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EDITORIAL

771199Concilium 5/77

En la actualidad, la teología se hace y se escucha con muchas
voces o en claves diferentes. Mientras que la importancia de
la tierra para la actividad teológica indígena no resultará
sorprendente para nadie, la de moana, el océano, sí propor-

ciona nuevas y estimulantes perspectivas.

Una de las regiones de nuestro mundo en las que están sur-
giendo nuevas voces teológicas es Oceanía, nombre que denota a la
región del océano Pacífico [véase el mapa incluido en la p. 10 de
este número]. Está constituida principalmente por naciones isla
para las cuales la tierra y el océano son rasgos clave que moldean
sus vidas. No resulta sorprendente, por tanto, que también mol-
deen las teologías indígenas que están surgiendo en esta región. 

En el presente volumen, los lectores alcanzarán a ver brevemente la
historia del cristianismo en su proceso de enraizamiento a lo largo y
ancho de Oceanía en el ensayo inicial de Allan Davidson. Philip Gibbs
aporta un ensayo de perspectiva general parecida, pero centrando su
atención en la aparición actual de actividad teológica indígena en la
región. Los ensayos de Winston Halapua, Na-sili Vaka’uta, Iliata
Tuwere y Tui Cadigan no son sino cuatro ejemplos de dicha actividad.
El carácter fundamental del océano, el moana, es evidente en el tra-
bajo de Winston Halapua –de hecho, él denomina su método “teolo-
gía moana”–. Na-sili Vaka’uta lee el texto bíblico desde la perspectiva
de los tu’a, los plebeyos en la sociedad de Tonga. Utilizando concep-
tos procedentes de su propio contexto, elabora una hermenéutica y
una metodología, y al mismo tiempo da a los lectores un pequeño vis-
lumbre de ambas con un breve ejemplo de cómo se podrían leer los
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textos bíblicos desde esta perspectiva. El establecimiento en Fiyi de un
jefe tribal y los títulos que se le otorgan proporciona a Ilaitia Tuwere
un lenguaje nuevo para su cristología. El escenario donde él sitúa su
actividad teológica es el na were o jardín/huerto, que es fundamental
en la cultura y la mitología de Fiyi. Tui Cadigan aporta una perspectiva
ma-orí sobre whenua, la tierra, y su carácter central en la actividad
teológica indígena realizada en Aotearoa/Nueva Zelanda.

En una tercera sección, que aborda el testimonio de Oceanía en
un mundo cambiante, Kafoa Solomone les proporciona a los lecto-
res un informe y un análisis del ecumenismo dentro de Oceanía, y
de la aportación de este a las teologías que están surgiendo en la
región. El autor señala además las dificultades que dicho ecume-
nismo afronta. Ama’amalele Tofaeone acomete un análisis crítico de
uno de los documentos surgidos de este movimiento: la Declaración
Moana: Declaración del Encuentro de los Dirigentes de Iglesias del
Pacífico sobre el reasentamiento como consecuencia directa de
catástrofes climáticas inducidas. Dicho análisis permite comprender
a fondo algunas indicaciones para la ecoteología en la región.

En la sección final, el artículo de Nicanor Sarmiento Tupayupan-
qui analiza las teologías indígenas más en general, especialmente
tal como está surgiendo entre los pueblos indígenas de América
Central y del Sur. Sarmiento aporta un análisis de los dos tipos
clave de tal actividad teológica, tipos cuya distinción se debe a él,
entre otros. Dado que los orígenes de este autor se sitúan en la
ribera del Pacífico, su trabajo apunta al potencial para el diálogo
que en el futuro será posible alrededor de dicha ribera y a lo largo
y ancho del océano Pacífico y todos sus pueblos.

La inmensidad de Oceanía, sus muchas naciones y regiones (Poline-
sia, Melanesia y Micronesia) y las limitaciones propias de un volumen
de ensayos conllevan que esta recopilación no sea representativa de
todas las teologías indígenas de ese continente tal como estas se están
formulando dentro de su contexto y en diálogo con teólogos de otros
lugares. En el presente volumen no hay voces de Micronesia, y las de
Melanesia se oyen solo brevemente a través de un autor de otro lugar.
Tampoco hay una voz australiana indígena. Las voces de mujeres son,
asimismo, mínimas. Esto significa que todavía quedan por escuchar

772200 Concilium 5/88
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EDITORIAL

muchas, muchas voces que representan la actividad teológica indígena
de Oceanía. Quizá apunte también a la necesidad de procesos que no
sean el del volumen impreso (con sus márgenes de tiempo y plazos de
entrega siempre estrictos),  y a las múltiples maneras en que encuen-
tran expresión las teologías y espiritualidades indígenas. 

Podemos recordar la aparición de las teologías de la liberación
durante las décadas de los años sesenta y setenta del siglo pasado, par-
ticularmente en Sudáfrica y en América Central y del Sur. Tenían en
cuenta la pobreza de los pueblos sometidos a regímenes corruptos.
Hay quien las ha llamado teologías contextuales. Los teólogos entabla-
ban diálogo con las tradiciones bíblicas y teológicas desde dentro de
su contexto y lo hacían manteniendo un compromiso crítico con
diversos aspectos de este. Como consecuencia de ello surgieron teolo-
gías nuevas o, se podría decir también, la tradición fue interpretada de
maneras nuevas y liberadoras para quienes padecían la pobreza y la
opresión. Las teologías feministas, que también se vienen cultivando
desde los años setenta del siglo pasado, han tenido en cuenta no sólo
el género, sino también la raza y la clase social, junto con las discrimi-
naciones económicas, socioculturales y de otro tipo sufridas por las
mujeres, y lo han hecho mediante el análisis de los contextos multidi-
mensionales de las vidas de las mujeres unido al diálogo con las tradi-
ciones teológicas. El contexto ha configurado las teologías poscolonia-
les, así como los modos asiático, hispánico, asiático-americano y dalit
(entre otros con nombre propio) de hacer teología. Más recientemente
están surgiendo teología indígenas entre los aborígenes de las regiones
colonizadas de nuestro mundo. Es dentro de este contexto teológico
donde se sitúa el volumen que aquí presentamos.

En el Foro teológico del presente volumen hay tres ensayos. El pri-
mero, de Marie-Jo Thiel, ofrece un breve análisis de los abusos
sexuales por parte del clero en la Iglesia católica. En el segundo
ensayo, Dennis Gira examina la “inculturación” del budismo en
contextos que están clasificados como cristianos, tomando como
ejemplo Francia. Finalmente, Xabier Pikaza subraya el coraje, la
integridad y los estímulos teológicos ofrecidos por el fecundo pere-
grinaje de Raimon Panikkar (1918-2010).

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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RAÍCES VIEJAS:
EL CRISTIANISMO EN OCEANÍA
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La colonización de las islas del vasto océano que se extiende
desde Asia hasta las Américas y desde Alaska hasta la Antár-
tida tuvo lugar a lo largo de muchos siglos. Las islas del
sudoeste, denominadas Melanesia (“las islas negras”), de las

cuales Nueva Guinea es la mayor, fueron ocupadas a lo largo de un
período de 40.000 años por pueblos diversos que hablaban
muchas lenguas diferentes. La región del centro y el sudeste cono-
cida como Polinesia (“las muchas islas”) se colonizó a lo largo de
los últimos tres mil años, y compartía una homogeneidad cultural y
lingüística mucho mayor. Las islas del noroeste (Micronesia, “las
islas pequeñas”) no son objeto de estudio en este trabajo.

CARTOGRAFÍA DEL ENRAIZAMIENTO
DEL CRISTIANISMO EN OCEANÍA

* ALLAN DAVIDSON enseñó Historia de la Iglesia en Papúa Nueva Guinea
(1977-1981) y en Auckland (1982-2009). Se especializó en la historia reli-
giosa de Nueva Zelanda y el Pacífico, y ha escrito abundantemente sobre esta
materia. Entre sus publicaciones se encuentran: Christianity in Aotearoa: a His-
tory of Church and Society in New Zealand (2004) y, con Peter Lineham, Trans-
planted Christianity: Documents Illustrating Aspects of New Zealand Church His-
tory (31995). Ha editado dos obras colectivas a las que también contribuyó con
artículos: Tongan Anglicans 1902-2002 (2002) y The Church of Melanesia 1849-
1999 (2000). En la actualidad está jubilado, es investigador honorario en la
Facultad de Teología de la Universidad de Auckland y en el St John’s College
(Auckland). En 2010 fue nombrado Oficial de la Orden del Mérito de Nueva
Zelanda por sus servicios a la historia.

Dirección: St John’s College, Private Bag 28907, Auckland 1541 (Nueva
Zelanda). Correo electrónico: ak.davidson@auckland.ac.nz
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Desde el siglo XVI, los viajes de marinos europeos fueron carto-
grafiando gradualmente el vasto océano y su multitud de islas en el
mar llamado por Fernando de Magallanes “Mar Pacífico”. La expe-
dición de Álvaro de Mendaña zarpó de Perú en 1567 combinando
un triple objetivo: convertir, conquistar y buscar la bíblica Ofir,
lugar de origen del oro del rey Salomón. Se estableció un breve con-
tacto con isleños en lugares que en lo sucesivo llevaron nombres
tales como Santa Ana, Santa Isabel, San Cristóbal e Islas Salomón.
Esta expedición, y las sucesivas de Mendaña y Quirós en 1595, y de
Quirós en 1606, que contaba con aprobación papal, llevaron con-
sigo frailes franciscanos. El asentamiento en Espíritu Santo (Nuevas
Hébridas / la moderna Vanuatu) en 1606 se abandonó, y el cristia-
nismo no llegó a dejar huella permanente. Hasta el siglo XIX no se
reanudaron los intentos misioneros católicos en el Pacífico sur.

I. Protestantes en Polinesia

La labor de cartografiar el Pacífico alcanzó su punto culminante
con los viajes dirigidos por James Cook en 1768-1771, 1772-1775
y 1776-1780. La nueva toma de conciencia acerca de las islas del
Pacífico y sus pueblos coincidió con el auge del movimiento misio-
nero evangélico en Gran Bretaña, que veía el mundo entero como
responsabilidad misionera suya.

La Sociedad Misionera de Londres (siglas en inglest, LMS), no per-
teneciente a ninguna confesión, fundada en 1795, escogió el Pacífico
como su primer campo misionero. En 1797, 26 artesanos laicos y cua-
tro clérigos ordenados llegaron a Tonga, Tahití y las Marquesas para
intentar “civilizar” a la gente introduciendo destrezas europeas junto
con la doctrina cristiana. Las misiones de Tonga y las Marquesas fue-
ron rápidamente abandonadas, y muchos de los misioneros de Tahití
se retiraron a Australia. Los pocos misioneros que se quedaron tuvie-
ron que luchar en medio de las rivalidades de las tribus de cada lugar.

La incómoda alianza cultivada con el jefe Pomare II, que se con-
virtió en protector de los misioneros, fue cambiando gradualmente

772266 Concilium 5/1144
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a medida que este comenzó a luchar por conseguir poder sobre sus
enemigos y empezó a cuestionar su propio culto a “Oro” 1. El
aumento del interés indígena por el cristianismo generó la bure
atua, la “gente que ora”, y la destrucción de símbolos religiosos tra-
dicionales. La victoria de Pomare sobre sus rivales en Fei Pi en 1815
consolidó su jefatura, y hubo un movimiento generalizado hacia la
observancia del domingo y la aceptación del Código de leyes intro-
ducido por los misioneros en 1818. La alfabetización y el acceso a
las Escrituras cristianas, apoyados por la labor de traducción de
Henry Nott, se convirtieron en una fuerza poderosa que atraía a la
gente a intentar acceder, no solo al mensaje cristiano, sino también
a la alfabetización como nueva fuente de mana o categoría y autori-
dad religiosa.

La conversión de Tahití mostró unas constantes que se repitieron
en muchas de las islas de Polinesia: resistencia inicial al mensaje
misionero, choques de poder que ponen a prueba las viejas formas
religiosas, el papel importante de los jefes, la repercusión de la alfa-
betización como nueva fuente de autoridad, una respuesta de acep-
tación indígena del cristianismo que a veces puenteaba a los misio-
neros, y el intento de imposición de la moral evangélica protestante.
La conversión fue con frecuencia un fenómeno grupal que contras-
taba con la insistencia de los misioneros en la experiencia indivi-
dual. El uso por parte de los misioneros de las lenguas de la gente
aseguró que el cristianismo empezara a echar raíces dentro de la
cultura local.

La difusión notablemente rápida del cristianismo por Polinesia le
debió mucho a la labor de los agentes de pastoral indígenas. Algu-
nos fueron espontáneamente a otras islas para presentar los rudi-
mentos del cristianismo. John Williams, desde su base misionera de

772277Concilium 5/1155

1 Este culto tuvo su origen en la isla Raiatea en torno a la veneración de Oro,
el hijo de uno de los principales dioses polinesios. En Tahití, en la época de
contacto con los europeos, el culto a Oro floreció entre la clase dominante y fue
mantenido por los Arioi, una sociedad secreta. La libertad sexual practicada
entre los iniciados no casados, las espléndidas celebraciones y sus aspectos eró-
ticos provocaron enérgicas reacciones de los primeros misioneros protestantes.
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Raiatea, llevó a la LMS a utilizar de evangelizadores locales como
precursores de los misioneros europeos. Los barcos de la misión
dejaban a dichos evangelizadores en islas de la Polinesia oriental,
donde, pese a algunas resistencias, promovieron el extraordinario
avance del cristianismo. La expansión en dirección oeste hasta las
Islas Cook se encontró con la rápida aceptación de la doctrina cris-
tiana en Aitutaki (1821) y Rarotonga (1823) bajo la destacada jefa-
tura de Papehia. Este proceso continuó por las Islas Cook y en
Samoa en 1830, donde la influencia del gran jefe Malietoa fue tras-
cendental en la conversión de Samoa al cristianismo. Misioneros
europeos apoyaron a los maestros polinesios y se asentaron en algu-
nas islas tras el éxito inicial, consolidando esa labor mediante la tra-
ducción y la enseñanza. Hubo movimientos de reacción, tales como
Mamaia en Tahití y Siovili en Samoa, que apuntaban a la compleja
fusión entre el cristianismo y las culturas locales. Los misioneros de
la LMS fueron a Niue, Tuvalu y Tokelau. El Consejo Estadounidense
de Comisionados de Misiones Extranjeras comenzó su labor en
Hawai en 1820 y se extendió a Kiribati, al sur.

Los misioneros de la Sociedad Misionera de la Iglesia Anglicana
empezaron en Nueva Zelanda en 1814, y los metodistas, en 1822. La
constante de resistencia inicial fue seguida por la aceptación generali-
zada del cristianismo en los años treinta de ese mismo siglo. Impor-
tantes dirigentes cristianos maoríes, como Piripi Taumata-a-Kura y
Nopera Panakaraeo, se convirtieron en destacados evangelizadores
entre su pueblo. Para 1837, el Nuevo Testamento estaba disponible
en maorí. Te Hahi Mihinare, la iglesia de los misioneros, estaba empe-
zando a surgir antes de que se firmara en 1840 el Tratado de Waitangi
y el país se convirtiera en colonia británica. La llegada de gran
número de inmigrantes británicos fue abrumando gradualmente a los
maoríes, y las misiones quedaron asimiladas dentro de las iglesias
coloniales dominantes. En los años sesenta del siglo XIX surgieron
nuevos movimientos religiosos, tales como Hauhau, dirigido por Te
Ua, y Ringatu, encabezado por Te Kooti, como reacciones maoríes
ante la enajenación de la tierra y la guerra que se daban en la colonia.
Estos movimientos mezclaban la cultura maorí con influencias del
Antiguo Testamento, y rechazaban el cristianismo misionero.
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Las misiones protestantes adoptaron el criterio de respetar el
campo misionero ajeno 2, intentando evitar la competencia con
otras misiones. Una excepción fue Samoa, adonde en 1835 fue
enviado Peter Turner, un misionero metodista. Los metodistas, sin
embargo, estaban reaccionando ante la expansión indígena produ-
cida en Samoa desde Tonga, donde los metodistas habían comen-
zado su labor en 1822. Los acuerdos de respeto mutuo de los cam-
pos respectivos, alcanzados entre misioneros europeos, no tuvieron
en cuenta la fuerza de las alianzas locales. El papel de los jefes de
Tonga, en especial de Tafa’ahau, que fue bautizado en 1831 y se
convirtió en el rey Jorge I de Tonga en 1845, fue trascendental en la
consolidación del metodismo. Tonga se convirtió en la plataforma
de lanzamiento para la expansión en Fiyi en 1835, donde los pri-
meros misioneros se enfrentaron a una oposición concertada. Sólo
la tenacidad de misioneros tales como el tongano Joeili Bulu y el
lingüista de talento John Hunt consiguió ir atrayendo gradualmente
a los fiyianos hacia el cristianismo. La conversión del jefe supremo,
Ratu Seru Cakobau, en 1854 supuso un cambio trascendental en la
evangelización de Fiyi, ya que el cristianismo y los jefes empezaron
a dar forma, como en Tonga, a una forma de cristianismo propia de
Oceanía.

II. Misiones católicas en Polinesia

El renacer misionero que siguió en Francia a la Revolución pro-
dujo nuevas asociaciones religiosas. Algunas retomaron la labor
misionera en el Pacífico, donde encontraron muchas de las islas de
Polinesia ya ocupadas por protestantes británicos. Las hostilidades
religiosas del Viejo Mundo, a las que se añadía la repercusión de los
recientes y enconados conflictos nacionales entre Gran Bretaña y
Francia, se trasladaron a la defensa que tanto católicos como protes-

772299Concilium 5/1177

2 El “respeto del campo ajeno” fue una forma de reciprocidad ecuménica
entre misiones protestantes, en virtud de la cual evitaban deliberadamente tra-
bajar en la misma zona que otras confesiones protestantes, para evitar la com-
petencia, la rivalidad y la confusión entre los evangelizados.
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tantes hicieron de sus propias prioridades misioneras. La Congrega-
ción de los Sagrados Corazones de María y José (MSC), fundada en
1805, envió sus primeros misioneros a Hawai (1827) y las Marque-
sas, Grupo de Gambier y Tahití a mediados de los años treinta del
siglo XIX. La prohibición por parte de la LMS de la doctrina católica
en Tahití provocó la intervención naval francesa, que culminó con
el establecimiento por parte del gobierno de un Protectorado fran-
cés en 1843. La reina Pomare IV fue destronada, y George Prit-
chard, antiguo misionero de la LMS y cónsul británico, deportado.
A partir de ahí se produjo un crecimiento católico en lo que pasó a
ser la Polinesia Francesa, particularmente en las Marquesas y las
Gambier. Las hermanas de San José de Cluny llegaron a Tahití en
1844 para asumir tareas de enseñanza y asistencia sanitaria.

La Sociedad de María (SM), fundada por Jean-Claude Marie Colin
en 1836, envió 117 misioneros al Pacífico antes de 1849. Jean Bap-
tiste François Pompallier fue el obispo pionero de la empresa marista
en el Pacífico. Su jurisdicción quedó reducida en 1842 a Nueva
Zelanda, donde había comenzado su labor en 1838 supervisando la
misión católica entre los maoríes y luego la creciente iglesia de los
colonos, con su feligresía predominantemente irlandesa. En 1848,
Nueva Zelanda quedó dividida en dos diócesis, con Philippe Viard
como responsable de la parte inferior de la Isla del Norte y de toda la
Isla del Sur. Debido a un conflicto entre Colin y Pompallier, y en
perjuicio de la labor católica entre los maoríes del norte, los misione-
ros maristas fueron trasladados a la diócesis de Wellington. Las reli-
giosas católicas, desde la llegada de las Hermanas de la Caridad a
Auckland en 1850, hicieron notables aportaciones, particularmente
en el campo de la educación católica. La labor de Mary Aubert, que
empezó en 1860 con los maoríes en Auckland, luego en Hawke’s Bay
y en Bethlehem junto al río Whanganui, se extendió hasta incluir a
todo tipo de personas. En 1917 obtuvo la aprobación papal para su
fundación, las Hijas de Nuestra Señora de la Compasión.

