 27. Los niveles básicos de la
decencia y la equidad exigen que los Estados realicen una acción
más enérgica para impedir tal abuso de la vida y la dignidad huma-
nas. La globalización y el aislamiento están en contradicción, espe-
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25 Juan Pablo II, Mensaje en el Día Mundial del Emigrante, 1996, n. 2. Cf.
también Pablo VI, Populorum progressio, n. 67-69. 

26 Cf. El observatorio sobre las víctimas de las emigraciones. Fortress
Europe, en http://fortresseurope.blogspot.com, Escape from Tripoli: Report on
the Conditions of Migrants in Transit in Libya.

27 “An American nightmare: Death in detention”, editorial de The Interna-
tional Herald Tribune, 7 de mayo de 2008.
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cialmente en el caso de los emigrantes. La exigencia de solidaridad
trasciende actualmente las fronteras nacionales y abarca a todo el
globo terráqueo. La movilidad humana se convierte en un recordato-
rio de la unidad de la familia humana y de los beneficios que pueden
obtenerse del cumplimiento de este principio básico. La perspectiva
religiosa de que cuando Dios creó a la humanidad la creó como una
familia, tiene consecuencias prácticas en las políticas sociales y eco-
nómicas. Nos urge, por ejemplo, a defender a los más vulnerables, a
promover una globalización que sea inclusiva y que posibilite que
los pobres puedan llevar a cabo sus potencialidades, y así apoyar
unas políticas inteligentes de emigración que beneficien tanto a los
países de envío como a los receptores, como también a las personas
implicadas y a sus familias: una situación de recíproca ganancia para
todos. En esta perspectiva, los emigrantes se convierten en agentes de
integración y colaboración entre los pueblos. 

Los otros dos elementos básicos de la doctrina social de la Iglesia
forman parte de un marco ético mucho más amplio dentro del cual
debe situarse la discusión sobre la emigración: el destino universal de
los bienes de la tierra y el acceso de todos a ellos. Gaudium et spes lo
expresa con los siguientes términos: “Dios ha destinado la tierra y
todo cuanto ella contiene para uso de todos los hombres y pueblos,
de modo que todos los bienes creados deben llegar a todos en forma
equitativa bajo la guía de la justicia y el acompañamiento de la cari-
dad”, reconociendo, por tanto, la dignidad única de todo ser humano
creado a imagen y semejanza de Dios, varón y hembra. De este prin-
cipio de la dignidad humana surge el concepto de los derechos ina-
lienables de toda persona, incluyendo los de los emigrantes en cual-
quiera condición legal en que se encuentren, y el reconocimiento de
las capacidades únicas que cada persona posee y que toda política
de desarrollo debe ayudar a identificar y mejorar. En sus diversos
documentos, la Iglesia no cesa de subrayar un determinado derecho
que podría chocar con las políticas que funcionan exclusivamente
sobre la premisa de la economía, a saber, el derecho a una familia,
que debería protegerse legislativamente y administrativamente. De
hecho, la insistencia en el respeto y la promoción del derecho a una
familia es un tema recurrente en las discusiones sobre la reunifica-
ción de la familia 28. En la perspectiva de la doctrina social de la Igle-
sia, los movimientos migratorios no aparecen principalmente como
un problema, sino, sobre todo, como un recurso que mueve al desa-
rrollo de unas relaciones internacionales justas para la familia
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28 Pontificio Consejo de Justicia y Paz, Compendio de Doctrina Social de
la Iglesia, Libreria Editrice Vaticana, Roma 2004, nn. 297-298.
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humana, un idea que también orienta la relación entre los recién lle-
gados y las sociedades receptoras y subraya el proceso de integra-
ción. La comunidad eclesial debería ser el modelo de integración
mediante su actitud de acogida y los pasos concretos que hacen posi-
ble la plena participación al tiempo que respeta las diferencias cultu-
rales como también las necesidades sociales y psicológicas. Entre los
extremos del rechazo y la asimilación, la Iglesia remite a un trayecto
natural de adaptación recíproca entre la sociedad anfitriona y los
emigrantes, que, de este modo, se enriquecen mutuamente.

VIII. Desafíos teológicos y pastorales 

Se necesita una nueva mentalidad. La acogida de los extranjeros no
es solamente una opción por la caridad, sino una cuestión de justicia
tanto para la Iglesia como para la sociedad. La visión que la Iglesia tiene
de la emigración está determinada por su fe fundamental en que todas
las personas son iguales, imagen de Dios (Gn 1,26), y que la creación es
un don para todos los hijos de Dios que pertenecen a la misma familia
bendecida por una común redención. En efecto, Cristo vino y derramó
su sangre para que todas las personas “tuvieran vida y la tuvieran en
abundancia” (Jn 10,10). La estrategia de la Iglesia, por consiguiente,
defiende la dignidad de toda persona, en particular de la más vulnera-
ble, y ve en los emigrantes la oportunidad de un encuentro tangible con
Cristo, quien dijo: “Fui extranjero y me acogisteis” (Mt 25,35). En la tra-
dición bíblica, Dios, que había hecho suya la defensa de los anawim,
colocándose del lado del huérfano, la viuda y el extranjero, se revela en
Jesús de Nazaret como aquel que se hace presente en el emigrante. De
nuevo, la persona es colocada en el centro, suministrando un criterio
privilegiado para verificar la autenticidad del ágape evangélico. Pero en
Dios se revela la comunión de la Trinidad como el origen y el destino
de la aventura humana. La Unidad-Trinidad de Dios revela la riqueza
de las relaciones: la otreidad se convierte en posibilidad de comunión y
garantía de diferenciación. El misterio de la encarnación revela cómo
Dios se hace un extranjero en la tierra compartiendo la condición
humana. En el misterio de la redención el ser humano se hace capaz de
hospedar a Dios en sí mismo, convirtiéndose en un extraño al que le
duele la auténtica comunión, el respeto a la diversidad y se ve orien-
tado hacia la plenitud escatológica de la unidad29. En esta perspectiva,
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29 Para una reflexión teológica con una perspectiva bíblica, véase G. Ben-
togli, “Mio padre era un Arameo errante…”: Temi di teologia biblica sulla
mobilità umana, Urbaniana University Press, Roma 2006.
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los Padres de la Iglesia han presentado frecuentemente la existencia
humana como un viaje, un exilio, una emigración hacia una vida más
plena. La diversidad aportada por los emigrantes se convierte en una
exigencia de catolicidad en la interacción cotidiana y en las disposicio-
nes canónicas. Así pues, las migraciones ofrecen una interpretación
simbólica de la vida, sirven de recordatorio de una creación sin fronte-
ras y exigen que los derechos de las personas se lleven a cabo como
parte del sentido de conjunto de la justicia que debería dirigir las rela-
ciones entre los pueblos ricos y los pobres y entre los individuos de un
estatus y otro. Además, el dinamismo y el cambio que la presencia de
los emigrantes traen consigo pueden servir de frontera de innovación
para la comunidad eclesial, un contexto para una reflexión teológica
creativa donde se verifiquen sobre el terreno los nuevos conceptos y
donde el Evangelio se encarne de nuevo manteniendo así joven a la
Iglesia y como levadura vital para la transformación de la sociedad. La
Iglesia estaba preocupada en el pasado, con toda razón, por la protec-
ción de la fe de las poblaciones emigrantes, a lo que actualmente se
añade la consciencia de que debe garantizarse el pluralismo de las
expresiones y los estilos religiosos que llevan consigo los emigrantes,
acentuando la dimensión de catolicidad y desarrollándola en un plura-
lismo de formas a imitación del modelo trinitario. El emigrante no es un
objeto de asistencia hasta que sea totalmente asimilado en el sistema
religioso local, sino que es un sujeto activo en la Iglesia local con debe-
res y derechos específicos en la comunidad de fe. El principio de la
comunión en la diversidad es tanto un deber de la cura pastoral como
un modo de ayudar a que la comunidad receptora madure en su fe30. El
encuentro con la diversidad en toda Iglesia local y la variedad de
estructuras de acogida e intercambio de dones ofrece la posibilidad de
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28 La pluralidad de las estructuras pastorales y/o la elección de iglesias
interculturales exigen una nueva reflexión. Por ejemplo, David N. Power,
O.M.I., escribe: “La diversidad en la organización nacional, diocesana,
parroquial y comunitaria así como en el ejercicio del ministerio, es un deber
que implica no ceder a la tentación de unas políticas uniformes”. La Iglesia,
comunión de comunidades en torno a la eucaristía y al obispo, encarna el
principio de la diversidad en la comunión. Cf. David N. Power, O.M.I.,
“Communion within Pluralism in the Local Church: Maintaining Unity in the
Process of Inculturation,” en William Cenkner (ed.), The Multicultural
Church: A New Landscape in U.S. Theologies., Nueva York 1995, pp. 79-
108. Véase también Gemma Tulud Cruz, “Between Identity and Security:
Theological Implications of Migration in the Context of Globalization”, Theo-
logical Studies 69 (2008) 357-375; Silvano M. Tomasi, C.S., “The Develop-
ment of Pastoral Policies for Immigration: Old and New World”, en Lydio F.
Tomasi y Mary G. Powers (eds.), Immigration Today: Pastoral and Research
Challenges, Center for Migration Studies, Nueva York 2000, pp. 11-19.
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un enriquecimiento mutuo y constituye una expresión viviente de la
catolicidad. La celebración de la misma fe en expresiones multifacéti-
cas se convierte en un ambiente propicio de evangelización. Las
“misiones” han venido a nosotros, y cualquier lugar se ha convertido en
una oportunidad para la primera evangelización, pues la geografía de
las culturas, los estilos de vida y convicciones ha sustituido a las fronte-
ras físicas. El desafío que va más allá y más profundamente que la asis-
tencia caritativa necesaria sin condición alguna, es una comunión en la
fe que es libremente ofrecida y libremente aceptada. La cura pastoral de
los emigrantes abarca tanto el servicio a ellos como el anuncio de la fe,
dos dimensiones que requieren medidas sistemáticas, audaces y especí-
ficas.

Por consiguiente, el camino principal de la Iglesia en su afronta-
miento de las emigraciones contemporáneas comienza en, y se mueve
a lo largo de, un fundamento ético y religioso suministrado por la
experiencia y por la fe, una aproximación que también es fructífera
por los resultados sociales y políticos en la apreciación y protección
de todas las personas que se encuentran desplazadas. A su vez, los
emigrantes constituyen un mensaje para la Iglesia. Prevalece sobre
todo una actitud de acogida y diálogo: “Que el amor fraterno perdure.
No olvidéis la hospitalidad; gracias a ella, algunos, sin saberlo, hospe-
daron a ángeles” (Heb 13,1-3). Esta apertura a las sorpresas positivas
que las emigraciones modernas nos ofrecen nos invita a aceptar un
acercamiento intercultural, ecuménico e interreligioso. 

La auténtica hospitalidad puede abrir la puerta a un encuentro amis-
toso entre las religiones. Las personas se descubren de un modo nuevo
y pueden curarse los prejuicios y heridas del pasado. En el encuentro
pueden desvanecerse las antiguas barreras mediante el amor y puede
iniciarse aquel progreso de la mera coexistencia hacia un conoci-
miento mutuo, el respeto, el amor y la libertad para buscar conjunta-
mente la verdad. 

Las emigraciones están vinculando las regiones del mundo y nos
ofrecen una posibilidad sin precedentes para llevar a cabo un encuen-
tro entre personas, pueblos y religiones; la comunidad internacional y
la Iglesia podrían convertirlas en el instrumento para la transforma-
ción del planeta en la casa común de la familia humana.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Introducción: La emigración como fuerza de cambio social

La emigración ha sido a lo largo
de la historia una importante fuerza para el cambio social en los pue-
blos. Pensemos en la incursión de los pueblos que desde el oeste se
desplazaron hacia Europa a mediados del primer milenio de la era
cristiana o en los movimientos que se produjeron fuera de este
mismo continente desde el siglo XVI hasta comienzos del siglo XX.
También hemos sido testigos de estas mismas fuerzas dentro de los con-
tinentes, como la emigración de los agricultores bantú hacia los territo-
rios khoisan de África o las periódicas incursiones de China en otras
partes de Asia durante un milenio y medio.

Actualmente, la emigración vuelve a encontrarse en el primer
plano de nuestra consciencia. Naciones Unidas estima que una de

LA CATOLICIDAD COMO MARCO
PARA TRATAR EL TEMA DE LA EMIGRACIÓN
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cada treinta y cinco personas del planeta es un emigrante, bien por
motivos económicos, por razones políticas (refugiados) o como resul-
tado del tráfico con seres humanos. Una parte importante de este
movimiento está vinculado a una fuerza social de gran envergadura:
la globalización. Con el desarrollo de los medios de transporte y las
tecnologías de la comunicación, la globalización une más estrecha-
mente las diferentes partes del mundo que en cualquier otro
momento anterior de la historia. Una de las características más rele-
vantes de la globalización económica es el creciente movimiento
transfronterizo de bienes, capitales e ideas. No sorprende que el
movimiento de personas llegase a formar parte de estos movimientos.
Resulta interesante que la oposición a la emigración en muchos paí-
ses oculte la retórica del mercado libre. Las dimensiones excluyentes
de la globalización se ponen de relieve en la situación actual: crea
riqueza para muchos, pero no mejora el bienestar de los desfavoreci-
dos del mundo. 

¿Plantea actualmente la emigración especiales desafíos, sobre todo
desafíos que exigen una reacción o respuesta desde la religión? Me
parece que sí, y podemos agruparlos en tres categorías. La primera es
las nuevas configuraciones religiosas que se están produciendo den-
tro de los países. La más llamativa de todas es la presencia del islam
en Europa. El islam ha estado presente durante siete siglos en la
península Ibérica en un momento de la historia de Europa, y durante
seis siglos hasta el presente en el sudeste de este continente. Pero hoy
día se encuentra a través de Europa occidental y noroccidental, y,
debido a la secularización de estas mismas zonas, es con frecuencia
la forma más relevante de religiosidad pública. En lugares de Asia
donde los cristianos constituyen una minoría insignificante, como
Japón y Corea del Sur o Singapur y Hong Kong, la llegada de mano
de obra filipina y vietnamita ha reconfigurado dramáticamente el ros-
tro de la Iglesia local. Y en todos los lugares donde se da una emigra-
ción intensa se hace notar una densa y volátil forma de interculturali-
dad.

En segundo lugar, la emigración ha hecho aparecer formas y prácti-
cas de religiosidad que pensábamos que formaban parte del pasado.
La religiosidad de los inmigrantes es a menudo más intensa en el país
de emigración que en su país nativo, sobre todo porque la religión es
como un hilo rojo que conecta al emigrante con una identidad ante-
rior y más estable. Pero esto, a su vez, recuerda a las poblaciones de
los países de inmigración (sobre todo en Europa) una religiosidad que
ha sido en su mayor parte abandonada en el curso de la seculariza-
ción. Los sentimientos negativos y positivos sobre el pasado se desa-
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tan en las experiencias de las grandes iglesias pentecostales y de ori-
gen africano durante el culto dominical en ciudades como Birmin-
gham, Róterdam y Copenhague. Recuerdan a las poblaciones autóc-
tonas sus formas de ser y creer, con los sentimientos ambivalentes
que tales experiencias suscitan. La presencia de refugiados y emi-
grantes también recuerda a estos mismos países parte de su pasado
colonial que intentan repudiar u olvidar. Aquellos refugiados que
proceden de situaciones de conflicto que todavía, al menos en parte,
siguen alimentadas por la política colonial y las conexiones con las
antiguas colonias que se reflejan en los rostros de los emigrantes
recuerdan a los europeos una parte desagradable de su pasado. La
presencia de los emigrantes pobres que realizan trabajos que nadie
quiere, atraviesa el muro que se supone que separa y oculta a los
pueblos de los países ricos el recuerdo de cuánta de su riqueza
depende del trabajo de los pobres.

En tercer lugar, la emigración contemporánea está creando nuevas
formas híbridas de religiosidad. Por ejemplo, en las ciudades de
Europa como las que hemos mencionado anteriormente, las congre-
gaciones cristianas más grandes que se reúnen para el culto domini-
cal son presididas por africanos. La religiones de los emigrantes están
siendo asumidas por las minorías oprimidas en el país de inmigración
para oponerse a la religión de sus opresores, y, de este modo, se
encuentran con una nueva identidad religiosa. Puede verse un ejem-
plo en el aumento de la secta neobudista japonesa Sokka Gakkai
entre los brasileños de ascendencia africana. Esta secta permite que
los brasileños oprimidos por la mayoría blanca se identifiquen con el
japonés con éxito y encuentren así una nueva identidad.

Cuanto acabamos de decir pretende subrayar los peculiares desa-
fíos que nos hace afrontar hoy día la emigración. Como parte de los
signos de los tiempos hemos de tenerlos en cuenta al reflexionar teo-
lógicamente sobre el sentido de la emigración en un mundo globali-
zado. Nuestra reflexión debe situarse al lado de algunas de las cues-
tiones más amplias y familiares que son actualmente debatidas por
quienes se dedican a estudiar el tema de la emigración.

Como el reciente trabajo teológico ha mostrado, los temas de emi-
gración tienen una enorme importancia en la tradición cristiana 1. Las
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historias de emigración en las Escrituras hebreas son a menudo los
ámbitos donde tiene lugar la revelación de Dios y se manifiesta su
misericordia. La historia bíblica comienza con el exilio de Adán y Eva
del paraíso, sigue con la emigración de Abrahán y Sara, y llega al
éxodo de los israelitas de Egipto hasta desembocar en el exilio en
Babilonia. El Nuevo Testamento está estructurado por el ministerio iti-
nerante de Jesús, el exilio de los cristianos judíos de Palestina y el
anhelo por entrar en la ciudad celeste de Jerusalén al final del libro
del Apocalipsis. 

Muchos autores ven actualmente la categoría teológica de la “cato-
licidad” como una clave esencial para comprender el modo en que la
Iglesia debería responder a un mundo globalizado. Tanto la catolici-
dad como la globalización parecen ocasionar, cada uno en su propia
esfera, el tipo de interconexión que tanta gente experimenta hoy. La
catolicidad puede ser también un instrumento heurístico para anali-
zar determinados fenómenos dentro de la globalización, como, por
ejemplo, la misma emigración. Esto es lo que este artículo pretende
llevar a cabo.

Para lograrlo, nuestro artículo comienza con una mirada histórica
sobre el modo en que se ha desarrollado el concepto de catolicidad a
lo largo de dos milenios de teología cristiana. Esto nos ofrece el telón
de fondo sobre el que podemos comprender los dos modos que
actualmente se utilizan para ver cómo la catolicidad contribuye a la
forma en que uno se imagina el papel que cumple una verdadera
Iglesia católica dentro de un mundo globalizado; la presentación de
estos dos modos constituirá la segunda parte del artículo. En una
breve tercera parte, expondremos cómo se presentan la catolicidad y
la emigración en un documento magisterial fundamental. En la cuarta
y última parte, exploraremos cómo cada uno de estos enfoques sobre
la catolicidad nos ayuda a afrontar los muchos desafíos que la emi-
gración nos plantea en un mundo globalizado y cómo deben inter-
pretarse teológica y pastoralmente. Sin embargo, ni que decir tiene
que no podemos abordar en nuestro estudio la totalidad de estos
desafíos. Lo que presentamos aquí es, más bien, una guía para afron-
tar estos y otros desafíos.

I. Breve historia de la catolicidad

El concepto teológico de catolicidad ha sido objeto de una reno-
vada atención en los últimos años por dos razones. La primera de
todas es que se ha tomado una mayor consciencia, por primera vez en
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su historia, de que la Iglesia Católica Romana es realmente una Iglesia
mundial, gracias a los esfuerzos misioneros de los siglos XIX y XX. La
segunda es que el concepto de catolicidad parece suministrar un
marco adecuado para abordar otro fenómeno omniabarcante, es decir,
la globalización. Para usar este concepto que capta los dos fenómenos
(el de una Iglesia mundial y el de la globalización), merece la pena
que rastreemos algunas de sus líneas principales de su historia.

En el credo niceno-constantinopolitano promulgado en 381, la
Iglesia se confesó como “una, santa, católica y apostólica” (DS 151).
Esto indicaría que ya se conocía el concepto de catolicidad. La pala-
bra kath’holou aparece una vez en el Nuevo Testamento (Hch 4,18),
pero no se refiere a la Iglesia. Por lo general, su sentido teológico se
atribuye a Ignacio de Antioquía, que aplica el término a la Iglesia (ca.
110). En su Carta a los esmirniotas (8,2), escribe: “Dondequiera que
esté Jesucristo, está la Iglesia católica”. Los especialistas creen que lo
que quería era subrayar cómo cada comunidad concreta de creyen-
tes, reunidos en torno a su obispo en la celebración de la eucaristía,
ejemplifica y al mismo tiempo participa en la comunidad universal
de la Iglesia. Esta plenitud de la comunidad universal deriva de la sal-
vación universal que Cristo ha traído al mundo. Esta plenitud de gra-
cia y verdad es un don de Cristo a la Iglesia, del que ahora es ella la
mediadora para el mundo. La universalidad o catolicidad en este sen-
tido más antiguo significaba, por tanto, la plenitud de la salvación. Al
extenderse la Iglesia primitiva, esta idea de universalidad llegó a
incluir también la extensión geográfica de la Iglesia en la comunión
de comunidades de fe a lo largo del mundo.

A finales del siglo III, especialmente en el norte de África, la catoli-
cidad adquirió un sentido adicional con las polémicas de Tertuliano y
otros autores. La catolicidad era lo que distinguía a la Iglesia verda-
dera de las sectas heréticas que competían con ella. Así, aceptar la
plenitud de la verdad dada por Cristo a la Iglesia significaba que ser
católico era también ser ortodoxo. Fue en este sentido en el que
“católico” llegó a convertirse en la Iglesia occidental en una designa-
ción de los diversos cuerpos eclesiásticos –las iglesias locales o parti-
culares– que estaban en comunión con la Sede de Roma.

Estos dos sentidos de la catolicidad –universalidad y plenitud de
verdad– fueron unidos por Cirilo de Jerusalén (ca. 315-386) en sus
Catequesis: “La Iglesia es Católica o universal por su propagación en
todo el mundo, desde un extremo de la tierra hasta el otro. Pero tam-
bién se le llama Católica porque enseña plena e infaliblemente todas
las doctrinas que se proponen al conocimiento de los hombres, tanto
las que tratan de las cosas visibles e invisibles como las que tratan de
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las realidades celestiales o de las cosas de la tierra” (18,23s.) Agustín,
en su controversia con los donatistas, introduce un tercer elemento
en la catolicidad, a saber, la adhesión a la autoridad legítima que
garantizaba la universalidad y la ortodoxia de la Iglesia: los obispos
unidos con el obispo de Roma. De este modo, los elementos de uni-
versalidad, ortodoxia y adhesión a la autoridad configuraron el signi-
ficado teológico de la catolicidad, conectado en la realidad concreta
de la Iglesia por la continuidad en el tiempo.

Las polémicas de la Reforma sobre la naturaleza visible e invisible
de la Iglesia reavivaron el interés por la catolicidad. La Iglesia de
Roma subrayaba la historia de los tres elementos personificados en la
Iglesia visible regida por el Papa. Por su parte, los reformadores retro-
cedieron hasta Ignacio de Antioquía para comprender la catolicidad
como la participación de cada comunidad cristiana en la Iglesia invisi-
ble, escatológica. Ambas posiciones se mantuvieron hasta el siglo XX.

El Concilio Vaticano II abordó en varios puntos la catolicidad de la
Iglesia (por ej., LG 13, 22). Sin abandonar el sentido de catolicidad
personificado en la Iglesia visible, sostenía de modo especial la visión
que Ignacio tenía de la catolicidad, sobre todo en su comprensión de
la relación de la Iglesia particular o local con la Iglesia universal. La
catolicidad se vincula al modo en que la plenitud de la Iglesia está
presente en cada Iglesia particular, si bien solamente en tanto en
cuanto las Iglesias particulares están unidas a las demás Iglesias parti-
culares y a la Iglesia de Roma. La catolicidad no es una posesión de
la Iglesia, sino, más bien, un don que Cristo hace a la Iglesia, y debe
siempre apreciarse y honrarse como tal 2.

La forma de entender el modo en que esta pluralidad y unidad se
unen en el concepto de catolicidad se expresó mediante el concepto
de communio (comunión) acuñado por el Sínodo extraordinario de
los Obispos de 1985. Destinado a transmitir la riqueza de significado
que el concepto de koinonia tiene en el Nuevo Testamento, la com-
munio expresa el amor que mantiene unidas y define las relaciones
de las Personas de la Trinidad y que se revela en el amor de Cristo a la
Iglesia. Esta comunión es vivida por los creyentes en la comunión
íntima de unos con otros y con su obispo, y en la comunión de las
Iglesias particulares con la Iglesia universal y la Sede de Roma. 

En la reflexión sobre qué significado tiene la catolicidad en la era
de la globalización se ha sugerido que necesita sostenerse una tercera
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manca 1999.
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dimensión de la catolicidad (o, tal vez, una definición más operativa
de lo que realmente implica la communio), a saber, la de la comuni-
cación 3. Si la catolicidad quiere ser una realidad viva en la Iglesia
mundial contemporánea, en todas sus dimensiones contextuales,
doctrinales y estructurales, parece necesitar aquella comunicación
que se fundamenta en el amor y la reciprocidad de las Personas de la
Trinidad y que es agudamente consciente de cómo puede fallar en
situaciones transculturales.

II. Formas de entender la catolicidad en la Iglesia actual

Es posible discernir dos formas de entender la catolicidad en la
Iglesia contemporánea. Las dos se inspiran en las interpretaciones tra-
dicionales del concepto –universalidad, plenitud de fe, comunión
visible– aunque de modos diferentes y con diferentes énfasis. Lo que
las determina no es tanto el debate sobre el concepto en sí mismo,
sino, más bien, el modo de ver la relación de la Iglesia con el mundo.
Para comprender las diferencias que existen entre las dos, debemos
ser conscientes de los dos factores, interior y exterior, que han deter-
minado el debate entre ambas sobre la relación de la Iglesia con el
mundo.

El factor exterior tiene que ver con el modo en que el mundo se ve
con respecto a Dios, la historia de la salvación y el papel de la Iglesia
en ella. Desde esta perspectiva se hacen, entre otras, las siguientes
preguntas: ¿Dónde y cómo se revela Dios en el mundo de hoy?
¿Cómo juzgar la bondad del mundo a la luz de su caída? ¿Cómo
debemos valorar la condición humana a la luz de esta realidad?
¿Cómo se manifiesta la salvación de Dios ofrecida en Jesucristo y
lleva a cabo la renovada comunión con Dios? ¿Cuál es el papel de la
Iglesia en todo esto?

El factor interior en el seno de la Iglesia que está determinando el
debate entre las formas de catolicidad tiene que ver con el modo de
interpretar el Vaticano II y su papel en la larga historia de la Iglesia. En
cuanto Concilio de renovación, ¿son su visión y su realización las que
se han visto marcadas por un giro radical después de dos siglos de un
autoimpuesto distanciamiento de la modernidad? ¿Está marcado por
una ruptura con el pasado inmediato para lograr una visión más com-
pleja y holística que capte mejor las complejidades del mundo con-
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temporáneo? ¿No es la renovación sino un momento de ajuste en la
vida y la disposición internas de la Iglesias para poder manifestar
mejor la verdad de Cristo al mundo, es decir, ser un “sacramentum
mundi” más auténtico? Este debate interno, que ha sido más intenso
en Europa, los Estados Unidos y Australia, no sólo plantea dos visiones
diferentes del sentido del Concilio, sino también dos modos diferentes
de verse la Iglesia a sí misma y su papel en el mundo 4.

Volvamos ahora a las dos interpretaciones de la catolicidad que
ayudarían a la Iglesia en su esfuerzo por dirigirse al mundo contempo-
ráneo, especialmente a las múltiples dimensiones de la globalización.

El primer enfoque se centra en la catolicidad como la extensión de
la Iglesia a lo largo de todo el mundo, una “extensión” que se con-
templa tanto geográfica como teológicamente. La extensión geográ-
fica, ya evidente en los obispos que se reunieron para asistir al Conci-
lio Vaticano II, hacen ahora por primera vez a la Iglesia una auténtica
“Iglesia mundial”. Pero esta realidad geográfica posee también un
significado teológico. La Iglesia, en cuanto portadora de la Nueva
Nueva de Jesucristo, es el agente de la missio Dei, la misión del Dios
trinitario en el mundo. Esta misión implica llevar el mensaje evangé-
lico de curación, redención y reconciliación a toda criatura (Mt
28,19-20). Para hacerlo, la Iglesia no se centra tanto en sí misma, sino
que, más bien, a imitación del autovaciamiento de su Señor (cf. Flp
2,6-10), se ocupa del mundo. Y así lo hace al compartir profunda-
mente las alegrías y las esperanzas del mundo, sus sufrimientos y sus
temores, tal como se afirma tan elocuentemente en el mismo
comienzo de la Constitución Pastoral Gaudium et spes. La Iglesia
existe para la misión de unir a todos los pueblos y todas las cosas en
Cristo. Para llevar a cabo de esta misión, debe leer los “signos de los
tiempos”. Esto se logra indagando en los modos en que está actuando
ya el Dios trinitario en el mundo, plantando las semina Verbi o las
“semillas de la Palabra” en la bondad de la creación. El mundo, cier-
tamente, está marcado por el pecado, pero, sobre todo, lo más impor-
tante es que está lleno de la gracia de Dios. Aquellas semina Verbi
deben identificarse y alimentarse, y las cosas que se oponen a su
camino de fructificación tienen que rechazarse y superarse. 

Puede verse cómo la esencia y el tenor de Gaudium et spes dan el
tono para que la Iglesia viva en fidelidad al don de la catolicidad
otorgado por su Señor. En la práctica, esto significa intentar siempre
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4 El papa Benedicto XVI explica esta distinción (decantándose claramente
por la segunda posición) en su felicitación navideña a la Curia Romana en
2005.
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discernir los signos de los tiempos, es decir, aquellos lugares donde
Dios, adelantándose a nosotros, ha indicado que se necesita presen-
tar el Evangelio y realizarse el reino de Dios. Esto es llevado a cabo
concretamente en solidaridad con quienes son pobres y están oprimi-
dos, practicando el diálogo (para discernir aquellos signos y demos-
trar la solidaridad) y la inculturación (creando así los ambientes nece-
sarios para la fructificación de las semina Verbi).

El segundo enfoque se centra en el don de la plenitud de fe como
el lugar de actuación para comprender la fe. Esta plenitud de fe es la
revelación que Dios nos ha dado en Jesucristo, un Tesoro que Cristo
ha confiado a la Iglesia y que es protegido y transmitido mediante la
autoridad visible de la Iglesia. La Iglesia es, por consiguiente, la depo-
sitaria y la garante de la fe plena y viva que Cristo le ha conferido.
Ésta es la regula fidei a la que la Iglesia se conforma y de la que extrae
su identidad y finalidad. El mundo fue creado bueno por Dios, pero
es pecaminoso y ha caído de tal modo que nunca puede esperarse
que se salve a sí mismo. En efecto, no puede reconocer la verdad en
que fue creado y por la que debe vivir. La Iglesia se ocupa de este
mundo yuxtaponiéndose con él y ofreciéndole una visión alternativa
de sí mismo a la luz de la verdad que Cristo ha confiado a la Iglesia.
La Iglesia es la portadora de la luz y la verdad para un mundo peca-
minoso y caído (pensemos en la imagen de la Iglesia que aparece en
el comienzo de otro documento del Vaticano II, Lumen gentium). La
Iglesia ofrece al mundo no sólo la revelación de Dios, sino también la
revelación de la verdadera naturaleza del mismo mundo. La espe-
ranza del mundo reside en prestar atención a la Iglesia para entrar en
el ámbito de lo divino, lo agraciado y lo trascendente que es la Igle-
sia. En este caso, los modelos de la ciudad terrenal y la ciudad celes-
tial presentados por Agustín en su gran obra La ciudad de Dios sumi-
nistran el patrón para comprender el destino del mundo. La misión
no consiste tanto en salir al mundo y hacerse amigo de él, cuanto en
invitar al mundo a que entre en la Iglesia. En ella encontrará el
mundo su verdadero significado. La misión se entiende mejor
mediante la parábola del banquete al que todos son invitados para
participar en la fiesta (cf. Lc 14,16-24). La misión consiste en manifes-
tar al mundo la belleza y la verdad de los actos reveladores y reden-
tores de Dios, presentados concretamente en la Iglesia visible, y ani-
mar a los individuos a que abandonen la pecaminosidad del mundo y
se conformen en una mayor santidad con el Señor y su Iglesia. La
pecaminosidad y el mal invaden el mundo, cambiando las estructu-
ras sociales que no llevan a vencer esa pecaminosidad. Estos esque-
mas utópicos confunden nuestro poder con el poder de Dios. Sólo
serán efectivos la conversión personal y el progreso en la santidad.
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Este enfoque lee también los “signos de los tiempos”, pero de un
modo diferente, tal vez más cercano a lo que podría ser el sentido
original del concepto en los evangelios. Los “signos de los tiempos” y
los “signos” que hallamos en los evangelios sinópticos son de tipo
apocalíptico y se refieren a la irrupción de Dios en un mundo peca-
minoso mediante el juicio y la redención. Ellos expresan una teología
de la historia que ve solamente posible la consumación del mundo
mediante una purificación y una purgación radicales que pueden
conducir a un mundo redimido. En esta perspectiva, los signos de los
tiempos, por tanto, nos hacen estar vigilantes y dispuestos para la
irrupción de Dios en nuestro mundo.

Como podemos suponer, quienes se identifican con la idea de que
el Vaticano II implicó un giro radical hacia el mundo y una significa-
tiva ruptura con los dos siglos que le precedieron, el Concilio favo-
rece el primer enfoque de la catolicidad, es decir, la extensión de la
Iglesia y su compromiso con el mundo. Quienes observan una mayor
continuidad con el pasado en los documentos conciliares se encuen-
tran más cómodos con el segundo enfoque, el que yuxtapone la Igle-
sia al mundo. El primero es más optimista sobre el estado actual del
mundo; a pesar del sufrimiento y la opresión que son tan patentes,
Dios está venciendo a través del ministerio de la Iglesia. El segundo
adopta una mirada más sombría y ve la redención del mundo menos
como parte del esfuerzo humano que como una fuerte intervención
por parte de Dios.

Cuando volvemos a plantearnos el modo en que se percibe la glo-
balización, podemos observar ciertos paralelismos entre su extensión
a lo largo del mundo y la misma extensión de la Iglesia. La Iglesia
Católica Romana es la institución transnacional más antigua y aun la
más extensa de todo el mundo. Disfruta de un extraordinario nivel
horizontal (la comunión entre las comunidades locales) y vertical
(jerárquico) en su organización, más que cualquier otra tradición reli-
giosa. Desde esta perspectiva, puede verse como una entidad omnia-
barcante que sería la envidia de cualquier organización transnacio-
nal. Pero también se dan claras diferencias. La globalización, a decir
de todos, no tiene una finalidad o telos o sólo busca su propia
réplica: más acumulación de riqueza, más control sobre los recursos.
La Iglesia, por otra parte, no es un fin en sí misma, sino que mira más
allá de ella misma hacia su Señor. Posee un claro telos terrenal, como
bien lo expresa la Doctrina Social, sobre el bien común, la solidari-
dad social, las exigencias de la justicia y el desarrollo integral de los
seres humanos. Las relaciones que trata de fomentar en la comunidad
humana no son principalmente instrumentalistas, sino que están diri-
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gidas a la prosperidad humana. La visión que del ser humano tiene la
globalización se ha caracterizado frecuentemente como la de un ser
que produce y consume bienes; más allá de esto, los individuos no
tienen mayor importancia. La antropología de la fe cristiana reconoce
en todo ser humano la dignidad y el respeto, incluso (y tal vez espe-
cialmente) en los pobres, los débiles, los muy ancianos y los muy
pequeños, para que cuenten en la lectura del mundo de la globaliza-
ción. Más que una globalización excluyente, la Iglesia quiere una
“globalización de la solidaridad”, según Juan Pablo II 5. 

III. La catolicidad en la doctrina magisterial sobre la emigración

¿Qué enfoques sobre la catolicidad podemos encontrar en la doc-
trina del Magisterio sobre la emigración? Me limito a la Instrucción
Erga migrantes caritas Christi, publicada por el Pontificio Consejo
para la Atención Pastoral de los Migrantes e Itinerantes en 2004. Este
documento es especialmente sensible a los desafíos que deben afron-
tar los emigrantes y a las condiciones de vida a las que se ven relega-
dos por la marginación en los países donde emigran como también la
discriminación, la explotación y los evidentes perjuicios. La catolici-
dad es un concepto importante en este documento a la hora de des-
cribir la situación como también al sugerir todo compromiso pastoral
para mejorar la situación de los emigrantes en todo el mundo. La Ins-
trucción fundamenta su idea de catolicidad en las enseñanzas del
Concilio Vaticano II, acentuando la importancia que en él tuvo este
concepto (n. 21) 6. La propia interpretación que hace la Instrucción de
las enseñanzas conciliares se centra especialmente en la relación de la
Iglesia universal con las Iglesias particulares (n. 37, citando LG 13).
Comenta que la universalidad es un elemento constitutivo de la Igle-
sia católica (n. 17).

La catolicidad de la Iglesia se sitúa en el relato más amplio de la
historia de la salvación. Puede verse en su comienzo en Pentecostés
(n. 16), en la convergencia de gentes de todas las naciones. El hecho
de ser punto de intersección de los movimientos de personas no es
algo periférico en la autocomprensión de la Iglesia; al contrario, “la
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5 Puede encontrarse un útil esbozo de la doctrina católica sobre la emigra-
ción en Giampolo Crepaldi, Globalizzazione. Una prospettiva cristiana,
Cantagalli, Siena 2006.