A partir del asesinato de Pierre Louis Chanel en Futuna en 1841,
la isla se convirtió en un baluarte católico. Chanel fue canonizado
en 1954, y sus restos regresaron a Futuna en 1977. Pierre Bataillon
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tuvo éxito en Uvea (Wallis), al convertir a la gente en cuatro años.
Llegó a ser Obispo de Oceanía Central en 1843, e intentó sin éxito
promover un clero indígena. El primer sacerdote isleño fue orde-
nado en 1888. Bataillon no dispensó una cálida acogida a Marie
François Perroton cuando esta llegó inesperadamente para trabajar
en Uvea en 1846. Bataillon, sin embargo, consiguió llevar hermanas
maristas en 1856, y Perroton se unió a esta orden.

El intento de Pompallier de destacar dos misioneros en Tonga en
1837 fracasó debido a los prejuicios protestantes. La intervención
naval francesa en Tonga en 1841, la conciencia de lo que estaba
pasando en Tahití, junto con una cálida acogida a los católicos por
parte de los Ha’a Havea, adversarios de Tafa’ahau, condujo a nom-
bramientos de maristas. En su calidad de misiones iniciadas tardía-
mente, las de los católicos de Tonga y otros lugares de Polinesia
encontraron a muchos de sus conversos entre aquellos que eran
enemigos tradicionales de quienes estaban ya en sintonía con los
misioneros protestantes. Esta constante se dio en Fiyi y Rotuma,
donde hubo conflictos entre los metodistas y los posteriores misio-
neros católicos. Los maristas llegaron a Samoa en 1845, y la conver-
sión del gran jefe protestante Mata’afa Fagamanu proporcionó una
fundamentación católica fuerte. Louis Elloy, tras diez años en
Samoa, fue consagrado obispo. Al tiempo que propugnaba que
“Samoa [fuera] para los samoanos”, se esforzaba como otros diri-
gentes, en medio de los fuertes vínculos familiares, por suscitar un
clero indígena. Su éxito fue mayor en formar catequistas de poblado
y en atraer a mujeres a la vida religiosa.

III. Misioneros en Melanesia

En contraste con Polinesia, Melanesia tenía cientos de lenguas y
enfermedades tropicales como la malaria. En Polinesia, la cohesión
tribal bajo el mandato de jefes poderosos fomentaba los movimien-
tos populares a la hora de aceptar el cristianismo. La estructura
social de Melanesia, más diferenciada, hacía más difíciles las con-
versiones tribales. Los forasteros eran considerados enemigos, y el
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principio de la venganza era endémico. John Williams y un compa-
ñero fueron asesinados en Erromanga en 1839 mientras intentaban
destacar unos evangelizadores isleños en las Nuevas Hébridas. En
las décadas posteriores, muchos misioneros y sus familias murieron
de enfermedades en Melanesia, y algunos fueron asesinados.

Los intentos maristas de trabajar en las Islas Salomón en 1845
bajo la dirección del obispo Jean-Baptiste Epalle acabaron en desas-
tre. Epalle fue atacado y murió. A raíz de la enfermedad y muerte de
cuatro misioneros, la misión se cerró en 1847. Los maristas se vie-
ron envueltos en rivalidades locales que no entendían. Con Jean-
George Collomb a la cabeza, se trasladaron a Woodlark Island, pero
la muerte de este en Umboi, cerca de Nueva Bretaña, en 1848, no
hizo sino favorecer el que los lugareños aceptaran el cristianismo.
Los maristas se retiraron de Melanesia y fueron sustituidos por ita-
lianos de la Sociedad de Misiones Extranjeras de Milán. Estos aban-
donaron la misión en 1855. La insensibilidad cultural, la búsqueda
por parte de los misioneros de su propia vida espiritual, la sequía y
la enfermedad fueron los factores que se dieron cita para dar al
traste con la misión. Cuando los maristas regresaron a las Salomón
en 1898, la mayor comprensión cultural, la pacificación británica y
alemana y las medicinas contra la malaria ayudaron a superar obs-
táculos anteriores.

Ante las dificultades para residir en Melanesia y la falta de perso-
nal, George Augustus Selwyn, el obispo anglicano de Nueva
Zelanda, ideó un plan misionero innovador. Se viajó a las islas y se
consiguió que muchachos, y luego muchachas, de Vanuatu y las
Islas Salomón fueran autorizados a irse con los misioneros para
recibir educación y formación, primero en Nueva Zelanda y, desde
1867, en la Isla de Norfolk. El asesinato de John Coleridge Patter-
son en 1871, que durante diez años había desempeñado la función
de primer obispo de Melanesia, supuso un revés. La Misión Melane-
sia fomentaba los agentes de pastoral indígenas y era mucho más
respetuosa con las culturas locales que los misioneros protestantes.
El progreso en la misión era lento, y la labor se fue centrando gra-
dualmente en las islas.
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Los presbiterianos de Nueva Escocia, Australia y Nueva Zelanda
desempeñaron el papel principal a la hora de trabajar las islas del
centro y del sur de Vanuatu. John Geddie empezó en Aneityum en
1848. Las normas de actuación de los presbiterianos llevaban
consigo destacar personal en cada isla para posibilitarles así
aprender las lenguas locales y familiarizarse con la cultura. La
repercusión que las enfermedades europeas tuvieron sobre las
gentes del Pacífico fue tremenda y generó hostilidad contra los
misioneros en algunos lugares. En Nueva Caledonia se repitió la
combinación de rivalidades, entre británicos y franceses, y entre
LMS y católicos, y acabó en la anexión francesa durante los años
cincuenta del siglo XIX.

La expansión de la LMS hacia el oeste llegó a Papúa en 1871 des-
tacando a misioneros isleños. Estos pioneros luchaban en difíciles
condiciones de vida, y la misión recibió críticas por no darles sufi-
ciente apoyo material. La llegada de los misioneros experimentados
W. G. Lawes, John Macfarlane y James Chalmers proporcionó
supervisión sobre el terreno, aunque se produjo un conflicto entre
Macfarlane, que utilizaba una base situada en las Islas del Estrecho
de Torres, y Lawes y Chalmers, que vivían con los isleños en tierra
firme. Los centros misioneros emplazados a lo largo de la costa
adoptaban el carácter distintivo que les daba el misionero que en
ellos residía. En 1901, Chalmers, Oliver Tomkin y nueve estudian-
tes locales fueron asesinados en Goaribari.

George Brown, misionero con experiencia en Samoa, dirigió, con
la ayuda de maestros de Samoa y Fiyi, el comienzo de la labor
metodista en Nueva Bretaña en 1875. Su agresiva reacción ante la
muerte de cuatro misioneros fiyianos en 1878 provocó críticas con-
siderables. Los metodistas se extendieron a las Islas Papúa (1891) y
las Islas Salomón occidentales (1902). La colonización alemana en
Nueva Guinea dio lugar a que los luteranos de la Neuendettelsau
Mission y la Renish Mission iniciaran allí sus actividades en 1886 y
1887, respectivamente. Los anglicanos australianos inauguraron
obra en Papúa en 1891. Los misioneros católicos de los MSC llega-
ron a Nueva Bretaña en 1882. En 1889, Louis Couppe se convirtió
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en obispo de Rabaul con cuartel general en Vunapope, “el lugar del
Papa”. La labor que tenía su base en Yule Island, en la Nueva Gui-
nea británica, estaba también en manos de los misioneros de los
MSC, uno de los cuales, André Navarre, fue consagrado obispo en
1887. La expansión misionera en el interior de Papúa y Nueva Bre-
taña resultó difícil: diez misioneros y siete lugareños cristianos fue-
ron asesinados en las Bainings (Nueva Bretaña) en 1904. La Socie-
dad del Verbo Divino (SVD) desplegó una gran actividad desde
1896 en el norte de Nueva Guinea con una combinación de evange-
lización, plantaciones y trabajo industrial en la misión.

La contratación de melanesios para trabajar en las plantaciones
de azúcar de Queensland llevó a crear la Misión Queensland
Kanaka (QKM), fundada por Florence Young, que tenía conexiones
con los Hermanos. Desde 1904, la QKM siguió a los trabajadores
que regresaban a las Islas Salomón, y más tarde cambió su nombre
por el de Misión Evangélica del Mar del Sur. En Fiyi, una capellanía
entre los colonos europeos, los trabajadores melanesios y la labor
misionera entre los indios obligados por ley a trabajar por un pe-
ríodo de tiempo dieron lugar a que los anglicanos nombraran en
1908 a T. C. Twitchell como obispo de Melanesia. Alfred Willis,
antiguo obispo anglicano de Hawai, empezó una misión en Tonga
en 1902. Aunque los metodistas tonganos habían sufrido un impor-
tante cisma en 1885 entre la Iglesia Metodista independiente diri-
gida por Shirley Baker y el Rey, y los Wesleyanos dirigidos por J. G.
Moulton y los metodistas australianos, pocos metodistas fueron
atraídos a la iglesia de Willis.

IV. La evolución en el siglo XX

Para comienzos del siglo XX, el cristianismo estaba ampliamente
aceptado en Polinesia, y se habían hecho importantes comienzos
en Melanesia. La aparición de cultos de cargamento (cargo cults) en
Melanesia representaba una reacción cultural indígena frente al cris-
tianismo y las influencias europeas, y con ellos se buscaba la obten-
ción de bienes materiales por medios religiosos. Las actitudes res-
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pecto a estos movimientos y las costumbres tradicionales variaban
grandemente, en un abanico que iba, desde la condena por parte de
los protestantes evangélicos, hasta una mayor aceptación por parte
de la Misión Melanesia y muchos católicos.

En la mayoría de las islas, el cristianismo llegó antes que las
potencias coloniales británica, francesa y alemana. Los Estados esta-
ban encantados de utilizar las misiones como agentes de pacifica-
ción, sanidad y educación, pero las relaciones entre misiones y
Estados oscilaba entre la cooperación y el conflicto. Las misiones
actuaban con frecuencia como protectoras de los derechos de los
nativos, aunque a menudo eran paternalistas. La primera guerra
mundial tuvo como resultado que Nueva Zelanda ocupara la Samoa
alemana y que Australia tomara la Nueva Guinea alemana. Los
misioneros australianos y estadounidenses asumieron gran parte de
la labor alemana. La segunda guerra mundial tuvo enorme repercu-
sión en el oeste de Oceanía: se destruyeron propiedades misioneras
y murieron trágicamente más de trescientos operarios eclesiásticos.
Sin sus misioneros europeos, la fe de los cristianos locales se vio
puesta a prueba, pero dirigentes indígenas como Hosea Linge, en
Nueva Irlanda, proporcionaron un liderazgo destacado y asegura-
ron que la iglesia se mantuviera fuerte. Tras la guerra, a los misione-
ros que regresaron les costó entregar el control.

Casi desde sus comienzos, las misiones habían usado a lugareños
como evangelizadores, maestros y catequistas. Centros de forma-
ción como Takamoa en Rarotonga (1839) y Malua en Samoa (1844)
preparaban personal indígena, pero habitualmente quienes lo cons-
tituían eran tratados por los misioneros europeos como ayudantes,
no como iguales. La supervisión y el apoyo económico se canaliza-
ban a través de los consejos de misión, y las órdenes religiosas ejer-
cían el control desde Europa y Australasia. Las misiones no empeza-
ron a pasar la jefatura eclesiástica a manos locales hasta la segunda
mitad del siglo XX, a menudo justo antes de que los países obtuvie-
ran su independencia política. La creación de instituciones regiona-
les de formación para el ministerio, en los años sesenta del siglo
pasado, con el Pacific Theological College en Fiyi (protestante) y el
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Seminario del Espíritu Santo en Papúa Nueva Guinea (católico) y
otros centros de estudios superiores, tomó en serio la preparación
de un clero bien formado y adiestrado en el ámbito local. A partir
de esos años se fomentó una cooperación ecuménica pionera entre
católicos y protestantes en concilios de iglesias que daban prioridad
a cuestiones de justicia social tales como las pruebas nucleares.

La LMS, que se había convertido en una asociación congregacio-
nista, dio independencia a las iglesias en las Islas Cook en 1945, en
Samoa en 1962, en Papúa en 1968 y en Niue en 1972. En la Poline-
sia Francesa, la obra de la LMS, cuyo relevo tomó la Sociéte des
Missions Évangéliques en 1863, se hizo independiente en 1963. La
Iglesia presbiteriana de las Nuevas Hébridas (de Vanuatu desde la
independencia del país en 1980) se estableció en 1948. Los meto-
distas de Samoa alcanzaron su autonomía en 1964. La dividida Igle-
sia metodista de Tonga se reunificó en 1924 gracias al fuerte estí-
mulo recibido de la reina Salote, aunque surgieron grupos
disidentes. El metodismo de Tonga se separó de la Conferencia de
Australasia, y Sione ‘Aminaki Havea fue elegido primer presidente
indígena de su conferencia en 1971. La Iglesia Unida de Papúa
Nueva Guinea y las Islas Salomón reunió a la Papua Ekalesia (antes
LMS), a los metodistas y una pequeña iglesia presbiteriana en 1968,
con Leslie Boseto, una isleña de las Salomón, como segunda presi-
denta de la iglesia. En Melanesia, los anglicanos se convirtieron en
una diócesis misionera de la Iglesia de Nueva Zelanda en 1861. En
1975 se convirtieron en una provincia autónoma como la Iglesia de
Melanesia. Norman Palmer fue el primer arzobispo melanesio que
se consagró. Dentro de la Iglesia anglicana de Nueva Zelanda, los
maoríes obtuvieron en gran medida su autonomía en 1992.

El Concilio Vaticano II (1962-1965), con su insistencia en la igle-
sia local y en la inculturación, llevó al uso de las lenguas vernáculas
en la liturgia. Se alentó a los dirigentes locales. Pio Taofinu‘u, un
samoano, fue consagrado obispo de su tierra natal en 1968, carde-
nal en 1973 y más tarde arzobispo. Patelisio Finau, un tongano, se
convirtió en obispo auxiliar en 1971 y en obispo de Tonga en 1972.
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Conclusión

En el siglo XIX, los miembros de la LMS (congregacionistas), los
metodistas, los presbiterianos, los anglicanos, los católicos y los lute-
ranos llegaron a dominar el escenario de la misión por toda Ocea-
nía. Las iglesias que fundaron continuaron siendo las más grandes
de la región. Pero otros grupos misioneros estuvieron también his-
tóricamente activos, especialmente los Santos del Último Día y los
Adventistas del Séptimo Día. La apertura de las Tierras altas de
Papúa Nueva Guinea desde los años cincuenta del siglo pasado
supuso la llegada de muchas misiones rivales.

La aparición en Oceanía de iglesias con jefes locales ha coinci-
dido en parte con lo que Manfred Ernst ha descrito como los “rápi-
dos cambios de filiación religiosa en la región” 3. Ernst y sus colegas
han cartografiado la repercusión de las influencias misioneras con-
temporáneas de pentecostales, carismáticos, evangélicos y funda-
mentalistas en países concretos, y han llegado a la conclusión de
que “un movimiento nuevo... ha empezado a remodelar, renovar y
reavivar el cristianismo en las islas del Pacífico” 4.

El cristianismo llegó a Oceanía como una planta exótica. Aunque
con frecuencia mantuvo muchas de sus características europeas
decimonónicas, penetró, no obstante, profundamente en la cultura
del pueblo, configuró su identidad y se convirtió en parte funda-
mental de la vida de los poblados. Pero las lealtades a las viejas igle-
sias misioneras están cuestionadas en la medida en que la repercu-
sión de las fuerzas religiosas, económicas, sociales, culturales y
políticas de orden planetario han influido en las pequeñas socieda-
des isleñas y tribales. La diáspora polinesia a Nueva Zelanda, Aus-
tralia y a la costa oeste de los Estados Unidos también ha dado ori-
gen a complejos fenómenos religiosos. Algunas Iglesias isleñas se
han reproducido manteniendo vínculos con su lugar de origen;
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3 M. Ernst, Globalization and the Re-shaping of Christianity in the Pacific
Islands, The Pacific Theological College, Suva 2006, p. ix.

4 Ibíd., p. 22.
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otras se han identificado con las confesiones de los nuevos países
que las albergan; han surgido algunas iglesias nuevas con dirigentes
independientes. En las islas, la fragmentación religiosa traída por el
cristianismo se ha visto exacerbada por la actividad misionera
reciente. Hasta qué punto estas nuevas y exóticas variedades se
difundirán y enraizarán dependerá, como sucedió cuando llegaron
por primera vez los misioneros, de la respuesta de los pueblos de
Oceanía.
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Theomoana –el Dios Océano– procede del griego theos y del
término de Oceanía moana. Moana (la antigua palabra
polinesia que denota el océano) constituye la segunda
parte de theomoana. “Es una palabra que se utiliza mucho

desde Hawai, en el norte, hasta la Polinesia Francesa en el este,
Nueva Zelanda en el sur y algunas partes de Papúa Nueva Guinea y
las Islas Salomón en el oeste” 1. Para el conjunto de Oceanía, moana
es hogar. Theomoana entreteje dos antiguos conceptos contextuales
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procedentes de dos mundos diferentes. Theos es la palabra griega
que significa dios. Moana anuncia el contexto oceánico. Theomoana
se ofrece como un regalo de Oceanía a nuestro compromiso colec-
tivo en la empresa, no solo de hacer teología, sino de vivir de
manera transformadora la teología y la celebración.

Durante la Conferencia Lambeth de 2008 celebrada en Inglaterra,
se lanzó en la Universidad de Kent, en Canterbury, mi libro titulado
Waves of God’s Embrace. El último capítulo de dicho libro presen-
taba Theomoana, por primera vez, como una manera propia de
Oceanía de hacer teología. Más tarde, en ese mismo año, presenté
mi ensayo de metodología moana en la Conferencia de Talanoa
Oceanía en Sidney. El presente artículo se propone demostrar cómo
la invitación del libro a la theomoana y el artículo sobre la metodolo-
gía moana están entrelazados y proporcionan un espacio oceánico
para la exploración teológica.

I. Contexto y metáfora

Theomoana es un llamamiento 2 a los teólogos para que presten
atención a la rápida elevación del nivel del mar, un aspecto funda-
mental del cambio climático. Esta tragedia es en su mayor parte una
creación humana. Lee Jong-Wook, Director General de la Organiza-
ción Mundial de la Salud, declaraba: “En los últimos 50 años, los
seres humanos han modificado los ecosistemas naturales de manera
más rápida e intensa que en ningún período comparable de la histo-
ria humana”3. El ascenso del nivel del mar refleja la repercusión de
la violencia de la humanidad sobre los demás y sobre el medio
ambiente. La voz de Theomoana es una voz profética apremiante. En
la historia del género humano, no se ha dado con anterioridad tan
trágico abuso de la creación, que se traduce en el ascenso de los
niveles del mar a la escala que estamos experimentando. El fiel y
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2 En el antiguo mundo polinesio, se hacía sonar públicamente una caracola
para anunciar un acontecimiento importante.

3 http://www.maweb.org/en/index.aspx (visitada el 24/01/2006).
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profético moana resuena en todos los rincones de la tierra y es el lla-
mamiento a despertar dirigido a toda la creación. Un interrogante
fundamental es: ¿pueden las teologías y la ética continuar traba-
jando aisladas las unas de la otra a costa de la extinción de la mayo-
ría de las especies vivas o de toda la tierra?