6 Los números que encontramos en esta sección se refieren a los parágra-
fos de la Instrucción.
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emigración forma parte integrante de la vida de la Iglesia y claramente
expresa su universalidad, promueve la comunión en su seno…” (n. 97).
Es fundamental al ser católico, “pues todos son llamados a construir
una Iglesia que es concretamente católica” (n. 89). Citando el men-
saje del Papa en 1988 para el Día Mundial de los Emigrantes y Refu-
giados, la Instrucción subraya que “los emigrantes ofrecen a las Iglesia
locales la oportunidad de verificar su catolicidad” (n. 103).

La Instrucción no se para en los fundamentos teológicos que la
catolicidad suministra para comprender a los emigrantes y la emigra-
ción, sino que exige un replanteamiento de la atención pastoral y el
desarrollo de una espiritualidad de comunión que sostenga unas
prácticas pastorales apropiadas (n. 41), como también que se atienda
debidamente no sólo a los emigrantes católicos, sino también a los
demás cristianos y a quienes tienen otra religión.

¿Dónde situaríamos esta Instrucción a la luz de los dos enfoques
que sobre la catolicidad hemos descrito anteriormente? Parece que
Erga migrantes caritas Christi está más en línea con el primero que
con el segundo, aunque también hay pruebas de la importancia del
segundo. El hecho de que la parte I de la Instrucción esté enmarcada
en una discusión sobre el enorme crecimiento de la emigración como
uno de los “signos de los tiempos” nos da una clave importante. La
mera magnitud y complejidad de la emigración contemporánea den-
tro de y entre todos los continentes conduce, lógicamente, a conside-
rar la catolicidad como extensión geográfica y a la necesidad de ges-
tionar o armonizar la pluralidad de culturas y pueblos en una unidad
visible. La primacía dada a la integración de las culturas, a la impor-
tancia de conservar la lengua y ofrecer los servicios pastorales en la
lengua de los emigrantes así como lo que podría denominarse la soli-
daridad en su acompañamiento, reflejan la antropología más opti-
mista de Gaudium et spes, que es fundamental en la primera forma
de entender la catolicidad.

Al mismo tiempo, encontramos también claros signos del segundo
enfoque. El hecho de que la Iglesia sienta una gran responsabilidad
hacia los emigrantes denota que se autocomprende como el lugar de
la plenitud y la verdad reveladas por Dios en la Tierra. La Iglesia no
sólo tiende una mano a los emigrantes, sino que es también un refu-
gio para ellos en un mundo que a menudo no tiene corazón. En
medio de un pluralismo vertiginoso creado por la emigración, la Igle-
sia se mantiene como un faro de la verdad.

Los dos enfoques comparten una teología y espiritualidad de la
comunión, que para ambos es un concepto importante. Sin embargo,
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los dos entran en este ámbito por puertas diferentes. La Instrucción
retorna repetitivamente al tema de la unidad en la pluralidad que
debe caracterizar la auténtica comunión. Quienes están a favor del
primer enfoque, comienzan con la pluralidad de las culturas y el
lugar de la Iglesia particular en ellas, y posteriormente se mueven
hacia el sentido de la unidad. Quienes están más próximos del
segundo, comienzan con la unidad en Cristo personificada en la Igle-
sia universal y luego siguen con la Iglesia particular y la pluralidad. Al
analizar sus respectivos enfoques, nos damos cuenta inmediata-
mente de las ventajas y desventajas de cada uno. El primero parece
honrar la diferencia y la otreidad mucho más claramente al
comenzar con la pluralidad. Pero, con frecuencia, no resulta claro
qué significaría la unidad si toda la diversidad se conserva como
parte integral en la discusión. Por otra parte, la unidad se asegura cla-
ramente en el segundo enfoque, pero a menudo resulta difícil deter-
minar si toma realmente en serio la diversidad y la pluralidad. Con
estas reflexiones creamos el escenario para la parte final de este
artículo, que aborda los méritos relativos de cada interpretación de la
catolicidad para la emigración tal como se experimenta hoy día.

IV. La emigración y las dos formas de catolicidad

Tras haber explorado cómo se ha considerado la catolicidad como
punto de entrada para analizar la globalización y los fenómenos que
la acompañan y cómo se interpreta tal catolicidad en la Iglesia con-
temporánea, podemos regresar a la pregunta por el modo en que los
dos enfoques sobre la catolicidad en un mundo globalizado pueden
iluminar nuestra comprensión de la emigración y las prácticas pasto-
rals que la acompañan. Para llevar a cabo esto, exploraremos tres
dimensiones importantes del fenómeno de la emigración y veremos
cómo pueden afrontarlos los dos diferentes puntos de vista sobre la
catolicidad. Las dimensiones son las siguientes: (1) el respeto a la inte-
gridad de las culturas de los emigrantes y a las necesidades inmedia-
tas que éstos tienen; (2) la vida de los emigrantes en un mundo plura-
lista e intercultural, y (3) el desafío de la integración.

Integridad de la cultura de los emigrantes y las necesidades
inmediatas que éstos tienen 

El respeto a la integridad de las culturas y las lenguas de los emi-
grantes se ha convertido en presupuesto común de la práctica pasto-

697Concilium 5/45

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 697



ROBERT SCHREITER

ral de la Iglesia. Tal respeto surge directamente del reconocimiento de
la importancia de la cultura como parte de la humanidad de cada
persona y de su proceso de humanización tal como se expresa en el
capítulo segundo de Gaudium et spes. Este planteamiento está en
contraste con la idea más antigua de conservar la cultura de los emi-
grantes, que se consideraba “católica” y que tenían que negociar con
una cultura “protestante” en el nuevo contexto en que se encontra-
ban. Mantener la cultura era un modo de mantener la fe católica. En
su comprensión más nueva, la cultura se considera en su sentido
“moderno”, es decir, en cuanto unidad de lengua, territorio delimi-
tado y costumbres recibidas. Gran parte de lo que Erga migrantes
sugiere sobre la pastoral concreta asume este enfoque de la cultura,
especialmente en cuanto pertinente para los emigrantes de primera
generación. Para este objetivo parece más eficaz el primer enfoque
sobre la catolicidad, puesto que sale al encuentro de los emigrantes
aceptando cuanto es posible sus propias categorías.

Al mismo tiempo, emigrar significa dejar de vivir en un territorio
delimitado donde se comparte la lengua y las costumbres, por lo que
el modelo del “respeto” a la cultura se ve en tela de juicio. Incluso
cuando se mantiene, puede conducir al aislamiento en el nuevo con-
texto y crear una sociedad paralela que se ve excluida de los benefi-
cios de la cultura anfitriona. Este fenómeno se ha hecho dolorosa-
mente evidente en los barrios que rodean las principales ciudades
francesas y en los guetos de otras ciudades de Europa.

La satisfacción de las necesidades inmediatas de los emigrantes se
encuentra íntimamente vinculada con el respeto a su integridad cul-
tural. Estas necesidades inmediatas son a menudo realmente abruma-
doras, sobre todo el caso de los refugiados. De nuevo en este ámbito
parece prevalecer el primer tipo de catolicidad que se esfuerza en ser
solidaria con quienes son marginados.

No obstante, el segundo enfoque sobre la catolicidad también
plantea importantes cuestiones en este campo. ¿Cómo respetar mejor
la lengua y la cultura del grupo emigrante aun cuando comience a
erosionarse en la segunda generación y sobre todo en la tercera? ¿No
terminará involuntariamente el respeto a la cultura por promover la
marginación y la exclusión? ¿Sobre qué necesidades inmediatas
habría que centrarse? ¿Tiene más sentido para los emigrantes darles
un refugio en un mundo hostil y asistirles caritativamente en sus
necesidades que la lucha contra las causas estructurales casi invenci-
bles? El segundo enfoque sobre la catolicidad ofrece una aproxima-
ción matizada que merece la pena tener en cuenta en ciertos contex-
tos. Además, su forma de entender la cultura puede proceder de un
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sentido más “clásico” o normativo: ¿qué es lo que nos perfecciona
como seres humanos? Este sentido más normativo de cultura también
se encuentra en las enseñanzas de la Iglesia y ha sido objeto de refle-
xión por teólogos que están a favor de esta posición 7. En medio de la
inmensa pluralidad de culturas y de la presencia de culturas que no
abordan las realidades en las que se encuentran los emigrantes (por
ejemplo, los modos rurales y patriarcales de confinar a las mujeres en
un contexto que ya es urbano), ¿no sería mejor buscar un sentido nor-
mativo de cultura que sea crítico tanto con la cultura de los emigran-
tes como con la cultura de la sociedad dominante?

Vivir en un mundo pluralista e intercultural

¿Cómo podríamos acercarnos mejor a las sociedades pluralistas e
interculturales que resultan de la escalada y la complejidad de la
emigración tal como hoy estamos experimentando? Las formas de
catolicidad sugieren diferentes senderos: la primera insta a la plurali-
dad que conduce a la unidad; segunda, a la unidad que puede abar-
car la pluralidad. La primera ve la catolicidad como instancia que
respeta plenamente la diversidad presente, una diversidad que es
constitutiva de la misma vida humana. La diversidad es posterior-
mente acompañada para que encuentre formas de solidaridad que
finalmente producirán una armonía que enriquece recíprocamente a
todas las partes en su avance constante hacia la unidad. Este tipo de
unidad nunca disuelve las diferencias legítimas y fundamentales pre-
sentes. Puede encontrarse una analogía con la visión de la Iglesia
como la comunión de Iglesias particulares que encuentran su unidad
en la comunión recíproca y con, y en, la Sede de Roma. En este sen-
tido, la pluralidad posee una especie de prioridad ontológica.

El segundo enfoque comienza dando prioridad a la única Iglesia de
Cristo. El don de la catolicidad es que esta unidad resplandece en toda
manifestación de la diversidad y termina por subsumirla en esta uni-
dad. La diferencia y el pluralismo, aunque son legítimos, se ven inevita-
blemente sometidos a una unidad mayor. De igual modo, el enfoque
de la Iglesia sobre la emigración considera este planteamiento como su
objetivo último. El respeto a la diferencia es un momento importante a
lo largo del camino, pero la diferencia será definitivamente asumida en
esta unidad más amplia. En su particularidad es verdad, pero solamente
es una manifestación temporal de una unidad más profunda.
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After Vatican II, Blackwell, Oxford 2003.
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Puede verse inmediatamente el objetivo que pretende alcanzar cada
uno de los dos enfoques, al tiempo que se hacen evidentes sus limita-
ciones potenciales. A primera vista, el primer enfoque respeta mejor la
diferencia, pero no parece saber adónde se dirige con ella. Puede esen-
cializarla hasta desembocar en una situación donde las diferencias no
pueden comunicarse entre sí de un modo significativo, de lo que sigue
una especie de relativismo. El segundo enfoque, por otra parte, parece
buscar un sentido más profundo de quiénes son los emigrantes y de lo
que todas las personas tienen en común. Pero corre el riesgo de triviali-
zar las diferencias importantes y al final se ve que es incapaz de arre-
glárselas con la diversidad auténtica. En un mundo tan complejo como
el que ha creado la globalización y la emigración, este enfoque puede
convertirse en un obstáculo considerable. El primero considera que el
segundo no toma en serio la diversidad; el segundo ve al primero muy
acomodaticio con las diferencias superficiales (y por ello efímero) y
carente de una crítica al mundo en el que se encuentra. 

Integración 

Así pues, ¿qué significado tienen estas diferentes comprensiones de
la catolicidad para afrontar la emigración a largo plazo? ¿Puede la Igle-
sia lograr la integración de los pueblos emigrantes en sí misma total y
comprensivamente continuando con su trabajo de “primera línea” con
la emigración? ¿Conducen sus esfuerzos por la solidaridad a que los
emigrantes se integren finalmente en la sociedad más amplia? ¿Qué
significa en este contexto el término integración? ¿Se respeta y man-
tiene mejor la integridad de la Iglesia considerándola una alternativa al
mundo, que presenta la luz y la verdad de Cristo desde sus confines
eclesiásticos e invita al mundo a venir a este refugio, fundamentado
sobre la Iglesia, no sobre el mundo? A quienes están imbuidos de la
solidaridad exigida por Gaudium et spes, este enfoque les parece ina-
ceptable. Pero el rápido crecimiento de las comunidades pentecostales
y carismáticas sugiere que el enfoque del “refugio” de la segunda forma
de catolicidad puede sastisfacer más de lo que se esperaba las profun-
das necesidades espirituales de los emigrantes.

No debería verse como excluyente la elección entre las dos formas
de catolicidad para afrontar los desafíos de la emigración. Las dos
recurren a corrientes que vienen desde antiguo sobre la tradición de
catolicidad de la Iglesia. Pero ponen un énfasis diferente en dónde
comienza el afrontamiento de los desafíos que la emigración plantea,
y, tal vez lo más importante, en dónde se espera que desemboquen. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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La respuesta pastoral y la refle-
xión teológica de la Iglesia en relación con la movilidad humana, y
la migración en particular, nacen en el contexto de la misión como
imperativo y exigencia intrínseca de la fe, en un momento histórico
de grandes migraciones. El carisma de Juan Bautista Scalabrini, del
que participo, es el compromiso por la causa de los emigrantes, asu-
mido como responsabilidad eclesial, que abarca la dimensión reli-
giosa, política y social, y desencadena un proceso de profundización
sobre lo que significa y representa la emigración, lo que ofrece y
reclama en la Iglesia y en la sociedad.

La condición de pobreza y explotación que originaba y determi-
naba las condiciones de muchas, o de la mayoría, de las personas
que integraban los flujos migratorios en el siglo XVIII imprimió a la
obra y la visión eclesial en relación con las personas desplazadas,
desde sus comienzos, una perspectiva predominantemente asisten-
cial. Unida a ella, se fue fortaleciendo una conciencia determinada
por el imperativo de la caridad y el servicio, ya que la condición

LA MOVILIDAD HUMANA
COMO LUGAR TEOLÓGICO

Elementos de teología de las migraciones
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social y jurídica de los emigrantes desafiaba precisamente esta pers-
pectiva asistencial como prioritaria y, a veces, única. Durante casi un
siglo, a pesar de los pasos importantes que se dieron, como la publi-
cación en 1952 de Exsul familia, prevaleció en la Iglesia una “con-
cepción pauperística del emigrante” 1, que llevó a una visión conse-
cuente del servicio a las personas desplazadas y de su saber en
relación con dicha realidad, con escasas posibilidades de enriqueci-
miento y pertenencia efectiva a la comunidad eclesial como un todo.

En las últimas décadas la Iglesia se interroga desde una nueva pers-
pectiva: el emigrante y la realidad de la movilidad humana como
lugar teológico, “lugar a partir del cual se elabora la reflexión teoló-
gica”, convirtiéndose así la migración en “fuente inspiradora del
hacer teológico” 2, y no sólo en objeto de asistencia o desafío misio-
nero.

Perspectivas fenomenológicas y cuestiones eclesiológicas

La escasez de textos de profundización teológica sobre el tema de
la movilidad humana no nos dispensa del esfuerzo de recoger, e
intentar el diálogo con, las expresiones significativas procedentes,
sobre todo de la base, es decir, de las realidades locales y regionales.

En las realidades locales, donde las implicaciones y consecuencias
de los flujos poblacionales son asumidas por los líderes eclesiales
como signos de los tiempos y desafío para la misión de las Iglesias
locales, se han tomado decisiones pastorales significativas e iniciati-
vas interdisciplinares valientes en favor de los inmigrantes. Con ellas
han surgido también análisis y profundizaciones teológicas que inter-
pretan y, de vez en cuando, saben también dar una palabra de res-
puesta a las migraciones en un mundo globalizado, haciendo que las
migraciones, en lugar de ser un “problema”, sean una oportunidad
para el pueblo de Dios en camino, “estabilizado territorialmente” en
la Iglesia local, bendecida así por la presencia de los inmigrantes.

La comprensión de la persona del inmigrante y la realidad migrato-
ria como lugar teológico lleva a reconocer a las migraciones un
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1 G. G. Tassello, “Introduzione”, en Enchiridium della Chiesa per le migra-
zioni. Documenti magisteriali ed ecumenici sulla pastorale della mobilità
umana (1887-2000), EDB, Bolonia 2001, p. 40.

2 Expressão de um carisma a serviço dos migrantes. III Seminário Congre-
gacional de Pastoral das Migrações, CSEM, Brasilia 2005, p. 403.
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carácter intrínseco en la historia de la humanidad, una dimensión
antropológica fundamental de la experiencia de la fe, y, por tanto, de
la fisonomía y la configuración interna de la comunidad de los cris-
tianos, así como de su dinamismo vital. Es la acogida de los inmigran-
tes la que hace la parroquia, no la parroquia la que hace la acogida
del que emigra, viaja o peregrina por su territorio.

La mirada de la fe sobre la realidad migratoria en la contingencia
de las relaciones sociales incluye la responsabilidad histórica de asu-
mir, teológica y pastoralmente, las dimensiones más duras con las
que las personas emigrantes se enfrenta actualmente. El endureci-
miento de las políticas migratorias en la mayoría de los países y la
intensificación de los flujos de salida, en particular en los países del
Sur, por múltiples causas –sobre todo por situaciones de necesidad
económica o de protección–, sitúa a la movilidad como un aspecto
emergente entre “las tristezas y las angustias de los hombres [y las
mujeres] de nuestro tiempo” (GS 1). La sociedad esconde sus peores
rasgos, legitimando formas de exclusión, criminalización e injusticia
como las nuevas formas institucionalizadas de violación de los dere-
chos, tales como los campos de detención o las repatriaciones colec-
tivas, entre otras. De esta realidad se eleva una llamada desafiante al
pensamiento y la acción eclesial: ¿se pone la Iglesia en el lugar de los
interesados, transformados en víctimas indefensas, sin protección, en
tierra extranjera, no sólo como individuos aislados, sino como pobla-
ciones enteras? En la atención a los emigrantes, ¿cuál es la posición y
la palabra de los cristianos en relación con los factores que a nivel
macroestructural causan, permiten o favorecen formas de movilidad
que no sólo representan el derecho a emigrar sino que indican viola-
ciones, a veces generalizadas, de los derechos humanos y situaciones
de amenaza a su vida y dignidad? ¿Sabe la comunidad cristiana,
atenta a las necesidades de los emigrantes, enfrentarse al desafío de
la violencia, la explotación y otras injusticias cuyas marcas lleva el
que emigra?

Las cuestiones eclesiológicas se multiplican: ¿sabe hoy la Iglesia,
fortalecida por el dinamismo de las migraciones internacionales en la
historia de la evangelización, hacer frente al reto misionero que
supone la movilidad de los pueblos, con sus respectivas religiones?
¿Se están dejando transformar hoy las Iglesias locales, no sólo en
Europa sino en todo el mundo, por los dinamismos que están
viviendo sus hijos e hijas, emigrantes o no? ¿Y saben reconfigurar su
fisonomía, dentro del proceso constante de inculturación de la fe,
desde estos desafíos? La emigración cambia al que emigra, el cual
cambia la comunidad a la que llega, que a su vez cambia a la Iglesia
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que la habita. ¿Puede este movimiento interno a la vida de los emi-
grantes y sus relaciones no ser sólo amenaza, sino don del “Espíritu
que hace nuevas todas las cosas”?

Estas y otras preguntas motivan profundizaciones teológicas en
diferentes contextos, según las contribuciones que la movilidad
humana suscita en cada Iglesia local. Lo que sigue son algunos ele-
mentos de esta riqueza.

Enfoques teológicos inspiradores

Dentro de los límites de este texto merecen mención algunas inspi-
raciones desarrolladas, con más o menos amplitud, en diferentes con-
textos sociopolíticos y eclesiales de movilidad humana, y con diver-
sos planteamientos. La riqueza de perspectivas indica la adopción de
la universalidad de facto que produce la movilidad humana, como
criterio hermenéutico para que se repitan Mambré, Sarepta y el
camino de Emaús, lugares bíblicos de encuentros humanos y de reve-
lación divina.

Se trata de estudios que interpretan vivencias, realidades y desa-
fíos. La atención evangélica a las personas desplazadas, como la
opción por los pobres, 

“se sitúa así en el espacio de la inteligencia de la fe. Constituye un
mirador desde el que podemos ver la historia humana como terreno
en el que debemos construir una sociedad justa... un punto de vista,
también, para releer el mensaje cristiano. Lectura que nos permite
percibir aspectos originales y esenciales del Dios de nuestra fe...” 3

Hablando del enfoque hermenéutico de la reflexión teológica con-
temporánea, la teóloga Antonieta Potente afirma que “la lectura
atenta de los movimientos de nuestra época nos muestra una nueva
posibilidad para una comunidad creyente y misionera, inmersa en la
sociedad y cómplice con la vida de la humanidad entera (...) incluso
cuando el desplazamiento tiene sabor a destierro, exilio o diáspora” 4.

706 Concilium 5/54

3 G. Gutiérrez, “A opção profética de uma Igreja”, en Soter e Amerindia
(ed.), Caminhos da Igreja na América Latina e no Caribe. Novos desafios,
Soter-Paulinas, Belo Horizonte-São Paulo 2006, p. 427.

4 A. Potente, “Evangelho, missão, inculturação: tentativo hermenêutico”,
en Soter e Amerindia, op. cit., pp. 289-290.
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Desde la realidad eclesial de llegada

La contingencia de las vivencias de los migrantes y de las socieda-
des de llegada es el punto de partida de la mayoría de los textos de
teología de las migraciones. La teología de la migración interpreta
significados y acciones pastorales para que los hijos de la migración
sean efectivamente tenidos por hijos que la Iglesia local es invitada a
adoptar, atenta a la acogida y la gracia imprevisible de la misericor-
dia de Dios a través de las migraciones.

Los documentos de la Iglesia sobre la movilidad humana se inspi-
ran en este humus, en el que los migrantes, refugiados e itinerantes de
las más diversas clases de movilidad pueden participar en los proyec-
tos y procesos de formulación de los saberes. Los migrantes, víctimas
de una situación que los obliga a migrar, se convierten en sujetos,
interlocutores y mediadores, profetas y maestros.

La teología de la migración ha revelado un gran potencial, con
abundancia de producciones 5, referentes sobre todo a realidades
contingentes –como son, por su naturaleza, las migraciones–, lle-
vando en ciertos casos a la formulación de modelos de pastoral de las
migraciones y reflexiones teológico-pastorales determinantes para la
acción eclesial en el contexto migratorio. De signo de los tiempos a
dinamismo eclesial intrínseco, las migraciones contemporáneas no
son ya para la Iglesia un problema contingente que es menester ges-
tionar, sino un fenómeno eclesial nuevo (RM 37) que interpela y
dinamiza su misión. Y va haciendo surgir nuevos enfoques. Producto
de este planteamiento es el importante texto Erga migrantes: “Es nece-
sario, por tanto, pensar en nuevas estructuras que, por un lado, sean
más ‘estables’, con una conveniente configuración jurídica en las
Iglesias particulares, y que, por el otro, sigan siendo flexibles y abier-
tas a una inmigración móvil o temporal. No es nada fácil, pero éste
parece ser el desafío del futuro” (EMCC 90b).

La teología de las migraciones pensada desde la Iglesia de llegada,
además de adoptar a los inmigrantes como interlocutores, acentúa la
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5 Por ejemplo: C. Lussi, A missão da Igreja no contexto da mobilidade
humana, CSEM-Vozes, Brasilia-Petrópolis 2006; íd., “Progetti migratori e pas-
torali: la sfida missionaria”, en REMHU XIV, 26/27, 2006, pp. 209-238; G.
Campese y P. Ciallella, Migration, religious experience and globalization,
Center for Migration Studies, Nueva York 2003; Migrações e modelos de pas-
toral. Atas do Congresso Scalabriniano, Dirección General de los Misioneros
Escalabrinianos, Roma 2005; Sandra Mazzolini, “Il primato della missione
evangelizzatrice della Chiesa”, en Euntes docete, 60, 2, 2007, pp. 47-65.
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posición de la Iglesia de llegada como destinataria de la misión, reco-
nociendo justamente a los inmigrantes que llegan una misión que se
cumple al compartir la fe, la cual, recibida en otros tiempos, lugares,
culturas y memorias, al ser compartida, se refuerza y renueva. Para el
que llega, para el que se queda y, no lo olvidemos, también para el que
se marcha. La eclesiología de la comunión y la imagen de la Iglesia
como pueblo en camino contribuyen a este proceso renovador de la
comunidad y del saber, que los movimientos poblacionales pueden
forjar en los contextos cristianos.

La mayor parte del saber reflejado teológicamente desde la pers-
pectiva de las comunidades de llegada ha sido producido por las
comunidades étnicas que viven en tierra extranjera. Parroquias perso-
nales, capellanías y misioneros de la emigración son referencias para
la visión “predominante” que la Iglesia está asumiendo, a pesar de la
crisis de los modelos pastorales adoptados históricamente.

Un gran desafío sigue siendo la diversidad religiosa, pues la migra-
ción, por sí misma, no expresa la diversidad que la inmigración de
personas de diferentes confesiones religiosas aporta a la comunidad.
El encuentro de experiencias y saberes entre las migraciones, el ecu-
menismo y el diálogo interreligioso todavía tienen mucho camino por
delante 6. El afrontamiento de la diversidad causada en una comuni-
dad local por la movilidad humana puede convertirse en factor de
fecundidad en la obra de la evangelización. El modo de “gestionar”
la movilidad humana manifiesta el nivel de misión de la comunidad
eclesial de acogida 7.

Desde la reflexión bíblica y teológica

Teólogos y teólogas de las migraciones han sabido inspirarse
ampliamente en las fuentes bíblicas de la fe para alimentar el com-
promiso por la causa de los hijos de Dios desplazados. En las déca-
das siguientes al Concilio Vaticano II, los estudios sobre el Éxodo y la
“espiritualidad del Éxodo” favorecieron la adopción de una eclesiolo-
gía inspirada en el pueblo en camino, del que las personas y grupos
en movimiento no eran sólo imagen, sino que encarnaban, y siguen
encarnando, en una identificación más que iconográfica, al pueblo
elegido y a los pueblos en camino de ayer y de hoy. Un marco impor-
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6 Cf. E. Wolf, “Fluxos migratórios, ecumenismo e missão”, en REMHU XV,
28, 2007, pp. 127-148.

7 Cf. C. Lussi, A missão..., p. 80.
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tante fue luego la XXXIII Semana Bíblica Nacional en Italia, que trató
del tema del extranjero en la Biblia 8, a la que siguieron muchos estu-
dios, sobre todo en revistas especializadas. Iconos bíblicos como la
saga de Ruth o la difusión del cristianismo por medio de los emigran-
tes e itinerantes del siglo I motivaron el discurso y la acción de las
comunidades cristianas en relación con las personas en movimiento,
inicialmente sólo destinatarias, para convertirse cada vez más en
sujetos portadores de cultura y de fe, protagonistas en la construcción
de la Iglesia y de la sociedad de llegada. Otras perícopas inspirarán
también nuevas perspectivas relacionales entre autóctonos y emi-
grantes y una nueva visión eclesial, como, por ejemplo, el encuentro
de Jesús con la cananea, o las que se refieren a los conflictos de la
comunidad primitiva en torno a la adopción de elementos culturales
nuevos en la comprensión, elaboración y vivencia de la fe cristiana.

Un papel importante en la reflexión teológica se le debe reconocer
a las lecturas históricas de las emigraciones sobre los caminos de los
pueblos y de las Iglesias que hoy acogen los principales flujos migra-
torios. Desde el “arameo errante” hasta “también vosotros fuisteis
extranjeros” otro país, la memoria histórica releída en la fe por Israel
y los jefes de las Iglesias de llegada de ayer y de hoy ha iluminado, y
sigue iluminando, la autocomprensión de las comunidades de “discí-
pulos misioneros” 9.

Fue de la teología sistemática de la que más recibió la teología de
las migraciones. La teología trinitaria dio lugar a la reflexión. En la
tradición de la misión y de la espiritualidad escalabriniana, la teolo-
gía trinitaria representa la perspectiva principal de la teología de la
migración 10.

Desde la espiritualidad vivida en el contexto migratorio

M. Francesconi 11 ha mostrado cómo la teología de la encarnación
es una de las inspiraciones originarias que motivaron a Scalabrini en
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8 “Ricerche storico bibliche”, 1-2, 7, 1996. El evento tuvo lugar en sep-
tiembre de 1994. 

9 “Discípulos misioneros” es una expresión fundamental del Documento
de Aparecida, elaborado por la Asamblea de Obispos Latinoamericanos en
2007.

10 Véase el artículo de Fabio Baggio en este mismo número de Concilium.
11 M. Francesconi, João Batista Scalabrini. Espiritualidade de Encarnação,

Congregações Scalabrinianas, 1991.
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su misión en favor de los emigrantes. La espiritualidad de la encarna-
ción inspiró la ampliación de dicho tema, abarcando temáticas afi-
nes, como la de la inculturación, pues no son sólo las personas las
que emigran, es “el contexto sociocultural el que migra” 12, con lo
cual la espiritualidad cristiana puede enriquecerse y adquirir una
interpretación peculiar.

La teología de las migraciones coloca junto a los hombres y muje-
res que emigran también a los hombres y mujeres que se hacen “emi-
grantes con los emigrantes” por la fe: los misioneros. Además de
ellos, muchas personas, por la misma razón, aun sin hacerse emi-
grantes, aun sin una vinculación directa con los carismas tradicional-
mente conocidos como dones para y por los emigrantes, han querido
dar razón de su fe y de su misión, vivida en un contexto migratorio.
Compartiendo estas experiencias, con lenguajes y géneros literarios
diferentes, han elaborado teorías diversas. Candaten, por ejemplo, ha
profundizado en el tema de la espiritualidad del pueblo en camino,
ocupándose sobre todo de las fuentes bíblica y patrística. Identifica
así en el contexto migratorio los siguientes rasgos característicos de la
espiritualidad: acogedora en la diversidad, con rostro universal,
encarnada y provisional, tejedora de comunión en medio de las dife-
rencias, inserta en una Iglesia peregrina y signo de esperanza 13.

Lo que presentamos a continuación son dos enfoques de reflexio-
nes teológicas de dos autores diferentes a partir de contextos específi-
cos: uno relativo a una realidad migratoria de llegada, en la visión de
alguien que emigró de otra tierra, con la atención puesta en los suje-
tos desplazados; el otro, partiendo de la visión de la Iglesia de origen,
con la mirada puesta en la reconfiguración eclesial de una Iglesia
local que asume la movilidad humana como parte de su identidad.
Ambos autores presentaron sus estudios en el coloquio internacional
Migrations... Provocations de l’esprit 14, que tuvo lugar en Lovaina en
2007.
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12 M. de F. Miranda, “A migração como desafio à fé cristã”, en REMHU,
XV, 28, 2007, p. 204.

13 A. Candaten, Espiritualidade de um povo a caminho, CSEM, Brasilia,
2007, pp. 145-159.

14 Las actas pueden consultarse en http://www.lumenonline.net/claroline/
document/document.php?cidReq=AF5 (visitada en mayo de 2008).
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De los sujetos desplazados

A pesar de la recurrencia continua a la cita mateana “fui peregrino
y me acogisteis” (Mt 25,45) en el discurso espiritual y pastoral, y de
ser ésta estribillo constante de los agentes y maestros del contexto de
la movilidad humana, los sujetos históricos de los desplazamientos
poblacionales no han emergido aún como locus teológico privile-
giado en el debate sobre las migraciones.

La teología bíblica y la homilética han utilizado ampliamente algu-
nas perícopas particularmente adecuadas al tema; no obstante,
parece que la conciencia de la centralidad del emigrante no ha supe-
rado todavía la manifestada en la Carta a Diogneto, anticipado por el
autor de la Carta a los Hebreos: “Habitan en su propia patria, pero
como peregrinos; participan en todo como ciudadanos, pero lo
soportan todo como extranjeros; toda tierra extranjera es para ellos
patria, y toda patria es para ellos tierra extranjera”.

Jorge Castillo Guerra 15, emigrante panameño, estudioso y agente
de pastoral en Holanda, ha esbozado una reflexión teológica sobre el
acto de emigrar o la experiencia existencial de la movilidad. El autor
propone “una reflexión crítica e intercultural de la fe proveniente de
la movilidad humana”, la cual se propone recoger la contribución
que nace entre los emigrantes y en los contextos de inmigración”. Sin
referirse a la religión, Castillo concentra su atención en el tema de la
fe de la persona que emigra, la cual constituye un apoyo fundamental
durante el viaje, porque “la emigración es una experiencia espiri-
tual”, en la que el hecho migratorio mismo, el propio camino, es
espacio y acontecimiento que ahonda y renueva la fe en Dios, el
mismo Dios que en la migración se revela de un modo nuevo y dife-
rente. “Dios es compañero de viaje, un Dios que viaja y no se queda
al otro lado de la frontera; un Dios que sigue hablando la misma len-
gua [después de pasar la frontera] y es también fuente de esperanza
en los momentos de lucha” 16. Teólogos y teólogas de las migraciones
que siguen esta línea de análisis señalan cómo el bagaje de fe del que
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15 J. E. Castillo Guerra, “Théologie de la migration: Une réflexion critique
et interculturelle de la foi qui provient de la mobilité humaine”. Texto dispo-
nible en francés en http://www.lumenonline.net/courses/AF5/document/
6.Th%E9ologie_de_la_Migration.doc?cidReg=AF5 (visitada el 12 de mayo de
2008).

16 Los elementos descritos por el autor se ponen de manifiesto también en
estudios recientes de sociología de la religión, como muestra Lúcia Ribeiro,
“Religious experiences among Brazilian migrants”, en REMHU XV, 28, pp.
71-86.
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emigra a una nueva realidad hace que, a través del fenómeno de la
emigración, convivan en un mismo contexto social diferentes percep-
ciones religiosas y espirituales; lo cual conlleva diferentes formas de
inculturación de la fe que se encuentran en un mismo contexto ecle-
sial, lo que puede enriquecer sobremanera a una comunidad o colo-
carla en un proceso de implosión. No se trata, pues, sólo de pensar
teológicamente el emigrar de los individuos o grupos humanos, sino
también de comprender cómo ese emigrar puede transformar a la
comunidad de los que, sin haberlo querido, se convierten en una
comunidad plural que puede, por la fe, hacerse intercultural, reno-
vando su comprensión desde la multiculturalidad de sus miembros,
inmigrantes y autóctonos.

Citando a Fornet-Betancourt, el autor afirma que la teología de la
migración tiene que ver con la síntesis identitaria que los emigrantes
tratan de realizar: 

“Esta teología encuentra sus raíces en la valoración de los conte-
nidos teológicos tal como se presentan en las comunidades de emi-
grantes, en sus viajes, su fe y sus interpretaciones de la Palabra de
Dios. Tiene su punto de partida también en el apoyo que los emi-
grantes dan a otros emigrantes y en sus prácticas de transformación
intercultural de la sociedad” 17.

Esta transformación intercultural es, para el autor, justamente supe-
ración de la fragmentación del multiculturalismo contemporáneo y
ocasión para que las comunidades eclesiales labren una “universali-
dad y catolicidad reales”.

En el proceso de construcción de la teología y la Iglesia intercultu-
ral por las migraciones, dos formas de diaconía emergen como ejes
principales de fecundidad: la diaconía de la cultura y la diaconía a la
koinonía. La primera, porque permite a los emigrantes “seguir cons-
truyendo su identidad como emigrantes, una identidad que es síntesis
de su cultura de origen y de su nueva cultura”, integrando también la
fe en este proceso de reelaboración identitaria; la segunda, porque es
la contribución de la diaconía a la koinonía, “construyendo nuevos
modelos de comunidad en los que es posible el diálogo entre miem-
bros de orígenes diferentes”.
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17 Ibídem, nota 15.
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Desde una nueva eclesiología

La peculiaridad de la experiencia existencial de la migración y la
transformación de una comunidad cristiana local cuando vive la aco-
gida o la emigración de elevado número de miembros o conciudada-
nos, ha motivado reflexiones eclesiológicas específicas. Entre ellas, la
reconversión de la parroquia tradicional en parroquia intercultural; la
inculturación de la liturgia para integrar tradiciones de Iglesias loca-
les diferentes allí donde los nuevos miembros de la comunidad cele-
bran su fe; la reestructuración de la catequesis para que los niños y
adolescentes inmigrantes formen también parte de ella y, también, la
segunda generación tenga compromisos pastorales, sin sufrir una
exclusión eclesial que agravaría las exclusiones a las que la migra-
ción, por sí misma, expone a los inmigrantes.

La teóloga filipina Agnes M. Brazal 18, profundizando en el tema de
la teología de las migraciones desde la perspectiva de la Iglesia inter-
cultural, recurre a los teóricos de la interculturalidad para explicar
cómo, a través de las migraciones, es la concepción entera de la Igle-
sia, de las relaciones de la comunidad con su contexto y, sobre todo,
sus ministros la que se transforma. La autora adopta el concepto de
interculturalidad como proceso que implica una “política de constitu-
ción de la unidad en la diferencia”, la cual comprende no sólo la
diferencia constituida por la inmigración, “sino también otras identi-
dades relevantes definidas en la comunidad, como el género, la raza,
la clase social, etc.”. La interculturalidad, “en su apertura a la alteri-
dad y al compromiso, va más allá del pensamiento dualista en térmi-
nos de ‘nosotros’ y ‘ellos’, al tiempo que supera la exotización de la
diversidad... respeta las particularidades, pero facilita también el diá-
logo entre diferentes comunidades culturales” 19. El principio de la
solidaridad describe, según Brazal, la naturaleza de la interacción en
la Iglesia intercultural, que en el contexto migratorio indica un com-
promiso consolidado por el bien común de las personas y los grupos
étnicos.

De la visión de la Iglesia intercultural, la movilidad humana lleva,
por el principio de la solidaridad, a la construcción de la comunidad
como “puente de solidaridad”. Al ejercerse, bien como lugar bien
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18 A. M. Brazal, “Vers une église interculturelle. Implications pastorales
dans un contexte de migration”. Texto en francés en http://lumenonline.net/
courses/AF5/document/8._Vers_une_Eglise_interculturelle.doc?cidReq=AF5.
(visitada el 20 de mayo de 2008).

19 Ibídem.
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como medio de encuentro, facilita ésta las alianzas entre los diferen-
tes grupos en el seno de la comunidad local.

“Una Iglesia intercultural no actúa solamente como puente para
vincular a los autóctonos con los diferentes grupos de inmigrantes
cristianos, sino que proporciona también un espacio para entrar en
relación o interactuar con los inmigrantes de otras religiones. Ayuda
a establecer relaciones afectivas entre los miembros de estos grupos.
Una Iglesia intercultural es también un lugar en el que pueden for-
marse nuevas identidades, en el que los cristianos originarios del
país y los inmigrantes pueden forjar una identidad que va más allá
[del contingente de cada uno de los interlocutores], como Iglesia”20.

Para la autora, en la reinterpretación y reestructuración de los
ministerios eclesiales se manifiesta y madura la interculturalidad
como rasgo de la fisonomía de la comunidad que integra, como uni-
dad plural y procesual, a autóctonos e inmigrantes. Entre los ministe-
rios de una Iglesia “puente de solidaridad” señala el ministerio de la
acogida, el de la celebración, el de la mesa y las historias comparti-
das, el del diálogo con las personas de otras religiones, el de la ense-
ñanza y, por último, el ministerio de la advocacy y de la constitución
de redes. Los ministros y ministras en una Iglesia intercultural “deben
estar familiarizados bien con el mundo cultural de los inmigrantes
bien con el de los autóctonos, de modo que puedan efectivamente
realizar la misión de ser puente entre ambas comunidades” 21.

Pensando eclesiológicamente

La reflexión teológica de Agnés Brazal va dirigida fundamental-
mente a la eclesiología. En una Iglesia organizada territorialmente,
¿cuál es la concepción eclesial que permite y asume la movilidad de
personas y grupos enteros como algo intrínseco a su fisonomía, sus
servicios, su modo de articularse, financiarse, formarse, engendrar y
acompañar a sus hijos?

La herencia escalabriniana lleva consigo la íntima conexión entre
fe y cultura como dato de hecho. Insiste en la convicción de que la
cultura es un espacio en el que la persona desplazada recompone su
síntesis, y hace actuar su fe como continuidad en la discontinuidad
espacio-temporal de la emigración y como fuerza catalizadora y
metabolizadora de las transformaciones existenciales y sociales que
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20 Ibídem.
21 Ibídem.
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pueden darse en los desplazamientos. El desafío de la movilidad
humana no se presenta sólo como una exigencia de acciones de res-
puesta a los emigrantes, sino como modus vivendi de la dinámica
eclesial cotidiana, donde la cultura es el lenguaje, la manera, la
forma de ser vivida, elaborada y transmitida la fe, así como sus difi-
cultades.

Por tanto, la migración no es simplemente un desafío pastoral para
la Iglesia: la movilidad humana contemporánea se da en concomitan-
cia con el proceso de reestructuración de los procesos identitarios de
las comunidades cristianas, interviniendo como factor de regenera-
ción y cualificación de los esfuerzos de inculturación de la fe 22.

Un desafío especial

De todos los desafíos indicados en el texto, quiero subrayar uno,
cuyo alcance va mucho más allá de un esfuerzo por hacer una teolo-
gía contextualizada o desde abajo: la muerte como salario de la
migración. Son muchos los actores olvidados en las políticas y los
discursos teológicos sobre las migraciones; entre ellos están el que se
queda en su tierra de origen y el que nunca emigró pero nació ya
emigrante, hijo de emigrantes, en tierra extranjera, y tiene que vivir
en esta situación, sin poder elegir, viéndose transformado en inmi-
grante por la ley del país en el que ha nacido. Sin embargo, el desafío
principal para la Iglesia está en el silencio de las muertes de los inmi-
grantes, no a causa de los caminos sino a causa de los atajos obliga-
torios, por ser los únicos por los que es posible el paso. Y en las
muertes de todos los que siguen con vida, pero como si estuvieran
muertos, después de viajes migratorios fallidos, detenciones injustas e
inhumanas, violaciones inaceptables. ¿Qué palabra de la espirituali-
dad, la pastoral o la teología puede hacerse eco de este silencio?

(Traducido del portugués por Juan Padilla Moreno)

715Concilium 5/63

22 Es distinta la perspectiva de Mark Griffin y Theron Walker, que ven en
las migraciones una imagen de la Iglesia, no tanto respecto de su identidad
cuanto más bien en lo referente a su relación con la sociedad y su lugar en el
contexto de la globalización actual. Cf. Living on the borders: What the
Church can learn from ethnic immigrant cultures, Brazos Press, Míchigan
2004.
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Introducción

N o hay almohadón alguno
en una tierra extraña y extranjera. Merece la pena que comencemos
con el estudio de dos perícopas paralelas que no carecen de relación
entre sí.

(1) Sobre el seguimiento de Jesús (Mt 8,18-22; Lc 9,57-62) 

“Dijo Jesús: ‘Las zorras tienen madrigueras y las aves del cielo
nidos, pero el Hijo del hombre no tiene donde reclinar la cabeza’”
(Mt. 8,20); “Las zorras tienen madrigueras y las aves del cielo
nidos, pero el Hijo del hombre no tiene donde reclinar la cabeza”
(Lc 9,58).

Mateo sitúa este dicho en el contexto del ministerio en Galilea, aun-
que Jesús ya ha dado las espaldas al ámbito familiar para proclamar
el reino. En Lucas se encuentra al comienzo del viaje a Jerusalén,
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justo después de que Jesús “se afirmó en su voluntad de ir a Jerusa-
lén” (Lc 9,51) y sufrir la muerte que le esperaba allí. En un estilo casi
proto-heideggeriano, Jesús coloca decididamente su rostro como
pedernal para la muerte (Sein-zum-Tode).

(2) La tempestad calmada (Mc 4,35-41; Mt 8,23-27; Lc 8,22-25)

“Jesús y sus discípulos se encuentran en la barca cuando se levanta
una gran tempestad y los discípulos se echan a temblar. Durante este
episodio, Jesús está dormido: ‘Él estaba en popa, durmiendo sobre un
almohadón’” (Mc 4,38); “pero él estaba dormido” (Mt 8,24); “y en
cuanto se echaron a la mar, se quedó dormido” (Lc 8,23).

Esta perícopa se encuentra en Mateo inmediatamente después del
logion sobre las zorras y las aves; el contexto es la proclamación
del reino. En Lucas sigue inmediatamente a su decisión de dirigirse
a Jerusalén y las dificultades que aparecerán. Es posible que el
motivo teológico en Marcos sea más primitivo y el estilo más des-
criptivo y detallado, abierto a posteriores interpretaciones.

El curioso caso del almohadón que desaparece

La barca de Marcos está provista de almohadones; el viaje con
Mateo y Lucas se hace con menos comodidad. Los almohadones no
encajan con la intención cristológica de Mateo o Lucas, a saber, con
el hecho de que el Hijo del hombre no tiene donde reclinar su
cabeza.

Esta reflexión no posee una intriga semejante a la desarrollada por
Arthur Conan Doyle en la historia protagonizada por Sherlock Hol-
mes en Estrella de plata: el curioso incidente del perro durante la
noche, el perro que no ladró. Sin embargo, recordemos que fue el
silencio de los perros, que no ladraron, lo que ayudó al paso de Israel
de un país extraño y extranjero para que pudiera embarcarse en un
tortuoso viaje hacia la tierra prometida, un viaje desde un dépayse-
ment hacia un pays, de carecer de techo hacia una casa. Comen-
tando el pasaje de Ex 22,30 (“echádsela a los perros”), Levinas llama
la atención sobre una referencia, en una proposición subordinada (Ex
11,7), a unos “perros olvidados que no ladraron” (“nunca ladrará un
perro”), y cuyo silencio requiere una “alta hermenéutica” 1. El silencio
de los perros indica la “paradoja de la pura naturaleza que deja paso
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1 E. Levinas, “The Name of a Dog, or Natural Rights”, en Difficult Free-
dom, The Athlone Press, Londres 1990, p. 152 (trad. esp. Difícil libertad,
Caparrós, Madrid 2004).
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a los derechos” 2. El perro, en su animalidad, reconoce de forma com-
pletamente natural los derechos.

“Así pues, ¿quién es este perro? ¿Alguien que perturba los juegos
de la sociedad (o la misma sociedad) y que, por consiguiente, es
acogido con frialdad [que l’on reçoit comme un chien dans un jeu
de quilles]? ¿Alguien a quien acusamos de rabioso al tiempo que
intentamos ahogarlo? ¿Alguien a quien se le da el trabajo más sucio
como si fuera un perro y a quien dejamos fuera en cualquier esta-
ción, cuando llueven chuzos de punta e incluso durante los terribles
períodos en que no se pondría en la calle ni siquiera a un perro?” 3

El perro, a quien Levinas llamará Bobby, “da fe de la dignidad de la
persona” y exige una exégesis más sutil. En el Stalag 1492, donde se
mantuvo encerrado como en una perrera a Levinas, Bobby, un “apre-
ciado perro”, no “tenía dudas de que éramos seres humanos”. Bobby
“era el ultimo kantiano en la Alemania nazi, sin que su cerebro nece-
sitara universalizar máximas y conductas. Era un descendiente de los
perros de Egipto. Y sus amistosos gruñidos, su fe animal, nacían del
silencio de sus antepasados en las riberas del Nilo” 4.

El Israel itinerante comienza su viaje hacia el desierto con la com-
plicidad de un perro que no ladró, lo que para Levinas se convierte
en una cuestión de derechos naturales, y, tal vez, hoy día en cuestión
de los derechos y las condiciones de vida de los emigrantes y los
refugiados. Sin embargo, nuestra reflexión no trata de perros e infra-
perros, sino de la desaparición de un almohadón, y, posiblemente, de
la ausencia de almohadones en países extraños y extranjeros. ¿De
qué trata entonces el curioso caso de una barca que no tiene un
almohadón?

En una serie de extraordinarios comentarios, André Thayse nos
ofrece una hermenéutica fenomenológico-teológica. El Jesús de
Mateo no puede dormir (Mt 8,23-27) apoyando su cabeza sobre un
almohadón pues “el Hijo del hombre no tiene donde reclinar su
cabeza” (Mt 8,20). Jesús ya se ha desplazado a sí mismo por causa
del reino. “Al igual que Abrahán, que abandona su país nativo”, Jesús
deja el ámbito familiar y las relaciones familiares y “se convierte en
un rabbí sin techo” (un rabbi sans domicile fixe) 5. Con toda decisión,
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2 Ibídem.
3 E. Levinas, Difficult Freedom, p. 151.
4 Ibíd., p. 153.
5 A. Thayse, Matthieu: L’Évangile Revisité, Éditions Racine, Bruselas 1998,

p. 74.
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Jesús se desplaza a sí mismo y se convierte, con toda intencionalidad,
en un sin techo (sans domicile fixe) por causa del reino y su procla-
mación. Al decidirse a ir a Jerusalén y sufrir la muerte inevitable e
inexorable, il prit avec courage le route de Jérusalem 6. Las exigencias
del discipulado no pueden suavizarse o amortiguarse, pues el Hijo
del hombre no tiene donde reclinar su cabeza (Lc 9,58). 

Mateo y Lucas presentan un discipulado exigente, sin apenas res-
piro o comodidad. Uno debe someterse totalmente a las exigencias
del reino. El discípulo es singularmente responsable, incluso hasta la
muerte (usque ad mortem), pues la respuesta responsable es la marca
del compromiso con el reino. También es la marca del sujeto. El dis-
cipulado, que siempre y originalmente es una cuestión de respuesta,
es la capacidad de asumir una responsabilidad por otro (cette capa-
cité métaphysique, ce droit ontologique à assumer personellement
son destin de manière responsable, A. Gesché) 7. La responsabilidad
requiere una apertura previa a la alteridad que la provoca. La respon-
sabilidad distingue al ser humano del animal. Los animales satisfacen
sus necesidades sin poder trascenderlas (sans pouvoir les transcen-
der). El ser humano es de otra manera (autrement). Mientras que la
libertad animal es solitaria, la libertad humana es siempre relacional
y se apoya en una provocación anterior. El ser humano “es un ser que
debe actuar responsablemente y esto le impide encontrar un lugar
donde poder reclinar su cabeza” (L’Homme est un être qui doit poser
des actes responsables, ce qui l’empêche de trouver un endroit où
reposer la tête) 8. La muerte podría poner fin a este yugo de la respon-
sabilidad, pero para Levinas, incluso en el acto de morir y en la
muerte, uno es responsable de la muerte del otro y de lo que podría
haber hecho pero no llegó a hacer. Toda persona tiene la posibilidad
de ser mártir, pues el martirio consiste en vivir “para el otro” y tam-
bién en vivir para un tiempo más allá de mí mismo, aunque se trata
de un desafío y un testimonio extremos, usque ad mortem. Para Levi-
nas no es la muerte, sino la responsabilidad lo que define al ser
humano. Jesús no puede reclinar su cabeza (incline la tête), pues si lo
hiciera se terminaría la proclamación del reino. Jesús no tiene dere-
cho a reclinar su cabeza donde quiera (siendo obediente a la volun-
tad del otro) y quienes le siguen donde sea y cuando sea tendrán que
aceptar que la vida es vivida al servicio de la proclamación del reino
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6 A. Thayse, Luc: L’Évangile Revisité, Éditions Racine, Bruselas 1997, p.
134

7 A. Thayse, Luc, p. 134.
8 A. Thayse, Luc, p. 134.
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(Au moment où Jesus... “incline la tête”, sa quête est terminée. Mais il
n’est pas encore là, il n’a pas d’endroit où reposer la tête, et ceux qui
veulent le suivre partout où il ira doivent consentir à cette réalité –
según A. Abécassais, La pensée juive, 4, p. 108) 9. En efecto, sólo
cuando Jesús inclina su cabeza en la cruz y muere, se cumple perfec-
tamente la proclamación del reino.

Una odisea abrahámica: el extranjero original

Cuando Abrahán, “el emigrante arquetípico”, aquel que es lla-
mado a dejar todo (Gn 12,1-2) y a convertirse deliberadamente a ser
un sin techo (sans domicile fixe) con vistas a una promesa que aún
debe cumplirse, estaba sentado bajo el encinar se le acercaron tres
hombres (Gn 18,1-15). Este encuentro fue pintado por Rublev en el
icono La Trinidad. ¿Cómo debemos interpretar este encuentro? Levi-
nas, en respuesta a la idea de Paul Claudel de que el Antiguo Testa-
mento prefigura el Nuevo Testamento o que incluso que la primera
alianza es prefiguración de la nueva, se pregunta: “¿Cuando Abrahán
recibe a los tres visitantes, acoge al Señor porque es la Trinidad que
ellos prefiguran o porque es hospitalario?” 10. Evidentemente, res-
ponde, los acoge por su hospitalidad.

Ahora bien, la extraña paradoja es que la hospitalidad de Abrahán
no se debe a su propia opción, ni a la de Sara, sino que es provocada
por la inesperada visita de los extraños. Abrahán tiene que ser hospi-
talario porque es rehén de aquellos a quienes debe responder siendo
responsable. Derrida calificará esta extraña paradoja, o la paradoja
del extraño que invierte la libertad y la responsabilidad, la “hospitali-
dad”, esa situación en la que el anfitrión es también una víctima,
como una salutaris hostia que posee una dimensión política y cosmo-
política.

Derrida, en su estudio On Cosmopolitanism, aborda el tema de las
“ciudades de refugio” (villes franches/villa franca) (Dt 4,41-43; 19,1-
10) con vistas a una nueva cosmopolítica, es decir, a nuevas formas
de solidaridad que tienen aún que crearse, y a un “nuevo estatuto de
la hospitalidad” 11. Lo que Derrida sugiere es que son los individuos y
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9 Ibídem.
10 E. Levinas, Difficult Freedom, p. 121.
11 J. Derrida, On Cosmopolitanism and Forgiveness, Routledge, Londres

2001, pp. 4-5.
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las comunidades que están fuera de los confines, las fronteras y las
estructuras (bien geográficas, sociales o culturales) impuestas por el
Estado quienes realmente lo definen. El simple hecho de estar abierto
al extraño o al extranjero (étrange) para acogerlo, ofrece una apertura
al exterior y a otros horizontes, como también la posibilidad de “reo-
rientar la política del Estado” 12. Restablece la moralidad en la polí-
tica. El extraño que llama en las fronteras puede ser “el extranjero en
general, el emigrante, el exiliado, el deportado, el apátrida o el des-
plazado (debe distinguirse prudentemente entre estas categorías
cuanto sea posible) 13. La relevancia del que ‘está fuera’ en relación
con la naturaleza del Estado puede desarrollarse revisando ‘el con-
cepto original de la hospitalidad, del deber (devoir) de la hospitalidad
y del derecho (droit) a ella’” 14. El trabajo por la reconciliación del
devoir y del droit no sólo exige una reflexión ética y teológica, sino
también una política del que carece de techo.

La cuestión clave es la siguiente: ¿Cómo atiende el Estado al apá-
trida (l’apatrides), al sin techo y al desplazado (Heimatlosen, como
Hannah Arendt dirá en sus reflexiones en The Decline of the Nation
State and the End of the Rights of Man)? 15 ¿Cómo atendemos a quie-
nes están “fuera de lugar” (entendiendo que “atender” es un riesgo y
una negociación social, económica y política)? El principio medieval
quid est in territorio est de territorio se ha visto desplazado. Debido a
la II Guerra Mundial y a la “masiva afluencia (arrivée) de refugiados”
se abandonó el clásico recurso a la repatriación o la naturalización 16.
Sin embargo, se está poniendo un nuevo énfasis en asegurar las fron-
teras y en colocar vallas para mantener a distancia al extraño y el
extranjero, manteniendo de este modo la identidad de lo igual.
Resulta difícil dar cabida a la diferencia, que puede asimilarse o bien
excluirse. El ambiente actual, al menos en Europa, bien el del apa-
rente movimiento liberal en el seno de una ampliada frontera común
o el suscitado por el emergente nacionalismo de derechas, muestra
una convergencia de fondo: la exclusión de la diferencia y el mante-
nimiento de la identidad de lo igual. Es evidente que en este escena-
rio es el Estado el que confiere la identidad. El refugiado ha perdido
tanto el Estado como el estatus y se ha convertido institucionalmente
en una no persona sin identidad, a menos que, y hasta que, el Estado
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12 J. Derrida, On Cosmopolitanism, p. 4.
13 Ibídem.
14 J. Derrida, On Cosmopolitanism, p. 5.
15 Ibíd., p. 6.
16 Ibíd., p. 7.

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 722



CRISTO, EL EXTRANJERO: LA ORIGINALIDAD ÉTICA DE CARECER DE TECHO

se la asigne. En efecto, la “realidad histórica” del asilo se ve cada vez
más “controlada, frenada y regulada por implacables restricciones
jurídicas” 17. Los refugiados y los refugios se ven cada vez más regula-
dos: se debe tener papeles, un carné, un número, y actualmente debe
identificarse biométricamente. Se debe pasar un test de nacionalidad,
como si la nacionalidad o la ciudadanía fuesen cuestiones que pudie-
ran fácilmente definirse o delimitarse. Hay que mantener las fronteras
y controlar la emigración. La identidad debe asegurarse en nombre
de la seguridad, pero también para excluir al diferente de lo igual. En
suma, el otro tiene que identificarse, aunque ya posea su propia iden-
tidad que trasciende los límites impuestos por la identidad conferida
por el Estado. 

Observamos este hecho en el Acuerdo Schengen, que abre las
fronteras para la libertad de movimiento y el intercambio de lo igual,
pero las cierra para excluir la diferencia. Como Derrida observa, “en
un tiempo en que afirmamos estar levantando las fronteras interiores,
cerramos fuertemente las fronteras exteriores de la Unión Europea.
Quienes buscan asilo llaman sucesivamente a las puertas de los Esta-
dos de la Unión para ver finalmente cómo son rechazados por cada
uno de ellos” 18. El espacio Schengen no es sino una extensión del
dominio de lo igual. Así nos encontramos con una sociedad que se
revela por su atuendo político. Se atiende a las formas de vestir y las
costumbres se personalizan. Pero el extraño, el emigrante, el refu-
giado no pueden confeccionarse como se confecciona un traje o un
vestido para ajustarse mejor al orden establecido. El extranjero, el
emigrante, el refugiado habitan en otro lugar ético que la política de
lo igual no puede comprehender ni contener, un lugar que está fuera,
un lugar en el que tal vez estuvimos una vez, un “no lugar” que corre-
mos el peligro de olvidar, un deambular en un desierto al que Israel
debe siempre regresar para redescubrirse (Os 2,16-17). Con respecto
a la acogida del extraño nos encontramos con las imágenes conflicti-
vas de la obra de William Holman Hunt (1827-1910) Light of the
World, que presentan a Cristo llamando a la puerta que sólo puede
abrirse desde dentro, y con los tres extraños en el icono de Andrei
Rublev La Trinidad, que han sido acogidos en el ámbito de la hospita-
lidad abrahámica.

Ahora bien, mientras que las Estados nacionales soberanos traba-
jan con las categorías de los acuerdos y tratados que respetan y con-
trolan las fronteras y los límites, el que carece de techo o el despla-
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17 Ibíd., p. 11.
18 Ibíd., p. 13.
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zado ocupa “una esfera que está por encima de las naciones” 19.
Como Levinas observará, la altura es antes ética que geográfica. Con
otras palabras, la importancia del espacio está éticamente determi-
nada y la determinación ética del espacio pone en cuestión mi propio
lugar y le da su significado. Derrida estaría de acuerdo con Levinas:
en el encinar de Mambré, el encuentro abrahámico es acogedor. La
“hospitalidad es la misma cultura y no simplemente una ética entre
otras” 20. En efecto, la ética es hospitalidad “[y] es totalmente coexten-
siva con la experiencia de la hospitalidad” 21. Sin embargo, “puesto
que estar en casa con uno mismo (l’être-soi chez soi, l’ipséité meme,
el otro que está dentro de uno mismo) supone una recepción o inclu-
sión del otro que uno busca apropiarse, controlar y dominar según las
diferentes formas de violencia, existe una historia de la hospitalidad
(que puede parecer incondicional) y de las leyes que vienen a limi-
tarla y condicionarla en su registro como ley” 22. Mientras que el
Estado trata de circunscribir jurídicamente la hospitalidad, Derrida
llama la atención sobre una idea de hospitalidad más original y ética-
mente inscrita que ordena que “las fronteras estén abiertas a cada
uno y a todos, a todo otro, a todo el que pueda venir, sin preguntar y
sin ni siquiera tener que identificar quiénes son o de dónde han
venido” 23. Para Derrida, “la ley de una hospitalidad incondicional” es
un a priori factible y no simplemente “un deseo piadoso e irresponsa-
ble”, aun cuando debe promulgarse en el seno de un espacio histó-
rico determinado y posiblemente perverso 24.

Derrida remite a Levinas, y tal vez sea éste quien prueba el dilema
original de la ética como hospitalidad y la naturaleza de lo que
Derrida denominará hospitalidad, una situación en la que el anfitrión
se convierte en rehén, una salutaris hostia. Levinas reflexiona sobre
“las ciudades de refugio” y aborda la relación entre la Jerusalén terre-
nal y la celestial, aquella ciudad de paz a la que suben las tribus (Sal
122) al final de su viaje y de su estancia en un país extraño y extran-
jero. Para Israel:

“no hay posibilidad de una salvación religiosa sin justicia en la ciu-
dad terrenal. Ninguna dimensión vertical sin una dimensión hori-
zontal... Debe lograrse una Jerusalén terrenal... para que la celestial
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19 Ibíd., p. 8.
20 Ibíd., p. 16.
21 Ibíd., p. 17.
22 Ibídem.
23 Ibíd., p. 18 (véanse Nm 35,9-32 y Dt 19,1-13).
24 Ibíd., p. 23.
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se llene de la presencia divina. No hay otro acceso a la salvación
sino aquel que pasa a través del lugar donde moran los hombres” 25.

Las “ciudades de refugio” se caracterizan por la acogida y la hospita-
lidad hacia quienes infringen la ley por cometer un asesinato sin cul-
pabilidad o de forma accidental: la cabeza del hacha sale de su
mango y hiere mortalmente a otro sin malicia o intención. Las ciuda-
des de refugio son intervenciones éticas. Lo que sorprende de ellas es
su humanidad con respecto a quienes buscan refugio o asilo. Levinas
comenta que las ciudades de refugio

“no necesitan hacerse como pequeños fuertes… ni como grandes
ciudades amuralladas. Deben ser villas de tamaño mediano; estar
situadas solamente en la proximidad de un suministro de agua y
donde no haya agua tiene que llevarse hasta ellas; tienen que levan-
tarse solamente en lugares accesibles” 26.

Las exigencias estipuladas en el libro de los Números encuentran una
fácil traducción en la situación actual de aquellos extraños que, por
cualquier razón, buscan asilo. No deben ser encerrados o recluidos
en lugares fortificados y ciudades (or detention centres); necesitan el
suficiente suministro de sustento (food and drink and education) y un
acceso al trabajo (a work-permit). La hospitalidad, y sus implicacio-
nes, no es solamente una norma ética, sino que es también una
medida de humanidad. Comenta en este sentido Levinas:

“Lo que se promete en Jerusalén… es una humanidad de la Torá.
Se habrá sido capaz de superar las profundas contradicciones de las
ciudades de refugio, una nueva humanidad que es mejor que el Tem-
plo. Nuestro texto, que comenzó con las ciudades de refugio, nos
recuerda o enseña que la añoranza de Sión, el sionismo, no es un
nacionalismo más o un particularismo; ni tampoco es la simple bús-
queda de un lugar de refugio. Es la esperanza de una ciencia de la
sociedad y de una sociedad que sea totalmente humana. Y esta espe-
ranza debe hallarse en Jerusalén, en la Jerusalén terrestre, no fuera
de cualquier lugar, en un pensamiento piadoso” 27.
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25 E. Levinas, Beyond the Verse, The Athlone Press, Londres 1994, p. 38.
26 Ibíd., p. 41, citando el tratado mísnico Makkot, 10a.
27 E. Levinas, Beyond the Verse, p. 52.
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Desplazado por el extraño que habita en una esfera
por encima de las naciones

Los emigrantes habitan en “una esfera por encima de las nacio-
nes”, y, desde esta altura ética, desafían al Estado a que dé cuenta de
sí mismo. Desde la escatología, cuando el Hijo del hombre aparezca
en gloria, el extraño estará allí para juzgar. No obstante, desde el
punto de vista teológico, la escatología ya se ha realizado aquí y
ahora en los términos de una ética de la hospitalidad. ¿Puede ser la
teología otra cosa que ética? Levinas traduce el fenómeno de los sin
techo a un lenguaje que es fenomenológico pero también esencial-
mente teológico, aunque podamos cuestionar si puede o no darse
una rigurosa fenomenología del desplazamiento aparte de la que
surge a través de la experiencia de quienes no tienen donde reclinar
su cabeza. El refugiado es aquel que quiere llegar a un lugar descono-
cido, al que es posible que nunca llegue, como un deambular
durante cuarenta años por un desierto inhóspito, y cuyo futuro es una
promesa aún no cumplida o una fútil expectación, a menos que
encuentre la ética de la hospitalidad y la acogida que responda a un
original llamar a una puerta que aún está abierta. 

Abrahán es el refugiado arquetípico que es llamado a dejar el
ámbito familiar para ir a otro lugar. Ahora bien, este ir a otro lugar
implica llegar a ser de otra manera. Abrahán, cuyo viaje se convirtió
en vivir como residente en una tierra extraña, se transforma en aquel
que acoge a los extraños, como en el encinar de Mambré. Similar-
mente, el emigrante, que es extraño y extranjero (étrange) y descono-
cido y desplazado tanto de la familia como con ella, no es solamente
un heimatlos, es decir, aquel que ha perdido el Estado y el estatus,
sino también un unheimlich o un extraño y perturbador. La llegada
del emigrante perturba lo familiar, porque lo familiar igual (le même)
se inquieta con la diferencia. Sin embargo, la acogida al extraño que
es otro constituye para Levinas la marca de la sociedad y la subjetivi-
dad. En Otro modo de ser o más allá de la esencia, Levinas, refirién-
dose a “la indigencia o extrañeza del prójimo” 28, sugiere que yo soy
el único a quien recurre el prójimo; dicho con mayor precisión, el
único recurso del vecino soy yo, y así comienza la declinación ética
del yo que es también el declive del ego centrado en uno mismo y
del sujeto moderno. Lo que está en cuestión no es la identidad del
otro que es extraño o extranjero, sino, más bien, mi propia identidad.
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28 E. Levinas, Otherwise than being, or Beyond Essence, M. Nijhoff, La
Haya 1981, p. 91 (trad. esp. De otro modo que ser o más allá de la esencia,
Sígueme, Salamanca 2003).
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Yo no soy la obra de mi propia construcción ni tampoco soy un yo
original u originante. En resumen, yo soy declinado como me o
a/para mí. El prójimo, en cuento extraño o forastero, es, por utilizar
un término de Blanchot, “aquel que estaba apartado de mí” (celui qui
ne m’accompagnait pas) al tiempo que me acompaña a guisa de
extraño, cuya presencia perturba mi ámbito doméstico, aquel que no
es de ningún lugar y que existe de otro modo y que me apela singu-
larmente para que sea responsable, aquel de quien “estaba lo bas-
tante cerca para decirle ‘tú’ y lo bastante lejos como para escucharle
decir ‘yo’” 29.

Ahora bien, debe advertirse que la pérdida de Estado y estatus no
equivale a una pérdida de identidad. Mientras que un Estado busca
determinar quién o qué es una persona, conferirle una identidad y
asignarle un determinado significado, la otra persona permanece
idéntica a sí misma y mantiene su propia identidad. Más aún, la otra
persona no depende de la atribución del significado rubricado por el
Estado: la otra persona significa, como con frecuencia dice Levinas,
kat’auto, es decir, tiene su propio significado. Levinas aborda esto
cuando reflexiona sobre la a-historicidad y la a-culturalidad del otro
en el capítulo “Significado y sentido” de su libro Humanismo del
otro 30. El extraño, tanto si es emigrante como refugiado, es visto y
valorado a menudo en términos económicos y tecnológicos. Pero el
valor de la otra persona no puede reducirse a una ecuación econó-
mica. Levinas sostiene que es necesario despojar al extraño de la
forma cultural o histórica para que revele su valor éticamente en
lugar de considerársele una inversión económica. Levinas no rechaza
el valor de la cultura y la historia, sino que, más bien, nos recuerda
que, al vestir al otro de una determinada forma cultural e histórica, a
menudo se oscurece o enmascara su identidad singular de tal modo
que no podemos ver más allá del velo. 

Desde el punto de vista filosófico, lo igual no puede tolerar la dife-
rencia. La filosofía de la modernidad ha absorbido la otreidad en la
política de la identidad y de lo igual, en el programa filosófico y polí-
tico de la asimilación, una “neutralización de la alteridad” 31. El otro,
sin embargo, posee su único o singular significado propio (un sens uni-
que) que trasciende toda significación cultural mediante la que se le
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29 M. Blanchot, The One who was standing apart from me, Station Hill,
Nueva York 1993, p. 47.

30 E. Levinas, Humanism of the Other, University of Illinois Press, Urbana y
Chicago 2003 (trad. esp. Humanismo del otro hombre, Caparrós, Madrid 1993).

31 E. Levinas, Humanism of the Other, p. 25.
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pudiera delimitar. El otro protesta contra cualquier significado que el
Estado o yo mismo tratemos de imponerle. La receptividad y sensibili-
dad ética exige una relación no alérgica con la alteridad, que asume la
forma de un discurso que es capaz de trascender la diferencia cultural.
Esto no implica abandonar la filosofía y sus preocupaciones históricas
por la subjetividad, el conocimiento y la verdad; más bien, se trata de
fundamentarlas en la experiencia ya dada y vivida de la relación con el
otro. Consiste en afirmar la exterioridad como el fundamento de la
interioridad subjetiva. Es privilegiar la ética como hospitalidad. “La
relación ética, opuesta en primer lugar a la filosofía que identifica
libertad y poder, no es contraria a la verdad; acontece en su exteriori-
dad absoluta y cumple perfectamente la auténtica intención que anima
el movimiento hacia la verdad”32. De nuevo, la comprehensión del Ser
en general no puede dominar la relación con el Otro33.

Además, este sens unique, como una calle de sentido único, no es
una relación recíproca entre iguales. La relación entre el otro y lo igual
es asimétrica e irreversible: es la otra persona que llama a mi puerta
quien ocupa la posición ética elevada y yo soy llamado a responder. Si
quisiéramos hacer una traducción teológica, ésta seguiría la línea
argumentativa de que la teología es provocada por una revelación
de/por un otro. Así como la “ontología presupone la metafísica” 34, de
igual modo la teología presupone una apertura previa a acoger una
palabra que procede de otra parte. La teología, como la ética, es esen-
cialmente hospitalidad. En la configuración cruciforme de la verticali-
dad y la horizontalidad que implica la relación con el otro, podríamos
decir que Levinas da prioridad y precedencia al eje metafísico/infinito
vertical sobre el eje ontológico/total horizontal, aunque los dos se
encuentran en el punto del otro que es singular y único.

Acogida del extraño

La “habitación” no es un concepto territorial. Se puede cantar al
Señor incluso en un “país extranjero” (Sal 137). La ética, no la geo-
grafía física, es la que determina el significado de la “habitación”.
Dicho sencillamente, mientras que para Heidegger la morada del
Dasein tiene puertas y ventanas para mantener a raya lo elemental y
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32 E. Levinas, Totality and Infinity, M. Nijhoff, La Haya 1978, p. 47 (trad.
esp. Totalidad e infinito, Sígueme, Salamanca 2006).

33 Ibídem.
34 Ibíd., p. 48.
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asegurar la seguridad y el significado del hogar cerrándose en lo
familiar, para Levinas, las puertas y las ventanas no son fronteras ni
límites para salvaguardarse de la violencia de los de fuera, sino que,
más bien, son aperturas para los de fuera y oportunidades de acogida.
¿No es ésta la razón por la que las puertas suelen abrirse hacia den-
tro? Así pues, cuando el extraño llama a la puerta, ¿no se le debería
abrir para acogerle y ofrecerle hospitalidad? El hogar sólo puede
adquirir su propio significado y completarse por el otro. Tras crear un
nuevo hogar, ¿no voy a esperar al primer visitante?

Ahora bien, afirmar la primacía de la extraterritorialidad no es
negar la territorialidad y su importancia cultural e histórica; la rela-
ción ética no puede promulgarse sino dentro de la economía mun-
dial. “Ninguna relación humana o interhumana puede promulgarse
fuera de la economía.” 35 Simplemente queremos decir que la territo-
rialidad del hogar descubre su significado en el marco de una econo-
mía ética, una oikonomia, de respuesta, responsabilidad, acogida y
hospitalidad, que es ciega y sorda ante cualquier diferencia cultural.
El hecho de morar en algún lugar tiene una complejidad social, polí-
tica y ética. La “habitación” y la creación de una base exigen desen-
redarse de la confusión del disfrute elemental y de recordarse a uno
mismo. El disfrute de lo elemental no es “habitación” ni trascenden-
cia. La creación de la morada da la posibilidad de trascendencia.
Construir un hogar implica recordarse a uno mismo reflexivamente,
lo que también implica la suspensión del disfrute y el compromiso de
superar lo elemental con trabajo y esfuerzo. “El movimiento por el
que un ser construye su hogar, abre y asegura la interioridad en sí
mismo, está constituido por un movimiento mediante el que el ser
independiente se recuerda a sí mismo. Con la morada se produce el
nacimiento latente del mundo. La posposición del disfrute hace acce-
sible el mundo.” 36

El trabajo priva a las cosas de su independencia y las deposita en el
hogar; de este modo, el mundo se hace habitable y se convierte en un
posible lugar para la acogida y la hospitalidad. “Existir significa, por
tanto, habitar o morar, y este morar es un recuerdo, un venir hacia sí
mismo, una casa de retiro con uno mismo como en un país de refugio,
que responde a una hospitalidad, una expectativa, una acogida
humana. En la acogida humana, la lengua que guarda silencio man-
tiene una posibilidad esencial”37. Un hogar no es tal hasta que recibe a

729Concilium 5/77

35 E. Levinas, Totality, p. 172.
36 Ibíd., p. 157.
37 E. Levinas, Totality, p. 156.
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su primer visitante. “La inhabitación y la intimidad de la morada que
hace posible la separación del ser humano implica así una primera
revelación del Otro.” 38 Una vez más, “para que yo pueda liberarme de
toda posesión que exige la acogida del hogar, para que pueda ver las
cosas en sí mismas, es decir, presentarlas a mi yo, rechazar tanto el dis-
frute como la posesión, debo saber cómo dar lo que poseo”39. Mientras
que Levinas, en Totalidad e infinito, considera la construcción de un
hogar como una suspensión del disfrute elemental y el compromiso
con lo elemental mediante el trabajo, solamente mediante la llegada
del otro logra el hogar su verdadero significado como acogida y hospi-
talidad. En Otro modo de ser, Levinas va más lejos. Mientras que
puedo haber sacado mi lugar mediante mi esfuerzo a partir de la roca
elemental, la naturaleza propia del hogar es algo que no puedo lograr
por mí mismo. El origen del hogar debe atribuirse al “extraño que no
he concebido ni he dado a luz”40. El sin techo es anárquico, carece de
fundamentos estables, y el significado del hogar se construye sobre esa
anarquía original, que constituye una amenaza constante y un desafío
para su seguridad, que, sin embargo, no pueden ignorarse (al menos
éticamente). De ahí que se recuerde constantemente a Israel los prime-
ros días que anduvieron deambulando sin un techo bajo el que cobi-
jarse (Dt 8,2-4). Yahvé es aquel “que ve la justicia que se hace al huér-
fano y la viuda, el que ama al extraño/extranjero y le da alimento y
vestido (“Amad, por tanto, a los extranjeros, pues una vez fuisteis
extranjeros en Egipto”, Dt 10,18-19).