El reciente tsunami producido en Samoa, la Samoa estadouni-
dense y Niua Toputapu, en el Reino de Tonga –el hogar de mis
antepasados–, ha hecho que nos demos cuenta de este único acon-
tecimiento: la devastación causada por el tsunami. Dentro del cam-
bio climático planetario, sin embargo, el mar continuará subiendo
y subiendo, y la devastación no será solo contextual o regional. No
obstante, entre las primeras islas que desaparecerán de la faz de la
tierra están las de escaso relieve y los atolones del Pacífico, que
constituyen parte del territorio del Reino de Tonga –mi tierra
natal–. Theomoana es, no solo un llamamiento a despertar al com-
promiso en el ámbito de la elaboración académica de la teología,
sino una manera de hacer teología de la celebración que lleva apa-
rejado el compromiso de asumir responsabilidades y funciones
directivas.

Durante mi labor docente en Auckland en el período 1996-2010,
recibí la bendición de verme rodeado cada día por el espléndido e
inmenso océano. La mayoría de las mañanas salía a dar mi paseo
cotidiano por la arena entre Mission Bay y St Heliers. Cuando
estaba trabajando en mi escritorio del St John’s College, el moana
constituía una extensión de la vida cotidiana a través de los venta-
nales de mi despacho. El dinamismo de cambio diario del moana
continuaba (y continuará) configurando intensamente el modo en
que he abordado la teología en estos últimos años. Mi encuentro
cotidiano con el océano ha tocado alguna fibra profunda de mi ser
interior, algo de mi educación infantil, cuando crecía en el Reino de
Tonga rodeado por el mismo moana.

En cuanto metáfora dinámica, moana procede y saca energía de
un henchimiento íntimo procedente del interior del propio yo y de
un anhelo de estar conectado con los demás. Surge de un profundo
sentido de humanidad y de un lugar dentro de la creación. El
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anhelo de interconexión es fundamental para la vida y es como la
necesidad de tener un cordón umbilical. La relación del individuo
con la placenta, la fuente de alimentación, es imprescindible para el
sostenimiento de la vida.

Moana es una metáfora llena de fuerza de las interconexiones de
la vida. Los antepasados de los habitantes de Oceanía penetraron en
el océano Pacífico entre los siglos V y IV a.C. 4 Para ellos, el océano
era moana. El reconocimiento de los cinco océanos por parte de la
Organización Hidrográfica Internacional no se ha producido hasta
tiempos recientes. El moana constituye alrededor de tres cuartas
partes de la superficie total del planeta Tierra. Es el hogar de la
mayoría de las especies de la Tierra. El moana mantiene el equilibrio
del clima al enfriar el calor del sol para que la vida se mantenga para
todos. La mitad del oxígeno, que es vida para la humanidad, pro-
cede del moana. Los cambios del clima y las mareas son regalos de
las interacciones producidas entre el sol, la luna, el viento, la tierra,
la atmósfera y el moana.

Moana expresa la dinámica interconexión y engranaje de los
muchos océanos distintos. El océano Pacífico es el mayor de los cinco
océanos. Abraza grandes naciones, estados formados por islas peque-
ñas y dispersas y atolones. En este océano se encuentra la parte más
profunda del moana. La región del Pacífico puede experimentar
devastadores huracanes, tifones, tsunamis y terremotos. Hay volcanes
en actividad tanto en la superficie del océano Pacífico como en sus
profundidades. Sin embargo, dicho océano puede ser un mundo her-
moso, tranquilo y lleno de paz. Es el hogar de las gentes de Oceanía y
de muchas especies.

Moana es, por tanto, una intensa metáfora propia de Oceanía. En
lo tocante a reclamar moana como una metáfora dinámica cuento
con el aliento de John Hick. “Pues nuestros conceptos de dios son
elaboraciones humanas, y los teólogos son libres de ofrecer sus pro-
pias definiciones de los atributos esenciales en virtud de los cuales
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4 P. V. Kirch, The Lapita Peoples: Ancestors of the Oceanic World, Blackwell,
Malden 1997, pp. 19 y 67.
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Dios es dios” 5. La vida de cada uno de los océanos depende de la
hospitalidad de los demás. Ningún océano puede decirle a otro:
“No necesito tu presencia ni tu peculiaridad y aportación”. Todos
hacen aportaciones únicas a la vida. Cada océano existe gracias a los
demás. Sara Holden expresa así el don único del moana, los muchos
océanos: “Abarcan tres cuartas partes de nuestro planeta, son los
motores que impulsan nuestros sistemas meteorológicos, un alma-
cén siempre provisto de comida para miles de millones de seres de
la tierra y el mar, y ofrecen asilo a un asombroso 80 por ciento de la
vida del planeta Tierra. Bajo las olas están las montañas más altas
del mundo y la mayor cascada. Desde las más grandes de las criatu-
ras –las majestuosas ballenas azules–, hasta el mayor ser vivo de la
tierra –la Gran Barrera de Coral– y las más pequeñas de las células
–miles de millones de bacterias–, nuestros océanos rebosan de
vida” 6. La metáfora del moana habla de unión –océanos Pacífico,
Atlántico, Índico, Ártico y Antártico–, de recibir y a la vez dar con
miras a la vida y el bienestar de la creación. Una vida dinámica fluye
desde el ritmo del moana cuando cada océano fluye hacia el
siguiente. Moana habla de interconexión, y su lenguaje es “fluir”. Si
ese fluir de uno a otro no se da, no hay moana ni hay vida.

II. Theomoana dentro del Dios trino

“En la palabra theomoana –‘el Dios Océano’– moana se utiliza
para expresar la naturaleza conectora de Dios, que engloba el
mundo. El uso de moana apunta al Dios de la unidad que fluye,
cuyo ser es siempre vivificador, dinámico y abarcador. El uso de
moana proporciona una manera de expresar la fuerza del abrazo
amoroso de Dios que los cristianos han experimentado a lo largo
de los tiempos. El uso de moana carece de género y es incluyente,
y theo es una manera nueva de expresar el ser y la naturaleza

774455Concilium 5/3333

5 John Hick, The Metaphor of God Incarnate, SCM Press, Londres 1993, p. 4.
6 Sara Holden, Planet Ocean, New Internationalist Publications, Oxford

2007, p. 16.
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impresionantes de Dios, al que experimentamos como el Dios
Creador, Jesucristo el Hijo y el Espíritu vivificador” 7.

Theomoana es una manera propia de Oceanía de describir el
ritmo dinámico y las relaciones fluidas. La Trinidad se puede enten-
der como poseedora de unas relaciones fluidas y dinámicas. Pro-
pongo cinco antiguos valores de Oceanía que son dinamismos del
moana y adecuados para esta exploración teológica y esta constante
elaboración de teología. Creo que tienen un dinamismo vivificador
y que pueden ser portadores del amor incondicional de Dios. Se
pueden utilizar para expresar a Dios en Cristo con el poder del
Espíritu Santo.

Los cinco antiguos valores propios de Oceanía son: 1. manaaki-
tanga (hospitalidad), 2. moana/tikanga (identidad), 3. kotahitanga
(unidad en la diversidad), 4. talanoa (compartir historias/fluir jun-
tos) y 5. taonga (el compartir regalos) 8. Paso a hablar de ellos como
desarrollo del Theomoana.

1. Hospitalidad (manaakitanga)

En Trinity, el libro de Anne Hunt, la autora llama nuestra aten-
ción sobre el famoso icono de Andréi Rubliov, “La hospitalidad de
Abrahán” 9. Este icono se puede interpretar como una representa-
ción de la Trinidad. Dicho icono ofrece una imagen o metáfora llena
de fuerza y habla del misterio de la interconexión del Dios trino en
el amor. Los maoríes y la gente de Oceanía conectarían con el icono
y su expresión de la hospitalidad (manaakitanga). Según Cleve Bar-
low, manaaki es amor en acción que tiene como destinatarios a per-
sonas 10. También destaca otra importante palabra maorí que signi-
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7 Winston Halapua, Waves of God’s Embrace: Sacred Perspectives from the
Ocean, Canterbury Press, Norwich 2008, p. 92.

8 Aplico conceptos maoríes a estos valores consciente de que dichos con-
ceptos tienen significados parecidos en muchas partes de Oceanía.

9 Anne Hunt, Trinity, Orbis Books, Maryknoll 2005, p. 5.
10 Cleve Barlow, Tikanga Whakaaro: Key Concepts in Ma-ori Culture, Oxford

University Press, Auckland 1994, p. 63.

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 746



THEOMOANA: HACIA UNA TEOLOGÍA OCEÁNICA

fica “amor”. Esta profunda palabra es aroha. “En una persona, aroha
es una bondad que lo abarca todo, que se expresa mediante el amor
a la gente, la tierra, los pájaros y animales, los peces y todos los
seres vivos. Quien tiene aroha a los demás expresa una auténtica
preocupación por ellos y actúa con el bienestar de estos en mente,
sin que importe su estado de salud o la riqueza que posean. Es el
acto de amor que añade calidad y sentido a la vida” 11. En la antigua
cosmovisión polinesia, manaakitanga y aroha son las dos palabras
que denotan amor. Manaakitanga expresa el amor que nos rodea y
el amor que está más allá de nosotros, que son manifestaciones de
la presencia y amor de los antepasados.

El icono habla de hospitalidad y del gran amor del Dios trino que
aparece entretejido de principio a fin en las páginas de la Biblia
hebrea y del Nuevo Testamento. El amor de la Trinidad se expresa
en el compromiso dinámico de Dios con los asuntos de su pueblo.

Manaakitanga se produce a menudo cuando un amor profundo
brota desde dentro de uno mismo como resultado de la impresión
producida por un encuentro en una situación real. Es un momento
de gran hondura. Por su buen corazón, como muchos jefes tribales,
Abrahán ofreció hospitalidad, y, para asombro suyo, su manaaki-
tanga se vio multiplicado. En Oseas 9, el ser de Dios y su compro-
miso con el manaakitanga se expresa dinámicamente en el perdón.

La historia del Dios trino que sostiene las Escrituras y fluye a tra-
vés de ellas es la historia del manaakitanga. En las Escrituras, el
encuentro con este amor puede terminar en una llamada (Gn 12;
Éx 3; Is 6; Mc 1). Es esta una llamada sagrada, y denota el compro-
miso continuo del Creador, Redentor y Vivificador con toda la crea-
ción y con quienes están hechos a imagen de Dios para reflejar el
amor divino.

Estamos llamados por Dios a experimentar el manaakitanga ple-
namente revelado en Cristo. Nuestra verdadera identidad se halla
en nuestro encuentro personal con el Dios trino. Primero somos
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Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 747



WINSTON HALAPUA

abrazados, antes de que sepamos que lo somos. La profunda toma
de conciencia de cómo soy abrazado y el descubrimiento cons-
tante de la presencia de Dios en mi vida es el don inmenso que
Theomoana desvela.

2. Identidad (moana/tikanga)

En el contexto del presente artículo, moana habla de la profundi-
dad de la identidad y su dinamismo. Configura la identidad de la
gente de Oceanía y abraza a todos los pueblos del océano Pacífico.
Debido a que los cinco océanos están interconectados, también se
puede decir que moana abraza a todos los pueblos del mundo. En
su espíritu, tikanga es maorí y de Oceanía. Es una identidad inclu-
yente. Tikanga y moana son profundos valores y conceptos de Ocea-
nía que se pueden utilizar para expresar percepciones de Oceanía
sobre el inmenso amor del Dios trino que se revela como Padre,
Hijo y Espíritu Santo.

3. Unidad en la diversidad (kotahitanga)

Mi ministerio abarca cuarenta años en diferentes países. Estos
años han estado marcados por los viajes ecuménicos e interconfe-
sionales. Una de mis experiencias ecuménicas fue mi compromiso
como Secretario General de la Asociación de Escuelas de Teología
del Pacífico. Esto entrañaba formación teológica y vinculó mi tra-
bajo con la rama de formación teológica del Consejo Mundial de las
Iglesias. Cuando las fuerzas militares de Fiyi dieron el primer golpe
militar 12, yo era uno de los dirigentes eclesiásticos de Fiyi. La cues-
tión étnica se utilizó para enmascarar la violencia del militarismo.
Durante este tiempo me dediqué al diálogo interconfesional, una
vía hacia delante en medio de una época muy difícil en la vida de la
nación. El privilegio de ser llamado a trabajar con grupos que repre-
sentan diferentes modalidades culturales y enfoques de la fe me dio
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12 Para más detalles, véase Winston Halapua, Tradition, Lotu & Militarism in
Fiji, Fiji Institute of Applied Studies, Suva 2003.
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impulso para trabajar por unas relaciones en profundidad y por la
unidad. La unidad se expresa con la palabra kotahitanga.

En maorí, kotahitanga denota la unidad tribal. Dice Cleve Barlow:
“[l]a unidad tribal era fundamental para nuestros antepasados. Ellos
vivían en colectividades muy unidas y trabajaban juntos y sem-
braban juntos” 13. Y luego desarrolla más esta noción: “El concepto
de unidad impregnaba cada aspecto de las funciones y actividades
tribales. Por ejemplo, cuando había guerra, una tribu llamaba a sus
diversas subtribus para que apoyaran a su pueblo contra los
ataques” 14.

Kotahitanga es un concepto maorí y un taonga (regalo) para la
iglesia. Es además un concepto propio de Oceanía. Los conceptos
de unidad propios de los maoríes y de Oceanía pueden ayudar a
comprender nuestra conexión en Cristo con el corazón de Dios.
Cristo es el rostro humano y la expresión del Dios que se implica a
fondo en nuestros sueños y actividades diarias.

En la doctrina de la Trinidad se revela el amor de Dios, que une.
Mi propio itinerario personal me ha convencido de que la fe queda
enriquecida cuando entramos en relación unos con otros y nos
capacitamos mutuamente. El amor de Dios no puede ser compren-
dido plenamente cuando las personas de la Trinidad se consideran
de manera aislada. Kotahitanga es como el moana. Si los cinco océa-
nos fluyen separadamente, no hay moana. La fuerza de la teología
tikanga es la insistencia en “fluir juntos”.

4. Compartir historias (talanoa)

La mayoría de los cristianos del mundo viven hoy en día en el
hemisferio sur: en el continente africano, Sudamérica, Asia u Ocea-
nía. Existe la tendencia a que la gente del Sur se sienta atraída hacia
el Primer Testamento debido a la fuerza de sus historias (talanoa).
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14 Barlow, Tikanga Whakaaro, p. 56.
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Se entretejen historias acerca del compromiso de Dios con la crea-
ción y la humanidad en contextos concretos. La gente sabe relacio-
narse bien con las historias. Jesús pertenecía a una cultura que con-
taba historias en parábolas, y él contaba historias para establecer
una relación dinámica que incluía la enseñanza 15.

En talanoa, la sabiduría se aprecia en que se permite la libertad
de movimiento y de interacción. El moana constituye la inmensi-
dad de la interconexión de los cinco océanos de este planeta Tierra
–es espacio inmenso y apertura–. Talanoa entraña un espacio
abierto para que la gente cuente historias. El medio ambiente pro-
porciona una profunda aportación que ofrecer al diálogo. Habla de
un espacio sagrado y de un ámbito para la interacción.

El moana tiene honduras y bajíos. El moana puede ser tranquilo o
impredecible. Talanoa abarca diferentes aspectos de los encuentros
entre la gente. Talanoa permite potencialmente un espacio para
diversas voces procedentes de lugares emocional y espiritualmente
diferentes. En lo que se hace hincapié es en el encuentro cara a cara
con una escucha honda y comprometida. Esto construye la con-
fianza y reduce los malentendidos. Se alienta la sensibilidad. La
integridad de la posición desde la que habla una persona y el res-
peto a los sentimientos profundos son importantes a la hora de lle-
gar a entenderse mutuamente. Talanoa se encamina hacia la conse-
cución de un consenso a la hora de tomar decisiones. En tal
encuentro, dentro de un espacio seguro y creativo, existe la posibili-
dad de una energía vital dinámica. Jesús utilizó en su ministerio el
encuentro cara a cara. Brindaba a los demás espacio e interacción.

Talanoa es una realidad abierta, lo mismo que el moana es vivo y
dinámico y proporciona espacio para todo porque todos los océa-
nos fluyen unos dentro de los otros y fluyen, fluyen y fluyen juntos.
Talanoa puede posibilitar que la presencia de Dios en medio de
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15 Eugene Peterson, The Word Made Flesh, Hodder & Stroughton, Londres
2008. Richard J. Clifford, The Wisdom Literature, Abingdon, Nashville 1998,
proporciona un buen telón de fondo para entender en profundidad las hondas
raíces de las historias en la literatura sapiencial.
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nosotros hable con intensidad. Talanoa es una forma de vivir y de
aprender a entenderse mutuamente, y no un proceso cerrado.

5. Compartir regalos (taonga)

Los ancianos de muchas tribus maoríes entienden taonga como
regalo o regalos. En la cosmovisión global de Oceanía, un dato fun-
damental es que el moana era el regalo de los antepasados. No es
una propiedad ni está destinado a una posesión individual aislada
de la colectividad.

Al moana se le honra como sagrado porque no es una mera cons-
trucción o invención humana. Moana en cuanto taonga conlleva que
las relaciones son un regalo de Dios. Esto entraña que el amor que
se expresa en el Dios trino es un don libre. Es un taonga dado libre-
mente y libremente recibido. En el ritmo propio de Oceanía, la
expresión del amor incondicional de Dios es como “un libre fluir”
de vida de un océano a otro. Es fluir, fluir y fluir. La naturaleza de
Dios y su compromiso con su creación, especialmente con la huma-
nidad, es en general un taonga que puede capacitar a quienes están
en el viaje de la vida para recibir libremente y relacionarse con los
demás para el bienestar de todos.

Según se entiende en Oceanía, taonga ofrece la serenidad de lo
sano y lo completo. La vida va de relaciones sin coacción. El pre-
sente artículo es un intento de apuntar a la celebración del libre e
inmenso amor de nuestro Dios trino. Es al quedar prendidos en la
participación en este amor imponente cuando somos alimentados y
descubrimos nuestra verdadera identidad.

Cuando el amor de Dios nos alimenta, nuestros ojos se abren
para ver que en definitiva la vida es un taonga que Dios da no a
algunos, sino a todos. Una teología de Tikanga dentro de una com-
prensión a fondo del moana ofrece una ventana típica de Oceanía al
corazón del Dios trino.

Theomoana en cuanto taonga invita a confiar en la energía del
grupo numeroso que se reúne. Juntos podemos quedar sorprendi-
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dos por lo que somos capaces de regalarnos mutuamente con el fin
de transformar las ideologías injustas que se manifiestan en el cam-
bio climático. Theomoana celebra la Cumbre de Copenhague sobre
el Clima como un paso adelante en el tratamiento del cambio climá-
tico. Los dirigentes mundiales se reúnen en talanoa. La Iglesia nece-
sita promover el talanoa, y queda transformada cuando sale de las
lagunas eclesiológicas de estancadas aguas para implicarse intensa-
mente en los problemas del mundo. Juntos hacemos misión, juntos
hacemos teología y juntos nos respetamos mutuamente por el
taonga del que cada cual es portador en respuesta al inmenso amor
de Dios.

III. La metodología del Theomoana

Con vistas a hacer teología, y en busca de una metodología más
útil capaz de abrir una senda entre las muchas formas de actividad
teológica, he tomado como punto de partida los dinamismos del
océano (manaakitanga, moana/tikanga, kotahitanga, talanoa y taonga).
Mediante la profunda sabiduría de la gente de Oceanía, recupero la
antigua palabra polinesia moana, “océano”, con el fin de explorar la
riqueza oceánica y científica de los dinamismos y energías del con-
cepto de océano. La gente de Oceanía es, por identidad y cosmovi-
sión, gente del moana.