Concluyendo. Cristo, el extraño, es aquel que se despoja de un
hogar y no tiene un almohadón donde reclinar su cabeza. Las exigen-
cias del reino implican una inversión de la subjetividad. Como
alguien sin techo, ya no se puede existir para uno mismo, como uno
que está fuera de lugar. Extrañamente, como extraño, aquel que
carece de hogar (heimatlos) es también unheimlich (extraño o pertur-
bador), que perturba los fundamentos sobre los que se funda el yo y
revela otro yo afrontado, constituido y juzgado por la respuesta. La
llamada a la puerta o la frontera es un desafío para llegar a ser de otro
modo. La llamada del extraño es una llamada que nos recuerda que
una vez fuimos también extraños y que el sentido de la subjetivad
reside en “ser para el otro”.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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38 Ibíd., p. 151.
39 E. Levinas, Totality and Infinity, pp. 170-171.
40 E. Levinas, Otherwise than Being, p. 91.
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Introducción

L a creación del ser humano a
imagen y semejanza de Dios (cf. Gn 1,26-27) tiene un importante
valor antropológico que ha sido objeto, desde la antigüedad, de
diversas reflexiones teológicas. En el período patrístico se pueden
distinguir dos escuelas principales de pensamiento: la asiática (Teó-
filo, Ireneo y Tertuliano), que reafirma la concepción sintética
bíblica, y la alejandrina (Clemente Alejandrino, Orígenes y Gregorio
de Nisa), que introduce elementos propios del dualismo griego. La
cuestión central era la atribución de la imagen y semejanza divinas

LA DIVERSIDAD EN LA COMUNIÓN TRINITARIA
Principios de reflexión para una
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al ser humano integral, o bien sólo a su ser intelectivo y espiritual 1.
Tal cuestión se funda sobre la convicción, compartida por ambas
escuelas, según la cual la imagen y semejanza son reales y visibles en
las criaturas humanas; en otras palabras, como bien sintetiza Juan
Pablo II, es cierto que “... en todo ser humano se refleja la imagen de
Dios” 2. Y es precisamente esta imagen divina (“imago Dei”) lo que
constituye el “misterio del ser humano”, es decir, esa dimensión de la
persona humana que escapa al análisis empírico, y que además
representa su carácter único e irrepetible. “Para la Biblia, la imago
Dei constituye casi una definición del hombre: el misterio del hom-
bre no se puede comprender separadamente del misterio de Dios” 3.
Para comprenderse a sí mismo, el ser humano debe remitirse necesa-
riamente al arquetipo del cual es imagen. Sólo el “conocimiento” de
Dios creador permite a la criatura humana comprenderse a sí misma
en su valor ontológico. Pero, dada la naturaleza de su objeto, el
conocimiento del Creador solamente se realiza cuando el “conocido”
se da a conocer, es decir, cuando Dios decide revelarse. Tal revela-
ción, iniciada con la creación, se ha desarrollado progresivamente en
diversos estadios a lo largo de los siglos. La encíclica Fides et ratio
aclara que “... un primer estadio de la Revelación divina, [está] cons-
tituido por el maravilloso ‘libro de la naturaleza’, leyendo el cual,
con los instrumentos propios de la razón humana, se puede llegar al
conocimiento del Creador” 4. Tal estadio constituye la “revelación
natural”, que tradicionalmente se distingue de la “revelación sobre-
natural” 5, la cual se estructura a su vez en tres estadios distintos,
según lo que se puede definir como la economía trinitaria de la reve-
lación: “Dios habló a nuestros padres en distintas ocasiones y de
muchas maneras por los profetas. ‘Ahora, en esta etapa final, nos ha
hablado por el Hijo’ (Heb 1,1-2). Pues envió a su Hijo, la Palabra
eterna, que alumbra a todo hombre, para que habitara entre los hom-
bres y les contara la intimidad de Dios (cf. Jn 1,1-18). Jesucristo, Pala-
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1 Cf. Lorenzo Dattrino, “Gen 1,26-27 e Gen 2,7 nella interpretazione
patristica (le scuole ‘asiatica’ e ‘alessadrina’)”, Teología y Vida XLIII (2002),
pp. 196-204.

2 Juan Pablo II, Homilía de la Santa Misa en el prado del Almend de Berna,
n. 6.

3 Comisión Teológica Internacional, Communione e servizio. La persona
umana creata a immagine di Dio, n. 7.

4 Juan Pablo II, Fides et ratio, n. 19.
5 Cf. Javier Sánchez Cañizares y Giuseppe Tanzella-Nitti, “La rivelazione

di Dio nel creato nella teologia della rivelazione del XX secolo”, Annales
Theologici 20 (2006) 290-291.
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bra hecha carne, ‘hombre enviado a los hombres’, ‘habla las palabras
de Dios’ (Jn 3,34) y realiza la obra de salvación que el Padre le
encargó (cf. Jn 5,36; 17,4). Por eso, quien ve a Jesucristo ve al Padre
(cf. Jn 14,9); pues Él, con su presencia y manifestación, con sus pala-
bras y obras, signos y milagros, sobre todo con su muerte y gloriosa
resurrección, con el envío del Espíritu de la verdad, lleva a plenitud
toda la revelación” 6. El sujeto “revelante” de la primera fase es Dios
Padre, el sujeto de la segunda es el Hijo encarnado, y el sujeto de la
tercera fase es el Espíritu Santo. El núcleo de la revelación es el Dios
Trino y Único, por lo cual, en cada fase, el “revelante” y el “revelado”
coinciden. Puesto que el arquetipo de la imagen es el Dios Trinidad,
revelante y revelado, los seres humanos, para llegar a comprenderse
más profundamente a sí mismos, deben contemplar necesariamente
el modelo. Deben intentar comprender, en la medida en que les sea
posible, el misterio de la vida trinitaria que “explica” la vida, la esen-
cia, las relaciones, la misión y el destino último de la humanidad.

El dogma trinitario: unidad, diversidad y comunión

El misterio de la Trinidad está fundado sobre el dogma trinitario
acuñado en dos tiempos por el Concilio de Nicea (325 d.C.) y el Con-
cilio I de Constantinopla (381 d.C.). El primero afirmó la consustan-
cialidad del Padre y el Hijo: “Creemos en un solo Dios, Padre omni-
potente, creador de todas las cosas, de las visibles y de las invisibles;
y en un solo Señor Jesucristo Hijo de Dios, nacido unigénito del
Padre, es decir, de la sustancia del Padre, Dios de Dios, luz de luz,
Dios verdadero de Dios verdadero, engendrado, no hecho, consus-
tancial al Padre [homoousios]...” (DzSch 125). El segundo aclaró la
esencia de la tercera persona de la Trinidad: “Creemos también en el
Espíritu Santo, Señor y vivificante, que procede del Padre; que con
el Padre y el Hijo ha de ser adorado y glorificado, y que habló por los
profetas” (DzSch 150). La fórmula dogmática fue ulteriormente elabo-
rada en el primer anatematismo del Concilio II de Constantinopla
(553 d.C.): “Si alguno no confiesa una sola naturaleza o sustancia del
Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, y una sola virtud y potestad, Tri-
nidad consustancial, una sola divinidad, adorada en tres hipóstasis o
personas, ese tal sea anatema” (DzSch 421). Si por una parte com-
prender teológicamente la unidad de Dios no resultó difícil, por otra
la diversidad de las tres personas continuó generando debates y refle-
xiones interesantes.
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6 Concilio Vaticano II, Dei Verbum, n. 4.
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Mucho antes del Concilio de Nicea, Tertuliano había empezado a
describir la diversidad de las tres personas trinitarias en clave “econó-
mica”, es decir, según el diverso papel del Padre, el Hijo y el Espíritu
en la economía de la salvación: “Nosotros [...] creemos que hay un
solo Dios, pero bajo esa dispensación que llamamos economía,
según la cual el Dios único tiene también un Hijo, su misma Palabra,
que procedió de Él, por el cual se hicieron todas las cosas y sin el
cual no se hizo nada. Éste creemos que fue enviado por el Padre a
una Virgen y que nació de ella, siendo por igual hombre y Dios, el
hijo del hombre y el Hijo de Dios, y llamado Jesucristo: muerto y
sepultado según las Escrituras, y resucitado por el Padre y ascendido
al cielo, está sentado a la derecha del Padre y vendrá a juzgar a los
vivos y los muertos; (creemos) que éste mandó desde allí, desde el
Padre, según su promesa, al Espíritu Santo Paráclito, el santificador de
la fe de quienes creen en el Padre, y en el Hijo, y en el Espíritu
Santo” 7.

En el siglo IV, Agustín de Hipona subrayó en su De Trinitate el valor
relacional de la vida trinitaria, definiendo la generación o procesión
del Espíritu Santo como la comunión entre el Padre y el Hijo: “Por
eso el Espíritu Santo es, por decirlo así, la comunión inefable del
Padre y del Hijo, y en ese sentido tal vez se le llame así porque el
nombre mismo corresponde tanto al Padre como al Hijo. Pues a Él
mismo se refiere propiamente lo que se refiere de manera común a
ellos, porque si el Padre es espíritu, el Hijo es espíritu, si el Padre es
santo, el Hijo es santo. Por tanto, a fin de que la comunión de ambos
quede significada por el nombre que corresponde a ambos, al Espíritu
Santo se le llama el don de ambos. Y esta Trinidad es un solo Dios,
único, bueno, grande, eterno, omnipotente; ella misma es para sí su
unidad, divinidad, grandeza, bondad, eternidad y omnipotencia” 8. Al
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7 Tertuliano, Adversus Praxeas, II, 1-4. El texto latino reza: “Nos [...] uni-
cum quidem Deum credimus, sub hac tamen dispensatione, quam oecono-
mian dicimus, ut unici Dei sit et Filius, Sermo ipsius qui ex ipso processerit,
per quem omnia facta sunt et sine quo factum est nihil (Jn 1,3): hunc missum
a Patre in Virginem et ex ea natum hominem et Deum, Filium hominis et
Filium Dei, et cognominatum Iesum Christum: hunc passum, hunc mortuum
et sepultum secundum Scripturas, et resuscitatum a Patre et in cœlo resump-
tum sedere ad dexteram Patris venturum iudicare vivos et mortuos: qui
exinde miserit, secundum promissionem suam, a Patre Spiritum sanctum
Paracletum, sanctificatorem fidei eorum qui credunt in Patrem et Filium et
Spiritum sanctum”.

8 Agustín, De Trinitate, V, 11. El texto latino reza: “Ergo Spiritus Sanctus inef-
fabilis est quaedam Patris Filiique communio, et ideo fortasse sic appellatur
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mismo tiempo, como destaca Yves Congar, Agustín encuentra en la
procesión del Espíritu Santo, tanto del Padre como del Hijo, la garan-
tía de la “diversidad relacional” de la tercera persona de la Trinidad
respecto a las otras dos 9.

Innumerables han sido las tentativas de explicación de la paradoja
lógica contenida en el dogma trinitario (unidad y diversidad) que se
han sucedido en el curso de los siglos, generando hipótesis antitéticas
que ponían más de relieve, bien la dimensión unitaria del Dios Trino,
bien la diversidad de las tres personas. En un determinado momento
se presentó una hipótesis de solución que se ganó la simpatía de
muchos teólogos, a saber, la distinción entre “Trinidad inmanente” y
“Trinidad económica”. La primera indica la verdadera esencia de la Tri-
nidad, misterio inescrutable para la razón humana, mientras que la
segunda se refiere a lo que la Trinidad ha querido revelar de sí misma
a los seres humanos en el curso de la historia.

Karl Rahner reaccionó enérgicamente frente a tal solución, que a
su modo de entender era teológicamente confusa y equívoca, propo-
niendo su famoso “Grundaxiom”: “La Trinidad económica es la Trini-
dad inmanente, y la Trinidad inmanente es la Trinidad económica” 10.
Rahner llegó a tal conclusión partiendo de una perspectiva no tanto
ontológica como más bien “histórico-soteriológica”. La Trinidad que
obra y se revela en la historia no es “imagen” o “signo” de una Trini-
dad que permanece desconocida para la razón humana; es la misma
y única Trinidad. En el contexto de la economía de la salvación, Rah-
ner se atrevió a afirmar la absoluta identidad (o coincidencia) entre la
Trinidad económica y la Trinidad inmanente, tesis que dividió, y con-
tinúa dividiendo, a los teólogos contemporáneos 11.

735Concilium 5/83

quia Patri et Filio potest eadem appellatio convenire. Nam hoc ipse proprie
dicitur quod illi communiter quia et Pater spiritus et Filius spiritus, et Pater
sanctus et Filius sanctus. Ut ergo ex nomine quod utrique convenit utriusque
communio significetur, vocatur donum amborum Spiritus Sanctus. Et haec tri-
nitas unus Deus, solus, bonus, magnus, aeternus, omnipotens; ipse sibi uni-
tas, deitas, magnitudo, bonitas, aeternitas, omnipotentia”.

9 Cf. Yves Congar, I Believe in the Holy Spirit, Crossroad Publishing, Nueva
York 1997, vol. 3, B, cap. 1 (trad. esp. del or. fr.: El Espíritu Santo, tr. Abelardo
Martínez de Lapera, Herder, Barcelona 1983).

10 Karl Rahner, The Trinity, Crossroad Publishing, Nueva York 1997, p. 22.
El texto original reza: “The economic Trinity is the immanent Trinity, and the
immanent Trinity is the economic Trinity”.

11 Cf. Jung S. Rhee, “Karl Rahner’s Philosophical Understanding of the Tri-
nity”.
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Aun habiendo declarado su desacuerdo con la teoría rahneriana 12,
también Hans Urs von Balthasar reconoció implícitamente la coinci-
dencia entre “ser” y “obrar” en Dios Trinidad, al afirmar la identidad
entre el eterno “acontecer” (geschehens) y el eterno “ser” (sein) en
Dios Trinidad 13. En su Teodramática, Balthasar se refería principal-
mente a las procesiones intratrinitarias de generación y espiración,
pero también estas últimas son reveladas por y en la Trinidad econó-
mica, y esencialmente por y en el Hijo encarnado: “... la revelación
de Dios que se lleva a cabo en Jesucristo es una revelación primera-
mente trinitaria –Jesús no habla de Dios en general, sino que nos
muestra al Padre y nos da el Espíritu Santo– y que nosotros, partiendo
de la concepción trinitaria que Jesús tiene de Dios, debemos hacer-
nos una imagen acerca del ‘ser’ y la ‘esencia’ de Dios que se mani-
fiesta en la historia en devenir de Jesús como un devenir eterno” 14.

Aunque con subrayados diversos, tanto Rahner como Balthasar rea-
firman la dimensión relacional del dogma trinitario de tradición agus-
tiniana. El obrar intratrinitario y extratrinitario, tal como ha sido reve-
lado, es fundamentalmente “relación”, relación entre las tres personas
trinitarias, relación con la humanidad, relación con el mundo. Toda
esta condición relacional de la Trinidad está admirablemente conden-
sada en la fórmula joánica: “Dios es amor” (1 Jn 4,16), amor que cons-
tituye igualmente el ser y el obrar de Dios. Como afirma Raniero Can-
talamessa, el amor explica la unidad y la diversidad en la Trinidad: “...
si Dios existe, no puede más que ser así: uno y trino al mismo tiempo.
No puede existir amor sino entre dos o más personas; si, por tanto,
‘Dios es amor’, en él debe existir uno que ama, otro que es amado y el
amor que les une” 15. La diversidad/diferenciación de las tres personas
trinitarias consiste en el papel peculiar (ser/obrar) que cada una de
ellas “desempeña” en la dinámica del amor trinitario, tanto “ad intra”
como “ad extra”. La unidad es el resultado de la comunión trinitaria
que brota del amor divino del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. Tal
“comunión en la diversidad” es participada a la humanidad según el
plan salvífico de Dios y admirablemente realizada en la Iglesia. A tal
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12 Cf. Bernhard Blankenhorn, “Balthasar’s Method of Divine Naming”,
Nova et Vetera (versión inglesa) I (2003) 2, p. 252.

13 Lucy Gardner, David Moss, Ben Quash y Graham Ward, Balthasar at the
End of Modernity, T. & T. Clark, Edimburgo 1999, p. 117.

14 Hans Urs von Balthasar, Teodramática, vol. V, Jaca Book, Milán 1995, p.
58 (trad. esp. del or. al.: Teodramática, vol. V, tr. Abelardo Martínez de
Lapera, Encuentro, Madrid 1997).

15 Raniero Cantalamessa, “Uguali e diversi”.
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propósito, Walter Kasper sostiene que, “... para el Concilio, el misterio
de la Iglesia consiste en el hecho de que, a través de Cristo, tenemos
acceso al Padre en un solo Espíritu para participar así de la misma
naturaleza divina. La comunión de la Iglesia es prefigurada, posibili-
tada y sostenida por la comunión de la Trinidad... es participación de
la misma comunión trinitaria. La Iglesia es, por decirlo así, el icono de
la comunión trinitaria del Padre, Hijo y Espíritu Santo” 16.

En la Iglesia de Jesucristo, compuesta por hombres y mujeres diver-
sos, únicos e irrepetibles, se refleja por tanto la comunión en la diversi-
dad que constituye la esencia de la vida trinitaria tal como ésta se ha
dado a conocer. Considerada en su valor histórico, la Iglesia no es
una imagen perfecta del modelo; se esfuerza, sin embargo, por ase-
mejarse cada día más al arquetipo. Con su tensión continua hacia
esta comunión en la diversidad, en la cual las diferencias no quedan
anuladas, sino desarrolladas y valoradas, la Iglesia cumple su misión
de anunciar/testimoniar (kerygma/martyria), celebrar (leiturgia) y
reproducir de manera tangible (diakonia) la comunión trinitaria a
cuya imagen y semejanza fue creada la humanidad entera. En este
sentido se pueden entender las palabras de Juan Pablo II dirigidas a
los católicos de Los Ángeles en 1987: “A través de la obra del único
Señor, por medio de la única fe y del único bautismo, esta diversidad
–diversidad de personas humanas, de individuos– tiende a la unidad,
una unidad que es comunión en la semejanza de Dios Trinidad” 17.
Bruno Forte afirma más explícitamente el valor operativo (misionero)
de la comunión en la diversidad realizada en la Iglesia: “En cuanto
‘icono’ de la Trinidad, la Iglesia vive de la fecunda compenetración
de unidad y diversidad que se da en su seno: es la Iglesia ‘comunión’,
imagen e instrumento en la historia del misterio trinitario” 18.
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16 Walter Kasper, Theology and Church, Crossroad Publishing, Nueva York
1989, p. 152 (trad. esp. del or. al.: Teología e Iglesia, tr. Abelardo Martínez de
Lapera, Herder, Barcelona 1989). El texto inglés reza: “… according to the
Council, the mystery of the Church means that in the Spirit we have access
through Christ to the Father, so that in this way we may share in the divine
nature. The communion of the church is prefigured, made possible and sus-
tained by the communion of the Trinity. Ultimately… it is participation in the
Trinitarian communion itself. The Church is, as it were, the icon of the Trinita-
rian fellowship of Father, Son and Holy Spirit”.

17 Juan Pablo II, Homilía para la concelebración eucarística con los herma-
nos de la Conferencia Nacional de los Obispos católicos de los Estados Uni-
dos, n. 5.

18 Bruno Forte, “Presentazione”, en Consulta delle Aggregazioni Laicali,
Signore, Eccomi, Archidiócesis de Chieti-Vasto, Chieti 2006, p. 7.
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La humanidad, “icono” de la diversidad trinitaria

Más allá de las disquisiciones especulativas, todo cuanto acaba-
mos de exponer ofrece ideas interesantes para el desarrollo de una
“teología de las migraciones” que se proponga profundizar en el tema
de la diversidad. En realidad se debería hablar más propiamente de
diversidades, en plural, ya que el mismo concepto se aplica a realida-
des muy distintas entre sí. El concepto de “diverso” en el lenguaje
común puede tener connotaciones genéticas, étnicas, nacionales,
culturales, religiosas e ideológicas, entre otras. Además, “diverso” es
una “no-definición”, porque no indica una realidad propia del
objeto, sino una ajena al sujeto (y no mejor identificada). Es por esto
por lo que el término “diverso” (lo mismo que “extranjero”, “foras-
tero”, “emigrante”, “extracomunitario”, etc.) suele evocar cierta per-
cepción negativa del objeto definido (o “no definido”), percepción
que va acompañada por comportamientos de circunspección y des-
confianza, cuando no incluso de temor y exclusión. Casi parece que
la diversidad represente una amenaza para la identidad personal o
grupal del sujeto que define. Paradójicamente, la atribución del adje-
tivo “diverso” viene, en cambio, a confirmar la identidad del sujeto,
definiendo lo que éste no es, y le permite ponerse en relación con el
otro o los otros. Esto es lo que nos enseña el modelo trinitario, donde
la diversidad del Padre, el Hijo y el Espíritu Santo confirma la identi-
dad única de las tres personas divinas y les permite de igual modo
relacionarse amorosamente creando comunión en una sola sustancia.

En la lectura teológica de la creación presentada en el capítulo pri-
mero del Génesis, el ser humano es hecho a imagen y semejanza de
Dios; e inmediatamente aparece la diversidad: “Varón y hembra los
creó” (Gn 1,27). La criatura humana, ya diferenciada del Creador para
poder ponerse en relación con él, es diferenciada sexualmente para
poder reproducir el modelo trinitario. En este sentido afirma Grygiel
Stanislaw: “El acontecimiento del diálogo de lo masculino y lo feme-
nino se realiza ‘a imagen de Dios’. No cabe, pues, maravillarse de que
sea la diferencia sexual la que abra al hombre hacia esa Alteridad en
la cual tiene lugar el diálogo trinitario de las Personas Divinas” 19. Sería
interesante profundizar aquí en el valor/potencia “creativa” de esta
primera diversidad sexual, que “sumerge” al hombre y a la mujer en el
misterio de Dios Trinidad. Igualmente apasionante sería reflexionar
sobre los conceptos de “belleza” y “atracción” en el ámbito humano a
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19 Stanislaw Grygiel, “Relazione”, ponencia presentada en el Simposio
Europeo de Docentes Universitarios “La famiglia in Europa: Fondamenti -
Esperienze - Prospettive”, Roma, 24-27 de junio de 2004, p. 7.
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la luz de la condición relacional de la Trinidad. Por cuestiones de
opción metodológica, dejo a otros estas tareas.

El libro del Génesis intenta después explicar muchas otras diversi-
dades presentes entre los seres humanos (caracteres, comportamien-
tos, razas, lenguas, etc.), pero en la narración bíblica prevalece una
connotación negativa. Con el pecado original, la imagen y la seme-
janza divina se han “descolorido”, y la diversidad entre los seres
humanos se ha convertido en la mayoría de los casos en causa de
conflicto, odio, violencia y muerte. Los seres humanos, reunidos en
grupos de referencia, ceden con frecuencia a las tentaciones de la
uniformidad, la homogeneidad y el allanamiento de las diferencias.
También el pueblo de Israel, pese a estar iluminado por la revelación
divina, cede a la seducción del monolitismo étnico, ya que percibe la
diversidad como una amenaza real para su propia identidad. Al pue-
blo elegido, los siglos de historia y las múltiples experiencias de emi-
gración le sirven para pasar de la concepción del extranjero zar
(extranjero/enemigo al que se ha de temer) a la del extranjero ger
(extranjero/amigo al que se ha de respetar) 20. Pese a esto, la sociedad
judaica del Antiguo Testamento continúa manifestándose sustancial-
mente cerrada a la diversidad, preocupada por identificar y uniformar
a los “hijos de Abrahán”, eliminando las posibles desviaciones.

La obra divina de la redención, que históricamente se lleva a cabo
en la muerte y resurrección del Hijo encarnado, restablece al ser
humano en su condición original, liberándolo de la esclavitud del
pecado. En Jesucristo se representa y revela de manera tangible el
misterio trinitario de comunión en la diversidad, a fin de que queden
restauradas la imagen y semejanza divinas. En el Hijo, por voluntad
del Padre y obra del Espíritu Santo, las relaciones de amor intratrinita-
rias se vuelven comprensibles para la mente humana, de modo que,
por medio de la gracia, todas las relaciones humanas queden infor-
madas por el modelo trinitario. La realización del modelo trinitario de
“comunión en la diversidad por amor” es la plena realización del
proyecto divino sobre la humanidad: “Yo les he dado a ellos la gloria
que tú me diste a mí, de tal manera que puedan ser uno, como lo
somos nosotros. Yo en ellos, y tú en mí, para que lleguen a la unión
perfecta, y el mundo pueda reconocer así que tú me has enviado y
que los amas a ellos como me amas a mí” (Jn 17,22-23). Aun cuando
la oración de Jesús se refiere explícitamente a sus discípulos, es nece-
sario recordar que éstos constituyen la humanidad nueva, es decir,
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20 Cf. Maurizio Pettenà, Migration in the Bible, Scalabrini Migration Center,
Ciudad Quezon 2005, pp. 3-10.
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aquello que todos los hombres y las mujeres están llamados a ser. De
aquí se puede deducir fácilmente el profundo valor social del miste-
rio de la comunión trinitaria. La comprensión misma de la “persona
humana en relación” y de la construcción de la sociedad debe remi-
tirse necesariamente al arquetipo trinitario.

Para denotar el modelo trinitario, Enzo Bianchi prefiere usar la fór-
mula “comunión diferenciada”, de la cual brotan dos corolarios
antropológicos importantes: “1) El carácter intangible, inalienable, de
la persona. Esto se desprende del hecho de que, en la Trinidad, es
absolutamente imposible intercambiar los tres nombres. La persona
humana es una singularidad intransferible, es un valor en sí que no se
puede sacrificar en nombre de intereses sociales o públicos o de otras
personas. 2) El carácter relacional de la persona. En la Trinidad, cada
persona es para la otra: es ella misma en el instante mismo en que es
para la otra y por el hecho mismo de serlo, en el instante mismo en
que está vuelta hacia la otra. De la misma manera, la persona
humana se realiza a sí misma en la relación con los demás” 21. La
“consagración” de la diversidad innegablemente existente entre las
personas humanas se propone como un principio importante de refle-
xión para una teología de las migraciones que pretenda desarrollarse
en el ámbito antropológico y moral. Agnes Brazal, una teóloga fili-
pina contemporánea, sostiene que la Trinidad constituye el modelo
de referencia para las sociedades modernas que quieran constituirse
sobre la base del respeto a las diversidades y a los derechos cultura-
les: “Desde una perspectiva teológica, postulamos que la estructura
del símbolo trinitario nos proporciona un punto de referencia para los
valores de una sociedad que garantice el espacio necesario a la afir-
mación de los derechos culturales –relacionalidad y reciprocidad,
igualdad en la diversidad, creatividad y fecundidad–. A la luz de
nuestra fe, este derecho de autoexpresión, desarrollo e identidad cul-
tural se puede considerar en sí mismo como un signo de la creativi-
dad y fecundidad de la Trinidad en nosotros” 22.
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21 Enzo Bianchi, Nel mistero della Trinità: unità, diversità, relazione, Edi-
zioni Qiqajon, Magnano 2005, p. 14.

22 Agnes M. Brazal, “Cultural Rights of Migrants: A Philosophical and Theo-
logical Exploration”, en Fabio Baggio y Agnes M. Brazal (eds.), Faith on the
Move, Ateneo de Manila University Press, Ciudad Quezon 2008, p. 87. El
texto original reza: “From a theological perspective, we posited that the struc-
ture of the triune symbol provides us with a reference point for the values of a
society that provides a space for cultural rights to flourish–relationality and
mutuality, equality in diversity, creativity and fecundity. This right to self-
expression, development, and cultural identity in itself can be viewed, in the
light of our faith, as a trace of the Trinity’s creativity and fecundity within us”.
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Como observa también Enzo Bianchi, el modelo trinitario de comu-
nión en la diversidad se pone como eterna instancia crítica de toda
sociedad totalitaria, monolítica, discriminatoria y cerrada al diverso, al
extranjero, al emigrante. De hecho, este último puede desempeñar en
las relaciones humanas el papel que la tercera persona divina desem-
peña en la comunión trinitaria. Se trata indudablemente de un papel
necesario que se puede explicar en los términos siguientes: Dios es
amor perfecto; el amor, para ser perfecto, no puede ser sólo recíproco;
debe ser también, y sobre todo, compartido, lo cual implica la partici-
pación de un tercer interlocutor. El “tercero” produce “ad intra” una
comunión inefable que mantiene clara la distinción entre las personas
y empuja igualmente al amor trinitario a expandirse “ad extra” 23. La
sociedad formada a imagen y semejanza de este maravilloso modelo
sabe descubrir al “tercero” en la persona del extranjero, del forastero,
del emigrante. No simplemente lo acoge, sino que lo busca afanosa-
mente para garantizar la efectividad del dinamismo amoroso y para
asegurar la propia participación en la fecundidad y creatividad divinas.

Conclusión

La comunión en la diversidad representa un elemento esencial
para la comprensión del misterio de la Trinidad tal como ésta ha que-
rido revelarse a la humanidad. Los seres humanos, creados a imagen
y semejanza de la Trinidad, están llamados desde el principio del
mundo a vivir la misma comunión en la diversidad como participa-
ción real en la vida divina. A través de la obra de la redención, lle-
vada a cabo históricamente por la Trinidad en el Hijo encarnado,
Dios restaura en el ser humano la imagen y la semejanza divinas que
habían sido desfiguradas por el pecado original. Pese a ello, dos mil
años de historia enseñan que las relaciones humanas distan mucho,
por lo general, de reflejar el modelo trinitario. Los fantasmas del tota-
litarismo, el monolitismo y la discriminación continúan apareciendo
amenazantes entre los males del presente. Pero esto también se
puede entender como una confirmación más del hecho de que la
humanidad es el icono de la diversidad trinitaria, con todo su valor
de tarea y misterio. La comunión en la diversidad es, en este sentido,
el ideal que se ha de alcanzar mientras los seres humanos intentan
moverse con prudencia entre el “ya” y el “todavía no” del Reino.

(Traducido del italiano por José Pedro Tosaus Abadía)
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23 Enzo Bianchi, Nel mistero della Trinità: unità, diversità, relazione, Edi-
zioni Qiqajon, Magnano 2005, pp. 7-8.

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 741



FABIO BAGGIO

Bibliografía

Agustín de Hipona, De Trinitate (La Trinidad), en Opere di Sant’Agostino,
vol. IV, Nuova Biblioteca Agostiniana, Città Nuova Editrice, Roma
1973 (trad. esp. del or. lat.: Tratado de la Santísima Trinidad, tr. Luis
Arias, BAC 39, Madrid 31968).

Balthasar, Hans Urs von, Teodrammatica, vol. V, Jaca Book, Milán 1995
(trad. esp. del or. al.: Teodramática, vol. V, tr. Abelardo Martínez de
Lapera, Encuentro, Madrid 1997).Bianchi, Enzo, Nel mistero della Tri-
nità: unità, diversità, relazione, Edizioni Qiqajon, Magnano 2005.

Blankenhorn, Bernhard, “Balthasar’s Method of Divine Naming”, Nova et
Vetera (versión inglesa) I (2003) 2, pp. 245-268.

Brazal, Agnes M., “Cultural Rights of Migrants: A Philosophical and
Theological Exploration”, en Fabio Baggio y Agnes M. Brazal (eds.),
Faith on the Move, Ateneo de Manila University Press, Ciudad Quezon
2008, pp. 68-92.

Cantalamessa, Raniero, “Uguali e diversi”, http://www.zenit.org/article-
8379?l=italian, visitado el 10 de mayo de 2008.

Comisión Teológica Internacional, Communione e servizio. La persona
umana creata a immagine di Dio (23 julio de 2004), La Civiltà Catto-
lica (2004) 4, 254-286.

Concilio ecuménico Vaticano II, Constitución Dogmática Dei Verbum
(18 de noviembre de 1965).

Congar, Yves, I Believe in the Holy Spirit, Crossroad Publishing, Nueva
York 1997 (trad. esp. del or. fr.: El Espíritu Santo, tr. Abelardo Martínez
de Lapera, Herder, Barcelona 1983).

Dattrino, Lorenzo, “Gen 1,26-27 e Gen 2,7 nella interpretazione patris-
tica (le scuole ‘asiatica’ e ‘alessadrina’)”, Teología y Vida XLIII (2002),
pp. 196-204.

Forte, Bruno, “Presentazione”, en Consulta delle Aggregazioni Laicali,
Signore, Eccomi, Archidiócesis de Chieti-Vasto, Chieti 2006, pp. 7-8.

Gardner, Lucy, David Moss, Ben Quash y Graham Ward, Balthasar at the
End of Modernity, T. & T. Clark, Edimburgo 1999.

Grygiel Stanislaw, “Relazione”, ponencia presentada en el Simposio
Europeo de Docentes Universitarios “La famiglia in Europa: Fonda-
menti - Esperienze - Prospettive”, Roma, 24-27 de junio de 2004, p. 7,
http://www.universitas2000.org/eventi/simposio/2003_2004/Stanis-
law_Grygiel.pdf, visitado el 13 de mayo de 2008.

Juan Pablo II, Carta encíclica Fides et ratio (14 de septiembre de 1988).

742 Concilium 5/90

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 742



LA DIVERSIDAD EN LA COMUNIÓN TRINITARIA...

Juan Pablo II, Homilía de la Santa Misa en el prado del Almend de Berna
(6 de junio de 2004).

Juan Pablo II, Homilía para la concelebración eucarística con los herma-
nos de la Conferencia Nacional de los Obispos católicos de los Estados
Unidos, Los Ángeles (16 de septiembre de 1987).

Kasper, Walter, Theology and Church, Crossroad Publishing, Nueva York
1989 (trad. esp. del or. al.: Teología e Iglesia, tr. Abelardo Martínez de
Lapera, Herder, Barcelona 1989).

Ladaria, Luis F., La Trinità mistero di comunione, Edizioni Paoline, Milán
2008 (or. esp.: La Trinidad, misterio de comunión, Secretariado Trinita-
rio, Salamanca 2002).

López, Antonio, “Eternal Happening: God as an Event of Love”, Commu-
nio: International Catholic Review 32 (2005), pp. 214-245.

Mondin, Battista, La Trinità mistero d’amore: mistero d’amore; trattato di
teologia trinitaria, Edizioni Studio Domenicano, Bolonia 1993.

Rahner, Karl, The Trinity, Crossroad Publishing, Nueva York 1997.

Rhee, Jung S., “Karl Rahner’s Philosophical Understanding of the Trinity”,
http://jsrhee.hihome.com /ImportedFiles/rahner.htm, visitado 12 de
mayo de 2008.

Sánchez Cañizares, Javier y Giuseppe Tanzella-Nitti, “La rivelazione di
Dio nel creato nella teologia della rivelazione del XX secolo”, Annales
Theologici 20 (2006), pp. 289-335.

Tertuliano, Adversus Praxeas, en Migne (ed.), Patrologiae Cursus Comple-
tus (Patrologia Latina), tomo 2, s. III (Tertullianis 2), París 1978, pp.
179-180.

743Concilium 5/91

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 743



Jaume Botey *

745Concilium 5/93

Llull y el diálogo pacífico

Llull nace en Mallorca en 1235
en una familia acomodada, próxima a la monarquía catalana.
Casado y con dos hijos, a los treinta y pocos años decide consagrar
su vida a la conversión de los infieles. Escritor infatigable, intelectual
riguroso, filósofo, poeta, místico, hombre de acción, viajero. Puso su
saber enciclopédico en el empeño de construir un sistema de demos-
tración racional e integral para convertir a los infieles, en un esfuerzo
paralelo y comparable a las obras de sus contemporáneos Santo
Tomás de Aquino o Roger Bacon. Son casi trescientos tratados escri-
tos en latín, catalán y árabe. 

LA RELIGIÓN DEL OTRO
Diálogo interreligioso en Ramón Llull

* JAUME BOTEY Vallès (Barcelona, 1940) es licenciado en filosofía y en teo-
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cultural. Quaderns d’Estudi n. 16. (pp. 161-180), Centre d’Estudis de
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Durante casi todo el siglo XIII en España hay una cierta coexisten-
cia pacífica entre judíos, cristianos y musulmanes e incluso los reyes
y grandes de la corte se rodean de médicos, científicos y notables de
estas confesiones. Se estaba lejos de la intolerancia que iglesia y
monarquías impondrían en el siglo XIV obligándoles a elegir entre la
conversión o el exilio. Este diálogo además venía alimentado por las
llamadas “Escuelas de Traductores”, de las cuales la más importante
fue la de Toledo, y la costumbre, copiada de Francia, de las “disputa-
tio” religiosas o debates públicos.

Llull participa en repetidas ocasiones en estos debates por toda
Europa: París, Montpelier, Aviñón, Génova, Pisa, Roma, Nápoles,
Sicilia. En 1288 recibe el nombramiento de Maestro de la Sorbona.
Identificdo con el franciscanismo misionero, pidió ser aceptado en la
tercera orden de los franciscanos. En Mallorca fundó un centro de for-
mación para misioneros franciscanos. Recibe autorización para pre-
dicar en las mezquitas y sinagogas del Reino de Aragón. Se entrevista
con el papa Nicolás IV solicitando el apoyo a su programa para la
conversión de los infieles. Al no ser escuchado y aprovechando las
estrechas relaciones que mantenía entonces la monarquía catalana
con el reinado musulmán de Túnez, de manera parecida al viaje de
San Francisco a Egipto, emprende viajes a tierras árabes. En Túnez
asiste y participa en discusiones teológicas con eruditos musulmanes.
En 1311 asistió al concilio de Viena, convocado por Clemente V, ante
el cual expuso nuevamente el plan de una Cruzada, que ya le había
expuesto en su obra Liber de fine (1305). Poco después emprendió
otro viaje a Túnez, donde escribió la ultima obra de la que se tienen
referencias, el Liber de maiore fine et intellectus amoris et honoris.
Muere en Mallorca en 1315. 