Theomoana ofrece una forma transformadora de hacer teología.
Reconoce que ninguna manera de hacer teología puede ser inde-
pendiente. Todas las teologías de todas las confesiones tienen que
implicarse conjuntamente en un constante talanoa para alcanzar
nuevos descubrimientos, nuevos saberes y consenso para actua-
ciones en colaboración. Es preciso reconocer la importancia del
pensamiento creativo, de recibir y dar libremente percepciones y
adhesiones. En el libre fluir de las ideas pueden despuntar nuevas
luces de relación. Theomoana subraya los beneficios transformado-
res de compartir, de un intercambio de recursos y de vida. Con
Theomoana se pone el acento en un crecimiento continuo y en la
apertura a posibilidades nuevas, precisamente porque el moana

775522 Concilium 5/4400

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 752



THEOMOANA: HACIA UNA TEOLOGÍA OCEÁNICA

como tal nunca es estático ni se estanca. Esto encuentra expresión
en las siguientes características de una hermenéutica y una metodo-
logía Theomoana.

Dinamismos del moana. El diagrama 1, p. 42, ilustra los dinamis-
mos vitales que generan la energía vital y el ritmo del moana.

El diagrama 2 esboza el fluir de una metodología y una herme-
néutica Theomoana.

Cuando la gente está reunida para un acontecimiento, se trata,
según la mentalidad de Oceanía, de una llamada de manaaki-
tanga (amor). La gente es convocada como colectividad. Por
ejemplo, cuando un grupo es llamado para un estudio bíblico
sobre un pasaje que tiene que ver con el cambio climático, la
reunión es entendida, desde la perspectiva propia de Oceanía,
como una vocación y es sagrada (véase el Diagrama 2, número
1). Lo que convoca es el bienestar del conjunto. La gente nace
dentro de la colectividad, y la esencia de esta es manaakitanga.
En la comprensión hermenéutica de las Escrituras, es la gracia
de Dios la que llama a la humanidad hecha a imagen de Dios.

Identidad (moana/tikanga): Es importante que quienes acuden
con el propósito de aprender juntos de las Escrituras celebren
su común y única identidad en Cristo. En la cosmovisión de
Oceanía, antes de compartir acerca de Cristo la gente debe
tener clara su propia identidad. Esto evitará las generalizacio-
nes. El conocimiento y el aprecio de la identidad contribuye a
ahondar profundamente en la sustancia del mensaje contenido
en un pasaje de la Escritura (Diagrama 2, número 2).

Unidad (kotahitanga): Cada persona y cada contexto es diferente.
Las diferencias son bendiciones cuando se es consciente de que
para estar completo se necesita a los demás. Darse cuenta de
que nadie es independiente es una fuerza. Reunirse para estu-
diar la Biblia es creativo y mira hacia delante cuando a los dife-
rentes planteamientos se les da el espacio y el respeto que
merecen. Cada contexto es único y tiene su sitio dentro de la
globalidad de esta empresa. Un pasaje de las Escrituras que ha
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HHaacciiaa  uunnaa  mmeettooddoollooggííaa  tthheeoommooaannaa

DDiiaaggrraammaa  11

DDiiaaggrraammaa  22

DDiinnaammiissmmoo  tthheeoommooaannaa
((fflluuiirr  jjuunnttoo  ccoonn  DDiiooss))

• Hogar/Identidad
• Profundidad/Espacio
• Diversidad
• Fluir/Interconexión
• Dones (gracia)

incondicionales

MMeettooddoollooggííaa  tthheeoommooaannaa
MMaannaaaakkiittaannggaa::

LLllaammaaddaa  ddee  DDiiooss

• Moana/Tikanga:
Identidad/Hogar/Contexto

• Kotahitanga: Unidad en
la diversidad

• Talanoa–Fluir juntos (más
profundo que el diálogo)

• Taonga: Donación
(corrientes de)

5. Don /
Juntos nos

cargamos de
energía

¿Tenemos
dones que
compartir?

1. Llamada / repercusión / innovación
Historia de la Escritura - ¿cuál es la
importancia de nuestra llamada?

3. Diversidad /
interconexión

¿Qué significa el
pasaje para
nosotros hoy?

2. Identidad (contexto)
¿Qué dice la Escritura
(talanoa) acerca de nuestra
identidad?
Os 11,8-9/Sal 139
Jn 1,1-14
2 Cor 4,5

4. La historia queda
moldeada por Talanoa /

(fluir) / abrazo
¿Por qué es importante
la conversación?
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sido asignado para su estudio procede de otro contexto.
¿Cómo habla Dios en otro contexto con una población dis-
tinta? (Diagrama 2, número 3)

Conversación (talanoa): En la metodología global de Theomoana
es fundamental el “fluir” o talanoa/contar historias. Contando
historias/conversando juntos, se pueden conseguir y celebrar
experiencias transformadoras. En esta sección, el acento
apunta a una doble importancia: la de que los miembros con-
fíen unos en otros y la del dinamismo del grupo. Cuando a
cada historia se le da el reconocimiento y el respeto que le
corresponde, la energía dentro del grupo puede generar per-
cepciones profundas capaces de generar pasión, compromiso
común y acción (Diagrama 2, número 4).

Taonga (regalo): La vida no es una mercancía ni una posesión de
los privilegiados. Aprender de las Escrituras no está reservado
para la elite y la gente “con formación”. El moana habla de
enormes recursos que se comparten. Dios da taonga que se han
de compartir, y los regalos dados han de redundar en beneficio
de todos. Juntos tenemos parte en estos abundantes taonga y
juntos estamos llamados a enriquecernos mutuamente y a hon-
rar la creación que nos es regalada. A los cristianos se les debe
alentar a tomar su fe y sus historias y a compartirlas con quie-
nes son de otras confesiones. Juntos pueden tener un taonga
que compartir con quienes se dedican a otros campos de la
ciencia, la política y con gente de todas las profesiones y condi-
ciones sociales.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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Los indígenas son gente de un lugar concreto que se entien-
den a sí mismos como los primeros de dicho lugar y que
viven en medio de culturas más recientes y, en algunos
casos, dominantes. El estudioso maorí Henare Tate describe

la teología indígena en términos anselmianos como “la fe indígena
en busca del entendimiento indígena” 1. En las Islas del Pacífico, el
término indígena equivale a tradicional, de manera que se prefiere
decir teología “contextual”. Esto es posible debido a que, en las
Islas, la inmensa mayoría de la gente es indígena. En cambio, los
indígenas constituyen el 15 por ciento de la población total de
Nueva Zelanda, y el 2 por ciento de la de Australia 2. Se denomine

TEOLOGÍAS INDÍGENAS
QUE ESTÁN SURGIENDO EN OCEANÍA

* PHILIP GIBBS nació en Aotearoa/Nueva Zelanda y ha pasado gran parte de
su vida laboral en Papúa Nueva Guinea como antropólogo, investigador, pas-
tor y teólogo. Es sacerdote católico de los Misioneros del Verbo Divino (SVD).
Tiene un posgrado en Antropología por la Universidad de Sidney, y es doctor
en Teología por la Universidad Gregoriana de Roma.

Dirección: Fr. Philip Gibbs, c/o Archbishop Douglas Young, Catholic Arch-
diocese, PO Box 54, Mount Hagen, WHP (Papúa Nueva Guinea).

1 Henare Arekatera Tate, Towards Some Foundations of a Systematic Ma-ori
Theology. He tirohanga anganui ki ïtahi kaupapa hÿhonu mÿ te whakapono Ma-ori,
tesis doctoral, Melbourne College of Divinity 2010, p. 8.

2 El presente artículo no va a hacer referencias directas a la obra de estudio-
sos tales como Michael Shirres y Niel Darragh en Aotearoa/Nueva Zelanda, o
Geoffrey Lilliburn, Tony Kelly y Gideon Goosen (entre otros) en Australia,
puesto que, aun cuando escriben sobre teología contextual e indígena, no se les
puede considerar “indígenas” según la definición que Tate da de este término.
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indígena o contextual, la teología a la que en el presente artículo se
llama “indígena” surge de la cultura, la historia y la experiencia de
los pueblos indígenas de las 25 naciones, estados y territorios de la
región de Oceanía 3.

Oceanía, a veces llamada el “continente líquido” o “mar de islas”,
abarca casi un tercio de la superficie de la tierra. Sus fronteras son
un tanto permeables, por cuanto geográficamente Oceanía abarca lo
que habitualmente se conoce como océano Pacífico, desde las islas
de Micronesia y Hawai en el norte, hasta Aotearoa/Nueva Zelanda
en el sur; sin embargo, la referencia a los indígenas de Oceanía
incluye, no solo a los isleños del Pacífico, sino también a los indíge-
nas de Australia. A menudo, los indígenas de Papúa occidental que-
dan también incluidos debido a sus lazos étnicos con las poblacio-
nes de Papúa Nueva Guinea.

Epeli Hau’ofa señala que, aun cuando muchas de las islas pueden
parecer tan solo puntitos en el océano, en realidad la pequeñez es
únicamente un estado mental, pues si se examinan los mitos, las
tradiciones orales y las cosmologías de los pueblos de Oceanía,
resulta evidente que estos no concibieron su mundo con proporcio-
nes microscópicas. Su universo abarca, no solo las superficies de
tierra, sino también el océano que las circunda en la medida en que
pueden atravesarlo y usarlo, y las estrellas y constelaciones que con-
tribuyen a guiarles a través de los mares 4.

Las religiones tradicionales se vieron enfrentadas a la introduc-
ción del cristianismo durante el período colonial, iniciado en el
siglo XV d.C. El catolicismo español fue llevado a las islas occidenta-
les del Pacífico, mientras que el protestantismo británico y estado-
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3 Véanse las bibliografías comentadas por Neil Darragh (Aotearoa/Nueva
Zelanda) y Clive Pearson (Australia), en John England y otros (eds.), Asian
Christian Theologies: A Research Guide to Authors, Movements, Sources, vol. 1,
Orbis Books, Nueva York 2002, pp. 541-598, 599-657.

4 Epele Hau’ofa, “Our Sea of Islands”, en Eric Waddell, Vijay Naidu y Epeli
Hau’ofa (eds.), A New Oceania: Rediscovering Our Sea of Islands, University of
the South Pacific - Beake House, Suva 1993, 2-16.
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unidense predominó en el sur y el este. Entre los años treinta y
sesenta del siglo XX, las Iglesias obtuvieron la independencia empe-
zando por Tonga y siguiendo por las demás islas, en un proceso
paralelo a la obtención de la independencia política por parte de los
países de la región.

Oceanía alberga casi mil lenguas distintas, aproximadamente una
cuarta parte de las existentes en el mundo, de manera que se debe
tener cuidado de no generalizar en una región de tan gran diversi-
dad cultural, social e histórica. Australia, Aotearoa/Nueva Zelanda y
partes de Hawai están aparte como sociedades modernas, en gran
medida urbanizadas, en contraste con las vidas de la gente de otras
partes de la región, que discurren en un ámbito predominante-
mente aldeano. Debido a este abanico de situaciones, voy a hacer
referencia a tendencias que, dentro del ámbito de la teología, están
surgiendo en lugares distintos de Oceanía.

A lo largo y ancho de esta inmensa región, la expresión indígena
es con frecuencia oral, o se manifiesta en forma de danza, pintura,
escultura, arquitectura, tatuaje o tallado. Aun reconociendo esta
amplia gama de expresiones, debido al medio empleado en el pre-
sente ensayo voy a limitarme a los textos escritos, la mayoría de los
cuales han sido presentados en lenguas europeas.

I. La vida como clave hermenéutica

Las teologías han creado en todo el mundo diferentes métodos
para interpretar su contexto. La teología clásica occidental emplea
con mucha frecuencia el discurso racional basado en la verdad reve-
lada. En tiempos recientes, y en distintos lugares, la gente se aplica
a interpretar teológicamente su contexto desde la perspectiva de la
liberación, la inculturación o la religiosidad de los pobres. Aun
beneficiándose de estas creaciones, las teologías indígenas de Ocea-
nía han determinado que su clave propia y peculiar para llegar al
sentido es la “vida”. Este concepto puede tener todo un abanico de
significados: desde el concepto cósmico de vida tal como se

775599Concilium 5/4477
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encuentra en las religiones primigenias, hasta la lucha por la vida en
los asentamientos urbanos y semiurbanos de la región. La búsqueda
del mantenimiento y la celebración de la vida están presentes detrás
de casi todos los esfuerzos por hacer teología indígena en Oceanía.
Las teologías indígenas reflejan la mutua relación existente entre la
vida natural y la experiencia humana, con la tierra, el agua, el cielo
y el mundo inferior. En Australia, el “Tiempo de los sueños” (el
Dreamtime) todavía sigue penetrando en el presente como la fuerza
vital liberada durante la creación primordial. En Aotearoa/Nueva
Zelanda, los maoríes experimentan la vida cuando se dan unas relacio-
nes correctas entre Atua (Dios), whenua (la tierra) y tangata (la gente).
El habitual saludo maorí Kia ora significa “Que tengas vida”. Los habi-
tantes de Papúa Nueva Guinea consideran la prosperidad y las relacio-
nes armoniosas en la colectividad como gutpela sindaun –expresión a
veces interpretada como “salvación”–. El concepto de vida también es
importante cuando la gente afronta situaciones de violencia y muerte a
la luz de la fe. Las mujeres de muchas partes de Oceanía se reconocen
como las portadoras de nueva vida, pero ya no pueden soportar más el
ser víctimas de un sistema de autoridad que legitima la violencia
doméstica. La suya es una opción profética en favor de la vida en
medio de unas estructuras injustas.

Con la vida como clave hermenéutica resulta comprensible que la
teología indígena de Oceanía considere la experiencia vital como un
lugar común importante para la teología. El espíritu de la Fraterni-
dad Melanesia –una comunidad religiosa de varones anglicanos– es
vivir la vida religiosa de una manera indígena y melanesia tanto en
su fe como en su vida colectiva 5. Los Hermanos son muy respeta-
dos en toda la región, y durante un período de conflicto étnico en
las Islas Salomón acamparon entre las dos líneas enemigas, investi-
garon las muertes de los desaparecidos y desenterraron cuerpos
para que los muertos pudieran ser identificados y sus restos fueran
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5 Tras un período de servicio, sus miembros son libres de dejar la Fraterni-
dad y regresar a sus pueblos, ya que la Fraternidad respeta profundamente el
importante puesto del matrimonio y la vida familiar dentro de la vida de la
colectividad, y no exige un celibato perpetuo.
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devueltos a los suyos. En 2003, siete Hermanos fueron asesinados
durante una misión de paz en la Weather Coast de Guadalcanal.
Los Hermanos continuaron para facilitar el final del conflicto, y los
asesinos acabaron rindiéndose, entregando sus armas. Los Herma-
nos desempeñan su función como hombres inmersos en la cultura
melanesia, pero con una autoridad espiritual que les da un papel de
pacificadores indígenas que transmiten su mensaje a través de sus
vidas y de actos simbólicos. Por ejemplo, los que devolvían armas a
la Fraternidad Melanesia se lavaban primero las manos en “agua
bendita”, y luego las armas devueltas eran objeto de un exorcismo y
se oraba sobre ellas antes de proceder a su destrucción.

Las tres secciones siguientes ilustrarán distintas maneras en que
la Vida proporciona un lugar común para las teologías que están
surgiendo en Oceanía.

1. Integración social y conflicto

Las Iglesias cristianas están profundamente integradas en la vida
social y política de las naciones isla de Oceanía 6. La narración reli-
giosa es habitual en el discurso político 7. En algunos casos, los
vínculos informales se hacen oficiales, como sucede con la referen-
cia explícita a los principios cristianos en la Constitución de Papúa
Nueva Guinea. Los dirigentes aprovecharon la independencia polí-
tica como una oportunidad de comienzos nuevos para la identidad
eclesial de la gente. Unas iglesias independientes dentro de países
independientes estimularon un pensamiento nuevo, que incluía la
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6 Oceanía es predominantemente cristiana. Fiyi tiene una importante pre-
sencia hindú, y últimamente los inmigrantes han incrementado el número de
quienes profesan otros credos en Australia y Aotearoa/Nueva Zelanda. Sin
embargo, las poblaciones indígenas de la región son en su mayoría cristianas.

7 Véanse Philip Gibbs, “The Religious Factor in Papua New Guinea Politics”,
Catalyst 28.1 (1998) 27-51; y “Political Discourse and Religious Narratives of
Church and State in Papua New Guinea”, 2005.

http://rspas.anu.edu.au/papers/melanesia/working_papers/05_01wp_Gibbs
.pdf. 
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reflexión teológica 8. La teología se llegó a considerar como la inter-
pretación local del Evangelio universal, y hubo peticiones de un
“Cristo melanesio” que garantizara una vida armoniosa y próspera a
las nuevas naciones.

Por desgracia, en varios lugares, especialmente en Nueva Caledo-
nia, las Islas Salomón y Papúa Nueva Guinea, surgieron tensiones
étnicas. Fiyi ha pasado por varios golpes militares en los que las
Iglesias desempeñaron un papel importante. Las peores consecuen-
cias se sufrieron en Bougainville, donde más de 10.000 personas
murieron en una guerra civil durante los años noventa del siglo
pasado. No sabiendo cómo terminaría la matanza, las madres de
Bougainville encontraban algún consuelo en reflexionar sobre la
experiencia de María al pie de la cruz. Interpretaciones teológicas
de los acontecimientos no faltan. En Bougainville, algunos interpre-
tan la tragedia como un castigo de Dios. Los cabecillas revoluciona-
rios estaban influidos por movimientos religiosos indígenas, sobre
todo Mekamui (“tierra sagrada”). En la actualidad, la gente está
reconstruyendo su vida, pero la violencia y la muerte son difíciles
de olvidar. Louis Lobosi, sacerdote de Bougainville, escribe:
“¿Quién es el Cristo que se encuentra detrás de este mensaje para
Bougainville hoy? Cristo es el Cristo crucificado que ha sufrido
mucho en las vidas de la gente, pero que ahora está resucitado en la
gloria y vive en el compromiso de la gente con la paz y la unidad” 9.

2. Inquietudes medioambientales y ecoteología

La cuenca del Pacífico es la única región del mundo que ha sufrido
la letal combinación de ataques nucleares, pruebas nucleares prolon-
gadas, envíos de plutonio, cementerios de residuos radioactivos y
minas de uranio. Las pruebas nucleares en el Pacífico provocaron un
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8 Charles Forman, “Finding Our Own Voice: The Reinterpreting of Christia-
nity by Oceanian Theologians”, International Bulletin of Missionary Research
29.3 (2005) 115.

9 Louis Lobosi, “Bougainville Crisis and the Message of Jesus”, en Philip
Gibbs (ed.), Alive in Christ. Point 30, Melanesian Institute, Goroka 2006, p. 293.
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intenso debate en toda Oceanía, que contribuyó a crear en toda la
región un mayor sentido del valor de la vida en el medio ambiente, y
una reflexión sobre la condición sagrada de la tierra y el mar. Esto
último queda bien ilustrado en el libro de Winston Halapua Waves of
God’s Embrace 10 [“Olas del abrazo de Dios”]. Los océanos del mundo
están todos ellos conectados entre sí, de manera que el moana (océa-
no) sirve de metáfora de la vida en relación y de la naturaleza de Dios
que establece conexiones mutuas y abarca el mundo.

En tiempos recientes, la gente ha sufrido la expansión de la mala-
ria a zonas montañosas más frescas donde antes era desconocida.
Algunos isleños de atolones con escaso relieve tienen que emigrar a
islas con terreno más alto debido a que el ascenso de las aguas mari-
nas inunda sus hogares. Tales experiencias contribuyen a crear una
creciente inquietud por el cambio climático y a generar novedades
en el campo de la ecoteología. Los cambios medioambientales son
signos de una amenaza para la vida, y en ellos hay un llamamiento a
la conversión para que el cristianismo reconozca el carácter sagrado
de la tierra y el mar, que se respetaba en las tradiciones antiguas. La
tierra pertenece a Dios, de manera que los seres humanos deben
ejercer la función de administradores, cuidando la tierra, no destru-
yéndola. Otra imagen es la de la naturaleza como una madre que ha
de ser respetada y no “violada”. Desde esta óptica, el calentamiento
global es también un grito que pide justicia.

En toda Oceanía existe entre los indígenas la sensación general de
que ellos no poseen la tierra; más bien es la tierra la que los “posee”
a ellos. Ilaitia Sevati Tuwere ha elaborado en Fiyi una comprensión
teológica de la tierra (vanua) como fuente de vida 11. En la lengua de
Fiyi, como en muchas otras del Pacífico, la palabra para decir “tie-
rra” es idéntica a la que denota el seno materno, p. ej. fanua
(Samoa), fonua (Tonga), fenua (Tahití).
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10 Winston Halapua, Waves of God’s Embrace: Sacred Perspectives from the
Ocean, Canterbury Press, Norwich 2008.

11 Ilaitia Sevati Tuwere, Vanua: Towards a Fijian Theology of Place, Institute of
Pacific Studies, Suva 2003.
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Anne Pattel-Gray, australiana indígena, dice que el amor de los
aborígenes por la tierra es el mismo amor que los blancos sienten
por su madre 12. Los ancianos aborígenes hacen su profesión de fe
en la presencia y trascendencia divina de la manera siguiente:
“Creemos que la tierra está viva con la presencia espiritual del Espí-
ritu Creador; la tierra como una extensión del Espíritu Creador y
llena de poder vivificador. Pertenecemos a la tierra como pertenece-
mos al Espíritu Creador” 13.

3. La globalización y sus efectos

Para las naciones en vías de desarrollo y para las minorías de las
naciones desarrolladas, la importación de criterios, usos e institu-
ciones culturales de otros lugares equivale con frecuencia a una
forma de recolonización. Los estudiosos locales cuestionan los obje-
tivos neoliberales, con sus zonas de exención de impuestos que per-
miten una ilimitada transferencia de beneficios al extranjero aunque
al mismo tiempo incrementan el chabolismo urbano. Las Iglesias
misioneras, tanto las protestantes como la católica, eran institucio-
nes planetarias. Su labor “de desarrollo” y sus instituciones educati-
vas, con la meta de ayudar a la gente a alcanzar un nivel diferente
de vida, han desempeñado un papel esencial en la preparación de
lo que actualmente sucede. Al mismo tiempo, las Iglesias han
actuado como una fuerza estabilizadora en favor de las elites gober-
nantes. Observadores como Peter Berger han señalado cómo el cris-
tianismo, particularmente en su forma pentecostal, es el movi-
miento más popular que sirve de vehículo de la globalización
cultural 14.
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12 Anne Pattel-Gray, Through Aboriginal Eyes: They Cry from the Wilderness,
WCC Publications, Ginebra 1991, p. 10.

13 Rainbow Spirit Elders, Rainbow Spirit Theology – Towards an Australian
Aboriginal Theology, ATF Press, Hindmarsh 1997, p. 61.

14 Peter Berger, “The Cultural Dynamics of Globalization”, en Peter Berger y
Samuel Huntington (eds.), Many Globalizations – Cultural Diversity in the Con-
temporary World, Oxford University Press, Oxford 2002, p. 8.
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En medio de estos fenómenos, los teólogos de cada nación están
intentando dar una respuesta social y teológica al sufrimiento y la
muerte. La globalización viene de fuera, mientras que el VIH/sida
aparece como una amenaza que surge desde dentro y ataca a la
vida. El obispo Finau de Tonga señala que “Muchos pacientes mue-
ren de soledad antes de morir de sida. Desde un punto de vista
moral, el sida no tiene por qué ser únicamente una mala noticia;
con el acicate que entraña tiene el potencial de hacernos a todos
mejores seres humanos” 15. Cabría esperar un planteamiento sano de
la sexualidad vinculado a la enseñanza sobre la encarnación. Sin
embargo, a la hora de ocuparse de un tema como el VIH/sida , los
teólogos indígenas del Pacífico y Melanesia tienen que lidiar con la
violencia del silencio y de los importantes valores jerárquicos y
patriarcales que forman parte de muchas culturas del Pacífico.

II. El proceso teológico

Los intentos iniciales de adaptación del Evangelio a las realidades
culturales han dado paso a métodos de correlación en virtud de los
cuales los paralelos culturales se usan para interpretar conceptos
escriturísticos y teológicos. Mucho ha sido el esfuerzo teológico
invertido en cuestiones como esta: “¿Y si Jesús hubiera crecido
como un isleño del Pacífico?”. Este tipo de pregunta se encuentra
abordado en tesis escritas en muchos de los centros superiores de
teología de la región de Oceanía. Siguiendo esta línea de pensa-
miento, asistimos al surgimiento de la teología del “coco” (Tonga),
la teología maneaba (“casa de la comunidad”) (Kiribati) y la teología
digeridoo [instrumento musical indígena] (Norte de Australia). En
Papúa Nueva Guinea, el símbolo del “Cerdo de Dios” puede susti-
tuir al cordero 16. Este método de utilizar símbolos culturales como
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15 Patelesio Finau, citado por Steven Wete y Tevita Nawadra Baniranua,
“Editorial”, Pacific Journal of Theology 36 (2006) 9.

16 Ama’amalele Tofaeono, “Behold the Pig of God. Mystery of Christ’s Sacri-
fice in the Context of Melanesia – Oceania”, The Pacific Journal of Theology 33
(2005) 82-101.
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metáforas para explicar importantes conceptos teológicos se
entiende como una liberación de la teología de Oceanía respecto a
la teología y la cultura occidentales.

Cuando está sustentado por exégesis local, el proceso “¿Y si...?”
brinda la oportunidad de desarrollar una creatividad basada en la
experiencia vital. Cuando se hace mal equivale a sustituir la revela-
ción por un símbolo. Este proceso está sometido a críticas por parte
de algunos teólogos indígenas que sospechan que el contexto cultural
está idealizado y se preguntan si no sería más fructífero intentar
entender por qué Jesús fue de entrada judío 17. Al situar el lugar
común teológico en el contexto cultural, se puede dedicar muchísimo
esfuerzo a desarrollar el valor teológico de diversos rasgos culturales,
pero posiblemente a costa de la dimensión histórica de la revelación.

Algunos teólogos indígenas, al darse cuenta de la necesidad de una
teología fundamental sólida, intentan ir más allá del trabajo de los
antropólogos y teólogos no indígenas para emprender su propio aná-
lisis de la cultura, el lenguaje, los sistemas simbólicos y los valores
que formaban parte de su cultura en el pasado y que continúan
teniendo importancia en el presente. Su intención es realzar y res-
taurar elementos culturales importantes para penetrar en el misterio
cristiano desde su punto de vista propio 18.

III. Espiritualidad y teología

Se han hecho muchos estudios sobre espiritualidades indígenas en
toda la región. Los especialistas indígenas siguen ahondando nuestra
comprensión de conceptos clave tales como la ensoñación aborigen,
el mana (poder) maorí y el aitu (espíritu) samoano. ¿Es preteológica
tal labor? ¿Cuándo calificar de teología el tratamiento que se da a la
espiritualidad indígena? Algunos estudiosos indígenas hacen uso del
principio sacramental no para centrar su atención en el símbolo
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17 Ma’afu ‘o Tu’itonga Palu, “Pacific Theology”, The Pacific Journal of Theology
28 (2002) 39.

18 Tate, Towards Some Foundations, pp. 253ss.
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como tal, sino para ver lo Divino en acción dentro del mundo a tra-
vés de símbolos. Por ejemplo, en Melanesia, la salvación se puede
describir como gutpela sindaun, que significa plenitud en todos los
aspectos de la vida, sea la salud, el éxito, la fecundidad, el respeto, el
honor o la influencia sobre los demás. En última instancia es la ausen-
cia en la vida de fuerzas negativas tales como la enfermedad, la
muerte, la derrota, la infecundidad o la pobreza. Es algo parecido a
la idea veterotestamentaria de shalom. Es la manifiesta posesión de
vida abundante y de un vivir eficaz que se muestra en unas relacio-
nes armoniosas. Símbolos de vida como este pueden desempeñar la
función de símbolos de la bondad divina, y la reacción adecuada es
la gratitud por el don de gutpela sindaun o vida. Desde un punto de
vista indígena, esto nos informa de la experiencia indígena de Dios.

Una manera afín de abordar la espiritualidad indígena es verla
como prefiguración de la que, desde un punto de vista cristiano, se
ha cumplido en Cristo. En Oceanía, la gente adopta este método
cuando buscan continuidad entre su pasado y su actual experiencia
de fe. Desde esta perspectiva, los cristianos aborígenes están con-
vencidos de que el Dios de la Biblia estuvo con su pueblo en la his-
toria aborigen y en la Ensoñación. Joan Hendricks habla de una
“asociación” de la fe cristiana y la espiritualidad de los aborígenes 19.

IV. Formas narrativas

Otra forma de teología indígena entraña contar historias acerca
de Dios o del Misterio divino en sus vidas. La lógica que tras ella
subyace no es la de la fe y la “razón”, sino más bien la de la fe y la
“vida”, cuya mejor forma de expresión es la narración. El lugar
común principal es la experiencia de una persona o de su comuni-
dad. Se establecen conexiones con la Escritura o la doctrina de la
Iglesia, y a veces la gente ve su historia en continuidad con la histo-
ria de Jesús. Este método es habitual en Papúa Nueva Guinea,
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19 Joan Hendricks, en Joan Hendricks y Gerry Heffernan (eds.), A Spirituality
of Catholic Aborigines and the Struggle for Justice, JT Press, Brisbane 1993, p. 80.
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donde los índices de alfabetización son bajos, pero es algo corriente
contar historias de manera creativa. Bernard Narokobi cuenta la
historia de cómo vio a su padre y a su madre dar su último paseo
juntos en el jardín antes de que ella muriera. Su relato dice así:
“Sentí y oí llorar a los cocos, hacer duelo a los cocoteros y gritar a
los bananos. Mamá se estaba despidiendo de todas estas cosas. Allí
estaba ella, la amiga de los misioneros y adepta de la iglesia, y en su
lecho de muerte susurra: ‘X (nombrando a una persona) rompió mi
daka (semilla de mostaza) y me hechizó’”. Narokobi comenta: “Así
pues, allí estaba ella, a punto de morir. Con razón o sin ella, en lo
hondo de su conciencia estaba convencida de que moría de bruje-
ría. Ello me causó una gran conmoción, pero lo acepté como parte
del proceso de morir en Melanesia” 20. Los teólogos indígenas conti-
núan buscando la presencia divina y un significado espiritual en la
vida y la muerte. Tanto el narrador como los oyentes/lectores entran
en el proceso teológico cuando intentan entender el significado de
la historia desde una perspectiva de fe.

V. Un compromiso crítico con la cultura

Las mujeres van por delante en un compromiso crítico con la expe-
riencia de Oceanía. WEAVERS [“tejedoras”] se creó en el Pacífico en
1989 para fomentar la formación teológica de las mujeres21. Tradicio-
nalmente, todo el mundo desempeña un papel en la labor de tejer,
que empieza con la selección de una planta y termina cuando queda
anudada y en su sitio la última hebra tejida. Así es como está empe-
zando a manifestar su forma y diseño esta tejedura teológica.

El modo, propio del Pacífico, en que WEAVERS se dedica a la teo-
logía queda configurado por las culturas que establecen los papeles de
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20 Bernard Narokobi, “A Truly Noble Death”, en John D’Arcy May (ed.), Living
Theology in Melanesia: A Reader, Melanesian Institute, Goroka 1985, p. 63.

21 El nombre “Weabers” no es un acrónimo. Se utiliza como un símbolo que
reconoce la labor de tejer como un papel importante en las vidas de las muje-
res del Pacífico.
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las mujeres en la iglesia y la sociedad. Dentro de ese contexto donde
las mujeres son con demasiada frecuencia víctimas de la violencia, la
pobreza y otras formas de injusticia, las mujeres reflexionan sobre
temas tales como la igualdad de género, la capacitación de las muje-
res, la justicia, los derechos humanos y la construcción de la paz.

La Asociación de Escuelas de Teología del Pacífico Sur (SPATS),
bajo cuyo patronazgo funciona el programa WEAVERS, tiene como
tema en este momento “Hermenéutica Pacífica de la gobernación:
una aportación a la construcción de la paz y al desempeño de las
funciones directivas”. La hermenéutica de las mujeres del Pacífico
se caracteriza por las lamentaciones y por una exigencia de justicia
que se plasme en una buena gobernación, justicia, amor, paz y uni-
dad. Las mujeres consideran que tales valores deben estar más
patentes en la vida de la Iglesia. La buena gobernación en la forma-
ción teológica y el abordamiento de cuestiones de género en las
escuelas y las iglesias son una prioridad si la Iglesia quiere desem-
peñar la función de conciencia para la sociedad en general.

La aportación de las mujeres a los grupos de oración y al desarro-
llo de espiritualidades indígenas se reconoce sin reparos. Sin
embargo, ellas han tenido que luchar para conseguir el reconoci-
miento de los círculos académicos. En la actualidad, algunas indíge-
nas están haciendo una aportación única a la reflexión teológica;
entre ellas cabe destacar a: Margaret Maladede (Papúa Nueva Gui-
nea), Tui Cadigan (Aotearoa/Nueva Zelanda), Miriam-Rose Ungun-
merr y Joan Hendricks (Australia), Lisa Meo (Fiyi), Keiti-Ann
Kanongata’a (Tonga) y Celine Hoiore (Tahití). Las mujeres utilizan
la metáfora del “parto” para ilustrar cómo las mujeres del Pacífico
están saliendo, de una vida de confinamiento en el vientre materno,
a un mundo nuevo de realidades complejas.

VI. Movimientos religiosos

Los movimientos religiosos y los de renacimiento han tenido una
influencia sobre las teologías indígenas en el pasado y hasta el día de
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hoy. Movimientos religiosos tales como Pai Ma-rire, Hauhau, Ringatu y
Ra-tana surgieron entre los maoríes a finales del siglo XIX. Algunos de
ellos fueron efímeros. Otros se han prolongado hasta el siglo XXI, a
menudo transformados en iglesias locales e incluso en partidos políti-
cos. Los seguidores del profeta Ra-tana continúan aportando una pers-
pectiva indígena a la vida religiosa y política de Nueva Zelanda.

Recientemente, algunos movimientos religiosos han quedado aso-
ciados con crisis políticas. En los recientes disturbios producidos en
las Islas Salomón, los combatientes de Guadalcanal portaban emble-
mas del movimiento Moro, que, según creían, les protegerían contra la
superior potencia de fuego de la Malaita Eagle Force. En Bougainville,
el movimiento Mekamui tiene estrechos vínculos con el culto Tomo,
que es una mezcla de cristianismo y formas tradicionales. El término
tomo denota cenizas, lo cual tiene un particular significado en una cul-
tura que practicaba la cremación de los muertos. Recientemente, los
periódicos de Papúa Nueva Guinea han recogido la detención de Ste-
ven Tari –un sedicente “Jesús negro”– junto con treinta “chicas flor”.

A medida que se aproximaba el año 2000, muchos movimientos
de renacimiento que se habían caracterizado por elementos pente-
costales como los temblores y la glosolalia, tomaron un sesgo más
apocalíptico, haciendo frecuente referencia al número 666 del libro
del Apocalipsis (quienes poseen el 666 tendrán acceso a la riqueza),
al siniestro significado de los códigos de barras y a la guerra espiri-
tual. Además de abordar la cuestión de lo que podría suceder al
final del milenio, estos movimientos de orientación apocalíptica
proporcionan una válvula de escape a gente que se esfuerza por
hacer frente a una violencia y una inseguridad socioeconómica cre-
cientes 22. Desde un punto de vista racional y no religioso, estos
movimientos parecen ser ejemplos de engaño y de comportamiento
aberrante. Sin embargo, desde la perspectiva de una hermenéutica
indígena se pueden entender como la obra de visionarios que inten-
tan comprender este mundo cambiante desde una óptica religiosa.
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22 Véase Joel Robbins, “The Gobalization of Pentecostal and Charismatic
Christianity”, Annual Review of Anthropology 33 (2004) 113-143.
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Las creencias milenaristas continúan animando movimientos reli-
giosos que adoptan la forma de movimientos cristianos de renaci-
miento. Mientras que en los movimientos religiosos las maneras tra-
dicionales en que los indígenas entienden las cosas proporcionan la
estructura de la creencia, los movimientos cristianos de renaci-
miento intentan purificar la vida cristiana de sus miembros conde-
nando las iglesias largamente establecidas, lo mismo que la cultura
tradicional, como retrógradas e idolátricas. A su vez, tienden a
reforzar las creencias tradicionales concernientes a la realidad y
poder de los mundos espirituales con los que intentan romper. Se
considera a los espíritus indígenas como representantes del diablo,
y se demoniza la cultura tradicional de forma generalizada. Así se
mantiene el enfrentamiento ritual con las fuerzas espirituales tradi-
cionales, al tiempo que se da a estas un valor moral diferente.

Conclusión: la aportación de Oceanía

¿Qué tiene Oceanía que decir al mundo de la reflexión teológica
en general? En primer lugar, Oceanía cuenta con una aportación
única al debate mundial acerca del cambio climático y las cuestio-
nes medioambientales. Puesto que los indígenas de Oceanía son los
guardias de tierras, bosques y de un tercio del agua de la Tierra,
pueden hablar y compartir percepciones teológicas con una pasión
derivada de su experiencia personal y su estrecha coincidencia con
el mundo natural.

En segundo lugar, su cosmovisión integrada y no dualista es una
valiosa aportación a los debates que separan lo sagrado y lo secular.
La australiana indígena Mirian Rose Ungunmer-Bauman dice que la
dadirri, es decir, esa escucha interior y profunda acompañada por
una conciencia callada y tranquila que algunos llaman contempla-
ción, es el mayor regalo que los aborígenes pueden hacer a los
demás australianos 23. Ese espíritu de contemplación basado en una
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23 Mirian Rose Ungunmer-Bauman, en A Spirituality of Catholic Aborigines,
p. 34.
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larga tradición de espiritualidad indígena es una aportación muy
necesaria también en el mundo que se extiende fuera de Australia.

En tercer lugar, las teologías indígenas de Oceanía aportan su
hermenéutica vital. Esta comparte características con métodos
inductivos que están surgiendo en otras partes del mundo, pero
tiene rasgos peculiares vinculados con su fundamentación en una
experiencia humana diferente de la de otros lugares. La fe cristiana
ha sido bien acogida; sin embargo, las espiritualidades cósmicas
indígenas orientadas a la búsqueda de la vida en medio de la
muerte sirven de fundamento para recibir la fe y la tradición cristia-
nas, así como para interpretar las experiencias vitales hoy.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 772



Na-sili Vaka’uta *

777733Concilium 5/6611

Nadie es nativo respecto al texto bíblico, nadie lee solo en beneficio
del texto como tal.

Brenner 1

Ninguna lectura es neutral o inocente, y de igual modo cada texto y
cada lector es en cierta medida el resultado de un punto de vista teó-
rico, por implícito o inconsciente que este pueda ser.

Said 2

LAU FAKA-TU’A: LECTURA DE LA BIBLIA
AL MODO TU’A

* El doctor NA-SILI VAKA’UTA es ministro ordenado de la Iglesia Wesleyana
Libre de Tonga. Completó su doctorado en la Facultad de Teología de la Uni-
versidad de Auckland, elaborando una lectura tu’a de los textos bíblicos. Da
clase de Estudios Bíblicos en el College Teológico Metodista de la Santísima Tri-
nidad y en la Facultad de Teología de la Universidad de Auckland. Ha escrito
varios artículos en el Pacific Journal of Theology.

Dirección: Dr. Na-sili Vaka’uta, Trinity Methodist Theological College, Pri-
vate Bag 28907, Remuera, Auckland 1541 (Nueva Zelanda).