Pensamiento y método filosófico. La razón y la fe

El verdadero sustrato de la obra de Llull hay que buscarlo en su
voluntad de acercamiento a las “religiones del Libro” (la Biblia y el
Corán). Cuatro años antes de su muerte, dictó a los monjes de la aba-
día de Vauvert en París la obra Vita coetanea, considerada su auto-
biografía y que como ninguna otra obra nos ayuda a comprender los
motivos fundamentales de su vida y de su concepción mística. Con-
vencido de que el Señor le había escogido, consideró que su primera
obligación era escribir “el mejor libro del mundo”. Quería que fuera
el instrumento de su argumentación y la base para una gramática teo-
lógica de los nombres de Dios, construida sobre aquello que judíos,
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cristianos y musulmanes tienen en común en sus métodos contem-
plativos y de oración. 

Hay que distinguir diferentes etapas en su vida intelectual en las
que él mismo va modulando posturas en relación con los no cristia-
nos. El germen de su doctrina se halla en sus primeras obras. Influido
por sus variados conocimientos (la Biblia, el Corán, los sufíes, el Tal-
mud, algo de Platón y Aristóteles) escribe el Compendium logicae
Algazelis (1271-1272), donde prueba la estructura lógica que desa-
rrollará más adelante y el Llibre de contemplació en Déu (1273-
1274), avance de su doctrina científico-mística en la forma de una
inmensa oración a Dios. En ella reserva un capítulo para cada día del
año y subapartados para cada una de las llagas de Cristo, y aparecen
unas figuras en forma de árboles y otros muchos elementos algebrai-
cos que acabarán configurando la “lógica combinatoria” luliana. 

En esta época Llull da suma importancia al diálogo. Considera que
tras el fracaso de las Cruzadas no tiene ya razón de ser el recurso a la
fuerza o a la guerra, que el camino para llegar a la fe no era otro sino
demostrar mediante la razón la superioridad de la fe. El texto emble-
mático de esta época es El libro del Gentil y los tres sabios. 

Más tarde, en cambio, después de su viaje a Túnez y Bujía, por pri-
mera vez trata de demostrar la superioridad de la religión católica.
Los textos que ilustran este momento son El libro de los cinco sabios
o Liber predicationis contra Iudeos. En 1305 propone que los jefes de
las Cruzadas, junto a la expedición militar, manden a monjes que
dominen la lengua árabe para entrevistarse con los jefes árabes para
informarles de que si abrazan la fe católica se les confirmaría en sus
propiedades, de lo contrario se les haría la guerra, postura muy dife-
rente a la que había sostenido veinte años antes. Finalmente ya a los
80 años considera que la Iglesia dispone de dos espadas, la espiritual
y la corporal, doctrina tan cercana a Bonifacio VIII, el pontífice del
momento. Su última etapa corresponde más especialmente a su
última estancia en París, ocupado por la polémica antiaverroísta y
coronada por el Concilio de Viena (1311).

Su obra tuvo una gran influencia a lo largo de toda la Edad Media y
ha tenido grandes admiradores como Nicolás de Cusa, Giordano
Bruno y Leibniz. De Llull se acostumbra a destacar, y también a criti-
car, su racionalismo. En la Suma contra Gentiles, Santo Tomás distin-
gue aquellas verdades a las que se puede llegar por la razón, como la
demostración de la existencia de Dios, de aquellas otras que simple-
mente deben acatarse porque superan la capacidad del entendi-
miento, como la Trinidad. Llull, siguiendo en parte a San Anselmo y a
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Ricardo de San Víctor pretende que con el diálogo y la razón se vaya
más allá. Así, por ejemplo, en sus primeras obras, la Compendium
logicae Algazelis, la Doctrina pueril, o, principalmente en el Libro del
Gentil y los tres sabios (1271-1273). 

Libro del Gentil y los tres sabios 

Considerada la primera o una de las primeras obras de Llull, se
trata de una conversación llena de delicadeza, conducida con ele-
gancia entre personas distinguidas. Es uno de los textos más bellos de
la literatura religiosa medieval, que se desmarca ostensiblemente de
toda moda polémico-apologética del siglo XIII. Llull se esfuerza por
usar el lenguaje común de las tres religiones que permita sentar la
bases del diálogo en el acercamiento a Dios. El relato tiene lugar en
un ambiente pacífico, armonioso y contemplativo, un bosque lleno
de lo que él llama “figuras” (o conceptos) y letras que introducen al
lector en el complejo de los principios filosóficos del autor.

“Sucedió que en un país hubo un pagano muy sabio en filosofía.
Pensaba en la vejez y en la muerte y en los bienes y delicias de este
mundo. Y este gentil no tenía conocimiento alguno de Dios ni creía
en la Resurrección ni pensaba que hubiera cosa alguna después de
su muerte. Mientras que el gentil pensaba de este modo, las lágrimas
brotaban de sus ojos y suspiraba en lo más profundo y se hundía en
el dolor y en la tristeza, pues tanto le disgustaba a esta vida terrenal
y tan horrible y pavoroso le resultaba la consideración de la muerte y
el hecho de que después de su muerte no hubiera cosa alguna, que
no podía dejar de llorar y de guisa alguna podía reconfortarse ni ale-
jar de su corazón la gran angustia que en él había”. 

Mientras aquel pobre infeliz se lamentaba en soledad, llegaron a
aquel bosque tres hombres sabios que conversaban amigablemente:
un musulmán, un cristiano y un judío. Los tres caminaron hacia un
lugar fértil en donde una bonita fuente regaba cinco árboles; de estos
árboles cuelgan, como si fuesen verdaderos frutos, unas letras que
simbolizan el sistema lógico de Llull. 

Se aparece entonces a los sabios la alegoría de la “Dama inteligen-
cia”, quien les enseña el significado de cada uno de los árboles-
figuras: el primero y más importante de ellos muestra los nombres de
Dios o sus virtudes increadas y esenciales: Bondad, Grandeza, Eterni-
dad, Poder, Sabiduría, Amor, Perfección. Se trata de la doctrina de los
“atributos” o “nombres de Dios”, que con ligeras diferencias compar-
tían judíos, cristianos y musulmanes. Llull ponía a prueba un uso
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común del lenguaje religioso en el contexto de las tradiciones abra-
hámicas. Las figuras de los árboles servían a Llull para comunicar el
aspecto fundamental del hecho religioso, es decir, la fe común en los
nombres de Dios con la intención de construir un medio de comuni-
cación fundamentado en la palabra. 

El esfuerzo de Llull consiste en buscar aquella imagen unitaria de
Dios que pueda ser comprendida y aceptada. Se esfuerza en profun-
dizar en la raíz común, no en las dogmáticas posteriores. Las tres reli-
giones son de hecho la experiencia histórica de una misma revela-
ción, algo en común deben tener. Al estilo de “los cien nombres de
Dios” del mundo musulmán, Llull intenta una “gramática teológica”
o de los nombres de Dios como base del diálogo. La vivencia mística
de estos nombres de Dios será el fundamento de la comprensión. Tie-
nen también un doble nivel de significado: en sentido horizontal
representan la vida de Dios en sí mismo, en un plano insondable y
místico. En su relación vertical representan el descenso de la divini-
dad hacia las criaturas, y la participación de éstas en la vida de Dios.
Para Llull los nombres de Dios son principios de significación, pero
también de oración y de comunicación de Dios con el hombre, de
los hombres con Dios y de los nombres entre sí.

Después de esta explicación, aparece el gentil que venía vagando
por el bosque, extraviado, con larga barba y gran fealdad, flaco y des-
colorido por la fatiga de sus pensamientos y por el largo viaje reali-
zado. Tenía tanta sed que antes de beber no pudo hablar ni saludar a
los tres sabios. Una vez se hubo refrescado en la fuente y habiendo
saludado a los sabios, aquéllos le respondieron con estas palabras:
“Que el Dios de gloria, que es padre y señor de todo cuanto es, y que
ha creado el mundo entero, y que resucitará a buenos y a malos, te
guarde y reconforte y te recompense por tus esfuerzos”. 

Ante este saludo el gentil queda sorprendido. Los sabios le hablan
de un Dios y de una resurrección de la que jamás había oído hablar.
Agradecido y anonadado, les ruega que le demuestren la resurrec-
ción de la que hablan, pues sólo de esta manera encontraría consuelo
su alma atormentada.

Pero el dolor vuelve de nuevo a su alma cuando ve que cada uno
de los tres sabios sigue una religión diferente y que él deberá escoger
una de las tres, las cuales, a fin de cuentas, tienen el mismo funda-
mento: la fe en Dios y en la resurrección. “¿Cuál de vosotros está en
la ley mejor?” o “¿son las tres leyes igualmente verdaderas?” Entonces
los tres sabios respondieron y “cada uno contradecía al otro y cada
uno alababa su fe y reprochaba la de los otros”. Llull ha querido
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poner de manifiesto que, antes de la dogmática de cada uno, judíos,
cristianos y musulmanes comparten la creencia en un Dios creador,
en el juicio y en la resurrección final.

Los tres sabios acuerdan entonces hablar, por orden de antigüedad,
de la Ley de cada uno y de sus preceptos, no sin antes pedirse perdón
mutuamente por si se dice algo que pueda ofender a los demás. Cada
uno ora y se prepara según lo establecido en su Ley para exponer sus
principios y cada uno expone con gran fidelidad el credo de su reli-
gión. 

Habiendo escuchado atentamente a los tres sabios, el gentil inicia
una bellísima oración de acción de gracias al Señor de la creación por
haberle abierto los ojos, y cuando, seguidamente, se dispone a anun-
ciarles la religión que ha escogido y a la que será fiel desde entonces,
los tres hombres se levantan del lugar y muy amablemente se despi-
den, sin querer escuchar cuál de las tres religiones ha escogido “para
no humillar a los otros dos, porque cada uno deseaba que la suya
fuera la religión escogida”. Regresan a la ciudad comentando los bie-
nes que se obtendrían si: “Así como tenemos un Dios y un Señor,
deberíamos tener una sola ley y una sola manera de amar y honrar a
Dios”, además, así se evitarían “tantas guerras, muertes y cautivida-
des” que las diferencias de religión causan. De nuevo se piden perdón
por si en algo hubieran ofendido a los demás y prometen encontrarse
otra vez para seguir conversando a la luz de la Inteligencia. 

Como dice Amador Vega, se trataba, esencialmente, de que las tres
comunidades de creyentes confiasen en el valor de la razón para ajus-
tar los relatos míticos de sus Escrituras sagradas a una realidad que que-
daba sellada por la acción de la Palabra. Judíos, cristianos y musulma-
nes, aunque sólo fuera en ámbitos místicos, aceptaban a priori la
unicidad de Dios en el contexto de los nombres de Dios, que los judíos
conocían por los textos cabalísticos y los musulmanes por algunas for-
mas de la mística sufí, que con toda seguridad Llull llegó a conocer.

Lo verdaderamente sorprendente, en el marco de la literatura apolo-
gética de la época, es que en ningún momento la forma del relato parece
estar dirigida a querer convencer de que la verdad estaba en la doctrina
cristiana. A pesar de las diferencias que separaban a las tres religiones
abrahámicas, Llull confiaba en la razón, creía que los sabios podrían lle-
gar a un acuerdo partiendo de principios generales aceptados por todos,
pues formaban parte de la revelación del único Dios, bíblico y coránico. 

También desde el mundo musulmán, especialmente desde la tradi-
ción mística sufí, hubo intentos de aproximación a la espiritualidad
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del cristianismo. Por ejemplo, en los métodos de oración promovidos
por la “imaginación activa” de Ibn’Arabî (1165-1240), quien consi-
dera que en el interior de la Ley musulmana es posible descubrir y
vivir la espiritualidad de las leyes anteriores, abrahámica, mosaica y
evangélica, y por consiguiente la disposición a aceptar el dogma del
otro no supone renegar de la creencia propia. O también en el
método contemplativo en la “Cábala profética” de Abraham Abulafia
(Zaragoza 1240-¿1291?). Contemporáneo de Llull, Abulafia había
encontrado en los nombres de Dios el objeto de meditación que con-
ducía al verdadero éxtasis divino.

Pero ni Llull mantuvo siempre la propuesta del diálogo ni toda la
recepción cristiana de la tradición islámica fue la misma. Su voluntad
de ver en el adversario un hermano a convencer fue cediendo a la
posición oficial de la Iglesia, viendo en él un enemigo a batir. Tampoco
el camino del entendimiento espiritual prosperó en las otras dos tradi-
ciones abrahamicas. Finalmente la fuerza de las armas se impuso y de
manera definitiva se rompió la capacidad de entendimiento: judíos y
musulmanes fueron expulsados de España a finales del siglo XV. 

La religión del otro

Hoy el diálogo renace desde la academia y desde las diferentes
confesiones en multitud de encuentros y declaraciones. Entre tantos,
son notables, por ejemplo, los esfuerzos de Maaloouf para dar una
nueva interpretación de la historia, de Keshavjee, reescribiendo para
hoy el diálogo del Gentil, la presencia cada vez más extendida de la
mística sufí, etc. Pero sobre todo, gracias a la inmigración, se da por
simple vecindad, en la calle y en multitud de organizaciones de aco-
gida. El entendimiento cotidiano de las bases y el esfuerzo por buscar
un lenguaje común como punto de partida del diálogo es un testa-
mento del siglo XIII que debería ser rescatado ante los complejos pro-
blemas que hoy plantea la convivencia de diferentes religiones. 

Además se trata de una tarea necesaria y urgente. En las épocas de
crisis económicas profundas acostumbran a salir a la superficie egoís-
mos y racismos latentes. Sin lugar a dudas la inmigración, primera
víctima del desajuste mundial, puede acabar siendo también la víc-
tima propiciatoria sobre la que se echen las culpas de los males
sociales. Así ocurrió también en el siglo XV. 

Desde un punto de vista teológico la inmigración es una riqueza,
los inmigrantes nos enseña las múltiples caras del mismo Dios, a
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quien todos adoramos, rezamos, en quien confiamos. Desde el punto
de vista evangélico además el inmigrante es la presencia encarnada
de las Bienaventuranzas, el preferido de Dios. 

Dicho más explicítamente: en el contacto directo y místico con
Dios somos capaces de convertir en propia la religión del Otro, por-
que compartimos el mismo Dios. Ésta fue sin lugar a dudas la fuente
de la vida apasionada de Llull. La indomable energía que transmite su
obra y sus escritos reside en su apasionado amor a la Verdad, que le
conducía al amor también apasionado a la persona con quien dialoga. 
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L a historia de los últimos cin-
cuenta años estuvo marcada por la Guerra Fría y el proceso de glo-
balización unido a la orientación económica neoliberal, la transfor-
mación cultural que implicó el desarrollo de la aldea global y un
aumento sin precedentes de la movilidad humana de manera
masiva. Todo esto ha impactado la vida religiosa y en particular el
catolicismo. Miami es un lugar privilegiado, un verdadero laborato-
rio sociocultural, para observar estas transformaciones históricas en
las que sobresale el impacto del proceso migratorio. 

Los estudios migratorios señalan el desarrollo de prácticas transna-
cionales, caracterizadas por ser un proceso dinámico de construcción
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y reconstrucción de redes sociales que estructuran la movilidad espa-
cial y la vida laboral, social, política, cultural y religiosa tanto de la
población migrante como de familiares, amigos y comunidades en los
países de origen y destino, o destinos 1. Estos flujos migratorios no son
resultado de decisiones individuales autónomas, ni el simple resultado
de condiciones estructurales a las que los individuos responden, sino
que están enraizados y condicionados por múltiples aspectos socio-
culturales, religiosos, económicos y políticos que van desde rela-
ciones y obligaciones con familiares, a condiciones económico-
político-culturales de los lugares de origen y de destino, pasando por
relaciones y obligaciones comunitarias e institucionales. Concomitan-
temente, así como los procesos migratorios son condicionados, poten-
ciados y/o debilitados por su enraizamiento social, de manera dialéc-
tica, estos procesos, a su vez, afectan los factores que condicionaron y
originaron la migración en primera instancia. La vida espiritual tam-
bién cambia de acuerdo a las circunstancias históricas; los viejos
modelos se transforman y adaptan a la nueva realidad y contexto cul-
tural. Los sistemas religiosos son asimilados y descartados de acuerdo
con las necesidades de las poblaciones y la de sus líderes religiosos.

Bajo la globalización y particularmente por el efecto de los proce-
sos migratorios y la consecuente formación de comunidades transna-
cionales, estamos viviendo en un enorme proceso de recomposición
religiosa y cultural, delineada por una diversificación religiosa que
está produciendo el surgimiento de nuevos movimientos y nuevas for-
mas de expresión del sentimiento religioso. Como resultado, la desins-
titucionalización, la individuación, la re-configuración de lo religioso,
la búsqueda de sentido y de la vivencia espiritual se ha incrementado.
Este fenómeno está cambiando la percepción tradicional del paisaje
religioso a nivel planetario y puede ser observado a nivel local. 

Me enfocaré en Miami y el proceso migratorio de los hispanos a esta
ciudad, llena de contrastes creados por diferentes orígenes sociales, cul-
turales, étnicos, económicos e ideológico-políticos, donde los inmigran-
tes están conformando una nueva comunidad Latino-Americana. Para
algunos es necesario recrear la vida espiritual de manera que les permita
integrar y dar sentido tanto a su vida pasada como a su presente. 

El desarraigo provocado por el destierro y el exilio –independiente-
mente de las matrices ideológicas que los hayan producido– provoca
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1 Luis Eduardo Guarnido, “El Estado y la migración global colombiana” en
Migración y Desarrollo n. 006 Red internacional de Migración y desarrollo
Zacatecas, México, 2006 pp. 79-101 ISSN 1870-7599. http://redalyc.uae-
mex.mx/redalyc/pdf/660/66000603.pdf acesado abril 2008.
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una necesidad de retorno a lo primigenio, a las formas más básicas y
fundamentales que marcaron la existencia religiosa anterior. En el
caso de los católicos, se ha buscado que la espiritualidad sea una
vivencia del mensaje cristiano acorde con la doctrina, aunque reco-
nociendo carismas y especificidades culturales. A fin de penetrar en
la comprensión de la espiritualidad de los católicos latinoamericanos
en Miami y dejando de lado otros aspectos característicos de la reli-
giosidad de los inmigrantes, miraré, desde la perspectiva histórica, las
devociones a María como un caso clave para entender la dinámica
espiritual católica vivida en un contexto transnacional. Comenzaré
por mostrar las características particulares de Miami construida por el
proceso migratorio hispano que potencia sus características cultura-
les y religiosas, para luego enfocarme en tres devociones marianas de
orígenes nacionales diversos y cómo ellas son recuperadas e integra-
das por las autoridades religiosas de la arquidiócesis de Miami, para
fortalecer la espiritualidad global propia del catolicismo. 

Miami, una ciudad católica e hispana, construida
en base al proceso de inmigración

La ciudad de Miami, matriz del condado Miami-Dade, fue apo-
dada “La Ciudad Mágica,” puesto que pasó de ser de un pueblo de
menos de mil habitantes en 1900 a ser una gran ciudad casi instantá-
neamente. En 1940, Miami-Dade contaba con 267.739 residentes,
debido a la presencia de campos de entrenamiento militar durante la
Segunda Guerra Mundial. Entre la población creyente, los Católicos
eran una minoría absoluta. Desde 1960, miles de refugiados cubanos
llegaron al condado Miami-Dade, al igual que otros inmigrantes pro-
venientes de otras comunidades del Caribe y América Latina, debido
a la inestabilidad tanto política como económica en sus países de ori-
gen. En 1980, se realizó el primer conteo de la población hispana en
el área, que arrojó un 36% de latinos en el condado Miami-Dade. De
acuerdo al censo de 2000, había una población total de 2.253.362
habitantes en el condado de Miami-Dade. En 2005 la población de
origen latino y caribeño creció hasta un 61%, de los cuales los cuba-
nos sólo eran un 45% y habiendo crecido los haitianos, nicaragüen-
ses y colombianos con un porcentaje de 7% cada colectivo 2. Más de
dos tercios de los residentes no nacieron en Miami. 17,5% vinieron
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2 De acuerdo a los datos del censo, alrededor del 61% de esta población
es latino, 18% blanco, 18% negro, 1,5% asiático, y 1,5% europeo, http://
www.miamidade.gov/planzone/pdf/PopulationGlance.pdf. Los cubanos son
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de otras regiones de Estados Unidos, y entre los extranjeros, 93%
vinieron de Latinoamérica:
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un 45% de la población total, y los haitianos, nicaragüenses y colombianos
tienen un total virtualmente idéntico de 7% cada uno, seguidos por los de
República Dominicana, Honduras, Venezuela, Perú, Jamaica y Argentina,
cada uno con un 1,7% del total, y finalmente México, El Salvador, Brasil,
Ecuador, Chile, Guatemala, Panamá y Uruguay con un 0,4-0,9% cada uno.
http://www.miamidade.gov/planzone/pdf/PopulationGlance.pdf, preparado
por Miami-Dade County Department of Planning and Zoning, Miami, May
2007, consultado el 10 de abril de 2008. 
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Como resultado, la población católica de Miami Dade se incre-
mentó también aunque no fue en la misma proporción. En el censo
de 2000, la población católica en el condado de Miami-Dade fue de
542.984 3, pasando a ser la primera gran mayoría religiosa, un buen
ejemplo de una reconfiguración religiosa relacionada con el proceso
de inmigración. Al mismo tiempo, la inmigración trajo la diversidad
religiosa existente hoy en América Latina. 

En las dos últimas décadas, su diversidad religiosa se está incremen-
tando como resultado de la globalización, como en otras partes del
mundo. Otras tradiciones cristianas, como el pentecostalismo y parti-
cularmente el neo-Pentecostalismo, se han incrementado en todas
partes de América Latina. Las religiones afrocaribes y afrobrasileras y
las tradiciones religiosas amerindias se han revitalizado debido a su
movilización política y social en la década de 1990. El escenario reli-
gioso latinoamericano ha sido transformado además por el creci-
miento del Islam en sectores urbanos entre los hijos de los inmigrantes
sirio-libaneses y palestinos que son reconvertidos al Islam. En la
misma proporción que ha crecido el pentecostalismo, hay un aumento
de personas que no se adhieren a ninguna confesión. 
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3 http://www.thearda.com/mapsReports/reports/counties/12086_2000.asp
Consultado el 10 de abril de 2008. La arquidiócesis de Miami además
incluye otros condados como Monroe yBrower, que tienen una población
católica de 1.300.000 en 118 parroquias y misiones, asistidas por 428 sacer-
dotes, 50 hermanos religiosos y 3.000 hermanas religiosas y 150 diacónos
permanentes.

Adherencia religiosa
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Esta diversidad religiosa se refleja en las poblaciones inmigrantes
latinoamericanas que se han asentado en Miami. Como lo explica-
mos antes, el catolicismo creció hasta convertirse en la mayoría reli-
giosa debido a la inmigración latina, con 542.984 miembros, un
24%. Sin embargo, de acuerdo a los datos del censo del 2000 4, la
mayoría de la población local de 1.360.428, un 60,3%, dice no tener
ninguna adherencia religiosa, y es el grupo en mayor crecimiento,
como lo ha mostrado el Pew Center 5.

De manera que el mismo proceso que lleva a una explosión de
nuevos sistemas religiosos ya ampliamente estudiados, va paralelo al
proceso de incremento de la desinstitucionalización e individualiza-
ción de la religión. Algunos latinos y latinas se ven afectados por la
secularización, pero no necesariamente se han convertido en no cre-
yentes. Ellos se han convertido a lo que se ha llamado la religión del
hágalo-usted-mismo, tomando elementos de los diferentes sistemas
religiosos para crear su propio marco religioso como parte de un pro-
ceso que describimos como reconfiguración religiosa. La diversifica-
ción religiosa y la secularización traída por el proceso de globaliza-
ción a América Latina está afectando también de otra manera a los
inmigrantes católicos en Miami que renuevan su adhesión a Cristo
por medio del culto a María, como una manera de mantener lazos
identitarios nacionales y religiosos.

Devociones marianas e integración en el catolicismo
de Estados Unidos

La migración promueve una recomposición y una diversificación
religiosa, pero además exige del inmigrante la adaptación de sus
experiencias religiosas al marco institucional que encuentra en el
nuevo medio. Una diferencia importante entre el Catolicismo esta-
dounidense y la experiencia católica en cada país de América Latina
es que el catolicismo americano nunca ha sido un “catolicismo
nacional” que defina una identidad nacional, como se encuentra en
los países latinos, sino un catolicismo que nunca ha estado rela-
cionado o apoyado por el Estado y que no ha dado identidad a la
nación.
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4 http://www.thearda.com/mapsReports/reports/counties/12086_com-
pare.asp

5 http://pewforum.org/newassets/surveys/hispanic/hispanics-religion-07-
final-feb08.pdf
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Aunque existe como característica común el culto a la Virgen
María, éste se expresa en diferentes devociones nacionales como la
Virgen de la Caridad del Cobre para los cubanos, la Purísima para los
nicaragüenses, Luján para los argentinos, Aparecida para los brasi-
leros, o Chiquinquirá para los colombianos. Aun para aquellos sin
creencia religiosa, las diferentes vírgenes son un símbolo de lo que
significa ser cubano, nicaragüense, argentino, brasilero o colom-
biano. Estas diferentes advocaciones muestran la diversidad cultural-
nacional detrás del origen de cada uno de los grupos pertenecientes a
la identidad latina o hispana creada en los Estados Unidos. Estas dife-
rencias provienen no sólo de la existencia de un sector con peso eco-
nómico, político-ideológico y cultural, sino además con diferencias
religiosas y étnicas que requieren reconocimiento 6.

La Virgen cubana de la Caridad del Cobre es un símbolo fuerte de
la identidad nacional y religiosa cubana. La Caridad comenzó como
una devoción local en una comunidad de esclavos en el siglo XVII y
se convirtió en una patrona nacional durante la guerra de indepen-
dencia cubana de España en el siglo XIX, y representa el proceso
cubano de construcción de identidad 7. Es una devoción enraizada en
la comunidad afrocubana y ha sido asociada con el orisha africano,
Oshun 8, pero la mitología cubana habla de tres hombres (los tres Jua-
nes) un negro, un español y un mestizo o indígena que están relacio-
nados con la aparición de la Virgen representando las tres principales
etnias cubanas. Según Michelle González, la arquidiócesis de Miami
están tratando de construir su propia historia “oficial” de La Caridad,
borrando su original carácter negro y esclavo, quizá debido al hecho
de que el clero católico americano ha sido excesivamente anglicani-
zado 9.
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6 Michelle González como teóloga ya ha resaltado la influencia africana
en las tradiciones religiosas cubanas; ver su libro: Afro-Cuban Theology. Reli-
gion, Race, Culture and Identity, University Press of Florida, 2006

7 Michelle González, Afro-Cuban Theology. Religion, Race, Culture and
Identity. University Press of Florida, 2006, cap. 5, pp. 78-101.

8 Oshun significa origen de la vida en la tradición yoruba africana. Ella es
una diosa, una figura muy central con poder multidimensional (económico
político, adivinatorio, maternal, natural, terapeútico) intímamente relacio-
nado con el destino humano; ella, como la Virgen María, es una intercesora.
Ver Michelle González, p. 88.

9 “Mi devoción a la Caridad me liga a Cuba, a las fiestas en casa de mi
abuela, que nos trenzaba el cabello y ponía vestidos amarillos para hacer la
novena en la cual participábamos todas las primas y los primos. Pero sobre
todo la Virgen está para interceder por mí y recordarme que la caridad, que
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Para los cubanos que viven en Estados Unidos es una representa-
ción política poderosa de su identidad y desde su perspectiva revela
la opción preferencial de Dios por la comunidad exiliada 10. Según
monseñor Roman, fundador y capellán emérito de la ermita, esta
devoción es particularmente útil para que el clero llegue a los católi-
cos nominales, particularmente a los católicos sin catequesis católica
que con frecuencia llegan al santuario 11. 

La devoción nicaragüense a la Purísima empieza en el período
español de la colonia. Fue reforzada en 1857 con la organización de
la Legión de María; sin embargo, ella ha sido reconocida como la
patrona oficial en 2001 por la Conferencia Episcopal de Nicaragua,
dirigida por el cardenal Miguel Obando y Bravo. La Purísima Virgen
María es venerada entre los inmigrantes nicaragüenses en distintas
parroquias católicas y lugares donde los nicaragüenses residen. Su
presencia en Miami está también muy relacionada con actividades
políticas desde finales de las décadas de 1970 y 1980, particular-
mente con la “contra”: la contrainsurgencia en contra del partido san-
dinista en el poder.

La Iglesia de la Divina Providencia en la ciudad de Sweetwater en
el oeste del condado de Miami-Dade, donde se han asentado muchos
miembros de la comunidad nicaragüense, es uno de los centros más
importantes de la devoción a la Purísima, aunque también existe
en otros vecindarios de Miami Dade. Varias mujeres nicaragüenses 12
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es el amor al prójimo, es lo mas importante. Ello me ha abierto a recibir y
hacerme amiga de los que han llegado, de los colombianos y otros que van a
mi parroquia. No sé, a veces somos muy distintos, a veces veo que tenemos
los mismos dramas y, aunque pase el tiempo y estemos legalmente con todos
los derechos, siento que no somos de aquí, pero tampoco somos de allá”,
Olga, 58, F.I.U. staff. Entrevista del 18 de febrero de 2008.

10 Thomas Tweed, Our Lady of the Exile: Diasporic Religion at A Cuban
Catholic Shrine in Miami, New York Oxford University Press, 1997.

11 Mons. Roman Former, capellán de la ermita. Visita y entrevista del 29 de
mayo de 2008.

12 “Doña Elvia Vega, una ardiente celebrante de la Gritería, afirma que ella
sirvió de anfitriona a la primera Gritería patrocinada por una familia en
Miami en 1982. Después de que sus amigos, ocupados en el trabajo, no
atendieran a su Purísima, ella decidió mover su altar a la calle y recompensar
a los pasantes que cantaran. Desde esa vez, más y más de sus vecinos de la
Avenida 103 comenzaron a hacer altares, hasta que esta calle se convirtió en
un mayor foco de la actividad de la Gritería. Otro grupo de Griterías se sos-
tiene en un barrio residencial alrededor de la Plaza 95. Una de las anfi-
trionas, Gloria Ortiz, enfatiza que ella hizo una fiesta cada año por promesa
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en estos barrios dicen ser las primeras que empezaron a celebrar la
Gritería 13, aunque al parecer las primeras fueron un grupo de mujeres
nicaragüenses lideradas por Violenta Ocampo, que empezaron a cele-
brar la Purísima 14 el 7 de diciembre de 1979 en el parqueadero del
centro comercial de la Holiday Plaza.

Para los colombianos católicos han organizado la archicofradía de
la Virgen de Chiquinquirá en 23 parroquias de la arquidiócesis con
mayoría colombiana de clase media y alta para responder de un lado
a la necesidad de reconocer la identidad religiosa tradicional, como
la oración del rosario en familia y en la comunidad y la celebración
de tradiciones como “la novena” como preparación para la Navidad.
La Virgen de Chiquinquirá ha sido venerada desde el siglo XVI. Fue
proclamada patrona del territorio de Nueva Granada y celebrada con
gran festejo 15. Después de la Independencia y cuando Bolívar trataba
de obtener el reconocimiento de la independencia y un nuevo con-
cordato, el Papa la proclamó como la Patrona Nacional en 1829.
Después de la Guerra de los Mil Días (1899-1902) se convirtió en
una figura central por los miembros del partido conservador y fue
coronada por el presidente Marco Fidel Suárez en 1919 para consoli-
dar el proceso de paz 16. Aunque a mediados del siglo XX la compar-
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después de que la virgen le ayudara a curar a su hijo de una seria enferme-
dad. Doña Socorro Castro de Sevilla, por otro lado, quien sirve de anfitriona
en una Gritería anual en Little Havana, dice que ella lo hace porque disfruta
de la costumbre”, K. Borland, Folklife of Miami’s Nicaraguan Communities
http://www.historicalmuseum.org/folklife/folknica.htm

13 La gente, especialmente los niños, van de un lado a otro cantando partes
de villancicos, “gritando” la tradicional frase: “¿Quién causa tanta alegría? La
concepción de María!,” y recibiendo su “paquete” a cambio. 

14 Emma Fonseca, La Purísima en Nicaragua, Miami 2004.
15 William Elvis Plata Quesada Religiosos y sociedad en Nueva Granada

(Colombia). Vida y muerte del Convento Dominicano de Nuestra Señora del
Rosario. Santa Fe de Bogotá, siglo XVI- XIX Disertación Doctoral, Faculté
Universitaires Notre-Dame de la Paix, Academie Louvain Faculté de Philo-
sophie et Lettres. Department d’Histoire. Namur 2008.

16 “En 1815 las joyas que los peregrinos habían ofrecido a la Virgen se
donaron para auxiliar a las tropas patriotas. En abril de 1816 el General Ser-
viez, español, secuestró la imagen y cubierta con una tolda de campaña la
llevó hasta Cáqueza, de donde fue rescatada y devuelta a su santuario. En
1823 el obispo Lasso de la Vega consagra la Basílica. En 1829 el papa Pío
VIII aprueba el Oficio Divino a Nuestra Señora. En 1910 el papa Pío X
decretó la coronación que se efectuó el 9 de julio de 1919 en Bogotá”, Fray
José Medrano Prieto, O.P. (ed.), Santuario Mariano de Nuestra Señora del
Rosario de Chiquinquirá, Chinquiquirá 2004.
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tió la devoción con otras advocaciones, como el Carmelo, las Lajas o
María Auxiliadora, su devoción volvió a ser estimulada en la década
de 1980 en el contexto de un proceso de paz, sugerido por algunos
líderes políticos como el único camino para terminar con el derrama-
miento de sangre. Cuando Juan Pablo II visitó Colombia en 1986
rogó en nombre de la nación colombiana:

“Virgen del Rosario, Reina de Colombia, Madre nuestra! Ruega por
nosotros ahora.
Concédenos el don inestimable de la paz, la superación de todos los
odios y rencores, la reconciliación de todos los hermanos.
Que cese la violencia y la guerrilla. 
Que progrese y se consolide el diálogo y se inaugure una conviven-
cia pacífica. 
Que se abran nuevos caminos de justicia y de prosperidad. 
Te lo pedimos a Ti a quien invocamos como Reina de la Paz” 17.

Esta perspectiva fue recuperada al fundarse la archicofradía de la
Virgen de Chiquinquirá, “y tuvo un gran impacto entre muchos
colombianos que habían dejado el país buscando refugio debido a la
reactivación de la guerra y las amenazas de la guerrilla y de los para-
militares, entre 1998-2004, que provocaron salidas masivas y deses-
peradas” 18, “la creación de la archicofradía de la Virgen del Rosario
por un sacerdote colombiano, el padre Álvaro Pinzón, vinculado al
tribunal eclesiástico de Miami, ha sido el modo de unir a la comuni-
dad católica colombiana en Miami” 19.

“Después de la aplicación de la nueva ley de seguridad y la aplica-
ción de mayores controles al flujo migratorio, no se permitió el trán-
sito por los Estados Unidos sin visa, que era una de las forma de
entrar y quedarse cuando los colombianos y colombianas no podían
llegar con visa de turismo o de estudiantes. Esto hizo más difícil el
flujo migratorio y más complicado el camino para conseguir asilo o
refugio político; desde entonces sólo los muy ricos podían regulizar
su situación porque obtenían visas como inversores.” 20 Venir a través
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17 Juan Pablo II, Peregrinación apostólica a Colombia, Oración de su Santi-
dad Juan Pablo II a la Virgen del Rosario en la basílica de Nuestra Señora de
Chiquinquirá, jueves 3 de julio de 1986, http://www.vatican.va/holy_father/
john_paul_ii/speeches/1986/july/documents/hf_jp-ii_spe_19860703_ver-
gine-chiquinquira_sp.html, visitada el 19 de abril de 2008.

18 Carmenza Jaramillo, anterior cónsul colombiano en Miami. Entrevista
del 20 de mayo de 2008.

19 Mons. Felipe J. Estévez, STD, obispo auxiliar de la arquidiócesis de
Miami. Entrevista del 15 de mayo de 2008.

20 Carmenza Jaramillo, 20 de mayo de 2008.

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 764



UNA ESPIRITUALIDAD TRANSNACIONAL...

de México atravesando el desierto o el río, o lanzándose al mar en
débiles embarcaciones, se convirtió en el canal utilizado por los
inmigrantes no sólo de México y Centroamérica, sino también de
América del Sur, y del Caribe, que no tenían forma de entrar con
documentos en regla. Para muchas de estas personas la Iglesia cató-
lica a través de Cáritas ha estado ofreciendo asistencia tanto a nivel
de las parroquias como ha nivel diocesano, donde pueden encontrar
ayuda para instalarse, bolsa de empleos y apoyo jurídico para regula-
rizar su situación en caso necesario. 

Una espiritualidad transnacional enraizada históricamente

La mirada sobre las devociones nos permite escudriñar desde lo más
íntimo transformaciones y continuidades históricas más amplias para
entender cómo las comunidades recrean sus prácticas religiosas, guar-
dando formas antiguas pero dándoles un sentido nuevo acorde con la
nueva realidad en la cual le toca vivir siguiendo las orientaciones de la
propia Iglesia, que busca recuperar este sentimiento religioso. Para los
tres grupos nacionales sus respectivas devociones marianas representan
formas de mantener sus tradiciones religiosas nacidas durante la colo-
nización española, y ligadas a la identidad nacional católica construida
en medio del conflicto. Al mismo tiempo la devoción mariana está
intrínsecamente ligada a la historia e identidad del catolicismo univer-
sal y a todos los espacios de disputa que lo han configurado. 