1 Athalya Brenner, Archie C. C. Lee y Gale A. Yee (eds.), Genesis, Fortress,
Minneapolis 2010, p. xii.

2 Edward Said, The World, the Text and the Critic, Vintage, Londres 1983, p.
241 (trad. esp.: El mundo, el texto y el crítico, tr. Ricardo García Pérez, Debate,
Barcelona 2004).
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Talamu’a: Observaciones preliminares

Lau faka-tu’a (lectura tu’a, o lectura al modo tu’a) es un
intento de interpretar la Biblia a través de los “ojo-/yo-
(e)s” 3 de un plebeyo (tu’a) tongano. Su principal inquietud
es crear un método “alter-nativo” de interpretación bíblica

que utilice recursos locales en lugar de recursos prestados. La
necesidad de una alter-nativa viene marcada, en primer lugar, por
la necesidad de formular una manera de leer que no sea elitista ni
ajena a la cultura. Durante mucho tiempo, la interpretación
bíblica ha sido “un culto a la pericia profesional” 4 que solo tenía
presentes los intereses de los especialistas sin tomar en considera-
ción a los lectores no expertos, como los plebeyos (tu’a) tonganos.
En segundo lugar, viene marcada también por una necesidad de
“repensar” (repensar y reescribir) la interpretación bíblica de
manera nueva desde una perspectiva propia de Oceanía, y en par-
ticular de Tonga. La cultura de Tonga, como otras culturas de
Oceanía, posee sus propios procedimientos, perspectivas y valo-
res. Éstos proporcionan los recursos para configurar nuestro
modo de vivir y de leer. La hermenéutica y las metodologías con-
tinentales especializadas, que surgen de circunstancias diferentes,
son insuficientes para entender nuestros “mundos vitales conecta-
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3 En el original inglés, “eye-/I-s”. Este intraducible juego de palabras, basado
en la homofonía de eye y I, da a entender que leer con los ojos (eyes) de otro es
al mismo tiempo una lectura desde el “yo” (I) propio –la lectura personal arras-
tra consigo la subjetividad e idiosincrasia de cada cual–. Mis ojos están condi-
cionados por mi “yo”; la manera en que “yo” leo los textos está configurada por
las cosas que definen mi “yo” como persona. Ésta es la razón por la que utilizo
el singular “plebeyo”; aunque lea como un tu’a, no puedo afirmar que leo por
todos los plebeyos tonganos, ni pretendo con este trabajo prescribirles a estos
una manera de leer. Sin embargo, mi(s) “ojo-/yo-(e)s” no es (son) un sujeto
solitario, sino colectivo. Tan pronto como “yo” leo, “yo” me mantengo conec-
tado a una colectividad de la cual formo parte. En este sentido, el “yo” es tam-
bién un “nosotros”. Leo como un individuo tu’a, pero mi condición de tu’a
solo se puede definir desde dentro de una colectividad tu’a. Sin dicha colecti-
vidad no puedo leer al modo tu’a.

4 Said, World, Text and Critic, p. 2.
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dos” 5 y para atender a los intereses de los lectores de la Biblia que
son de Oceanía/Tonga.

Lau faka-tu’a tiene tres aspectos clave: tu’unga (posición, condi-
ción, ubicación), founga (punto de entrada o transición) y angafai
(manera de hacer, método, estrategias). Dado el limitado espacio de
que dispongo, voy a centrarme únicamente en el primer aspecto
(tu’unga).

“Tu’unga”: ¿Dónde estoy situado?

El término tongano tu’unga (variante: tu’u’anga) significa “posi-
ción, condición o ubicación”. En el presente trabajo se emplea refe-
rido a mi ubicación como lector y a la índole situada de lau faka-tu’a
como método. Como lector soy, en primer lugar, un ministro orde-
nado de la Iglesia Wesleyana Libre de Tonga (FWCT), y me he con-
siderado cristiano (aunque algunos me vieran de otro modo). En
segundo lugar, en lo político me inclino hacia un Tonga más demo-
crático, pese a tener muchas reservas acerca del modo en que los
movimientos en favor de la democracia han sido dirigidos en estos
últimos años. En lo social, me gustaría ver algunas transiciones en
la sociedad tongana hacia una auténtica libertad y justicia, ya que la
mayoría de la población está luchando para sobrevivir a diario. En
tercer lugar, soy un tongano desplazado. Ya no vivo en Tonga, y aún
tengo que asentarme en Aotearoa/Nueva Zelanda pese a ser un resi-
dente permanente. Voy constantemente a la deriva entre mis recuer-
dos y fantasías; entre lo que he dejado atrás y lo que está por venir.
Finalmente, soy un varón heterosexual que culturalmente ocupa
una posición de plebeyo, de tu’a 6. El concepto de tu’a tiene mucha
influencia a la hora de definir la identidad de uno y su puesto den-
tro de la sociedad tongana; de ahí que merezca un análisis más
detenido.
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5 Houston Wood, “Cultural Studies for Oceania”, The Contemporary Pacific
15, nº 2 (2003) 340.

6 Todo está organizado en torno a esta posición concreta.
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Definición de “tu’a”

El término tu’a tiene significados espaciales, temporales, físicos,
psicológicos y culturales. Espacialmente indica lo exterior en cuanto
opuesto a lo interior; la periferia en cuanto opuesta al centro. En este
sentido, tu’a lleva aparejada la periferia, los márgenes, los bordes, las
fronteras7, y los sujetos que están en tal espacio. Temporalmente, tu’a
designa lo que está más allá del tiempo (tongano: tu’a taimi) o un
tiempo que está aún por llegar. En este sentido, tu’a tiene un tras-
fondo escatológico/apocalíptico. La consecuencia de este sentido
temporal es que otro mundo no solo es posible, sino que ciertamente
está en camino. Físicamente hace referencia a la parte trasera, espe-
cialmente la del cuerpo humano; es decir, la espalda, el trasero, o lo
que está fuera de la vista en cuanto opuesto a lo que está a la vista.
Tu’a, en este sentido, señala a los sujetos “no vistos”, en cuanto opues-
tos a los “vistos”. En su sentido psicológico, tu’a denota un estado de
ánimo o una actitud (por ejemplo, tu’a-melie, esperanza, tu’a-naki,
confianza, tu’a-tamaki, desesperación). Culturalmente, tu’a caracte-
riza a una clase social en particular, y las formas de vida asociadas
con ella. Se trata de la clase “plebeya”, dentro de la jerarquía socio-
religiosa tongana 8. Esta catalogación fue realizada por escritores no
tonganos para describir al grupo de gente situado en la parte inferior
de la sociedad tongana. El término “plebeyo”, sin embargo, es un
nombre poco apropiado, puesto que los significados que tu’a abarca
son los que están en esa clase junto con los esclavos y animales 9, y
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7 De ahí que hablemos de tu’a fale (fuera de la casa), tu’a kolo (fuera del pue-
blo), etcétera.

8 Véase Adrienne L. Kaeppler, “Rank in Tonga”, Ethnology 10, nº 2 (1971) 174-
193. También K. E. James, “Is There a Tongan Middle Class? Hierarchy and Pro-
test in Contemporary Tonga”, The Contemporary Pacific 15, nº 2 (2003) 309-336.

9 La mayoría de las veces se les dirige la palabra con términos reservados
solo para los animales. Por ejemplo, es frecuente referirse a los hijos de los tu’a
llamándolos ‘uhiki, término aplicado especialmente a los animales y sus crías.
Irónica y desafortunadamente, tales estereotipos han conseguido llegar hasta la
psique de los tu’a, y estos, en lugar de ofrecer resistencia a tales designaciones,
las consideran como una expresión de humildad.
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eso es mucho más deshumanizador que ser una persona corriente 10.
Ser un tu’a es peor que ser un plebeyo. Para algunos jefes (‘eiki 11), si
no para todos, un tu’a es como un perro12.

No obstante, ser un tu’a (plebeyo) no es un dato natural; es una
construcción de la cultura tongana. Dicha construcción se ha man-
tenido a lo largo de los siglos mediante diversos mecanismos que no
puedo detallar más aquí, pero que son ipso facto medios de domina-
ción y control.

Definición de “lau faka-tu’a”

El término faka-tu’a denota una manera de ser; hace referencia a
las “maneras de proceder del tu’a” (a cómo viven, se relacionan,
hablan, piensan, se comportan, y al modo en que crean conoci-
miento y construyen significados). Un tu’a participa en los aconteci-
mientos de interpretación de acuerdo con las maneras de proceder
de los tu’a, de ahí lau faka-tu’a 13.
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10 En ocasiones se alude a la persona nacida de padres tu’a llamándola tu’a
posiposi- (literalmente, “plebeyo pedorro”).

11 Mientras que los de la clase tu’a ocupan la base de la escala social, los de
la clase ‘eiki (principalmente) están en lo alto, disfrutando de todo el privilegio
y el poder que les otorga la cultura tongana. Tienen alma, mientras que, según
se cree, los tu’a no la tienen. Desde la perspectiva de los ‘eiki, las “maneras de
proceder de los tu’a” (faka-tu’a), igual que los tu’a como tales, son inferiores a
las “maneras de proceder de los ‘eiki” (faka-‘ei’eiki). Cuando el término faka-
tu’a se vincula a un acto, una idea, una palabra o un comportamiento, por
ejemplo, hace las veces de etiqueta degradante. Anga faka-tu’a (comportarse al
modo tu’a) califica determinada conducta de informal y socialmente inacepta-
ble. Lea faka-tu’a (hablar al modo tu’a) se aplica la mayoría de las veces a quien
habla con un lenguaje llano o de una manera informal y desorganizada. Faka-
kaukau faka-tu’a (pensar al modo tu’a) presenta los pensamientos de alguien
como inferiores y absurdos.

12 Edward Winslow Gifford, Tongan Society, Bernice P. Bishop Museum,
Honolulú 1921, p. 286.

13 Sin embargo, no se puede forzar a un tu’a a actuar de otro modo. Aun
cuando un tu’a acceda a interpretar un papel, siempre será un tu’a, y faka-tu’a
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La palabra lau significa “leer, contar o charlar”. Cuando se com-
bina con faka-tu’a se refiere a leer, contar o charlar al modo tu’a (a la
manera de los tu’a). La noción de faka-tu’a tiene una función doble:
describe la orientación de la teoría que estoy elaborando (lectura
tu’a) y ofrece una base ética para la práctica de dicha teoría. Herme-
néuticamente hablando, faka-tu’a desempeña la función de una
ética de la interpretación. Un lector tu’a participa con respeto y
humildad en el acto de leer, y nunca se avergüenza de admitir los
límites de su lectura 14. Faka-tu’a lleva aparejada la subjetividad de los
tu’a, que incluye sus experiencias, aspiraciones, creencias, valores,
inquietudes y fantasías. Faka-tu’a ofrece a los sujetos que aparecen
desplazados dentro de los textos bíblicos la oportunidad de hablar,
en lugar de que otros les hablen a ellos o para ellos; de ver, en lugar
de ser observados o examinados. Faka-tu’a toma en serio la identi-
dad y el deseo de los sujetos tu’a en el acontecimiento de leer.

Lau faka-tu’a (lectura tu’a) aportará a la tarea de leer la Biblia las
experiencias y las cuestiones que rodean a la clase tu’a, y también se
implicará en la tarea de leer prestando atención al bienestar y las
aspiraciones de los demás tu’a. Un lector tu’a no puede estar obse-
sionado con su propio bienestar, porque no es un sujeto aislado, sino
un sujeto dentro de una colectividad. La lectura de uno está configu-
rada por la colectividad, y por consiguiente debe dar cuenta a ella.

Lau faka-tu’a también intenta impedir cualquier tendencia deshu-
manizadora desenmascarando fuerzas de dominación tales como
las construcciones de identidad, los discursos, las metahistorias, los
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será siempre su modo de ser. ¡Faka-tu’a permite a los tu’a re-historiar/re-contar
y re-staura su identidad y sus maneras de proceder! Faka-tu’a es la ascensión
tu’a desde la parte inferior de la sociedad para hacer frente a los agentes de la
dominación. Es también la resistencia tu’a a ser tratados como objetos, pues
son sujetos activos con sus propios derechos.

14 Toda lectura es, sin embargo, limitada y limitante. Admitir los límites de
la lectura propia no es un signo de debilidad, sino un reconocimiento de que
existen otras perspectivas, que pueden ser diferentes y contradictorias. No
reconocer los límites acaba con la posibilidad de mantener una conversación y
niega el carácter inevitable de la diferencia y la alteridad.
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sistemas de valores y los sistemas de creencias. En el proceso de lec-
tura, el lector tu’a intentará identificar, dentro y en torno a los tex-
tos bíblicos, a los sujetos ‘eiki y tu’a. Por sujetos ‘eiki entiendo los
personajes, motivos y aspectos elevados por textos y lectores a una
categoría dominante. Por sujetos tu’a entiendo los personajes, moti-
vos y aspectos de los textos que quedan sin leer y desplazados tanto
por los textos como por los lectores; aspectos que los textos y los
lectores tienden a poner en la parte de atrás, a la espalda y fuera de la
vista. Los sujetos ‘eiki son los privilegiados por el fluir de los textos;
los sujetos tu’a son los desfavorecidos. La tarea del lector tu’a es, por
tanto, dar una lectura a los sujetos desfavorecidos que aparecen en
los textos.

Lau faka-tu’a y la Biblia

Para mostrar cómo funciona lau faka-tu’a, voy a ofrecer algunas
observaciones muy generales sobre dos pasajes de la Biblia: 2 Re
5,1-14 y Mc 7,24-30. La primera historia trata de la curación de un
guerrero sirio (Naamán) realizada por Eliseo, un profeta israelita. La
historia se puede leer de varias maneras. En primer lugar, cabe sos-
tener que la historia tiene un trasfondo sarcástico, dado que Siria,
según el texto, es políticamente dominante, pero nadie de esa
nación era capaz de curar al capitán de su ejército. En segundo
lugar, la historia se puede leer también como un intento de poner al
descubierto la debilidad de la monarquía israelita, especialmente en
tiempos de crisis. En tercer lugar, la historia se puede leer también
como un intento de realzar la función profética poniendo de mani-
fiesto que, en virtud de la fuerza sanadora del profeta, Israel se salva
de otro desastre político que el rey sospechaba y temía. Todas estas
perspectivas de lectura se centran en los personajes principales y en
el acontecimiento que los reúne. En otras palabras, la atención se
dirige en gran medida a los sujetos ‘eiki de la historia, los que ocu-
pan una posición social y religiosa elevada.

Desde un punto de vista tu’a, sin embargo, voy a centrarme en los
sujetos tu’a de la historia –los que son mencionados pero a menudo
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pasados por alto–. Entre dichos sujetos se encuentran la esclava
israelita de la casa de Naamán, los siervos de este y el de Eliseo. Una
lectura más detenida de la historia demuestra que estos sujetos,
pese a su condición, desempeñan un papel muy importante en la
historia. Sin sus intervenciones, el acontecimiento de la curación no
habría llegado nunca a producirse. La historia se pone en movi-
miento por el comentario que la esclava le hace a su señora (v. 3).
Las instrucciones que el profeta le da a Naamán para su curación le
llegan a este a través del siervo del profeta (v. 10). Naamán, enfa-
dado con Eliseo, acaba siguiendo sus instrucciones no por el rey o
el profeta, sino porque sus propios siervos le persuaden a ello (v.
13). Prestar atención a estos sujetos abre claramente percepciones
de la historia que de otro modo habrían quedado en el olvido.

Sujetos semejantes se pueden encontrar en la parte inferior de
narraciones evangélicas. La historia de la sirofenicia en Mc 7,24-30
es un buen ejemplo. En ella, los lectores son invitados a ser testigos
de un encuentro entre Jesús y una mujer cuyo nombre y descrip-
ción no se dan. La única información sobre ella es que su etnia es
diferente de la de Jesús. El tono de la historia se ve intensificado por
el modo en que evoluciona la conversación que se desarrolla entre
los dos. Dado que es una extranjera, la mujer está situada en la his-
toria como alguien dispuesto a dejarlo todo, incluso su integridad
humana, si esa es la única manera de salvar la vida de su hija. Com-
parada con un perro al principio, no se amilanó por ello, sino que
persistió. Su persistencia es por lo general alabada por muchos lec-
tores como el fundamento de la curación de su hija. Dicho sencilla-
mente, su situación se vio transformada debido a su fe. Rara vez
leen esta historia los lectores desde la perspectiva de la mujer y su
hija; desde un ángulo alter-nativo.

Una lectura tu’a de la misma historia privilegiará a la mujer y su
hija, y no a Jesús y sus discípulos. Ubicadas en la periferia de la
sociedad (v. 24), ambas representan lo abyecto, lo no querido y lo
pasado por alto. Son los sujetos tu’a de la narración: están situadas
a la espalda de los demás personajes. Pero son las que dan lugar a
una de las historias más grandes de transformación o conversión

778800 Concilium 5/6688
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dentro de los evangelios. Si conversión significa transformación
espectacular de la propia opinión, actitud y modo de considerar las
cosas, la curación de la hija de esa mujer no es lo más importante
de esa historia. Lo importante es, más bien, la conversión de Jesús;
él fue el transformado por la respuesta de la mujer, y no al revés. La
curación de la niña se produjo como resultado de esa transforma-
ción interior de Jesús; tras darse cuenta de que la mujer había
puesto al descubierto el lado negativo de la manera en que él, con-
dicionado por su cultura, veía a los foráneos.

Talatuku: Observaciones conclusivas

En el estudio precedente me he situado como lector, y he mos-
trado lau faka-tu’a como una manera de leer dentro de la clase tu’a
(plebeya) de Tonga. Desde esa ubicación, lau faka-tu’a es un modo
de leer que afronta la Biblia con atención especial a los sujetos des-
plazados (los excluidos, los que quedan ocultos, los pasados por
alto, los sin voz). Lau faka-tu’a, como punto de partida, analiza el
contexto de lectura para sacar a la luz los mecanismos sociales que
afectan al bienestar de esos sujetos. Lau faka-tu’a funciona como tal
para encontrar nuevos significados en los que se puedan basar nue-
vas actuaciones encaminadas al cambio. El objetivo de leer es ase-
gurarse de que los sujetos tu’a (en la vida real y en los textos) sean
debidamente considerados y liberados.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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Preámbulo

Apesar de que los títulos de jefatura de tui y turaga han
sido utilizados diferentes maneras para Jesús de dentro
y fuera de las iglesias a través de oraciones, traduccio-
nes de la Biblia, discursos y sermones desde la llegada

del cristianismo a Fiyi, ha sido relativamente poco el análisis teo-
lógico profundo que se ha hecho de ellos. Quiero hacer de estos
títulos objeto del presente estudio teológico. Al hacerlo es mi
deseo utilizar la imagen de “na-were” (el jardín) como elemento
local de este discurso. Jardín se utiliza aquí para hacer referencia
a Vanua (tierra, país). Esta consideración sigue un relato o mito
creacional de Fiyi que ya he utilizado en algunos de mis

JESÚS
COMO TUI (REY) Y TURAGA (JEFE)

* ILAITIA TUWERE (L.Th, Melbourne; BD, PTC; Theol. M, D.Theol, Mel-
bourne), ministro metodista, ha estado ejerciendo la docencia de teología por
más de cuarenta años. El Dr. Tuwere fue durante siete años rector del Pacific
Theological College (PTC) en Suva, Fiyi. Fue asimismo presidente y secretario
general de la Iglesia Metodista en Fiyi y Rotuma durante cuatro años y medio,
para asumir después una cátedra de teología en la Facultad de Teología de la
Universidad de Auckland hasta diciembre de 2009. Actualmente es superin-
tendente del Auckland Methodist Circuit y dicta al mismo tiempo clases en el
Trinity Methodist College, en Meadowbank. Su área principal de intereses es la
teología contextual y ha escrito cuatro libros y numerosos artículos en ese
campo desde la perspectiva de Oceanía.

Dirección: Trinity Methodist Theological College, Private Bag 28907,
Remuera, Auckland 1541 (Nueva Zelanda).
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escritos 1. Were o jardín es un antiguo símbolo de la vida en el Fiyi
tradicional, y en general en las islas del Pacífico, una región del
mundo que hoy se acostumbra conocer como Oceanía 2. Antes de
seguir adelante, permítaseme tratar acerca del jefe y de los títulos
de jefatura en Fiyi.