El reconocimiento de María como Madre de Cristo es aceptado por
el conjunto de los cristianos. El culto mariano se manifestó al princi-
pio con la invocación de María como Theotókos [Madre de Dios],
por el concilio de Éfeso, que se celebró en el año 431. El culto o
devoción a María y el rezo del rosario como la oración mariana por
excelencia forma parte de la identidad católica desde la Edad Media.
Está vinculado, por una parte, por las condiciones históricas en las
que se desarrolló y, por otra, con el tema del reconocimiento o no de
la Inmaculada Concepción. Cuando Santo Domingo de Guzmán,
O.P., se dedicaba a la predicación contra los albigenses a inicios del
siglo XIII, se le abría aparecido la Virgen, quien le enseñó a rezar el
rosario y le dijo que lo propagara como un arma poderosa contra los
enemigos de la fe, tradición continuada por los dominicos y luego
otras órdenes religiosas. Cuando los españoles vencieron en Lepanto
a los musulmanes, el 7 de octubre de 1571, consideraron que parte
de su victoria se la debían a la Virgen, a quien habían rezado un rosa-
rio antes de la batalla. Pío V reconoció esta intervención mariana y el
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7 de octubre se convirtió en fiesta de guardar en honor a la Virgen del
Rosario. Numerosas cofradías y asociaciones se convirtieron desde
entonces en torno a esta devoción y práctica religiosa. Toda la con-
quista y colonización americana se hizo invocando a Santa María 21.
En América como en España y gran parte de la Europa Latina se
defendió la tesis de Duns Scott, que María había sido preservada de
nacer con el pecado original por privilegio divino 22.

Así como en Europa fue instrumento contra la herejía, durante la
conquista de América se convirtió en “arma poderosa” para que los
indígenas y los africanos esclavizados la aceptaran así sea por el sin-
cretismo que realizaban con deidades femeninas (Tonantzin, Pacha-
mama, Oshun o Yemanyá) o por el hecho de la curiosidad que brin-
daban las camándulas de colores como objetos sagrados. Para los
evangelizadores era a través de María, la intercesora, que se hacía
conocer a su divino hijo. El rezo del rosario, que no exige presencia
sacerdotal, se convirtió en la práctica religiosa más arraigada en
America Latina desde entonces hasta el siglo XX 23. 

Las tres advocaciones marianas a las que nos referimos –la colom-
biana de Chiquinquirá (el Rosario), la Purísima (la Inmaculada) de
Nicaragua y la cubana de la Caridad del cobre– nacieron articuladas
a experiencias religiosas del pueblo pobre durante el período colo-
nial. Dada la devoción popular, fueron reconocidas por la Jerarquía y
autoridades políticas. El culto mariano fue institucionalmente fortale-
cido en diversos momentos históricos marcados por la intersección
del campo político y el religioso, tanto en el periodo colonial como
en el republicano, cuando se forjaba la identidad nacional. 

El renacimiento de las congregaciones marianas, particularmente
de las hijas de María, en el siglo XIX está también ligado a la lucha
contra el liberalismo y todas las transformaciones sociales, incluido el
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21 William Elvis Plata Quesada, Religiosos y sociedad en Nueva Granada
(Colombia). Vida y muerte del Convento Dominicano de Nuestra Señora del
Rosario. Santa Fe de Bogotá, siglo XVI-XIX, Disertación doctoral, Facultés
Universitaires Notre-Dame de la Paix, Academie Louvain Faculte de Philoso-
phie et Letres, Département d’Histoire, Namur 2008, p. 79.

22 Pascual Rambla, O.F.M., Tratado popular sobre la Santísima Virgen;
Parte III, Cap. V: Historia del dogma de la Inmaculada Concepción. Barce-
lona, Ed. Vilamala, 1954, pp. 192-210, http://www.franciscanos.org/virgen/
rambla.html 

23 En Brasil las iglesias “de los negros”, construidas por los mismos negros
esclavizados, eran normalmente dedicadas a Nuestra Señora del Rosario
(Nota de los editores). 
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papel de las mujeres en la sociedad, tanto en Europa como en Amé-
rica Latina, y fueron impulsadas por las orientaciones romanas y las
circunstancias históricas que lo determinaron. El dogma de la Inma-
culada proclamado por Pío IX en 1854, aunque venía siendo discu-
tido desde siglos antes y fuera una decisión consensuada entre el
episcopado, es una manera de marcar un límite al proceso iniciado
con la Revolución francesa y que tiene como corolario la unificación
italiana y la pérdida de los Estados Pontificios. María y el rezo del
rosario fue el arma utilizada para enfrentar las “herejías” de la moder-
nidad: el liberalismo, el modernismo, el socialismo y el protestan-
tismo y la manera de pasar a focalizar la pastoral en la familia y en el
papel que debía asumir la mujer para conservar la vida familiar de
cariz católico, tomando el modelo de María. 

Para los tres grupos, las devociones marianas, aunque son “compar-
tidas” con otras comunidades, representan ante todo la tradición reli-
giosa nacional y se crean diversas maneras de ligar la experiencia reli-
giosa de los inmigrantes con sus tradiciones originales y aun con las
autoridades eclesiásticas como representación de la Iglesia nacional.
Las imágenes han sido traídas desde sus lugares de origen y han sido
entronizadas en medio de multitudinarias celebraciones. En el caso
colombiano y nicaragüense, contaron con la asistencia de los rectores
de los santuarios nacionales, P. Omar A. Sánchez O.P. 24 y Mons.
Rodrigo Urbina 25 respectivamente, y se han organizado varias activi-
dades entre las parroquias de Miami y los respectivos santuarios que
van desde el envío de dinero para obras sociales hasta la organización
de peregrinaciones y grupos de trabajo para pasar las vacaciones apo-
yando la acción social desplegada desde los respectivos santuarios26.
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24 El rector de la Basílica Nuestra Señora del Rosario de Chiquinquirá en
Colombia, el P. Omar Alberto Sánchez, fue el invitado de honor, y le pre-
sentó al P. Pinzón y a la cofradía una réplica de la imagen actual de la Virgen
de Chiquinquirá. La Voz Católica, Miami, Dic. 2004, VOL 52 No. 11
http://www.vozcatolica.org/79/index.htm accesado, 15 de abril, 2008.

25 Monseñor Rodrigo Urbina, rector de la Basílica de Nuestra Señora de la
Inmaculada Concepción de El Viejo, en Chinandega, Nicaragua, donde per-
manece la imagen. La Voz Católica 30 de septiembre de 2002, vol. 50, n. 8 y
9, http://www.vozcatolica.org/55/index.htm, visitado el 15 de abril de 2008.

26 Aparte del apoyo a las obras sociales organizadas en torno al Santuario
en Chiquinquirá, los miembros de la congregación han participado activa-
mente apoyando eventos y actividades organizadas por “El minuto de Dios”
organización liderada por los Eudistas y que desarrolla muy importantes obras
en el campo de la vivienda social, la educación desde primaria hasta universi-
taria, de los sectores más desfavorecidos y asistencia a enfermos terminales
particularmente con sida, enviando cada año alrededor de 60.000 dólares.
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La referencia a la nación es tan fuerte que lleva hasta buscar la pre-
sencia y el reconocimiento de las autoridades eclesiásticas de los paí-
ses de origen y de que manera está ligada la identidad nacional con
la religiosa y el reconocimiento de las autoridades políticas. Los
colombianos invitaron al cardenal Rubiano, arzobispo de Bogotá y
primado de Colombia, a venir a entronizar a la Virgen de Chiquin-
quirá, generándose una disputa entre las parroquias que querían aco-
gerlo, que sólo se solucionó con la invitación de la cónsul Carmenza
Jaramillo a hospedarlo en el consulado colombiano como espacio
plural, lo que muestra el cariz de la secularización en Colombia. En el
caso de Nicaragua, la Virgen también se liga a la tradición nacional, en
1992 se logró que la parroquia de Sweetwater tuviera un párroco ni-
caragüense para atender a la comunidad y darle el carácter reli-
gioso nicaragüense y también se convirtió en parte de la disputa
política nicaragüense. El cardenal Obando y Bravo visitó a la comu-
nidad nicaragüense reunida en torno de la Purísima. En el caso
cubano esta conexión se hace con líderes políticos del exilio cubano.

Aunque las autoridades eclesiásticas de Miami reconocen esta pre-
sencia religiosa- nacional de cada grupo instalado en Miami, su
esfuerzo se orienta a canalizar todas estas devociones para consolidar
una unidad religiosa en torno a la Virgen de Guadalupe como
Patrona de América como continente, siguiendo las directivas esta-
blecidas por Juan Pablo II y al mismo tiempo tomando una advoca-
ción que no se identifica con ninguno de los grupos mayoritarios.
Sectores del catolicismo interpretan que Juan Pablo II quiso dar un
espaldarazo al movimiento Pro Vita entronizando a una Virgen
encinta como Guadalupe como patrona de América 27. Pero también
hay que reconocer el hecho de que el catolicismo latino, principal-
mente representado por mexicanos, es el de mayor crecimiento den-
tro del catolicismo de los Estados Unidos, y la figura Guadalupana ha
estado muy ligada al movimiento social latino desde la época de la
movilizaciones en los años 1960 de César Chávez por la defensa de
la dignidad de los trabajadores inmigrantes. Devoción que también
fue fortalecida por los dirigentes del proceso de los “encuentros” 28 del
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27 Mons. Felipe Estévez, obispo auxiliar de la arquidiócesis de Miami.
Entrevista del 15 de mayo de 2008.

28 “First National Hispanic Encuentro calls for greater participation of the
Spanish speaking in leadership and decision-making roles at all levels within
the Catholic Church and for the establishment of structures for ministry to be
implemented” USCCB Memoria Historica Pueblo Hispano http://www.usccb.
org/hispanicaffairs/demosp.shtml#3, visitado el 10 de mayo de 2008. “The II
Encuentro en 1977, after several years of ecclesial base communities’ organi-
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pueblo hispano auspiciado por la Conferencia Episcopal Estadouni-
dense, quienes le dieron un nuevo sentido a la devoción mariana
influenciados por las propuestas de Pablo VI sobre el culto a María y
los lineamientos del Concilio Vaticano II. Si bien por un lado María
era el portaestandarte de la identidad católica, cuando ya se veía el
avance de los grupos pentecostales, el acontecimiento guadalupano
era reinterpretado acorde con las circunstancias de los años 1960.
Guadalupe ofrecía una verdadera pedagogía para el oprimido
cuando “empoderaba” a Juan Diego y mostraba cómo había que dar
voz a los propios pobres para que hablaran por sí mismos, y así como
María daba vida a su hijo también este daba vida a una nueva Iglesia
en el “nuevo mundo” 29. Perspectiva luego adaptada y profundizada
en el contexto de los Estados Unidos por el padre Virgilio Elizondo 30 y
otros teólogos que buscan cohesionar el movimiento en defensa de
los derechos y la dignidad de los inmigrantes.

Esta devoción mariana no sólo involucra a cada comunidad nacio-
nal hispana, sino también a la comunidad anglo en toda su diversi-
dad étnica, y a la comunidad haitiana que tiene una fuerte presencia
en Miami. La arquidiócesis ha establecido la realización de una pere-
grinación anual de la Virgen de Guadalupe que involucra a todas las
parroquias de la arquidiócesis y que este año tendrá una festividad
particular al estar celebrando un Jubileo con ocasión del 50 aniversa-
rio de fundación de la arquidiócesis 31.

Conclusión

Para un sector importante de los inmigrantes hispanos en Miami, lo
religioso es uno de los factores en los que está enraizada y condicio-
nada la experiencia migratoria, y es al mismo tiempo parte del pro-
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zation and developing other grassroots organization among Hispanics define
the searching model of the church as responsive, multicultural, spiritually
alive, united, and creative Church through a process of evangelization. Two
other characteristic were important too: a festive Church and Mariana,” Edgard
Beltran, interview, April 30, 2008. Edgard Beltran was the director at this time
of the Secretariat for Hispanic Affairs and principal mentor of the Eclesial Base
Communities in Latin America and the Encuentro Movment in US.

29 Ídem.
30 Virgilio Elizondo Guadalupe: Mother of the New Creation, Orbis Book,

New York 1997.
31 See Marian Pilgrimage to celebrate its Jubilee on its 50th Anniversary

http://www.miamiarchdiocese.org/ip.asp?op=M153000.
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ceso dinámico de creación de redes sociales que estructuran la movi-
lidad espacial y la vida laboral, social, política, cultural, tanto para
ellos como población migrante, como la de sus familiares, amigos y
comunidades tanto en los países de origen como en Miami. La per-
tenencia a una institución religiosa como la Iglesia católica con
vasta experiencia de transnacionalidad les permite integrarse en el
nuevo ambiente y recrear sus prácticas religiosas tradicionales en
un nuevo marco y contexto cultural. Las devociones son así asimila-
das y/o descartadas de acuerdo con las necesidades de las poblacio-
nes y las orientaciones dadas por los nuevos líderes religiosos, pero
sin perder las relaciones con sus comunidades originarias y muchas
veces revitalizando sus antiguas prácticas y recurriendo a sus anti-
guos líderes religiosos.

En Miami, donde los inmigrantes están conformando una nueva
comunidad con fuertes experiencias trasnacionales, se les hace nece-
sario recrear la vida espiritual de manera que les permita integrar y
dar sentido tanto a su vida pasada como a su presente. El desarraigo,
provocado por el destierro y el exilio, independientemente de las
matrices ideológicas que los hayan producido, provoca una necesi-
dad de retorno a lo primigenio, a las formas más básicas y fundamen-
tales que marcaron la existencia religiosa anterior fortaleciendo lazos
trasnacionales propios de la espiritualidad católica, sin dejar de ser
expresión de la diversidad y espacios de disputa y confrontación
social, étnica, política e ideológica.
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Introducción

La relación entre la fe cristiana
y la emigración planetaria nos ofrece tres planos interrelacionados
de compromiso y análisis: 1) el plano pastoral, 2) el plano espiritual y
3) el plano teológico. El plano pastoral considera la reacción básica
ante los inmigrantes y cómo la gente sale al encuentro de quienes
van de un lado a otro con el fin de satisfacer sus necesidades básicas
y abogar por una reforma estructural. El plano espiritual mira a los
procesos internos de los inmigrantes y al modo en que crecen en su
camino con Dios y lo ven como fuente de sanación, capacitación y
actividad generadora. El plano teológico considera la noción de emi-
gración como un concepto fundamental que ofrece una manera de
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* DANIEL G. GROODY, CSC, es profesor ayudante de teología y director del
Center for Latino Spirituality and Culture at the University of Notre Dame. En
2007-2008 fue investigador visitante en el Refugee Studies Centre de la Uni-
versidad de Oxford. Su obra examina la intersección de la teología con las
migraciones y la globalización. Es autor y editor de diversos libros, entre
ellos: Border of death, valley of life. An inmigrant journey of heart and Spirit
(2002), The option for the poor in christian theology (2007), Globalization,
spirituality, and justice. Navigating the path to peace (2007) y A promised
land, a perilous journey. Theological perspectives on migration (2008), con
Gioacchino Campese. Es también productor ejecutivo de varias películas
documentales, entre ellas el galardonado vídeo Dying to live. A migrant’s
journey. Más información sobre su obra en www.nd.edu/~dgroody

Dirección: 1 Corby Hall, Notre Dame, IN 46556 (Estados Unidos). Correo
electrónico: dgroody@nd.edu 

Daniel G. Groody *

MORIR PARA VIVIR
Los inmigrantes sin papeles

y el misterio pascual
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pensar acerca de nuestra relación con Dios y lo que significa ser
humano en el mundo. Estos tres planos toman forma dentro del
marco de narraciones personales, colectivas y sociales, de las cuales
unas generan amor, liberación y vida, mientras que otras se traducen
en mengua, deshumanización y muerte.

En el presente ensayo me propongo examinar qué función desem-
peña el Evangelio a la hora de transformar las historias de una gente a
lo largo de la frontera entre los Estados Unidos y México, y concreta-
mente qué función desempeñan en este proceso los ritos. Para ilus-
trarlo voy a centrarme en tres colectivos y en los ritos que realizan a
lo largo de las zonas fronterizas, ritos que desempeñan la función de
críticas estimulantes y proféticas respecto a la narración cultural prepon-
derante. Dichos colectivos, que encuentran su inspiración en la narra-
ción evangélica, ayudan a contar una historia que difiere del entorno
sociopolítico actual y que pone en primer plano la visión del evange-
lio. Lo que me propongo argumentar es que, mientras que las narra-
ciones sociales contemporáneas para inmigrantes están configuradas
por la línea narrativa vida-muerte, estos colectivos cristianos concre-
tos situados a lo largo de la frontera están encontrando maneras de
generar una narración muerte-vida que describa de manera nueva el
mundo y lo que significa vivir en él 1.

La narración vida-muerte de la inmigración

Tal como se está experimentando en los Estados Unidos y en
muchas otras partes del mundo, la inmigración tiene que ver con la
esperanza de vida, por un lado, y la experiencia de muerte, por el
otro. Es una cuestión compleja que guarda relación, no sólo con las
fronteras políticas, sino también con las líneas divisorias existentes
entre seguridad nacional e inseguridad humana, derechos soberanos
y derechos humanos, ley civil y ley natural, y también entre ciudada-
nía y discipulado. Aunque la gente ha emigrado a los Estados Unidos
durante siglos, el viaje se ha vuelto mucho más peligroso en estos
últimos años. En 1994 se intensificaron unas directrices fronterizas
más restrictivas, pero los acontecimientos del 11 de septiembre lleva-
ron a una militarización aún mayor de la frontera. Forzados a cruzar
en zonas remotas para evitar ser detectados, los inmigrantes están
asumiendo hoy en día mayores riesgos para conseguir entrar en los
Estados Unidos. También están muriendo en mayor número. En la
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1 Walter Brueggemann, “That the World May Be Redescribed”, Interpreta-
tion 54, n. 4 (2002) 359-367.
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actualidad, cruzando la frontera muere más de un inmigrante al día
por insolación, agotamiento por exceso de calor, hipotermia, acci-
dentes de circulación, ahogamiento y muchas otras causas. Sin
embargo, aun cuando la crucen con éxito, se enfrentan a amenazas
internas causadas, no sólo por el hecho de desplazarse de un lugar
geográfico a otro, sino también por lo que supone desplazarse de un
lugar donde estaban conectados a otro donde están desconectados,
de lo conocido a lo desconocido, de su tierra natal a un país extran-
jero, algo que muchos experimentan como un paso de la vida a la
muerte.

En medio de esta narración de vida-muerte, hay lugares donde
dentro del tejido de la cultura se está inscribiendo una historia dife-
rente. Tal historia nueva toma a menudo forma en los márgenes de la
sociedad, lejos de las grandes ciudades, en lugares de relativa oscuri-
dad. La gente de esta historia no sólo ofrece ayuda, curación y espe-
ranza a quienes van de un lado a otro; también ofrecen maneras
alternativas de vivir, moverse y estar en el mundo. En el sur de Ari-
zona, Fronteras Compasivas (Humane Borders) nos brinda una
manera de entender la reacción pastoral ante los inmigrantes
mediante ritos de servicio; en el sur de California, el Programa Misio-
nero del Valle (Valley Missionary Program) nos ayuda a entender la
espiritualidad de los inmigrantes mediante ritos de compartir, y una
celebración eucarística anual cerca de El Paso (Texas, EE.UU.) y Juá-
rez (Sonora, México) pone de manifiesto, mediante ritos de solidari-
dad, un punto de vista importante en lo relativo a una teología de la
emigración. Cada una de estas iniciativas ofrece una manera de
hablar sobre un Dios de vida en medio de lo que Juan Pablo II llamó
“una cultura de muerte”. En una sociedad dominada por los podero-
sos, estos colectivos permiten comprender a fondo el significado del
misterio pascual a la luz de la realidad planetaria de la emigración 2.

Ritos de servicio: el relato de Fronteras Compasivas

Diversos grupos a lo largo de la frontera entre Estados Unidos y
México están reaccionando ante las necesidades humanas de los
inmigrantes, pero una organización en particular ofrece una valiosa
comprensión del aspecto pastoral de la inmigración. Fronteras Com-
pasivas, cuya sede central está en Tucson (Arizona), tiene como
misión fundamental proporcionar un simple trago de agua a los inmi-
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2 Juan Pablo II, Ecclesia in America, n. 63.
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grantes sedientos que cruzan los desiertos del sudoeste de los Estados
Unidos 3. Lleva a cabo dicha misión mediante un rito diario, a saber,
el de distribuir y mantener tanques de agua en los desiertos. Están
colocados a lo largo de remotas rutas de viaje donde los inmigrantes
tienen que caminar hasta 80 kilómetros con temperaturas que en
verano pueden sobrepasar los 49 grados.

Fronteras Compasivas es una organización confesional que trabaja
para crear un entorno fronterizo justo y compasivo. Fue fundada el 11
de junio del año 2000, poco después de que una madre de dieciocho
años llamada Yolanda Gonzales García muriera tras dar su último
sorbo de agua a su bebé, que sobrevivió. Las muertes de miles de
inmigrantes en los años que siguieron movieron a la organización a
poner tanques de agua en el desierto para ayudar a los inmigrantes
que, sin ellos, morirían.

El logo fundamental de Fronteras Compasivas es la Osa Mayor y la
estrella Polar. Incorpora el “Cazo de beber”* del movimiento aboli-
cionista de la esclavitud, y agua que se vierte del “cazo” para simbo-
lizar la misión vivificadora de Fronteras Compasivas. Para afiliarse,
no se requiere que la gente sea de ninguna confesión o credo reli-
gioso concreto, aunque la organización se inspira claramente en
Mateo 25,31-46, el mandato evangélico de atender a los más peque-
ños de la sociedad, y también en Isaías 49,10, que dice: “No pasarán
hambre ni sed, el bochorno y el sol no los dañarán, pues el que se
compadece de ellos los guiará, y los conducirá hacia manantiales de
agua”.

El interés principal no es doctrinal, sino conductual. Su fundador,
el reverendo Robin Hoover, señala: “El acento se pone en el inmi-
grante, no en la teología” 4. Sin embargo, al mismo tiempo reconoce
que la teología mueve a muchas personas de la organización y es
fundamental a la hora de escribir las líneas narrativas de un mundo
mejor. Fronteras Compasivas utiliza las tradiciones sacerdotal, regia y
profética de las Escrituras cristianas, y usa la parábola del Buen Sama-
ritano como una de las narraciones rectoras de la organización (Lc
10,25-37). Con palabras de Hoover:
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3 Robin Hoover, “The Story of Humane Borders”, en Daniel G. Groody y
Gioacchino Campese (eds.), A Promised Land, A Perilous Journey: Theologi-
cal Perspectives on Migration, University of Notre Dame Press, Notre Dame
(IN) 2008, p. 162.

* [N. del T.: Otro nombre de la Osa Mayor.]
4 Ibíd., p. 166.
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“El relato destaca el ideal profético al apremiar a todos a ver los
vínculos humanos comunes que cada persona comparte con su pró-
jimo. Destaca el ideal regio al llamar a todos a dejarse regir por el amor
y la compasión, cosa que se manifiesta atendiendo a la persona herida
encontrada al lado de la carretera. Destaca la función sacerdotal de
invitar a todos a dedicarse a obras que hacen comunidad, lo cual
entraña vendar las heridas de los lastimados. Para nosotros, el ministe-
rio sacerdotal, regio y profético se manifiesta, no sólo en actos indivi-
duales de caridad, sino en un esfuerzo colectivo de salir al encuentro,
esfuerzo encaminado a asistir a quienes son más vulnerables en nuestra
sociedad, lo cual supone asistir a los inmigrantes en el desierto”5.

Los 10.000 voluntarios de Fronteras Compasivas han registrado
más de 40.000 horas de servicio, han dispensado más de 380.000
litros de agua, han recorrido con sus vehículos más de 360.000 kiló-
metros y han hecho más de 2.600 salidas al desierto, entre ellas algu-
nas de más de 480 kilómetros de recorrido 6. Además de mediante
ayuda directa, Fronteras Compasivas lleva también a cabo su misión
mediante la defensa legislativa de los trabajadores sin papeles, así
como con esfuerzos que favorecen unas mejores condiciones econó-
micas en México. Los miembros de esta organización, que agrupa a
gente de muchas tradiciones de fe e inquietudes humanitarias, se reú-
nen cada día para repetir el mismo rito de repartir agua a los inmi-
grantes en los desiertos, con la esperanza común de, como dice Hoo-
ver, “eliminar la muerte de la ecuación de la inmigración” 7.

Ritos de compartir: la historia del Programa Misionero del Valle

El Programa Misionero del Valle es un programa católico de aten-
ción directa encaminado a abordar hambres más profundas del cora-
zón humano que ayudan a sanar, capacitar y reconciliar a quienes han
pasado por el trauma de la inmigración y se enfrentan a diversos gra-
dos de discriminación en una nueva sociedad. Ubicada en la región
agropecuaria del valle de Coachella, en el sur de California, esta orga-
nización es una asociación de laicos y clérigos compuesta casi entera-
mente por inmigrantes mexicanos 8. Fue fundada por el difunto padre
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5 Ibídem.
6 Ibíd., p. 164.
7 Ibíd., p. 160.
8 Para más información sobre el Programa Misionero del Valle, véase

Daniel G. Groody, Border of Death, Valley of Life: An Immigrant Journey of
Heart and Spirit, Rowman and Littlefield, Lanham (MD) 2002.
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Joseph Pawlicki, CSC, quien se dio cuenta de que muchos de los inmi-
grantes de allí luchaban, no sólo en lo económico y lo político, sino
también en lo social y lo espiritual. Durante dos décadas estuvo yendo
a los campamentos de inmigrantes y a algunos de los ranchos remotos
para ofrecer pequeñas misas de “barrio”*. Con el tiempo se dio cuenta
de la necesidad de maneras de actuar más continuas que ayudasen a
los inmigrantes. Empezó ofreciendo varios retiros de cursillos, pero
más tarde trabajó con los inmigrantes para crear un programa de reti-
ros propio de ellos que guardase correspondencia con las necesidades
espirituales de quienes atraviesan la frontera.

El programa está organizado en torno a un retiro de cuatro días lla-
mado Encuentro misionero. Las actividades, charlas y celebraciones
centrales son variadas, pero en esencia son ritos de compartir. Dichos
ritos proporcionan un espacio para afrontar el dolor derivado de haber
perdido a un amigo en el desierto, haber dejado atrás a los hijos, apren-
der una lengua nueva, soportar humillaciones incontables y sentir, de
diversas maneras, que uno no es nadie para nadie. Los inmigrantes
luchan, no sólo con las exigencias físicas de trabajar en “empleos 3D”
(así llamados porque en inglés reciben los calificativos de difficult
[“difíciles”], demanding [“duros”] y dangerous [“peligrosos”]), sino
también con el hecho de haber dejado atrás a la familia, haber dicho
adiós a su tierra natal y haber entrado en una cultura extraña. Se les
recuerda constantemente que en la sociedad estadounidense tienen
menos cultura, menos dinero y menos categoría social; en otras pala-
bras, que son inferiores y desechables. Tales mensajes de exclusión y
rechazo no hacen más que ahondar la sensación cultural de vulnera-
ción en lo más íntimo, que se graba a fuego en el alma y que, como
señala Virgilio Elizondo, es “peor y más permanente que grabar la
marca del amo en la cara con un hierro al rojo”9. Emigrar al interior de
estos ámbitos íntimos de una persona puede ser a veces más difícil que
un viaje físico, porque supone ir más allá de la frágil confianza en uno
mismo, hasta entrar en los dolorosos territorios del corazón y el alma.

Colectivamente, los ritos ayudan a crear un mundo alternativo for-
mando una comunidad alternativa, lo cual abre además a los inmi-
grantes a las posibilidades de un auténtico encuentro divino-humano.
El equipo que organiza el retiro ayuda a sacar a la luz el valor inte-
rior, la dignidad humana y las hambres espirituales de cada partici-
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* [N. del T.: En español en el original.]
9 Virgilio Elizondo, “Culture, the Option for the Poor, and Liberation”, en

Daniel G. Groody (ed.), Option for the Poor in Christian Theology, University
of Notre Dame Press, Notre Dame (IN) 2007, p. 164.
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pante mediante ritos de enfoque comunitario, enraizados cultural-
mente y centrados en Cristo. La figura de Nuestra Señora de Guada-
lupe también aparece de manera predominante en el retiro, junto con
la historia de Juan Diego, a través de la cual los inmigrantes ven el
favor de Dios para con alguien que vive en una ubicación social mar-
ginal, como la de ellos, y se ve capacitado a partir de ella.

Más de sesenta voluntarios, que también son inmigrantes, hacen
con antelación los preparativos durante meses con el fin de propor-
cionar un retiro en el que a los participantes se les sirven alimentos
exquisitamente preparados y se les atiende día y noche para comuni-
carles de palabra y de obra que son amados por Dios y acogidos y
apreciados por ser quienes son como seres humanos. Comparten dor-
mitorios comunes, comidas comunes y un espacio común donde
pueden crear pequeñas comunidades compartiendo sus historias y
procurando comprenderlas más profundamente mediante una refle-
xión más a fondo sobre la historia evangélica. Muchas de estas comu-
nidades continúan largo tiempo después de la conclusión del retiro, y
algunas han permanecido vivas durante más de treinta y cinco años.
Dichas comunidades tienen diversos ritos propios donde los inmi-
grantes son invitados a hablar sobre quiénes son, lo que han experi-
mentado y cómo las Escrituras les hablan sobre su vida.

Aunque el espacio de que disponemos no permite un análisis más
extenso del proceso y la espiritualidad de los inmigrantes de esta
organización, sí diré que los ritos del retiro favorecen una conversión
religiosa, social, afectiva, moral y sociopolítica que sana, capacita y
crea una comunidad cristiana humanizante y liberadora. También
facilita un cambio de identidad que ayuda a los inmigrantes a ver sus
vidas, no sólo desde la óptica de una emigración económica, sino
también desde la de una peregrinación o emigración espiritual que
les lleva a salir hacia los demás e invitarles a una comunidad cen-
trada en la amistad con Cristo, los demás y el Reino de Dios. Ofrece
un ejemplo importante de evangelización inculturada que enraíza su
experiencia espiritual en el espíritu particular de una gente, pero al
mismo tiempo la une a una experiencia más amplia y universal de lo
que significa vivir su fe católica.

Ritos de solidaridad: la Eucaristía en la frontera
entre México y los Estados Unidos

En una región remota, árida y accidentada cercana a El Paso (Texas,
Estados Unidos) y Juárez (Sonora, México) –donde muchos inmigran-
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tes intentan cruzar la frontera y algunos pierden la vida–, obispos,
sacerdotes, diáconos y cientos de personas más se reúnen cada año a
ambos lados de la frontera para celebrar la Eucaristía. Cronológica-
mente, este evento tiene lugar cada año a primeros de noviembre.
Culturalmente, acontece en el momento en que en México se celebra
el Día de los muertos. Litúrgicamente, se produce en torno a la fiesta
de Todos los Santos y Todos los fieles difuntos. Como en otras misas,
los participantes oran y dan culto juntos. A diferencia de lo que
sucede en otras liturgias, una valla de hierro de cinco metros de altura
divide esta comunidad en dos, media en México y la otra media en los
Estados Unidos, con un altar en medio que las une. Este rito es uno de
los testimonios más imponentes, dados a lo largo de la frontera, del
amor universal, indiviso e ilimitado de Dios por todos, y habla del don
y la tarea de la fe cristiana y del llamamiento a saciar el hambre de
paz, justicia y reconciliación que padece el mundo.

Esta Eucaristía deja mucho espacio para la reflexión, pero quiero
destacar aquí tres aspectos que contribuyen a ofrecer un punto de
vista fundamental en relación con una teología de la emigración. En
primer lugar, dicha Eucaristía celebra los vínculos comunes que la
gente comparte en su calidad de miembros del cuerpo de Cristo.
Pone nombre a la naturaleza verdaderamente católica de la Eucaristía
uniendo a la gente más allá de las construcciones políticas que la
dividen. Al celebrar la unión espiritual del pueblo de Dios, reconoce
que sólo hay un Dios, un Padre, un bautismo, un redentor y una cruz
que salva al género humano. Como señalaba el obispo Ricardo Ramí-
rez en la celebración de noviembre de 2007, “En realidad no existe
un símbolo más fuerte que la Eucaristía para expresar la unidad del
cuerpo de Cristo”.

En segundo lugar, esta Eucaristía pone de manifiesto que el Dios de
Jesucristo traspasa fronteras. Manifiesta al Dios que busca superar todo
cuanto divide y excluye saliendo al encuentro de todos sin tener en
cuenta su posición política, económica o social. Comunica que la
compasión de Dios por la humanidad no está limitada por las directri-
ces políticas, y que la misericordia de Dios que se ofrece como don y
se recibe en la fe también plantea exigencias morales a quienes la reci-
ben. Este mismo espíritu llevó a Juan Pablo II a abogar por una globali-
zación sin marginación, por una “globalización de la solidaridad”10.

En tercer lugar, esta Eucaristía nos recuerda que, mediante la
muerte y resurrección de Cristo, Dios ha derribado el muro de la ene-
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10 Juan Pablo II, Ecclesia in America, n. 55.
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mistad que se alzaba entre los seres humanos (Ef 2,14). El misterio
pascual deja patente que, aun cuando los seres humanos levantan
barreras de todo tipo, Dios no separa a nadie del abrazo divino con
un muro. La misa celebra la absoluta gratuidad de Dios, que atravesó
incluso las fronteras del pecado y de la muerte para restablecer las
relaciones correctas entre la gente. Como memorial de reconcilia-
ción, la Eucaristía llama a la conversión individual y colectiva, espe-
cialmente de los pecados que dividen, excluyen y oprimen a los
pobres. En su plegaria en la Misa fronteriza, el obispo Ramírez, que
copresidía, dijo:

“Yo le pido a Dios que perdone a nuestro país por no acoger a los
inmigrantes. Le pido a Dios que nos perdone por quienes han
muerto cruzando la frontera. Le pido a Dios que perdone el hambre
y la sed que padecen los inmigrantes y todos los peligros que se
encuentran en el desierto. Le pido a Dios que perdone a este país
por carecer de unas leyes de inmigración justas y compasivas. Le
pido a Dios que nos perdone por la separación y la división que son
el resultado de una legislación cruel. Le pido a Dios que nos per-
done por los planes de construir un muro que tendrá más de 1.126
kilómetros de longitud. Dicho muro será un símbolo de la falta de
espíritu de hospitalidad por parte de nuestro país”.

Esta Eucaristía le recuerda a la gente que los muros que dividen, y
que Cristo vino a superar, han empezado ya a desmoronarse, y que
esta nueva era de reconciliación ha comenzado ya, precisamente
mientras los cristianos aguardan su cumplimiento definitivo cuando
Jesús vuelva.

Una nueva redacción de la imaginación cultural:
de la muerte a la vida

Vista a distancia, la repercusión de los ritos de Fronteras Compasi-
vas, el Programa Misionero del Valle y la Eucaristía fronteriza puede
parecer relativamente pequeña e insignificante. Dada la realidad de
más de 200 millones de personas que van de un lado a otro, 75
millones de las cuales son emigrantes, refugiados y desplazados den-
tro de su propio país, incluso los esfuerzos combinados de estos tres
grupos parecen ser poca cosa 11. Por válida que pueda ser esta obser-
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11 Para más información sobre estas estadísticas, véase “Migration in an
Interconnected World: New Directions for Action”, informe de la Comisión
Mundial sobre las Migraciones Internacionales, 2005, disponible on line en
http://www.gcim.org/attachments/gcim-complete-report-2005.pdf, pp. 83-85.
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vación, estas tres iniciativas ofrecen, no obstante, pequeñas semillas
“de mostaza” cargadas de esperanza y de parábolas proféticas
mediante las cuales las narraciones de una cultura se están redac-
tando de nuevo y el misterio pascual se está realizando a lo largo de
una frontera mortal. En contraste con las narraciones sociales que
rebajan, degradan y se traducen en la muerte del emigrante, las
narraciones de estos colectivos ponen de relieve la dignidad de la
persona humana, las necesidades del corazón humano y las prome-
sas del Evangelio.

Fronteras Compasivas pone en tela de juicio las narraciones predo-
minantes de la cultura estadounidense, no sólo examinando en qué
clase de mundo vivimos, sino también qué clase de mundo queremos
llegar a ser. Junto a la preocupación contemporánea por los costes
económicos, sociales y políticos de la emigración, pone en primer
plano sus costes humanos y nos recuerda que la economía está hecha
para los seres humanos, y no los seres humanos para la economía 12.
Además de fijarse en el precio pagado por los inmigrantes, se fija en
el precio pagado por hacer caso omiso de ellos. El Programa Misio-
nero del Valle mira, no sólo a satisfacer las necesidades físicas del
emigrante, sino también sus necesidades espirituales. Reconoce que
sólo Dios, mediante el amor redentor de Cristo, puede llevar a cabo la
liberación más profunda de los seres humanos, aportar reconciliación
en todos los niveles de nuestras relaciones y realizar las aspiraciones
más profundas del corazón humano. La Eucaristía en la frontera pone
en tela de juicio los ídolos de un money-teísmo* deshumanizador, de
un provincianismo que enarbola la raza como bandera y de un nacio-
nalismo alienante que niegan el apoyo y la hospitalidad a algunos de
los miembros más vulnerables del mundo. Pone nombre a la interco-
nexión del cuerpo de Cristo y la difícil tarea de superar las barreras
con el fin de promover una comunidad global marcada por la justicia
y la paz 13. Hay otras organizaciones y otros ritos a lo largo de la fron-
tera, pero mi centro de interés en el presente artículo ha sido destacar
algunos ritos de servicio, de compartir y de solidaridad que comuni-
can compasión, comunión y revelación cristiana.
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12 Conferencia de los Obispos Católicos de los Estados Unidos, Economic
Justice for All, United States Catholic Conference, Washington, DC, 1986, n.
13. Disponible on line en http://www.osjspm.org/economic_justice_for_all.
aspx, visitada el 12 de mayo de 2008.

* [N. del T.: dinero-teísmo].
13 Para más información sobre el tema globalización y teología, véase

Daniel G. Groody, Globalization, Spirituality, and Justice: Navigating the
Path to Peace, Orbis, Maryknoll (NY) 2007.
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Por variadas y diversas que sean estas organizaciones, sus ritos
están cimentados en una historia fundamental, a saber, la narración
de la Pascua y, por extensión, el misterio pascual. El viaje como tal
del inmigrante tiene muchos paralelos sorprendentes con el relato del
Éxodo y el relato cristiano. En su clamor pidiendo liberación de las
opresivas condiciones de pobreza, los inmigrantes cruzan masas de
aguas, atraviesan largos trechos de desierto, hacen frente a la impla-
cable persecución de las autoridades y viajan con esperanza hacia
una tierra prometida. El viaje de los inmigrantes es también un vía
crucis; sin embargo, su espiritualidad les impulsa en la esperanza de
una vida mejor en virtud del poder de un Dios compasivo. La narra-
ción de la Pascua y el misterio pascual son un consuelo para quienes
sufren, porque les ayuda a ver en la historia bíblica su propia historia.

Pero para quienes disfrutan de abundancia e influencia, se benefi-
cian de los privilegios del imperio y, sin embargo, hacen oídos sordos
al grito de los pobres, esta historia cuestiona los valores y prioridades
de una sociedad que pasa por alto o desecha con demasiada rapidez
a los inmigrantes y degrada o reduce su dignidad humana. La narra-
ción de la Pascua vista a la luz de la narración de muerte-vida invita a
la gente a adoptar un modo diferente de vivir, un conjunto alternativo
de prioridades y un sistema de valores más vivificante, reinventado a
la luz del Evangelio que da prioridad a las necesidades de los más
pobres y más vulnerables. Las demandas morales de los inmigrantes
nos invitan, no sólo a recordar la narración de la Pascua, sino a pasar
por una Pascua narrativa, lo cual significa aprender a vivir en la prác-
tica una historia diferente viendo a Cristo en los ojos del inmigrante y
mirando al inmigrante con los ojos de Cristo.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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T ranscurridas cuatro décadas
desde la Conferencia de Medellín (26 de agosto-7 de septiembre de

CUARENTA AÑOS DESPUÉS DE MEDELLÍN

* JOSÉ OSCAR BEOZZO es coordinador general del CESEP (Centro Ecumênico
de Serviços à Evangelização e Educaçao Popular) en São Paulo, vicario de la
parroquia de São Benedito en Lins (São Paulo) y miembro y ex presidente de
la CEHILA (Comisión para el Estudio de la Historia de la Iglesia en América
Latina) en Brasil y en América Latina (1974-2008). Ha sido asesor nacional
de las CEB (1981-2001) y en la actualidad es profesor de historia de la Iglesia
en América Latina en los estudios de posgrado de misionología del Istituto
Teológico São Paulo (ITESP).

Nacido en Santa Adélia (São Paulo) en 1941. Ordenado sacerdote en la
diócesis de Lins en 1964. Estudios de filosofía (São Paulo y Aparecida do
Norte: 1958-1960); teología (Roma: 1960-1964); sociología y comunicación
social (Lovaina, Bélgica: 1964-1968; 1971-1972), con una tesis sobre socio-
logía de la religión, Les mouvements universitaires catholiques au Brésil.
Aperçu historique et essai d’interprétation (Lovaina 1968), publicada de
forma resumida por Vozes, en 1984, con el título Os Cristãos na Universi-
dade e na Política; especialización en historia del Brasil (Lins, FAL); docto-
rado en historia social en la USP, con la tesis Padres conciliares brasileiros no
Vaticano II. Participação e prosopografia: 1959-1965, USP, São Paulo 2001,
publicada por Paulinas en 2005, en una versión revisada y ampliada, con el
título A Igreja do Brasil no Vaticano II: 1959-1965.

Publicaciones: História da Igreja no Brasil, t. II/2 (coord.), Vozes, Petrópolis
1980; Leis e Regimentos de Missão. A Política Indigenista no Brasil, Loyola,
São Paulo 1983; Os cristãos na Universidade e na Política, Vozes, Petrópolis
1984; E o Branco chegou com a espada e a Cruz, CIMI/Norte II, Belém 1987;
Brasil: 500 Anos de Migrações, Paulinas, São Paulo 1992; A Igreja do Brasil de
João XXIII a João Paulo II, de Medellín a Santo Domingo, Vozes, Petrópolis
1993, 21996; director de la colección “Teología Popular”, con 19 volúmenes
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1968), disponemos ya de suficiente perspectiva histórica para apre-
ciar su significado, evaluar su radio de influencia y sus desarrollos
sociales, eclesiales y espirituales 1.

Hay acontecimientos muy apreciados y festejados que, años des-
pués, pierden su brillo y vigor, mientras que otros se revelan como
fuente permanente de inspiración y renovación, “como un árbol plan-
tado junto a corrientes de agua, que da a su tiempo el fruto y jamás se
amustia su follaje” (Sal 1,3), según la bella imagen del salmista.

Una Iglesia con rostro propio

Con el paso del tiempo ha ido creciendo la conciencia de que en
Medellín se forjó, en cierto sentido, el acta de nacimiento de la Iglesia
latinoamericana y caribeña, con rostro propio y protagonismo eclesial,

786 Concilium 5/134

publicados ya del Curso de Verão do CESEP de la Paulus (1988-2008); coautor
y responsable de la edición brasileña de la História do Concílio Vaticano II (5
volúmenes: 1995-2002), dirigida por Giuseppe Alberigo (Peeters, Lovaina;
Vozes, Petrópolis); “Concílio Vaticano II – 1962-1965: A participação da Con-
ferência Episcopal Brasileira”, en INP, Presença Pública da Igreja no Brasil.
Jubileu de Ouro da CNBB, Paulinas, São Paulo 2003, pp. 71-147; “A
recepção do Vaticano II na Igreja do Brasil”, ibíd., pp. 425-457; “Presença e
atuação dos Bispos Brasileiros no Vaticano II”, en Paulo Sérgio Gonçalves y
Vera Bombonatto (dirs.), Concílio Vaticano II – Análise e Prospectivas, Pauli-
nas, São Paulo 2004, pp. 117-162; “Catholicism, Modernity and the Second
Vatican Council”, en Julio Santa Ana, Religions Today: Their challenge to the
Ecumenical Movement, WCC Publications, Ginebra 2005, pp. 154-188; A
Igreja do Brasil no Concílio Vaticano II: 1959-1965, Paulinas, São Paulo;
EDUCAM, Río; Sobral, CAAL: UVA, 2005, 615 pp.; “O Catolicismo – história
e contemporaneidade”, en Ivan Ap. Manoel y Nainora Maria Barbosa de Frei-
tas (dirs.), História das Religiões: desafios, problemas e avanços teóricos,
metodológicos e historiográficos, Paulinas, São Paulo 2006, pp. 17-55; capítu-
los en decenas de libros; artículos sobre la Iglesia en el Brasil y en América
Latina para el Lexikon für Theologie und Kirche (LThK), 11 vols., Herder Ver-
lag, 3a ed.: 1990-2001, el diccionario de Mohr y Siebeck, Religion in Ges-
chichte und Gegenwart (RGG), 4a edición en prensa, y el Dicionário da Luso-
fonia; artículos en las revistas REB, Vozes, Concilium, Spiritus (Francia),
Lumen Vitae (Bélgica), Vida Pastoral, Tempo e Presença, Perspectiva Teoló-
gica y Cristianesimo nella Storia (Italia). 

Correo electrónico: jbeozzo@terra.com.br
1 Acaba de publicarse una importante obra sobre Medellín a la luz del

Vaticano II: Silvia Scatena, In Populo Pauperum. La Chiesa Latinoamericana
del Concilio a Medellín (1962-1968), Il Mulino, Bolonia 2007.
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plena de significado para sí misma, pero también para las Iglesias her-
manas de los otros continentes, para la Iglesia particular de Roma y
para la andadura de otras Iglesias cristianas. Medellín ha tenido además
gran impacto en la vida de los cristianos comunes, de sus comunidades
y su pastoral, y en el panorama político y social del continente.

Nos proponemos destacar algunos aspectos de Medellín que
siguen siendo vigentes e influyentes, examinar su relación con las
posteriores conferencias generales del episcopado latinoamericano y
caribeño –Puebla (1979), Santo Domingo (1992) y, en especial, Apa-
recida (2007)– e identificar los nuevos desafíos planteados por la
cambiante realidad del continente, el mundo y la Iglesia.

Podemos decir que, en términos generales, Medellín tuvo ante los
ojos la dramática realidad de América Latina y el Caribe, y la con-
frontó con el acontecimiento y los documentos del Concilio Vaticano
II (1962-1965), desarrollando una recepción conciliar, al mismo
tiempo, fiel y creativa, selectiva e innovadora.

Escuchar el grito de los pobres como interpelación evangélica,
comprometerse con ellos y actuar para transformar la Iglesia y el
mundo, fue la inspiración que animó a la asamblea de Medellín:

“No basta, por cierto, reflexionar, lograr mayor clarividencia y
hablar; es menester obrar. No ha dejado de ser ésta la hora de la pala-
bra, pero se ha tornado, con dramática urgencia, la hora de la acción”2.

La Evangelii nuntiandi:
un reconocimiento universal de la liberación

Seis años después, Medellín llegó a foros universales como el
Sínodo sobre la Evangelización (1974). La Evangelii nuntiandi acogió
sus principales propuestas, transformándolas en contribuciones para
el conjunto de la Iglesia, en particular su énfasis en la liberación y en
el vínculo entre evangelización y promoción humana, entre desarro-
llo y liberación:

“La Iglesia, repiten los obispos, tiene el deber de anunciar la libe-
ración de millones de seres humanos, entre los cuales hay muchos
hijos suyos; el deber de ayudar a que nazca esta liberación, de dar
testimonio de la misma, de hacer que sea total. Todo esto no es
extraño a la evangelización” (EN 30).
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“Entre evangelización y promoción humana (desarrollo, libera-
ción) existen efectivamente lazos muy fuertes. Vínculos de orden
antropológico, porque el hombre que hay que evangelizar no es un
ser abstracto, sino un ser sujeto a los problemas sociales y económi-
cos. Lazos de orden teológico, ya que no se puede disociar el plan
de la creación del plan de la redención que llega hasta situaciones
muy concretas de injusticia a la que hay que combatir y de justicia
que hay que restaurar. Vínculos de orden eminentemente evangélico
como es el de la caridad: en efecto, ¿cómo proclamar el manda-
miento nuevo sin promover, mediante la justicia y la paz, el verda-
dero, el auténtico crecimiento del hombre?” (EN 31).

La calurosa acogida de las intuiciones de Medellín en la Evangelii
nuntiandi se transformó diez años después en una serie de sospechas y
advertencias en relación con la pastoral y la teología de la Iglesia lati-
noamericana en la “Instrucción sobre algunos aspectos de la Teología
de la Liberación”, de la Sagrada Congregación para la Doctrina de la
Fe (Libertatis nuntius: 6-VIII-1984). La firme reacción de la Conferen-
cia Episcopal del Brasil frente a la visión unilateral y marcadamente
negativa de la instrucción, que lanzaba una nube de sospecha sobre la
propia Iglesia y su episcopado, el malestar en el Perú por las presiones
para que la Iglesia local censurase al teólogo Gustavo Gutiérrez, y la
disconformidad en el Brasil con el proceso y el silencio obsequioso
impuestos al teólogo Leonardo Boff, desembocaron en un segundo
documento que rescataba los aspectos positivos de la andadura ecle-
sial y la reflexión teológica latinoamericanas: la “Instrucción sobre la
libertad cristiana y la liberación” (Libertatis conscientia: 22-III-1986).
Dio lugar también a la convocatoria en Roma de una inusitada mesa
de diálogo entre el Papa, acompañado de sus auxiliares más directos,
y la presidencia de la Conferencia Nacional de los Obispos del Brasil
(CNBB), los presidentes de sus consejos regionales y los cardenales
brasileños, del 13 al 15 de marzo de 1986.

Después del encuentro, el Papa escribió a los obispos del Brasil
diciendo: “Estamos convencidos de que la teología de la liberación
no sólo es oportuna, sino además útil y necesaria. Debe constituir
una nueva etapa –en estrecha conexión con las anteriores– de la
reflexión teológica iniciada con la Tradición apostólica y continuada
con los grandes padres y doctores, con el Magisterio ordinario y extra-
ordinario y, en época más reciente, con el rico patrimonio de la doc-
trina social de la Iglesia, expresada en documentos que van de la
Rerum novarum a la Laborem exercens” 3.
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3 Juan Pablo II, Mensagem do Santo Padre ao Episcopado do Brasil. Roma,
9 de abril de 1986, Loyola, São Paulo 1986, p. 6.
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El Papa confía además al episcopado brasileño la tarea de acompa-
ñar en su desarrollo a la teología de la liberación: “Esta misión, si se
cumple, será ciertamente un servicio que la Iglesia puede prestar al
país y al casi continente latinoamericano, así como a otras muchas
regiones del mundo, donde los mismos desafíos se presentan con
análoga gravedad. Para cumplir esta misión es imprescindible la
acción sabia y valerosa de los pastores, es decir, de los obispos. Dios
os ayude para que esta correcta y necesaria teología de la liberación
se desarrolle en el Brasil y en toda América Latina de modo homogé-
neo, no heterogéneo, con la teología de todos los tiempos, en plena
fidelidad a la doctrina de la Iglesia, atenta a un amor preferencial, no
excluyente ni exclusivo, a los pobres” 4.

La crisis en torno a la herencia de Medellín, cuyos hitos más visi-
bles fueron las dos instrucciones sobre la teología de la liberación y
la carta del Papa al episcopado brasileño, dieron lugar a un reconoci-
miento más amplio y universal de las cuestiones allí planteadas y de
las respuestas eclesiales, pastorales y teológicas allí apuntadas.

Hay que reconocer, no obstante, que la liberación en Medellín
estaba más vinculada a los aspectos económicos y políticos de la rea-
lidad. Sólo más tarde, otras dimensiones como las discriminaciones
de carácter cultural, por género, raza o color, o por orientación
sexual, o los desafíos planteados por el medio ambiente, fueron recla-
mando mayor atención en la reflexión teológica en clave liberadora.
Hoy las teologías eco-feministas, la teología india, la teología negra,
la teología de la inculturación y toda una espiritualidad liberadora
constituyen importantes desarrollos en el ámbito de la reflexión que
se reconoce heredera de la teología que nace de Medellín.

El método: el secreto de Medellín

El método, ver, juzgar y actuar, heredado de la JOC de Joseph Car-
dijn, se inspiró también en la teología de los “signos de los tiempos”
de la Gaudium et spes, y fue el hilo conductor de todos los trabajos
de Medellín. El ver ocupa la primera parte de cada uno de los docu-
mentos, y el actuar el final, en forma de pistas pastorales.

Este método, empleado en Medellín y posteriormente en la elabo-
ración de la teología latinoamericana de la liberación, fue expresa-
mente prohibido por la presidencia de la IV Conferencia General del
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Episcopado Latinoamericano en Santo Domingo (1992), e igualmente
vetado en el Sínodo de América (1997). 

En Aparecida (2007), sin embargo, los obispos latinoamericanos se
plantearon retomar la herencia de Medellín y justificar su decisión:

“En continuidad con las anteriores Conferencias Generales del
Episcopado Latinoamericano, este documento sigue el método de
‘ver, juzgar y actuar’. [...] Muchas voces venidas de todo el Conti-
nente ofrecieron aportes y sugerencias en tal sentido, afirmando que
este método ha colaborado a vivir más intensamente nuestra voca-
ción y misión en la Iglesia, ha enriquecido el trabajo teológico y pas-
toral, y en general ha motivado a asumir nuestras responsabilidades
ante las situaciones concretas de nuestro continente” (AP 19) 5.

La globalización: el paso de la opresión a la exclusión

La lectura de la realidad hecha en Medellín está marcada por la teo-
ría de la dependencia, que trata de explicar el subdesarrollo de la
mayoría de los pueblos por el desarrollo desigual y asimétrico del norte
y el sur del mundo, y por nuevas formas de colonialismo internacional
agravadas por colonialismos internos. Refleja igualmente el impacto de
la toma de conciencia por parte de los sectores populares de la opre-
sión económica y la dominación política seculares, responsables de la
pobreza y miseria de las mayorías. Refleja además el despertar de los
movimientos populares en el campo y en las ciudades, y la decisión de
la Iglesia de sumarse a ellos en sus luchas y reivindicaciones.

En Medellín la Iglesia asume como tarea pastoral:

“Alentar y favorecer todos los esfuerzos del pueblo por crear y
desarrollar sus propias organizaciones de base, por la reivindicación
y consolidación de sus derechos y por la búsqueda de una verdadera
justicia” (MED 2, 27).

Si Medellín veía la raíz de las desigualdades y de la opresión en la
explotación del trabajo y en los mecanismos injustos del comercio
internacional, esta lectura sufre el impacto de importantes cambios.
Aparecida identifica en el actual modelo de globalización la causa
principal de las injusticias y de las nuevas desigualdades:

790 Concilium 5/138

5 El texto citado en este párrafo sigue el documento aprobado en la mañana
del 31 de mayo, día de la clausura de la V Conferencia, con 127 votos favorables
de 130 votantes, con 2 votos en contra y 1 abstención. Este documento final de
Aparecida sufrió posteriormente en el CELAM y en Roma unas 200 modificacio-
nes, incorporadas a la versión oficial, 30 de las cuales fueron sustantivas.
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“En la globalización, la dinámica del mercado absolutiza con
facilidad la eficacia y la productividad como valores reguladores de
todas las relaciones humanas. Este peculiar carácter hace de la glo-
balización un proceso promotor de inequidades e injusticias múlti-
ples” (AP 67).

Y sigue el documento de Aparecida:

“Una globalización sin solidaridad afecta negativamente a los
sectores más pobres. Ya no se trata simplemente del fenómeno de la
explotación y opresión, sino de algo nuevo: la exclusión social. Con
ella queda afectada en su misma raíz la pertenencia a la sociedad en
la que se vive, pues ya no se está abajo, en la periferia o sin poder,
sino que se está afuera. Los excluidos no son solamente ‘explotados’
sino ‘sobrantes’ y ‘desechables’” (AP 65).

Lectura popular de la Biblia

No hay en Medellín un documento específico que retome la cons-
titución dogmática Dei Verbum del concilio, pero la Palabra de Dios,
devuelta al pueblo en los círculos bíblicos, en las comunidades ecle-
siales de base y en el movimiento de lectura popular de la Biblia,
estuvo en el centro de la revolución provocada por Medellín. A ella
contribuyó, y mucho, la generosa iniciativa de la Comunidad de Taizé,
en Francia, que, después del concilio, donó a las Iglesias de América
Latina, principalmente a la católica, un millón de ejemplares del
Nuevo Testamento en castellano y otro millón en portugués, para ser
distribuidos gratuitamente a las comunidades más pobres.

El entonces cardenal Joseph Ratzinger, en una entrevista realizada
en 1995, veía en la lectura popular de la Biblia una importante con-
tribución de la teología de la liberación latinoamericana:

“La exégesis nos ha dejado mucho de positivo, pero también ha
dado pie a que se formara la idea de que el hombre no puede leer la
Biblia porque es demasiado complicada. Hay que saber que la lec-
tura de la Biblia deja siempre algo a cada uno de sus lectores y que
está escrita para los más sencillos. En el seno de la teología de la
liberación se ha originado un movimiento que habla de su interpre-
tación popular, y yo estoy de acuerdo con eso. Según ellos, la Biblia
pertenece al pueblo y, por tanto, ellos son sus mejores intérpretes. En
el fondo tienen razón, la Biblia es para los más sencillos. Ellos no
necesitan saber los matices críticos; entienden lo fundamental, de
qué trata. Los profundos conocimientos de la teología, por supuesto,
no son superfluos, es más, en los diálogos entre las culturas universa-
les son incluso muy necesarios. Pero no deben ensombrecer la sen-

791Concilium 5/139

Interior 328.qxd  31/10/08  13:56  Página 791



JOSÉ ÓSCAR BEOZZO

cillez de la fe que es la que nos sitúa ante Dios, ante un Dios que se
me aproxima porque se ha hecho hombre” 6.

Celebrar en la alegría y de manera inculturada

En el ámbito de la liturgia, al incentivar Medellín la celebración en
pequeños grupos y comunidades, logró que fe y vida se encontrasen, y
que los acontecimientos alegres o dolorosos hallasen el camino de la
esperanza pascual. La búsqueda de la inculturación floreció en el
encuentro entre las culturas locales del continente y la celebración litúr-
gica, apoyada por una explosión de músicas y cánticos de raíz popular.
La experiencia pionera de don Sergio Méndez Arceo en la catedral de
Cuernavaca, en México, con la misa animada al ritmo de los instrumen-
tos y melodías de los mariachis, encontró nuevas expresiones, profun-
damente bellas y dinámicas, en el mundo centroamericano, con la misa
nicaragüense y la misa salvadoreña, y más al sur, con la misa criolla en
la Argentina. En el Brasil, la misa de la Tierra sin males, con poemas de
don Pedro Casaldáliga y Pedro Tierra, y música del compositor indígena
Martín Coplas, se inspiró en el mito de la Tierra sin males de los pueblos
guaraníes. La misa de los quilombos, escrita por los mismos poetas, con
música del cantante negro Milton Nascimento, recuperó la memoria de
las poblaciones esclavizadas que huían para construir quilombos 7 en
los que vivir libres, y celebró el actual renacimiento cultural y espiritual
de los descendientes de africanos8.

Bajar de la Cruz a los crucificados de hoy

En el campo de la cristología, Medellín recupera la lectura de LG
8, que parte de la humanidad de Jesús y de su identificación con los
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6 Cardenal Joseph Ratzinger, O Sal da Terra. O cristianismo e a Igreja Católica
no Limiar do Terceiro Milênio. Um diálogo com Peter Seewald, Imago, Río de
Janeiro 1997, pp. 210-211 (trad. esp. La sal de la tierra, Palabra, Madrid 1997).

7 Aldeas de esclavos huidos, conocidas como palenques en la América
hispánica y como maroon’s societies en las Antillas inglesas.

8 Ambas misas fueron prohibidas por Roma. Se alegó que ponían en riesgo
“la unidad del rito romano” y que “la celebración eucarística debe ser sola-
mente memorial de la muerte y la resurrección del Señor, y no reivindicación
de ningún grupo humano o racial” (carta de la Sagrada Congregación para el
Culto Divino a Dom Ivo Lorscheiter, Roma, 2 de marzo de 1982, n. 1649/81,
en Comunicado Mensal CNBB, n. 354, marzo 1982, p. 258).
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más pobres, en la línea del siervo sufriente de Isaías y de la kénosis
del himno de Filipenses (Flp 2,6). Propone como tarea concreta
“bajar de la cruz a los crucificados de hoy”. Dicho de otro modo, el
eje de la cristología se encuentra en el seguimiento de Jesús en su
compromiso liberador con los excluidos:

“Es el mismo Dios [que creó al hombre a su imagen y semejanza]
quien, en la plenitud de los tiempos, envía a su Hijo para que hecho
carne, venga a liberar a todos los hombres de todas las esclavitudes a
que los tiene sujetos el pecado, la ignorancia, el hambre, la miseria y
la opresión, en una palabra la injusticia y el odio que tienen su ori-
gen en el egoísmo humano (Jn 8,32-35). Por eso, para nuestra verda-
dera liberación, todos los hombres necesitamos una profunda con-
versión a fin de que llegue a nosotros el ‘Reino de justicia, de amor y
de paz’” (MED 1,3).

Uno de los desarrollos más bellos de la cristología de Medellín se
encuentra en el documento de Puebla:

“La situación de extrema pobreza generalizada adquiere en la vida
real rostros muy concretos en los que deberíamos reconocer los rasgos
sufrientes de Cristo, el Señor, que nos cuestiona e interpela” (P 31). En
una lectura histórico-estructural de las exclusiones y opresiones que se
han abatido y siguen pesando sobre el pueblo, Puebla enumera los
rostros sufrientes: de los indígenas y afroamericanos, de los campesi-
nos y obreros, de los subempleados y desempleados, de los margina-
dos y chabolistas, de los niños abandonados y explotados, de los jóve-
nes desorientados y frustrados, de los ancianos, cada vez más
numerosos y colocados al margen de la sociedad (P 31-39).

Esta inspiración es retomada conscientemente en Aparecida:

“Si esta opción [por los pobres] está implícita en la fe cristológica,
los cristianos, como discípulos y misioneros, estamos llamados a
contemplar, en los rostros sufrientes de nuestros hermanos, el rostro
de Cristo que nos llama a servirlo en ellos: ‘Los rostros sufrientes de
los pobres son rostros sufrientes de Cristo’” (AP 393).

Por una Iglesia de comunidades, servidora y pobre

La eclesiología de Medellín asimila perfectamente las grandes
intuiciones de la Lumen gentium: la Iglesia como Pueblo de Dios, el
bautismo como fuente y raíz de los ministerios, la vocación de todo
cristiano a la santidad y el apostolado. Da, sin embargo, algunos
pasos adelante, al mismo tiempo que radicaliza otros. 
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En primer lugar, se presenta la Iglesia como la Iglesia de todos,
pero sobre todo como la Iglesia de los pobres, al servicio de los valo-
res del Reino. “La pobreza en la Iglesia” es el título del documento 14
y el centro de su propuesta teológica y pastoral:

“Queremos que la Iglesia de América Latina sea evangelizadora
de los pobres y solidaria con ellos, testigo del valor de los bienes del
Reino y humilde servidora de todos los hombres de nuestros pue-
blos” (MED 14,8).

La opción por los pobres de Medellín es renovada en Puebla:

“Volvemos a tomar, con renovada esperanza en la fuerza vivifi-
cante del Espíritu, la posición de la II Conferencia General, que hizo
una clara y profética opción preferencial y solidaria por los pobres
[...]” (P 1134).

Ésta reconoce que la situación de los pobres se ha agravado:

“La inmensa mayoría de nuestros hermanos siguen viviendo en
situación de pobreza y aun de miseria que se ha agravado. Quere-
mos tomar conciencia de lo que la Iglesia latinoamericana ha hecho
o ha dejado de hacer por los pobres después de Medellín, como
punto de partida para la búsqueda de pistas opcionales eficaces en
nuestra acción evangelizadora, en el presente y en el futuro de Amé-
rica Latina” (P 1135).

Hace de los pobres la medida de nuestro seguimiento de Jesús:

“Acercándonos al pobre para acompañarlo y servirlo, hacemos lo
que Cristo nos enseñó, al hacerse hermano nuestro, pobre como
nosotros. Por eso el servicio a los pobres es la medida privilegiada,
aunque no excluyente, de nuestro seguimiento de Cristo” (P 1145).

Puebla innova en relación con Medellín al erigir a los pobres en
sujetos y protagonistas de la evangelización y maestros de la Iglesia:

“El compromiso con los pobres y los oprimidos y el surgimiento de
las Comunidades de Base han ayudado a la Iglesia a descubrir el
potencial evangelizador de los pobres, en cuanto la interpelan cons-
tantemente, llamándola a la conversión y por cuanto muchos de ellos
realizan en su vida los valores evangélicos de solidaridad, servicio,
sencillez y disponibilidad para acoger el don de Dios” (P 1147). 

Aparecida, por su parte, profundiza en el enraizamiento cristoló-
gico de la opción por los pobres de Medellín:

“Nuestra fe proclama que ‘Jesucristo es el rostro humano de Dios
y el rostro divino del hombre’ (EAm 67). Por eso ‘la opción preferen-
cial por los pobres está implícita en la fe cristológica en aquel Dios
que se ha hecho pobre por nosotros, para enriquecernos con su
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pobreza’ (Dl 3). Esta opción nace de nuestra fe en Jesucristo, el Dios
hecho hombre, que se ha hecho nuestro hermano (cf. Heb 2,11-12)”. 

El documento 15 de Medellín, sobre la Pastoral de Conjunto, pre-
senta a las comunidades de base como el camino para renovar las
estructuras eclesiales, desde los cimientos de la sociedad y de la Igle-
sia, dando amplio espacio a los laicos y laicas, a la centralidad de la
Palabra de Dios apropiada por los pequeños, a la unión entre fe y
vida, entre vivencia eclesial y compromiso social y político transfor-
madores:

“Por consiguiente, el esfuerzo pastoral de la Iglesia debe estar
orientado a la transformación de esas comunidades en ‘familia de
Dios’, comenzando por hacerse presente en ellas como fermento
mediante un núcleo, aunque sea pequeño, que constituya una
comunidad de fe, de esperanza y de caridad (LG 8). La comunidad
cristiana de base es así el primero y fundamental núcleo eclesial,
que debe, en su propio nivel, responsabilizarse de la riqueza y
expansión de la fe, como también del culto que es su expresión. Ella
es, pues, célula inicial de estructuración eclesial, y foco de la evan-
gelización, y actualmente factor primordial de promoción humana y
desarrollo (MED 15,10).

Mientras que en países como Brasil las comunidades eclesiales de
base (CEB) se convirtieron en una prioridad de toda la Iglesia en sus
planes y directrices pastorales, en otros, como en Colombia, fueron
prohibidas, acusadas de ser Iglesia “paralela” o Iglesia “popular”, en
sentido peyorativo. Es sintomático que al grupo de obispos elegidos
para sistematizar las propuestas aprobadas en el Sínodo de América
(1997), con vistas a la redacción de la exhortación posinodal Ecclesia
in America, se le advirtiera, por parte del cardenal Jan Schotte, secre-
tario del sínodo, que las palabras “CEB” y “teología de la liberación”
no podían constar en el texto. En las propuestas en las que aparecían
referencias a las CEB, éstas eran sustituidas por “pequeñas comunida-
des” o “comunidades cristianas de base”.

En Aparecida, los obispos expresaron su aprecio a las CEBs, reco-
nocieron el valor de su experiencia eclesial, su relación con la anda-
dura inicial de las primeras comunidades en los Hechos de los Após-
toles, la experiencia martirial de muchos de sus integrantes y su
vinculación histórica con Medellín:

“En la experiencia eclesial de algunas iglesias de América Latina y
de El Caribe, las Comunidades Eclesiales de Base han sido escuelas
que han ayudado a formar cristianos comprometidos con su fe, discí-
pulos y misioneros del Señor, como testimonia la entrega generosa,
hasta derramar su sangre, de tantos miembros suyos. Ellas recogen la
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experiencia de las primeras comunidades, como están descritas en
los Hechos de los Apóstoles (cf. Hch 2,42-47). Medellín reconoció
en ellas una célula inicial de estructuración eclesial y foco de fe y
evangelización. Enraizadas en el corazón del mundo, son espacios
privilegiados para la vivencia comunitaria de la fe, manantiales de
fraternidad y solidaridad, y alternativa a la sociedad actual, fundada
en el egoísmo y la competencia despiadada” (AP 178) 9.

Colegialidad más plena y completa

El Vaticano II será recordado como el concilio que restableció en
el seno de la Iglesia latina la sinodalidad como elemento esencial de
la estructura eclesial, a cuyo frente está el colegio de los Doce. Den-
tro de este colegio, recibió Pedro el mandato de confirmar a sus her-
manos: Et tu, aliquando conversus, confirma fratres tuos, “cuando te
hayas convertido, confirma a tus hermanos” (Lc 22,32). El Vaticano
II trató de restablecer cierto equilibrio, todavía no alcanzado, entre
el primado petrino y la colegialidad episcopal. Le faltó avanzar en el
sentido de establecer el principio de colegialidad de las Iglesias
entre sí, y no sólo entre sus pastores, los obispos. Como mejor modo
de encarnar esta corresponsabilidad de todos los obispos con el
papa en el gobierno de la Iglesia quedó, sin embargo, la institución
del sínodo de los obispos, dotado sólo de carácter consultivo, no
deliberativo.

Medellín, en un casi desdoblamiento de la asamblea conciliar a
nivel continental, ejerció la colegialidad de manera deliberativa,
desembocando en un magisterio propio, sin igual en la experiencia
eclesial de África, Asia o Europa. En este sentido, la Conferencia de
Medellín constituyó un modelo más próximo a un concilio ecumé-
nico, deliberativo, que a los actuales sínodos, sólo consultivos.

Santo Domingo, por el rígido control a que fue sometido por parte
de las autoridades romanas, representó un claro retroceso. La convo-
catoria del Sínodo de América (1997), que interrumpió la serie de las
conferencias del episcopado, dejó en el aire la duda de si habría
todavía lugar para una nueva conferencia general del episcopado
latinoamericano.
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9 El texto sobre las CEB elaborado y aprobado por los obispos en Apare-
cida sufrió una importante intervención por parte de Roma, que mutiló el ori-
ginal, realizando cortes e introduciendo añadidos que resucitaron, de
manera anacrónica, desconfianzas y sospechas de los años 70.
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De hecho, cuando el CELAM solicitó a Roma la convocatoria de
una V conferencia que permitiese a América Latina y el Caribe, al
comienzo del nuevo milenio, sopesar las nuevas circunstancias y
proponer el rumbo de su nueva andadura, la respuesta primera de la
secretaría de Estado fue: sínodo, sí; conferencia, no; sínodo en Roma,
sí; en América Latina, no, debido a la precaria salud del Papa, a
quien le gustaría participar. 

El CELAM planteó la cuestión directamente a Juan Pablo II, mani-
festando su deseo de realizar una nueva conferencia del episcopado
de América Latina y el Caribe, y no un sínodo. Ante el callejón sin
salida, el Papa pidió que se consultara a los cardenales latinoameri-
canos y a las conferencias episcopales del continente. De los carde-
nales, 12 propusieron la realización de un sínodo y 18 de una confe-
rencia. De las conferencias episcopales, sólo 1 se manifestó a favor
del sínodo y 21 a favor de una nueva conferencia. El Papa decidió
entonces que se siguiera la tradición de la Iglesia latinoamericana.

Mantener esta tradición es crucial para América Latina, pero tam-
bién para la Iglesia universal, para que florezcan, en comunión con la
sede romana, las Iglesias locales, con su pastoral, su teología, su litur-
gia, su magisterio, sus asambleas deliberativas, dotándose de instru-
mentos pastorales propios, cada vez más enraizados e inculturados
en la realidad de cada región y continente.

(Traducido del portugués por Juan Padilla Moreno)
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El presente artículo quiere ren-
dir un sencillo homenaje a uno de los maestros de espiritualidad más
grandes de nuestro tiempo, Thomas Merton, el eremita de Getse-
maní, cuyo nombre religioso era padre Luis. Este año de 2008 con-
memoramos los cuarenta años de su muerte martirial. Fue uno de los
precursores del Concilio Vaticano II en algunos de sus temas más
relevantes, como el diálogo interreligioso, el encuentro entre las mís-
ticas cristiana y judía, cristiana y sufí, cristiana y budista, etc. Y, no
menos importante, fue uno de los precursores de la gravísima y
urgente necesidad de promover la paz en el mundo, acabando con la
carrera de armamentos y las guerras.

En lo que sigue vamos a esbozar unos breves datos biográficos de
Merton; comentaremos las dos conversiones por las que pasó: del
mundo al monasterio, y del monasterio al mundo. En esta su apertura
al mundo fue fundamental su amistad con Ernesto Cardenal, conver-
tido primero y luego monje en Getsemaní, donde tuvo a Merton
como maestro de novicios. Esta relación de maestro y novicio duró

RECORDANDO A THOMAS MERTON
DESDE AMÉRICA LATINA

A LOS CUARENTA AÑOS DE SU MUERTE

* GETULIO ANTÔNIO BERTELLI es doctor en teología por la Pontifícia Universi-
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dos años (1957-1959). Cuando Cardenal dejó el monasterio, por
motivos de salud, la amistad entre ambos continuó en forma de
correspondencia epistolar 1.

I. Notas biográficas

Thomas Merton (Tom) nació durante la Primera Guerra Mundial (el
31 de enero de 1915) en Prades, en el sur de Francia, donde sus
padres, que eran artistas, estaban pintando los bellos paisajes soleados
del Mediterráneo. Con un año de edad el pequeño Tom fue llevado en
barco a los Estados Unidos para vivir con sus abuelos. Los padres
murieron muy pronto y se quedó, como él mismo relata, sin hogar y
sin rumbo. Estudió en Cambridge (Inglaterra) y más tarde en la Univer-
sidad de Columbia, en los Estados Unidos, donde hizo también el
doctorado. Allí fue donde se convirtió a la fe católica y se bautizó.

1. La primera conversión de Merton: del mundo al monasterio. 
“Fuga mundi”

La conversión de Merton fue obra de la gracia divina por media-
ción de sus maestros: Mark van Doren, de literatura, y Daniel Walsh y
Etienne Gilson, de filosofía. Y de los amigos, dos en especial: la baro-
nesa Catalina de Hueck Doherty, trabajadora social voluntaria en la
Casa de la Amistad de Harlem, entre la comunidad negra, y Dorothy
Day, profetisa de la resistencia no violenta y de la solidaridad con los
sin techo en las calles de Nueva York.

Junto a la conversión, Merton sintió la llamada a la vida consa-
grada a Dios. Por eso entró en la abadía trapense de Nuestra Señora
de Gethsemaní, en el Estado de Kentucky, en 10 de diciembre de
1941, en plena Guerra Mundial. Allí sintió haber encontrado por fin
su hogar en el mundo. Volvió a encontrar el paraíso perdido (paradi-
sus claustralis) 2.
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1 Son más de noventa cartas, desde 1959 hasta 1968, con un breve
periodo de interrupción, cuando la correspondencia fue prohibida por el
entonces abad Dom James Fox. Cf. Santiago Daydí-Tolson (ed.), Thomas
Merton, Ernesto Cardenal. Correspondencia (1959-1968), Trotta, Madrid
2003.

2 Jonathan Montaldo (ed.), Merton na intimidade. Sua vida em seus diários,
FISUS, Río de Janeiro 2001, pp. 32-33.
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Vivió 26 años en el mundo y 27 en el monasterio. La entrada en el
monasterio no fue un punto de llegada, sino de partida: el inicio de
una evolución espiritual que lo llevaría más tarde a una segunda con-
versión, del monasterio al mundo, sin sacrificar su vocación monás-
tica, sacerdotal y eremítica, solidario con la familia humana y con
toda la creación/naturaleza, amenazadas por la guerra, el racismo y
la injusticia social y económica 3. De ahí su mayor implicación en
cuestiones de justicia social, a partir de la experiencia que vamos a
describir a continuación 4.