Títulos de jefatura

Los títulos de jefatura que estamos examinando –tui y turaga– pro-
vienen de la misma raíz tu, que significa estar de pie. El título tui (rey)
proviene de dos palabras: tu, que significa estar de pie, e i, que significa
en. De modo que tui significa literalmente “estar de pie en” (un lugar
determinado). Por ejemplo, el título Tui Wailevu, significa el que está de
pie en una matanitu-vanua (confederación) llamada Wailevu. Lo mismo
sucede con el título turaga. Este comparte la misma raíz tu con la pala-
bra tui. Puede objetarse que turaga no es tanto un sustantivo (referido
a un título de jefatura) como un verbo, una palabra que denota una
acción y se refiere a la “demostración” o a la “exhibición” de lo que
simboliza o significa estar de pie. Un turaga es “hacer” lo que estar de pie
significa en la comunidad fiyiana. No es una mera condecoración sino
una vocación, un llamado y un compromiso con una tarea. Estar de pie
es gobernar, pronunciar una palabra de conducción, tornarse en
fuente de crecimiento, de fertilidad, de paz y de estabilidad en el país.

El uso de los títulos tui y turaga es intercambiable. Pueden refe-
rirse a la misma persona. O sea, un turaga puede ser un tui y vice-
versa. Pero no todo turaga (jefe) puede ser tui (rey). Llegar a ser tui
es tener el control sobre una matanitu-vanua (confederación) deter-
minada donde puede haber un número de jefaturas bajo la conduc-
ción y el cuidado de un turaga. Un rey o tui es el que está de pie en su
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1 Véase mi artículo “A Were-kalou Response to Epistemology”, en Dread-
locks Vaka Vuku: Proceedings of the Pacific Epistemologies Conference 2006, Uni-
versity of the South Pacific [USP], Suva 2006, pp. 24-29.

2 Para más explicaciones cf. Epeli Hauofa en Our Sea of Islands, USP, Suva
1993, p. 4.
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matanitu-vanua. Si está presente un tui o turaga, es costumbre de los
fiyianos sentarse con las piernas cruzadas en su presencia; según la
costumbre, solo él o ella tiene el derecho de permanecer de pie.
Como sugiere Roth 3, “esto está basado en la tradición de que el jefe
mayor de una unidad social era el pariente más cercano del ancestro
que la había fundado y cuyo espíritu era objeto de culto por parte
de todos los miembros de la unidad”.

Ratu es un prefijo honorífico que se da al nombre personal del
jefe, de donde se forma Ratu Jone o Ratu Penaia. Este título honorí-
fico era originalmente utilizado por el jefe de la federación princi-
pal, que en ese tiempo se llamaba matanitu-vanua de Verata 4. Ahora
es utilizado en Fiyi por la práctica totalidad de los jefes como prefijo
de sus nombres personales. Ra en Ratu equivale al pronombre per-
sonal ellos, de modo que Ratu significa los que están de pie. El plural
ellos es significativo en este contexto: puede denotar respeto, como
cuando se hace referencia a un jefe o una jefa al morir: era sa bale
(ellos han caído). Este uso del plural puede referirse asimismo a la
familia del jefe como una unidad en sí misma. El jefe que ejerce su
gobierno no es solo un individuo sino miembro de una vuvale vaka-
turaga (casa o familia principal), que puede incluir a ancestros. Un
tui o turaga no es un individuo aislado: él o ella es jefe o jefa del
pueblo y del país.

La imagen de na were (jardín)

Were o jardín refleja el mundo de los fiyianos, sus valores y su sis-
tema axiológico, su cultura oral, su lengua y epistemología. De Were
se habla a menudo como were-kalou. Como ya se ha indicado, were
es jardín y kalou es el mundo fiyiano para dios o la deidad. El bino-
mio were-kalou unido por un guión significa literalmente “dios del
jardín” o “jardín de Dios”, con el significado de que Dios-está-en-el-
jardín o el jardín-está-en-Dios. Dios está en el jardín y el jardín está
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3 G. K. Roth Fijian Way of Life, Oxford University Press, Londres 1953, p. 69.
4 Roth, Fijian Way of Life, 70.
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en Dios, que siempre ha sido asociado con el were. Un anciano de
Fiyi dijo en una ocasión lo siguiente al Rev. Allan Tippett, misionero
en Fiyi durante más de veinte años por los años 40: “Keimami qarava
vata na Kalou kei na iteitei se were” (Nosotros [exclusivamente] servi-
mos al mismo tiempo a Dios y al jardín) 5. Ambas realidades están
interconectadas, de modo que una está esencialmente en la otra.

Este mundo se conoce como vanua. Tal término comparte carac-
terísticas similares con otras lenguas y culturas de Oceanía. En buen
número de las lenguas habladas en las islas, la palabra para decir
“tierra” (vanua) guarda relación o es idéntica con la palabra para
designar matriz o placenta. Los mejores ejemplos son: fanua
(Samoa), fonua (Tonga), fenua (Maohi Nui o Tahití) y whenua
(Nueva Zelanda-Maorí). Todos ellos apuntan a la base de la vida
aquí en la tierra. Ser separado de la propia vanua o del were es ser
separado de la propia fuente de vida, como si fuese de la propia
madre. Vanua y maternidad son idénticas. Y were o vanua pueden
referirse a una aldea, a una isla, a un pueblo o simplemente a un
lugar determinado. Toda Oceanía o incluso el cosmos o el mundo
en su totalidad pueden llamarse were.

El relato de la creación en el mito fiyiano señala que el dios-
ancestro del crecimiento y de la fertilidad es el “centro” de la “vida-
fuerza” del were. Tal relato señala que Ratumaibulu, dios del creci-
miento y de la fertilidad, tiene cuerpo. Todo el were es su cuerpo.
Todos los frutos del jardín, incluyendo ñames, bananas, dalo
(malanga), trigo, etc., son diferentes partes de su cuerpo. Como son
diferentes partes del único cuerpo de Ratu, forman una unidad.
Cada parte integra esencialmente el todo. Si una parte sufre, el jar-
dín entero se ve afectado de una u otra manera.

Este dios del crecimiento y de la fertilidad se llama Ratumaibulu,
que significa “el que está de pie debajo de la tierra”. En el relato de
la creación, Ratumaibulu indica que él es andrógino y, por tanto,
encarna lo femenino y lo masculino, o simplemente el centro de la
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5 A. R. Tippett, Oral Tradition and Ethnohistory: The Transmission of Information
and Social Values in Early Christian Fiji, St. Marks Library, Canberra 1980, p. 52.
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vida-fuerza de la humanidad. Como centro y vida-fuerza, él o ella
mantiene unida la “vida” en el jardín y le da su dirección y su pro-
pósito. El representante corporal de Ratumaibulu en la tierra es el o
la tui o turaga. Bulu (debajo de la tierra) es la residencia de Ratumai-
bulu. Ella o él es “el que está de pie” en bulu 6. Tui o turaga es “el que
está de pie” aquí en la tierra, y el representante de Ratumaibulu.

Habría que señalar asimismo que, en el lenguaje y en la dialéctica
de were, “el que está de pie” implica que él o ella es también “el que está
sentado”, o, mejor dicho, “el que está agachado”, puesto que el con-
texto es aquí el jardín. No puede ni debe esperarse que “el que está de
pie” lo esté todo el tiempo en el jardín. Él o ella debería también aga-
charse para participar en el acto de plantar o de arrancar las malezas
del jardín. Estas posturas de estar sentado o agachado integran la
epistemología del were. Estar de pie es gobernar y dar la palabra, dar
el derecho a la palabra en el momento correcto y en el lugar correcto.
Y estar sentado o agachado es servir. Tanto “conducir” como “servir”
son componentes esenciales del oficio de tui y de turaga, representan-
tes corporales del dios del crecimiento y de la fertilidad en la tierra. 

Tal como se ha señalado, el rey o el jefe es el centro. El colapso del
centro es el colapso de toda la vida en el were. Las cosas se desba-
ratan y dislocan. Este colapso ya ha sucedido en el relato de la crea-
ción de were. De forma vigorosa y dramática, este relato de la creación
describe tal “caída” con las siguientes palabras: “Mai muri, era na
veiseyaki na tamata. Ena dro na tui ka yali na turaga. Era na duivosa-
vosa na tamata. Era na duavata ko ira era vosa vata tiko. Sa na vukici
na vanua me sega ni yaga” (“En el futuro, la humanidad se disper-
sará. El rey y el jefe escaparán. La gente hablará lenguas diferentes.
Los que hablan la misma lengua permanecerán unidos. La tierra se
volverá inútil”). Algunos observadores creen que, lentamente, esto
es lo que está sucediendo en la inquietante situación política en la
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6 Bulu es el lugar donde se cree que reside dios o la deidad en la antigua Fiyi.
Desde que el cristianismo fue introducido en la década de 1830, se ha hablado
de su equivalente lomalagi (cielo) como la “residencia” de Dios. Bulu pasó a
considerarse como “demasiado primitivo” o bien a asociarse a cosas de carác-
ter maligno.
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que se encuentra actualmente Fiyi. Y algo hay que hacer para dete-
ner este curso hacia la decadencia.

La investidura de un tui 7

Una ceremonia de investidura de un tui o turaga es una ocasión llena
de colorido que ha permanecido de forma notablemente constante a lo
largo de los años. Como ya se ha indicado, el tui o turaga representa a
la deidad o al dios en la antigua Fiyi. Durante la ceremonia de investi-
dura, el nuevo jefe es investido de mana (poder). La teoría que se
encuentra detrás de una ceremonia de investidura es la muerte y el
renacimiento del jefe. Hay en el ritual de investidura un acto de recrea-
ción del jefe y, consecuentemente, también de vanua o de la tierra. La
investidura se realiza a fin de que la tierra y el pueblo puedan vivir una
vida de abundancia y prosperidad. Palabras de bendición y oraciones
del clan que pone al rey pronunciadas durante la investidura incluyen
normalmente en su contenido: “que se conceda larga vida al nuevo
jefe, que la fertilidad agrícola de la tierra y la pesca del mar sean gene-
rosas, que la tierra sea kalougata” (bendecida o próspera). Para que esto
tenga efecto es preciso ver que el jefe muera. Esta muerte se simboliza
por medio del baño ritual por el que pasa el jefe después de cuatro
noches, seguido por el ofrecimiento de un sacrificio humano8.

En ocasión de una investidura semejante, el dios que produce el
renacimiento es alcanzado al jefe a través de un masi (una vesti-
menta nativa hecha con corteza de morera del papel). Según la
creencia, el masi está imbuido de mana (poder), que se confiere al
jefe cuando el masi le es atado al brazo derecho por un represen-
tante del clan que pone al rey. Esta vestidura se convierte en la vía
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7 Para una mayor explicación del tema véase mi escrito Vanua: Towards a
Fijian Theology of Place, University of the South Pacific (USP) & Auckland:
College of St. John the Baptist, Suva 2002, pp. 52ss.

8 Todos los puntos principales de la investidura se siguen observando aún
hoy en Fiyi, con excepción del sacrificio humano para el baño ritual después
de cuatro noches.
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por la que el dios entra en el sacerdote que preside el rito, que a su
vez pasa este mana al nuevo jefe.

El uso de yaqona (bebida ceremonial) es importante en esta cere-
monia. El dios entra en el nuevo jefe a través de la yaqona. A menudo
se habla de la investidura del jefe como un acontecimiento de gunu
(bebida), haciendo referencia a la yaqona. Mientras un jefe espera aún
ser investido, se lo describe como sa bera ni gunu (el que todavía debe
beber). La yaqona se describe en tal ocasión como wai ni vanua (agua
de la tierra). Al beberla, el nuevo jefe recibe en sí mismo la tierra o
vanua entera. Ya no es él mismo después de haber bebido. Se trans-
forma en el tui ni vanua (rey de la tierra). El antiguo yo del jefe
muere, y el dios ocupa su lugar como un nuevo yo renacido, alimen-
tado para tener vida y bañado para ser limpiado de todas las impure-
zas del seno materno. Sólo cuando un jefe ha realizado ya gunuva na
yaqona ni veibuli (cuando ha bebido la yaqona de la investidura)
recibe el pleno reconocimiento de su título como tui de una vanua.
Sin ello, podría ser visto como un jefe más. No hay algo así como un
tui o turaga sin una vanua y su pueblo en Fiyi. Una expresión idiomá-
tica fiyiana lo acuña con más fuerza aún: turaga vakasenitoa (un jefe
con el carácter de una flor de hibisco). Así se hace referencia a quien
lleva el título de jefe pero no tiene seguidores. También se dice de un
jefe que puede haber sido investido pero que no muestra cualidades
de tal, como la flor de hibisco, que es bella pero no tiene perfume.

Jesús como tui y turaga

Después de describir algunas de las características clave de los
jefes en el sistema de jefatura, paso a tratar ahora quién puede ser
Jesús en el contexto fiyiano. La pregunta planteada por Jesús a sus
discípulos en Cesarea de Filipo (Marcos 8,27-30): “Vosotros, ¿quién
decís que soy yo?”, es clave en este estudio. Formulada de otro
modo: Vosotros, fiyianos, ¿quién decís que soy yo?”. Quiero adelan-
tar las siguientes proposiciones en respuesta a esa pregunta. Jesús es
tui y turaga porque tiene cada una de las siguientes condiciones.

778899Concilium 5/7777
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Fuente y dador de “mana”

Mana tiene que ver con poder o influencia. En un sentido es poder
sobrenatural, pero se muestra en la fuerza física o en la excelencia que
posee una persona. Puede afirmarse que mana es tanto verbo como
sustantivo o adjetivo. Es una fuerza creativa que sale del kalou, o de la
deidad. A pesar de que está conectado tanto con elementos positivos
como negativos, se centra en promover la vida, no la muerte.

En Jesús vemos una re-descripción radical del significado de poder
o de mana en lo que él hace. En ninguna parte lo vemos más claro
que en la cruz del Calvario. La cruz de Cristo está ahí como un com-
pleto fracaso. Expone la debilidad de Dios. Pone de manifiesto de una
forma jamás habida en la historia de la humanidad la paradójica com-
binación de la locura y el fracaso y del mana de Dios. Es una locura y
un fracaso elegidos por el mismo Dios. Por eso, Dios es el sujeto y el
objeto de esa locura y de ese fracaso. Esta “energía loca y débil” es
“mana sabio y fuerte” (1 Corintios 1,25). Jesús es la sagrada presencia
corporal del Dios uno y trino y, por eso, el único remedio contra los
poderes y espíritus malignos que enfrentan y destruyen la vida.

Mana (poder) y Tabú (santo o santidad) comparten una esfera
común de sacralidad en el mundo de los fiyianos. Y esa sacralidad
se atribuye a menudo al turaga. Un tui o turaga, lo que ellos son y el
lugar donde viven, son tratados como tabú 9. La idea de lo sagrado,
conectada como está con el jefe y las cosas de la jefatura, puede ser
sumamente poderosa. Puede convertirse en una poderosa influen-
cia política utilizada por los que tienen autoridad para su propia
ventaja. Si eso sucede, se malinterpreta la idea de mana y de tabú, y
se abusa del rango de jefe. Esto ha sucedido y sigue sucediendo en
la actualidad en algunas partes de Fiyi.

Otro logro significativo de la cruz de Cristo consiste en que expone
la verdadera naturaleza de todo poder. Pareciera que todo poder en la
tierra –social, político, cultural, económico y religioso– se hubiese
unido para matar a Jesús. Hasta la venida de Jesús a la tierra, esos
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9 Para una explicación completa cf. Tuwere, Vanua, pp. 136ss.
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poderes no habían sido plenamente reconocidos en su rebelión. Pero
cuando Dios se hizo hombre en Jesús de Nazaret y los poderes se lan-
zaron a matarlo, se puso de manifiesto el verdadero estado de su ene-
mistad contra Dios. Se convirtieron en un espectáculo público. Su
desenmascaramiento fue ya su derrota. La muerte de Jesús de Nazaret
puso esos poderes a los ojos del público. Tales poderes no han sido
aniquilados, pero sí quebrados. Han sido separados de la tendencia de
rebelión para una nueva tendencia de relación. El haber sido separa-
dos los coloca en su debido lugar y perspectiva dentro del orden crea-
do por Dios. Necesitamos líderes –tui y turaga– en nuestra comuni-
dad, líderes que posean mana o poder para ejercer la conducción a
varios niveles. Sin el liderazgo y el poder, la sociedad no será capaz de
funcionar. La cruz de Cristo redefine esos poderes de modo que se
conviertan en servidores de Cristo, no aferrándose a cierta forma abso-
luta de autoridad que no deberían haber asumido desde el principio.

Representante de Dios en la tierra

Como tui y turaga, representantes de Ratumaibulu en la tierra,
Jesús es el representante de Dios por excelencia en la tierra. Ninguno
de los jefes y reyes de Fiyi –como, en general, tampoco en Oceanía–
está a su altura, por más que estén llenos de honor, gloria, riqueza y
bendición en abundancia. Jesús es el líder de todos ellos y ellos solo
pueden seguirlo. En efecto, Jesús representa a Dios Creador, dador y
sustentador de la vida en la tierra. A través de Jesús de Nazaret el
were entero o el cosmos entero es afirmado y creado de nuevo, recibe
una dirección nueva, un objetivo y una esperanza nuevos. Jesús
llevó a cabo todo esto haciéndose hombre como nosotros.

Cristo es plenamente humano como Dios quiere que seamos.
Como “primogénito entre muchos hermanos” (Romanos 8,29), nos
representa ante Dios. Él representa a la humanidad ante Dios con
todo lo que hemos alcanzado en nuestra debilidad y frustración. Él
nos recuerda lo que está destinado a ser. En Jesús podemos ver qué
significa vivir una vida humana. Su humanidad es auténtica, defini-
tiva e insuperable. El hecho de que nos represente “ante Dios” hace
que su reivindicación sea definitiva y absoluta. Todos los hombres,
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mujeres, jefes y miembros del pueblo así como todo el were o jardín
de Dios tienen derecho a la vida y a vivir. Este derecho exige que
seamos responsables de la vida en la madre tierra, de crear las con-
diciones en las que el pueblo tenga la posibilidad, que hoy en gran
medida se le niega, de entrar en el camino de Cristo.

Al convertirse en el representante de Dios en la tierra, Jesús está
comprometido en la obra de la reconciliación. Esto queda clara-
mente demostrado en la cruz. La cruz no es solo un signo exterior
de la unión que se establece entre Dios, mundo y humanidad: la
reconciliación misma debe encontrarse en Dios. Él es el Dios que
reconcilia. Jesús no es solo nuestro representante: su sufrimiento es
una identificación total con la humanidad y con el resto de la crea-
ción. Está concebido como un amor sacrificial, no solo como un
regalo de gracia. Dios mismo entregó a su único Hijo. 

Fuente y sustentador del crecimiento y la bendición

Como ya hemos señalado, en el mito de la creación kalou significa
dios o la deidad. La segunda sílaba, lou, se refiere al estado del jardín
de ñame cuando está todo cubierto por las entrelazadas hojas verdes
del ñame en los meses primaverales de septiembre y octubre. Esa
época del año se denomina vula itubutubu (mes del crecimiento). Por
eso, kalou (Dios) significa “realidad viviente” o “dador de vida”. Lou
representa la plenitud de vida en el were. Esa plenitud de vida se logra
por la práctica de la recta relación en el conjunto del jardín. Es la recta
relación entre la humanidad y Ratu, dios del crecimiento; entre el
hombre y la mujer y entre ellos y todas las demás criaturas vivientes
del jardín en sus diferentes especies. El were o jardín que estamos tra-
tando tiene que ver no solamente con lo que vemos crecer en la tierra,
sino también en el mar o en el océano. Tanto de la tierra como del mar
se dice en fiyiano vanua ni teitei kei na vanua ni qoliqoli respectivamente.