2. La segunda conversión de Merton: del monasterio al mundo. 
“Conversión a la compasión”

Tras vivir 17 años como monje, Merton percibió que entre la vida
consagrada a Dios en el monasterio y la vida inserta en el mundo no
sólo no hay oposición, sino que apenas hay distinción. Fue el 18 de
marzo de 1958 cuando, andando por las calles de Louisville, tuvo la
experiencia de la “conversión a la compasión”. El hecho está conme-
morado por una placa en el centro de la ciudad, donde tuvo lugar la
epifanía que transformó su autointerpretación monástica 5. En aquel
momento parece haberse despertado del sueño de la separación artifi-
cial en que vivía, considerándose diferente del común de los mortales.

Merton percibió repentinamente que todas las personas anónimas
que pasaban a su alrededor, en aquel animado centro comercial, for-
maban parte constitutiva de su vida 6. Percibió la belleza de las perso-
nas, la imagen de Dios reflejada en ellas y el hecho de que el propio
Dios se hubiera hecho humano y hubiera venido a holgarse en su
creación. Entonces se liberó de la ilusión de que ser monje es ser
mejor que los demás, y agradeció a Dios la dignidad de ser miembro
de la familia humana.

Tras esta experiencia de conversión al mundo, Merton escribió al
papa Juan XXIII el 10 de noviembre de 1958 que soledad no puede
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3 Lawrence Cunningham (ed.), Thomas Merton and the monastic vision,
Grand Rapids (Míchigan) 1999, p. 69.

4 Lawrence Cunningham (ed.), op. cit., pp. 190ss.
5 Christine Bochen (ed.), Thomas Merton. Essential writings, Orbis Books,

Nueva York 2000, pp. 90s.
6 Lawrence Cunningham (ed.), Thomas Merton and the monastic vision, p.

68; cf. Thomas Merton, Conjectures of a guilty bystander, Doubleday, Nueva
York 1966, pp. 140-142.
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significar aislamiento y negación del mundo, y que los contemplati-
vos también son responsables de la humanidad 7. Comienza entonces
para Merton una apertura al mundo. Sería absurdo y contrario a la
santidad aislarse de toda la humanidad. Sería vivir en el infierno.

A partir de ahí encontramos a un Merton cada vez más abierto a
los grandes desafíos del mundo contemporáneo, como la cuestión de
la violencia, la injusticia económica, social, de género y ecológica, y
el consiguiente empeño por promover la paz, la justicia y la integri-
dad de la creación. Fue Ernesto Cardenal quien ayudó a Merton a
abrirse al mundo, en particular a la realidad latinoamericana,
dejando atrás una fase intimista, de fuga mundi.

II. La correspondencia entre Merton y Ernesto Cardenal

Ernesto Cardenal, célebre poeta nicaragüense, estudió en Colum-
bia como Merton. Fue leyendo sus obras cuando éste se convirtió a la
fe católica, y entró en el mismo monasterio, teniendo a Merton como
maestro de novicios. Esta apertura, a su vez, ayudó a Cardenal en el
empeño por liberar a su patria de la cruel dictadura de Somoza, apo-
yado por el gobierno de los Estados Unidos.

Merton quería ir a Nicaragua para fundar un monasterio en el que
vivir en medio de los indios y campesinos, en solidaridad con ellos,
en una actitud de resistencia y reparación por las injusticias cometi-
das por el colonialismo y el imperialismo norteamericanos. Pero el
abad James Fox frustró sus planes, anticipándose a ir a Roma, que no
permitió su salida.

Cardenal, por su parte, recibió de Merton el consejo de dejar la aba-
día de Getsemaní por motivos de salud, y también para fundar una
comunidad monástica alternativa, dada la imposibilidad de hacerlo él
mismo, impedido por sus superiores. Pero antes tuvo Cardenal que
prepararse para el sacerdocio en un seminario para vocaciones adul-
tas en La Ceja, en la provincia de Antioquia, en Colombia, junto a la
cordillera de los Andes. El poeta nicaragüense recuerda con mucho
humor los años pasados allí, en aquel seminario de los Andes 8.
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7 Thomas Merton, The hidden ground of love. The letters of Thomas Mer-
ton on religious experience and social concerns, Harcourt Brace Jovanovich,
San Diego 1993, pp. 481-486.

8 Ernesto Cardenal, Las ínsulas extrañas. Memorias 2, Trotta, Madrid 2002,
pp. 13ss.
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Ya ordenado sacerdote, el padre Cardenal fundó la comunidad ins-
pirada por Merton, en una isla volcánica de Nicaragua llamada
Solentiname. Antes, sin embargo, volvió a Getsemaní en busca del
consejo de su antiguo maestro de novicios. Fruto de esos años en la
isla es la obra El Evangelio en Solentiname, donde recoge los comen-
tarios bíblicos hechos por el pueblo en las celebraciones, expresando
la utopía de otro mundo posible 9.

Merton sentía profundo aprecio por su antiguo novicio, leía atenta-
mente sus poesías e incluso tradujo algunas obras suyas al inglés.
Admira la espiritualidad militante y revolucionaria de Cardenal, y
afirma de él que “ve a Somoza en los Salmos, en los símbolos de Og
y del Sheol” 10. Considera que la versión de los Salmos de Cardenal
debería ser adoptada como oficial en el rezo del oficio divino 11. Mer-
ton prologó también la bellísima obra Vida en el amor, un verdadero
canto a la vida y un himno al amor, que es “la ley básica de las criatu-
ras que fueron creadas libres para darse, libres para participar de la
infinita abundancia de vida con que nos colma Dios” 12.

La obra de Cardenal une mística con protesta política y crítica
social, como Bartolomé de las Casas en los comienzos de la historia
latinoamericana en el siglo XVI. Integra el evangelio en la cultura
indígena, rescatando sus valores espirituales y criticando la ideología
colonialista e imperialista. Fue Merton quien ayudó a Cardenal a des-
cubrir la inmensa riqueza espiritual de los indios de América del
Norte y del Sur. El poeta nicaragüense pone empeño en dejarlo bien
claro, afirmando: Merton “fue de los primeros en este proceso de des-
cubrimiento de los indios. Y quería dejar constancia de ello porque
creo que ha sido pasado por alto. Y también por lo que significó en
mi vida” 13.

Fue Cardenal quien hizo de puente entre Merton y los pensadores
latinoamericanos. Merton admiraba en los escritores latinoamerica-
nos en general su valentía para denunciar las injusticias de los gober-
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9 Ernesto Cardenal, El Evangelio en Solentiname, Trotta, Madrid 2006.
10 Lawrence Cunningham (ed.), A search for solitude. Pursuing the monk’s

true life (1952-1960), Harper Collins Publishers, Nueva York 1996, p. 168.
11 Ernesto Cardenal, Salmos, prólogo de Dorothee Sölle, Trotta, Madrid

1998.
12 Ernesto Cardenal, Vida en el amor, prólogo de Thomas Merton, Trotta,

Madrid 32004, p. 10.
13 Ernesto Cardenal, Vida perdida. Memorias I, Trotta, Madrid 2005, p.

194.
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nantes y sus políticas, una valentía profética que desenmascara la
injusticia y la hipocresía, al tiempo que se convierten en portavoces
de los sin voz. Por eso se solidariza con los escritores latinoamerica-
nos, reunidos en la ciudad de México, en su lucha contra la falsedad
y los poderes deshumanizadores de la burocracia y el comercio,
enviándoles una carta 14.

La experiencia monástica en la isla de Solentiname, donde monjes
y campesinos compartían la vida de oración y acción, duró doce
años. En 1977 el dictador Somoza bombardeó la isla, considerando
el monasterio subversivo y revolucionario. Cardenal consiguió sobre-
vivir y entró en el Frente Sandinista de Liberación Nacional, siendo
su capellán. Abandonó la postura de la resistencia no violenta apren-
dida de Merton y se hizo revolucionario. Era necesario defender su
patria de la agresión imperialista de Reagan, conforme a la teoría
agustiniana de la “guerra justa” 15. A diferencia de Dan Berrighan, que
considera la no violencia como práctica incondicional, Cardenal jus-
tifica la postura del monje revolucionario que resiste a la violencia
institucionalizada con la contraviolencia, como hizo Bonhoeffer en
la Alemania nazi.

Siendo todavía novicio, Cardenal oyó una lección de Merton sobre
Gandhi en la que afirmaba que su método de no violencia no habría
funcionado en la Alemania nazi. Tampoco funcionaría en la Nicara-
gua de Somoza, y por eso Cardenal tomó el camino de la revolución
(que es la contraviolencia frente a un régimen opresor). Él creía que el
monje como revolucionario tendría el apoyo de Merton, no sólo para
liberar Nicaragua, sino para liberar toda América Latina. De eso Car-
denal está convencido 16.

Cuando Somoza fue derrocado en 1979, Cardenal pasó a ser
Ministro de Cultura del gobierno sandinista. De este modo, Cardenal
está también imitando a san Bernardo, que, después de haber vivido
17 años en la reclusión del monasterio, fue llamado de vuelta al
mundo para contribuir a la solución de los graves problemas políticos
de su tiempo. La unión de contemplación y acción la debe Cardenal
explícitamente a Merton, cuando dice: “Esta acción se debe al men-
saje que Merton me transmitió y que yo trasladé a mi comunidad:
que no fuéramos contemplativos, sin implicar nuestro destino en el
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14 Thomas Merton, The courage for truth. Letters to writers, Farrar, Straus
and Giroux, Nueva York 1993, p. 144.

15 Thomas Merton, The courage for truth. Letters to writers, pp. 110ss.
16 Ernesto Cardenal, “Merton the Prophet”, en Wilkes, Paul (ed.), Merton

by those who knew him best, Harper and Row, Nueva York 1984, p. 38.
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de los habitantes del país, en su vida política, económica, social y
todo lo demás” 17.

Cardenal nunca olvidó esta lección aprendida de Merton, de que
“el contemplativo no debía estar indiferente a los problemas sociales
y políticos de su pueblo... Y el contacto con la pobreza de los campe-
sinos en Solentiname, y la realidad nacional cada vez peor, también
contribuyeron a que yo y nuestra pequeña comunidad nos fuéramos
politizando y radicalizando” 18.

Conclusión

Cardenal considera la comunidad monástica como el anticipo de
un mundo nuevo para toda la humanidad, en el que se vivirá la fra-
ternidad, la igualdad y el amor 19. Ése es el designio de Cristo, no para
que se haga realidad sólo en una experiencia de laboratorio, sino en
la sociedad entera20. Piensa que un monasterio trapense en América
Central o del Sur, con Merton como director espiritual, sería también
una forma de reparación de los daños producidos por el imperialismo
norteamericano: “La fundación trapense en América Latina sería el
único panamericanismo válido. Por fin los Estados Unidos darían
algo bueno a América Latina en compensación de todo lo malo:
amor fraterno. Comunidad monástica en vez de imperialismo” 21.

En el prólogo a una de sus obras, Merton escribió que, frente a la
demencia de las superpotencias, corresponderá al Tercer Mundo res-
taurar la cordura perdida 22, y que “la verdadera esperanza de la Igle-
sia está en el Tercer Mundo, donde el apostolado debe ser fecundado
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17 Ernesto Cardenal, en Merton by those..., op. cit., p. 38. Cf. también  Paul
Wilkes y Andrew Glynn, Merton Film Biography (VHS), Multimedia de
Bellarmine University, Louisville (KY).

18 Ernesto Cardenal, Las ínsulas extrañas, op. cit., pp. 205-206.
19 El propio Merton, en su última conferencia, en el encuentro de Bangkok,

grabada dos horas antes de morir, afirma que solamente en el monasterio se
vive de hecho la utopía marxista, en la cual cada uno recibe conforme a sus
necesidades y contribuye conforme a sus capacidades. Cf. el CD The Bang-
kok Conference, AA 2461.

20 Ernesto Cardenal, Vida perdida. Memorias, p. 299.
21 Ernesto Cardenal, Vida perdida. Memorias, p. 249.
22 H. William Shannon, Silent lamp. The Thomas Merton story, Crossroad,

Nueva York 1996, p. 212.
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por la contemplación para ser auténtico” 23. Quiere superar el abismo
existente entre los intelectuales y la Iglesia, y crear la conciencia de
que sólo hay una América, más allá de las divisiones entre Norte y
Sur. De ahí sus contactos con los pensadores de América Latina, prin-
cipalmente Cardenal 24.

Para Merton, el futuro pertenece a América Latina, Asia y África,
pero sobre todo a la primera, donde el amor y la solidaridad parecían
estar echando raíces. En ese proceso Cardenal fue uno de los precur-
sores, inspirado por Merton, abriendo nuevos caminos en la socie-
dad, la cultura y la religión. A pesar de haber sido bloqueados, entre
otros por Juan Pablo II, un día habrán de resurgir. Al conmemorar los
cuarenta años de la muerte de Merton, se nos presenta el gran desafío
de reinventar la espiritualidad en este continente, uniendo de nuevo
mística y profecía: subir hasta Dios y bajar hasta los hombres, con-
templación y compasión, para saciar el hambre de pan y belleza.

(Traducido del portugués por Juan Padilla Moreno)
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23 H. William Shannon, Silent lamp. The Thomas Merton story, p. 189.
24 Merton se identifica con “la indignación, la ironía y el humor de los poe-

tas latinoamericanos”. Cf. E. Robert Daggy (ed.), Dancing in the water of life.
Seeking peace in the hermitage, HarperCollins, Nueva York-San Francisco
1997, p. 185 (abreviado DWL). Estos escritores denuncian la corrupción del
tejido social, porque la Iglesia ha dejado de hacerlo, perdiendo el espíritu de
profecía (DWL 215).
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Agruparé mis observaciones
sobre el número de Concilium titulado Las edades de la vida y la
experiencia cristiana en torno a cuatro temas básicos. No son los
únicos temas tratados en esta obra y ni siquiera los más importantes,
pero fueron los que me llamaron la atención por parecerme particu-
larmente interesantes. Los cuatro temas que he seleccionado son: (1)
los ritos y las etapas de la vida en general; (2) los ritos en un mundo
que envejece y que está rebosando de jóvenes; (3) el mundo espiri-
tual de los jóvenes, y (4) los ritos y la espiritualidad en un mundo
marcado por desastres provocados por los seres humanos y la natura-
leza. Espero ofrecer los argumentos pertinentes para mostrar que el
tema de Las edades de la vida y la experiencia cristiana presenta bas-
tantes elementos para reflexionar y seguir profundizando en ellos.

SOBRE EL NÚMERO 5 DE CONCILIUM DE 2007
LAS EDADES DE LA VIDA

Y LA EXPERIENCIA CRISTIANA

* TIMOTHY M. BRUNK es profesor ayudante de teología en la Villanova Uni-
versity. Sus trabajos sobre teología sacramental examinan especialmente la
intersección entre la práctica sacramental y la praxis ética aparte del culto
público formal. Es autor de Liturgy and life. The unity of sacrament and ethics
in the theology of Louis-Marie Chauvet (2007) y “Consumer culture and the
body. Chauvet's perspective”, en Worship 82 (2008). Se puede encontrar más
información sobre su obra en http://www64.homepage.villanova.edu/
timothy.brunk/

Dirección: Department of Theology, Villanova University, 800, Lancastar
Avenue, Villanova PA 190850 (Estados Unidos). Correo electrónico:
timothy.brunk@villanova.edu
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Los ritos y las etapas de la vida en general

Tanto David Power como Louis-Marie Chauvet hicieron unas
observaciones similares sobre los ritos y las etapas de la vida. Power
dice que “por su naturaleza intrínseca… ningún sacramento perte-
nece a una determinada etapa de la existencia humana” 1. Chauvet
sostiene que, “por su naturaleza, la fe cristiana no está necesaria-
mente vinculada con unos ritos que correspondan a diferentes etapas
de la vida humana”2. Pienso que en estas afirmaciones está en juego
una cuestión que afecta al núcleo de la compresión sacramental. La
cuestión, que se remonta a la controversia pelagiana, es que los
sacramentos son siempre una función de la iniciativa graciosa de
Dios y no algo que merecen los seres humanos. Esta prohibición con-
tra la afirmación de que uno se “merece” la gracia sacramental de
Dios se relaciona claramente con el argumento de que los sacramen-
tos no son una recompensa por haberse comportado meritoriamente.
Habría que entender que en la prohibición se incluye el tema de la
edad. Los niños no tienen derecho al bautismo como tampoco los
adultos (y viceversa). Es verdad que algunos sacramentos (pensemos
en el orden sacerdotal y el matrimonio) requieren un grado suficiente
de madurez y una adecuada compresión de los compromisos que
implican su recepción. En relación con esto, sin embargo, caigo en la
cuenta de que en el rito del bautismo el ministro dice a los padres:
“Será deber vuestro educarlos para que guarden los mandamientos
de Dios como Cristo nos enseñó, amando a Dios y al prójimo. ¿Com-
prendéis claramente lo que asumís?”. ¿Comprende alguien realmente
y verdaderamente lo que significa la paternidad y, sobre todo, cómo
ésta es informada por el misterio gracioso de Dios revelado en Cristo?
Según mi parecer, cuando la Iglesia exige una buena comprensión,
debería también quedar claro que incluso una buena comprensión de
Dios no alcanza a conocer plenamente qué es Dios. Incluso una
buena comprensión del rito sacramental no alcanza a comprender lo
que éste significa. Como Chauvet observa, el reino de Dios “coincide
en parte y supera a la Iglesia en cada punto de su circunferencia” 3.

También recuerdo en este momento la descripción que hace Élaine
Champagne de un niño llamado Joachim en el capítulo dedicado a la
espiritualidad infantil. Joachim y su madre asistían mensualmente a los
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1 David N. Power, “El rito de las transiciones vitales: sí o no”, pp. 16-17.
2 Louis-Marie Chauvet, “Nueva cultura, nuevas demandas rituales: desa-

fíos para la Iglesia”, p. 31.
3 Chauvet, art. cit., pp. 32-33.
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encuentros parroquiales donde los padres compartían sus experien-
cias con otros padres y los niños tenían sus actividades específicas.
Cuando Joaquín regresó junto a su madre para seguir el resto de la
celebración estaba llorando y se encontraba muy alterado. Después se
tranquilizó. Champagne nos ofrece la explicación de la madre:

“¿Sabéis lo que quería? Pues bien, en el piso de arriba está la capi-
lla. Aún no la había visto. Entró solo y fue derecho hacia delante,
miró el crucifijo y cantó con todas sus fuerzas ‘¡Luia! ¡Luia!’. Des-
pués salió rebosante de alegría” 4.

Champagne concluye afirmando: “Aun cuando no lo supiera, la
palabra de Joachim ‘¡Luia!’ era bíblica. Contenía, de un modo rela-
cional, la totalidad del credo” 5. Si el comportamiento del pequeño
Joachim era en este caso una acción creyente inconsciente, pienso
que es importante reconocer que no son solamente los niños quienes
viven y hablan sin darse cuenta de este modo relacional. Toda vida
humana está llamada a este modo relacional de ser. Esta llamada se
celebra explícitamente en nuestras expresiones del Aleluya, pero
éstas sólo tienen sentido y profundidad cuando vivimos nuestra exis-
tencia relacionalmente. Tal actitud implica el cultivo de las virtudes y
los hábitos de la bondad, la generosidad, la justicia, etc., de modo
que nuestro modo de ser se hace sacramental aunque no seamos
conscientes de ello. Si no se da este cultivo, a mi modo de ver, sólo
quedan dos alternativas. O bien pecamos deliberadamente o estamos
tan inmersos en el vicio que pecamos inconscientemente. La historia
del “¡Luia!” de Joachim nos ofrece, por tanto, una simpática invita-
ción y un serio desafío.

Un mundo que envejece y que está rebosante de jóvenes

En su contribución, Norbert Hintersteiner cuestiona la pertinencia
de las teorías sobre las etapas de la vida: “El problema general con
estas teorías es que requieren un contexto cultural que implica una
estabilidad relativa, una continuidad y un cambio ordenado… ahora
bien, estos rasgos difícilmente pueden caracterizar la situación con-
temporánea” 6. Chauvet nos presenta un ejemplo concreto de este
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4 Élaine Champagne, “¿Espiritualidad desde ‘la boca de los niños de
pecho’?”, p. 92.

5 Ibídem.
6 Norbert Hintersteiner, “Teorías de las etapas de la vida ante una cultura

globalizada”, p. 49.
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desafío. Al estudiar el fenómeno de las personas mayores que piden
el matrimonio, comenta que “un matrimonio a esta edad no posee el
mismo significado teólogico que un matrimonio a los treinta años [y
que por tanto] se necesita un nuevo estudio teológico de este
asunto” 7. Aparte del fenómeno del divorcio 8, somos testigos actual-
mente de personas que han sobrevivido a sus parejas y que piden un
segundo matrimonio –o un primer matrimonio, en el caso de aquellos
mayores que nunca llegaron a casarse– con una edad bastante poste-
rior a la edad “tradicional”. Chauvet pide que se investigue lo que
esto podría significar para “la vida espiritual de quienes lo solicitan y
para la Iglesia” 9. ¿Cómo expresa la Iglesia en el ritual su solicitud pas-
toral hacia los mayores? Partiendo del marco de los siete sacramen-
tos, Chauvet propone hacer “en determinados domingos una oración
por quienes acaban de jubilarse” 10. Esta propuesta suscita la posibili-
dad de ritualizar otras transiciones en una población con edad avan-
zada 11.

No obstante, hay otro aspecto que debemos tener en cuenta en
este factor demográfico. En este estudio, Claude Geffré discute el
envejecimiento en Francia 12; el CIA World Factbook corrobora las
observaciones de Geffré. Según el informe del CIA, el 19% de la
población francesa tiene menos de 14 años y el 16% tiene más de
65 13. En los casos de Nicaragua y Filipinas, el 34% de la población
tiene menos de 14 años 14. Estos datos sugieren que la Iglesia necesita
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7 Chauvet, art. cit., p. 38.
8 Este volumen de Concilium guarda extrañamente silencio sobre la cues-

tión del divorcio. Algunos autores, entre los que se incluyen Chauvet y Hin-
tersteiner, comentan la inestabilidad del mundo moderno, pero en ningún
otro lugar de este volumen se trata el estado matrimonial como un estado de
vida amenazado por la tasa creciente de divorcio, ambos, tal vez, síntoma y
causa de la inestabilidad en otros ámbitos de la sociedad y la cultura.

9 Chauvet, art. cit., p. 38.
10 Ibídem.
11 Pensemos, por ejemplo, en la venta de una casa para acercarse más a la

familia o incluso para vivir con ella. Tal vez un caso más desafiante sea la
ritualización de la transición a un hogar de mayores.

12 Claude Geffré, “La cuestión del sentido en la tarde de la vida”, p. 132.
13 CIA World Factbook, en http://www.cia.gov/library/publications/the-

world-factbook/geos/fr.html (visitada 14-05-2008).
14 CIA World Factbook. Para el caso de Nicaragua, véase http://www.cia.gov/

library/publications/the-world-factbook/geos/nu.html. Sobre Filipinas, véase
http://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/rp.html
(visitadas el 14 de mayo de 2008).
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evaluar la importancia de las expresiones rituales de la fe cristiana
que sean apropiadas a los dos extremos de este espectro de edad 15. 

El mundo espiritual de los jóvenes

Este número de Concilium nos presenta imágenes contradictorias
de la juventud y la infancia. Ya hemos visto el caso del “¡Luia!” del
pequeño Joachim. A este caso hemos de añadir un segundo caso, a
saber, la crítica que Jean-Baptiste Vérité hace del modo en que Togo
trata a sus jóvenes. Al comentar la dureza con que los niños tienen
que vivir en las calles de Togo, sostiene que “tal vez deberíamos decir
que los niños de la calle no tienen infancia” 16. Por mi parte añadiría
que, según el CIA World Factbook, el 42% de la población de Togo
tiene menos de 14 años, más del doble de la ratio entre la población
francesa 17. Desde América del Sur, Jesús Andrés Vela nos presenta
una tercera perspectiva: “actualmente, el tiempo de ocio consume el
30% del tiempo total de nuestros jóvenes” 18. Esta cifra me lleva a pre-
guntarme si el “tiempo de ocio” se define como “un tiempo propicio
para la diversión sana con centros adecuados y el control necesario”
o bien como “un tiempo descontrolado sin un rumbo determinado
que carece de toda estructuración”. Resulta difícil pensar que la pri-
mera definición del tiempo de ocio puede aplicarse a los niños de la
calle en Togo o tantos otros niños de la calle que viven en América
del Sur y otras partes del mundo. El resultado de todo esto, según mi
parecer, es que, así como no podemos hablar pastoral y acertada-
mente sobre el ritual cristiano sin tener en cuenta el estatus de edad
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15 En un artículo reciente, Rowena Roppelt estudia un actual proyecto pasto-
ral en Alemania por situar las etapas de la infancia en un contexto simbólico-
sacramental más amplio. Véase Rowena Roppelt, “Baptism–And Then
What?: A Catechumenate for the Already Baptized”, Worship 82 (2008) 214-
242. Tal vez resulte interesante notar que la población alemana está enveje-
ciendo más que la francesa. El 13% de los alemanes están por debajo de los
14 años y el 20% superan los 65. Véase el CIA World Factbook en
https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/index.html (visi-
tada el 14 de mayo de 2008).

16 Jean-Baptiste Vérité, “Los niños de la calle al margen de la Iglesia-Familia
de Dios en África”, pp. 63-64.

17 CIA World Factbook en https://www.cia.gov/library/publications/the-
world-factbook/index.html (visitada el 14 de mayo de 2008).

18 Jesús Andrés Vela, “El paradigma de la acción pastoral en el trabajo con
jóvenes”, p. 108.
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de los mayores y los jóvenes, de igual modo tampoco podemos asu-
mir que exista un estatus juvenil o de ancianidad que pueda aplicarse
por igual en todos los casos. Por ejemplo, muchos jóvenes tienen
bastante tiempo de ocio mientras que otros no.

Annemie Dillen nos ofrece una cuarta perspectiva desde las nuevas
formas de entender la integridad de la infancia. Según Dillen, “los estu-
dios sobre la infancia y el movimiento de los derechos de los niños”
sostienen que “los niños no son meros receptores pasivos y sujetos de
atención y protección por parte de los adultos; también ellos tienen
su ‘protagonismo’ y son capaces de actuar de modo significativo” 19.
La yuxtaposición entre el artículo de Vérité, sobre los niños que han
perdido su infancia, y el de Dillen, sobre el reconocimiento cada vez
mayor de la infancia en su integridad (uno sigue al otro en el libro),
me recuerda el n. 4 de Gaudium et spes:

“Nunca ha tenido la humanidad tanta abundancia de riquezas,
posibilidades y poder económico, y, sin embargo, todavía una
enorme parte de la población mundial se ve afligida por el hambre y
la miseria y es innumerable el número de los totalmente analfabetos.
Jamás tuvieron los hombres un sentido tan agudo de la libertad como
hoy, y sin embargo surgen nuevos tipos de esclavitud social y psico-
lógica” 20.

Me parece que nuestra comprensión de las etapas de la vida debe-
ría tener en cuenta estas tristes yuxtaposiciones. Por ejemplo, la refle-
xión sobre los ritos apropiados para los niños en Francia debe tener
en cuenta el estatus que poseen en la sociedad francesa así como su
estatus en la totalidad del mundo. Asimismo, esta reflexión sobre los
jóvenes latinoamericanos debe tener en cuenta el estatus de los niños
en sus respectivos países como también entre los demás niños del
mundo. No estoy sugiriendo que exista o pueda existir un modelo
normativo de rituales para cualquier lugar del mundo. Lo que me
preocupa es que la Iglesia desarrolle rituales adaptados a la edad en
un determinado contexto sin tener en cuenta la variedad de la expe-
riencia humana. Por ejemplo, si una comunidad cristiana busca ritua-
lizar la transición entre la vida laboral y la jubilación, tal vez debería
aprovechar esa circunstancia para orar por (o para conseguir un
apoyo económico) los jubilados que bien se ve forzados a ella por
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19 Annemie Dillen, “Between Heroic and Deficient: Challenges to Re-
search on Children’s Spirituality from a Christian Theological Standpoint” en
ed. inglesa de este número de Concilium, p. 59. El estudio de Roppelt
subraya en varios puntos el intento de la pastoral en Alemania por reconocer
a los niños como sujetos. Véase Roppelt, art. cit., esp. pp. 230 y 235.

20 Gaudium et spes, n. 4. 
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reducción de la plantilla o que la afrontan sin la suficiente pensión o
seguridad social. Mutatis mutandis, si una comunidad cristiana busca
ritualizar y celebrar cada año el primer día de colegio de un nuevo
grupo de niños, tal vez la comunidad podría aprovechar esa oportu-
nidad para orar por (o escribir cartas de apoyo para) los niños del
mundo que no pueden ir al colegio porque tienen que trabajar o por-
que carecen de escuelas. Y, si Vérité lleva razón cuando afirma que
“los programas de apostolado de la juventud y de la infancia no res-
ponden ya a los nuevos desafíos existenciales que asaltan a la infan-
cia de Togo” 21, entonces se hace necesario que las iglesias cristianas
de Togo y de otras partes del mundo afronten este asunto, tanto en la
práctica como en el ámbito ritual.

En su artículo sobre la adolescencia, Friedrich Schweitzer nos
ofrece una quinta perspectiva sobre la juventud. Me resulta particu-
larmente interesante el comentario que hace sobre la prolongación
del período de la adolescencia:

“La adolescencia tiende a comenzar cada vez más con mayor ante-
lación… Cada vez más nos encontramos con niños y niñas de diez
años que actúan de formas que parecían estar reservadas a adolescen-
tes de mayor edad. Insisten en sus propias decisiones… Al mismo
tiempo, la adolescencia tiende a terminarse cada vez más tarde” 22.

Tengo una anécdota que confirma, al menos en parte, la observa-
ción de Schweitzer. Como parte de un curso sobre historia de la Igle-
sia que impartí en Villanova, pedí a los estudiantes que hicieran pre-
sentaciones de grupo. Un grupo planeó distribuir folletos; Kevin, el
responsable de los folletos, me preguntó: “Dr. Brunk, ¿cuántos chicos
estamos en clase?”. Contesté sin vacilar: “Aquí no hay chicos. Esta-
mos veinticuatro adultos más el profesor”. Intervino otro estudiante
diciendo: “Kevin, te has pasado”. Así pues, vemos cómo los mismos
estudiantes se ven, algunas veces, como “chicos”. Al mismo tiempo,
la nuestra es una cultura en la que los niños en edad escolar se ven
animados o forzados a explorar el territorio de la madurez sexual más
allá de su edad –pensemos en el caso de JonBenet Ramsey–. De ahí
que, además de la infancia perdida sobre la que escribe Vérité,
encontremos en la misma cultura occidental un respeto recién descu-
bierto por la integridad de la infancia que se ve amenazada por una
tendencia a la baja de la edad de adolescencia.
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21 Vérité, art. cit., “Street Children on the Periphery of the ‘Family of God’
Church in Africa”, p. 54.

22 Friedrich Schweitzer, “En busca de una fe personalizada: La forma cam-
biante de la adolescencia como desafío para las iglesias cristianas”, p. 96.
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Sin embargo, no son todo sombras en este panorama. Mientras que
Vela sostiene que “el problema básico es la crisis que afecta a todas
los ámbitos que transmiten la fe: ni la familia, ni la escuela, ni la igle-
sia institucional son capaces de transmitir la fe de una manera ade-
cuada” 23, y Power dice sobre los creyentes de hoy día que “las creen-
cias esenciales del credo que los ritos de la Iglesia les piden que
asuman, o bien se han desintegrado, o bien tienen poco que ver con
la vida tal como es vivida” y que “la gente se siente con frecuencia
distanciada de los ritos de transición debido a una falta de identifica-
ción con lo que éstos significan” 24. Quisiera presentar una anécdota
que prueba lo contrario. En un curso impartido en este semestre,
expliqué lo que significa “comer conscientemente”, es decir,
teniendo en cuenta a quienes plantaron, cuidaron, procesaron y
manipularon los alimentos hasta llegar a nuestras mesas. También
debatimos lo que significaba comer conscientemente con respecto a
la eucaristía. Una estudiante escribió lo siguiente en un trabajo exi-
gido para el examen final:

Lo que he aprendido ha cambiado el modo en que hablo de este
sacramento… Tras este curso, como también [tras el curso introducto-
rio a la teología que se me exigió], poseo una nueva comprensión de
mi fe, porque ahora entiendo por qué hacemos algunas de las cosas
que realizamos… Muchos se quejan de tener que cursar una asigna-
tura de religión, y yo misma era una de ellos, pero cuando descubres
cómo afectan estas ideas a la vida de cada día te das cuenta de su
importancia 25.

Por una parte, este trabajo de una estudiante corrobora la descone-
xión que Power describe. Sin embargo, por otra, el mismo trabajo
demuestra que la educación puede, efectivamente, influir en el modo
en que experimentan el ritual los chicos/adultos de la misma edad. Es
verdad que mi prueba no deja de ser una anécdota. No tiene en
cuenta a aquellos otros jóvenes de la misma edad que no van al insti-
tuto, o a un instituto católico, o que van al instituto católico donde
imparto mi asignatura pero no optan por ella, o a quienes asisten a
mis clases pero no logran captar las ideas como esta estudiante. Sin
embargo, esta evidencia también sugiere que quien educa puede
influir en el modo en que las nuevas generaciones llegan a conocer el
significado simbólico del ritual cristiano.
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23 Vela, art. cit., p. 108.
24 Power, art. cit., p. 20.
25 Jessica K., trabajo para el examen final, mayo de 2008.
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Los ritos y la espiritualidad en un mundo marcado por los desastres
provocados por los seres humanos y la naturaleza

Este volumen de Concilium también sugiere que la reflexión sobre
el ritual y las etapas de la vida debería incluir una reflexión sobre las
etapas de la vida previas y posteriores a un cataclismo 26. Por desgra-
cia, no carecemos de estos sucesos. Remitiéndonos solamente hasta
el año 2000, nuestro mundo ha sido testigo del ataque contra la ciu-
dad de Nueva York y el desastre provocado (los ataques terroristas del
mes de septiembre de 2001) en Madrid (las bombas que estallaron en
los trenes en marzo de 2004), en Indonesia y otras partes del sur de
Asia (el tsunami de diciembre de 2004), en Nueva Orleans (el huracán
Katrina en agosto de 2005), en Myanmar (el ciclón de mayo de 2008), y,
más recientemente, en China (el terremoto de mayo de 2008). Añadi-
dos a la mezcla de la lucha permanente en Iraq, Afganistán, Darfur…
nos encontramos con una situación verdaderamente lamentable.
¿Cómo ritualizar y celebrar la fe en un Dios bueno y gracioso en un
mundo que sufre? Ciertamente, no somos los primeros en hacernos
esta pregunta. Pensemos solamente en el Sal 137, donde escuchamos
la lamentación junto a los canales de Babilonia. No obstante, tal vez
seamos los primeros en plantear esta cuestión teniendo en cuenta las
heridas psicológicas que el trauma puede provocar. Aun cuando no
siempre las reconocemos, poseemos un nombre para algo llamado
desorden de estrés postraumático (uno de los muchos achaques que
pueden afligir a quienes sobreviven a un desastre). ¿Cómo ofrecer
una atención pastoral y ritual a estas personas, contando no sola-
mente con la posibilidad del PTSD [Post-traumatic Stress Disorder =
desorden de estrés postraumático] y sus complicaciones asociadas,
sino también teniendo en cuenta todo cuanto este volumen de Conci-
lium nos sugiere sobre las etapas de la vida? Es posible que un abo-
gado de Nueva Orleans y un niño de Indonesia pierdan sus casas por
actos violentos de la naturaleza, pero sus respuestas a estos sucesos
dependerán no sólo a su diferencia de edad, sino también a su ubica-
ción social y cultural. Si, como Chauvet sugiere, el creciente fenó-
meno de las parejas mayores que quieren casarse nos invita o nos
obliga a reconsiderar una teología del matrimonio, yo diría también
que una consciencia más profunda del impacto de los desastres sobre
el bienestar de las personas nos exige una reconsideración del sacra-
mento de la unción de enfermos. En concreto, esto significa que
habría que añadir otra opción a la oración tras la unción. Actual-
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26 Frieda Mangunsong, “Las mujeres y los niños ante los conflictos sociales
y las catástrofes en Indonesia”, pp. 137-145.
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mente, las opciones A y B abordan los casos “generales”, la C las
situaciones de “enfermedad gravísima o terminal”, la D la de “edad
avanzada”, la E para quienes van a ser operados, la F para “un niño”
y la opción G para “un joven”. Por tanto, observamos que se tienen
en cuenta las etapas de la vida, pero no hay opción alguna dirigida a
las personas que se recuperan de una catástrofe o luchan con dolor y
coraje en situaciones de terror. No pretendo decir que este paso por sí
mismo garantice que este sacramento “cuide de” estas personas a
modo de una lista de control de modo que podamos avanzar al
siguiente paso. Sólo sugiero que puede ser un paso en la dirección
correcta.

Conclusión

Resumiendo. Con mis observaciones he querido reflexionar sobre
cuatro temas que me ha planteado mi lectura de este volumen de
Concilium: 1) los ritos y las etapas de la vida en general, 2) los ritos
en un mundo que al tiempo que envejece, está atestado de jóvenes,
3) el mundo espiritual de los jóvenes, y 4) los ritos y las catástrofes. El
texto me sugiere que quienes reflexionan sobre los rituales y quienes
los llevan a cabo deberían tener en cuenta las cuestiones planteadas
al estudiar estos temas. Me parece que una precondición para una
participación plena, activa y consciente en la liturgia, tan ardiente-
mente deseada por el Vaticano II 27, consiste en prestar atención al
“gozo y la esperanza, la tristeza y la angustia de los hombres de nues-
tro tiempo” 28. Estas alegrías y esperanzas como las tristezas y angus-
tias están siempre, al menos, co-determinadas por las etapas de la
vida.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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27 Véanse nn. 14 y 48 de Sacrosanctum concilium.
28 Gaudium et spes, n. 1.
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