Todo este jardín de Ratu, fuente y sustentador del crecimiento y de
la bendición, requiere de nuestro cuidado y de nuestra administra-
ción responsable. Este llamado al compromiso y a la responsabilidad
ha sido pronunciado y afirmado en la vida y en la labor de Jesús, que
es el Cristo de Dios, el Jardinero en jefe. La afirmación fiyiana “Ni
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davo donu na sala vakavanua, ka vakamuri vinaka, ena sautu na vanua”
(“Cuando las sendas de la tierra son rectas y se las sigue, la vanua o el
were se llenarán de lou, o de paz y de justicia”). Este lou del jardín,
resultado final de una vida y una conducta responsables, se ve res-
paldado en la comprensión cristiana de la paz. Así lo sugiere Philip
Potter, ex secretario general del Consejo Mundial de Iglesias, cuando
dice que la paz hace referencia a “entereza, totalidad, integridad. Es
la libertad de vida y de movimiento sin perturbaciones, el creci-
miento y la expansión del yo sin impedimentos. La paz prevalece en
quienes están unidos para actuar juntos por el bien común”10.

El que “está de pie” por excelencia

Como Señor y Rey, él llevó una vida de sirviente. Él se convirtió en
la encarnación viva de un escándalo que es parte integral del mensaje
central del evangelio. La extrañeza y particularidad de Jesús debe
encontrarse en lo que hizo, no en lo que no hizo. Este es el escándalo
central del evangelio. Como escribe Norman Young11, este escándalo
“no es tal que no contenga información que pueda ayudarnos a creer
en Jesús como Cristo, sino que contiene información que podría lle-
varnos a descreer”. A través de Jesús, el Dios trinitario ha visitado a la
humanidad. Él caminó por la tierra. Murió la muerte de cruz. Jesús,
el Cristo de Dios, es “el que está de pie” con mana, tabú y autoridad.
“Dios me ha dado autoridad plena sobre cielo y tierra” (Mateo 28,18).

Más que tui y turaga combinados, Jesús es “Señor”. En la Biblia,
este es un título de dignidad y de honor que reconoce el poder y la
autoridad de aquel a quien se le atribuye. El uso del Antiguo Testa-
mento incluye Adonai y El Shaddai. La traducción griega es kyrios.
Michael Horton 12 señala que, después de la Pascua, uno de los textos
más importantes del Antiguo Testamento que debía aplicarse a
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10 Philip Potter, Life in All Its Fullness, World Council of Churches (WCC),
Ginebra 1981, p. 88.

11 Norman Young, Creator, Creation and Faith, Collins, Londres 1976, p. 130.
12 Michael Horton, Lord and Servant: A Covenant Christology, Westminster

John Knox Press, Louisville 2005, pp. 22-23.
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Cristo resucitado era el Salmo 110,1. En este versículo, la palabra
“Señor” se utiliza tanto para Dios como para el rey mesiánico
(Hechos 2,34). No es tanto un título o un estatus como un nombre
que quienes le tributan culto no deben tomar en vano (Éxodo 20,7).
“Señor” es una designación de Jesús no en cuanto existe en las pro-
fundidades de su ser divino sino en cuanto se revela a sí mismo en
sus relaciones. Por ese nombre somos rescatados y en ese solo nom-
bre resulta efectiva cada actividad de matanitu-vanua. Porque él es “el
que está de pie” de Dios, el camino, la verdad y la vida (Juan 14,6). 

La resurrección de Cristo es el hecho central del evangelio. Sin
ella, las palabras de san Pablo representarían el discurso de despe-
dida de una cristiandad muerta: “Vuestra fe carece de sentido y
seguís aún hundidos en vuestros pecados” (1 Cor 15,17). Sin la
resurrección, Jesús no hubiese sido más que otra desafortunada víc-
tima del terror desenfrenado del hombre, un testimonio permanente
de que el hombre destruye siempre lo mejor que puede. Pero con la
resurrección como acontecimiento, la tragedia final se convierte en
victoria. Dios ha triunfado sobre el mal. Lo peor ha traído como
fruto lo mejor. Dios tiene la última palabra, y esa palabra es buena.
Cristo resucitado no es solamente el que comúnmente se describe en
fiyiano como “sa Tucake Tale” (el que se pone nuevamente de pie);
un buen ejemplo que debe imitarse o un maestro sabio que debe ser
bien escuchado. Y todos tenemos que hacerlo para recorrer nuestro
camino en el seguimiento de su buen ejemplo. Él es la autorrevela-
ción de Dios. De modo que seguirlo es nuestra participación en la
realidad de Dios, y no solo una denominación exterior.

La resurrección es el anuncio, la declaración de que la luz, no la
oscuridad, triunfará al final; de que la vida, no la muerte, tendrá la
última palabra; de que el amor y la verdad, y no el odio y la falsedad,
gobernarán finalmente este mundo. Lo que se nos ha regalado a través
de la fe en la resurrección es una nueva vida. No simplemente una con-
tinuación sin fin de la vida, llevándola delante de ese modo, sino una
vida definitivamente nueva, una nueva creación, un nuevo nacimiento,
una nueva humanidad, una nueva sociedad, un nuevo mundo. 

(Traducido del inglés por Roberto H. Bernet)
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El vínculo entre genealogía y tierra es crucial para la forma
en que los maoríes (el pueblo indígena de Aotearoa Nueva
Zelanda) articulan dónde están y cómo se conectan con su
experiencia de un Ser Supremo, Dios o Creador. Como

pueblo tradicionalmente oral, cada aspecto de la vida y de su forma
de vivir está definido por medio de una serie de relatos que los
antropólogos y teólogos han llamado a veces mitos. Esos relatos
contienen las semillas de la cultura y las transmiten de generación
en generación. El propósito de este artículo es ofrecer al lector una
comprensión a través de explicaciones sobre los significados conte-
nidos en la lengua maorí, así como también a través de proverbios
tradicionales. Se procura así poner de relieve la profundidad de la
relación con la tierra, de modo que el lector pueda captar la natura-
leza y la significación de la tierra para la teología indígena, en espe-
cial para una perspectiva teológica maorí.

TANGATA WHENUA:
PUEBLO DE LA TIERRA

* TUI CADIGAN está afiliada a las tribus de Rapuwai, Hawea, Waitaha,
Mamoe y Pountini Kai Tahu. Es presidenta de su subtribu de Kati Mahaki y
miembro del equipo de conducción de su congregación religiosa, Nga Whaea
Atawhai o Aotearoa New Zealand Sisters of Mercy. Ha publicado artículos
sobre Mana Wahine: el prestigio de las mujeres, sobre espiritualidad maorí y
sobre la tierra. 

Dirección: PO Box 12731, Thorndon, Wellington 6144 (Nueva Zelanda).
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I. Relatos de la tierra y del pueblo

Los relatos revelan el carácter personal de la tierra. El primer
principio para entender la tierra desde una perspectiva maorí es
darse cuenta de que un pueblo oral articula la identidad, las relacio-
nes y un sistema de valores como esenciales. Los maoríes lo hacen
principalmente a través de la lengua, expresión de una espirituali-
dad compleja que abarca valores y reglas para la vida. Hay una serie
de relatos de la creación que son específicos de la correspondiente
tribu y, aunque hay variación entre diferentes versiones, hay ciertos
aspectos fundamentales comunes que guardan relación con este tra-
bajo. El aspecto en común es que la tierra o whenua posee carácter
personal, es femenina y su nombre es Papa-tu--a-nuku. Ella interactuó
con Ranginui, conocido también como el padre cielo, y sus descen-
dientes inmediatos están vinculados de forma específica con aspec-
tos primarios de la creación. Por tanto, hay una línea genealógica
que une el conjunto de la creación con el Creador, o Atua. La
genealogía es una herramienta esencial para entender a los pueblos
tribales maoríes así como el sistema de normas que articulan su
forma de vivir.

Todos los aspectos de la creación tienen una genealogía, inclu-
yendo la misma tierra. La genealogía o whakapapa (en lengua
maorí) es dentro de la cultura la herramienta que rastrea la relación
de todo lo creado. Este método de clasificación de todas las formas
de vida muestra la interdependencia del conjunto de la creación.
Explica el origen y menciona los nexos entre una forma de vida y la
otra, afirmando, dentro de una comprensión tradicional maorí, el
modo en que el Creador y lo creado están intrínsecamente conecta-
dos a través de las generaciones. La tierra es femenina, una mujer
con todas las responsabilidades que pertenecen a ese papel tal como
es comprendido por la humanidad1. Los maoríes se entienden a sí
mismos como descendientes de una estirpe tribal que se remonta a
través de generaciones hasta la tierra misma, una posición compara-
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1 Hay una clara semejanza entre aspectos significativos del relato de la crea-
ción del Génesis (Génesis 1-6) y los relatos maoríes sobre el origen.
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ble al modo en que la tradición cristiana señala un nexo que se
remonta hasta Adán y Eva.

Para los cristianos, el nexo con los primeros padres no forma parte
de la articulación cotidiana de lo que son. El presente trabajo sugiere
que el nexo mencionado no plasma las decisiones que los cristianos
toman. En cambio, los maoríes están siempre conscientes de la tie-
rra, de su relación con ella y de su dependencia de ella. Ella es un
nexo tangible entre tangata, o la persona/el pueblo, y Atua, o el Crea-
dor, un nexo vital en la continuidad de la whakapapa, o genealogía.

Como ya se ha sugerido, la lengua maorí posee una profundidad
de significado para estos pueblos tribales que se ve disminuida
cuando se utiliza el inglés. Un ejemplo sería el término tangata whe-
nua. En la lengua maorí, significa “pueblo de la tierra”, y los maoríes
lo comprenden en el sentido de que el pueblo pertenece a la tierra.
Esto se concibe de la misma manera como un niño pertenece a sus
padres. Los Pakeha 2 entendían esta relación como tierra que perte-
nece al pueblo, en una posición que colocó a los dos pueblos en un
curso de colisión desde su primer encuentro. Tradicionalmente, los
maoríes no venden la tierra porque ella es un pariente, y de la pri-
mera línea de su genealogía. Para los Pakeha, la tierra era y es una
commodity, un artículo de compraventa y consumo para su uso y
disposición de acuerdo a los propios deseos.

Desde la perspectiva de los Pakeha, una persona sin tierra sigue
siendo plenamente una persona y, aunque la propiedad sobre la tie-
rra puede articular riqueza, una persona sin tierra puede también
ascender a una posición de importancia en la sociedad. Por el con-
trario, un maorí sin whenua no es nada, es un nadie. Los maoríes
entienden el mana –dicho brevemente, poder espiritual o prestigio–
como algo esencial para la vida, como derivado de las tres fuentes
primarias: Atua, o el Creador, whenua, o la tierra, y tangata 3, o el

779977Concilium 5/8855

2 Término de uso común para identificar a personas que no son maoríes
pero tienen una línea generacional de ascendencia dentro del país.

3 Tangata, como lo mencionamos aquí, incluye la vida y la muerte; los tipuna
o ancestros son un nexo vital y una fuente de mana.
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pueblo. Cuando el pueblo entiende estos nexos es capaz de men-
cionar de forma precisa de quién desciende y a qué tierra pertenece.
Al hacerlo, reconocen la fuente de mana: atua, whenua y tangata. El
mana proporciona el poder espiritual necesario para realizar las
tareas de la vida cotidiana.

El mana de whenua se nombra y entiende de forma muy especí-
fica. Toda persona de ascendencia maorí es tangata whenua, una
persona de la tierra. No obstante, el ejercicio del estatus de mana
whenua o prestigio de la tierra está ligado precisamente al área de
tierra a la que pertenece una persona. Esa área se conoce como el
propio tu-rangawaewae, o el lugar en el que se está de pie. Cuando
alguien se pone de pie para hablar en su tu-rangawaewae, nadie tiene
el derecho de detenerlo: es su lugar propio, en el que puede
ponerse de pie. Si habla en otra área, lo hace con el acuerdo, y por
tanto el reconocimiento, al comenzar, del mana whenua, es decir,
del pueblo de cuya tu-rangawaewae se trata. No hacerlo es una viola-
ción del mana de la hunga kainga, o del pueblo local. Un acto seme-
jante menoscaba el mana del que habla y tiene también un impacto
en el mana de aquellos que poseen el estatus de mana whenua en ese
lugar 4.

La espiritualidad maorí es bastante compleja y, en un mundo que
ansía identificar el lugar de la persona humana en relación con
todos los demás aspectos de la creación, una espiritualidad tal tiene
una aportación significativa que hacer. La tradición de tapu o de la
tradición sagrada dirigía cada uno de los aspectos de la vida de los
maoríes, desde las tareas más ordinarias de cada día hasta los com-
plejos rituales antiguos del encuentro, de la vida y de la muerte.
Dentro de ese sistema, la vida era holística, todas las cosas eran
interdependientes. La separación entre lo secular y lo sagrado fue
introducida por la colonización y la llegada de las misiones.

779988 Concilium 5/8866

4 La autora reconoce que este ensayo no brinda espacio suficiente para
exponer la complejidad de la espiritualidad maorí. Algunas breves explicacio-
nes son esenciales para introducir al lector. Al final de este artículo hay una
lista de posibles recursos bibliográficos para aquellos que deseen profundizar
en el tema.
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II. He whakatauki-5: proverbios maoríes

La oratoria ha sido y sigue siendo una parte importante de la tra-
dición maorí 6. El uso de whakataukii-- o proverbios tradicionales es
una forma en la que la profundidad de la esencia cultural y espiri-
tual es retenida y reiterada por los oradores. En algunos proverbios
se menciona específicamente whenua. En otros, la referencia a la tie-
rra se capta por inferencia. Los que conocen la lengua maorí y el
significado contenido en las palabras entienden la amplitud de lo
que se está diciendo. En la sección que sigue se demostrará esto
mismo.

Genealogía con inclusión de la tierra: Na Rangi 7 ta-ua, na Tu--a--
nuku 8 e takoto nei; ko ahau tenei, ko mea a- mea. Tú y yo provenimos
ambos del padre cielo y de la madre tierra; este soy yo tal y cual, descen-
diente de tal y cual. La intención de este dicho se orienta hacia la
gente de otra tribu o de otra área como un recuerdo oportuno del
origen común como pueblo que pertenece a la única tierra y al
único cielo 9, es decir, Papa-tu--a--nuku y Ranginui. El dicho subraya
nexos y ayuda a establecer el escenario para cualquier discusión o
compromiso que haya de seguir. La conexión mencionada de ese
modo sitúa el encuentro en el contexto del cielo y de la tierra vistos
como una línea genealógica espiritual continua, como una línea de
esencia amenazada que fluye entre el cielo y la tierra hacia el con-
junto de la creación, incluyendo al pueblo.

779999Concilium 5/8877

5 Cf. A. E. Brougham y A. W. Reed, Ma-ori Proverbs (revisados por T. S.
Ka-retu-; Auckland: Reed Books, 1990).

6 En los oradores maoríes contemporáneos se reconoce una cierta pérdida
de imaginería. Esto se debe en parte a la pérdida de la lengua en el contexto
colonial y al modo en que se la ha enseñado. Otro tema que repercute en esa
pérdida es la necesidad que se siente de hablar de tal modo que los Paheka
puedan entender, limitándose por ello a expresiones de nivel básico.

7 Versión abreviada de Ranginui, el padre cielo.
8 Versión abreviada de Papa-tu--a--nuku, la madre tierra.
9 Es importante señalar que, para los maoríes, el ámbito de la realidad

última es tradicionalmente el espiritual, que en el contexto cristiano se llama
cielo, y que los maoríes llaman Rangiatea.
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Existencia de Maoritanga: Toi te kupu, toi tu te mana, toi tu te whe-
nua. La permanencia de la lengua, del prestigio y de la tierra10. Este
dicho quiere poner énfasis en el hecho de que, sin la lengua maorí,
sin el mana o el prestigio y sin la tierra, no seguiría existiendo la
condición de maorí o Maoritanga. Las tres cosas están intrínseca-
mente conectadas, y la ausencia de una cualquiera de ellas dismi-
nuiría al pueblo llevándolo a un estado irreconocible.

Dependencia de la tierra: Te toto o te tangata, he kai; te orange o te
tangata, he whenua. La comida proporciona sangre al cuerpo; el bienes-
tar depende de la tierra. Se entiende aquí que el cuerpo necesita san-
gre para funcionar. Pero, en última instancia, las personas depen-
den de la tierra para que les suministre mana, comida, techo,
recursos para el arte y los oficios así como lugares para llevar a cabo
los rituales de la vida. En este proverbio la preocupación principal
es la supervivencia. Contiene una subyacente advertencia que llama
al pueblo a ser cuidadoso en su uso de la tierra y de los dones que
ella regala, que brindan vida 11.

La permanencia de la tierra: Toi tu- he ka-inga, whatu ngarongaro he
tangata. Literalmente: la tierra permanece después de que la gente se ha
ido. La gente que pertenece a la tierra pasará, aunque la tierra sub-
sista. Este viejo ancestro da la bienvenida y nutre a cada nueva gene-
ración, pero permanece para verlos pasar al ámbito espiritual de
Rangi. De acuerdo con la tradición maorí, el cielo y la tierra fueron
separados por las acciones de sus hijos, para nunca más reunirse.

Asegurar la continuidad de la tribu: Ma-u te wahine, ma-ku te whe-
nua, kia ai koe, it e tore tangata, kia ai hoki au i te tore whenua. Para
vosotros las mujeres, para mí la tierra, de modo que vosotros podáis
engendrar personas mientras yo hago crecer alimento. Este proverbio

880000 Concilium 5/8888

10 Proverbio de un jefe Tinirau Wanganui, traducción del Rev. Ki-ngi Ihaka.
11 El término whenua posee una perspectiva tradicional maorí en cuanto sig-

nifica al mismo tiempo ríos, mar, lagos y montañas, aun cuando estos aspectos
tengan sus propios nombres específicos, a saber, el río es awa, el mar tiene dos
nombres: Tangaroa como uno de los hijos de Papa-tu--a--nuku, y Raginui, así
como el más genérico moana.
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es interesante en cuanto reúne los dos aspectos más importantes de
la vida: la tierra y las mujeres. En él, la importancia de las mujeres y
de la tierra es equivalente. Whenua es vital para sostener la vida, y
wahine o las mujeres son vitales para continuar la vida.

Guerra: He wahine, he whenua, ka ngaro te tangata. Por las mujeres,
por la tierra, el hombre muere. Estas son las dos razones por las que
se hacía la guerra. Se las consideraba importantes hasta el punto de
merecer la pérdida de la propia vida por ellas.

Conclusión

Cada dicho maorí tiene por objeto señalar el valor que los maoríes
adscriben a whenua. Sea como ancestro, como proveedor de techo y
de sustento, como fuente de tesoros o como un lugar para ponerse de
pie y hablar para realizar los rituales sagrados de la vida, whenua es un
ingrediente esencial. En virtud de su significación para los maoríes,
hay antiguos rituales y oraciones que se utilizan a veces para restaurar
la integridad cuando suceden accidentes trágicos o acontecimientos
desastrosos. Un proceso de prohibición conocido como Rahui se esta-
blece en el lugar para hacer posible que un área descanse y sane des-
pués de un acontecimiento traumático. En algunas situaciones, la
whenua en cuestión es considerada como wahi tapu, literalmente lugar
sagrado. Este estatuto puede requerir que se separe un área a causa de
los acontecimientos que han sucedido en el lugar12.

La llamada de la propia whenua es muy fuerte para los maoríes. Des-
pués de todo, ella es un pariente. Este impulso ha sido motivo para

880011Concilium 5/8899

12 Un lugar semejante es Pegasus en la isla sur, donde el saqueo de Kaiapoi
Pa por parte del jefe guerrero Te Rauparaha terminó con una enorme pérdida
de vidas y derramamiento de sangre, incluyendo el estrangulamiento de
muchos bebés y niños para evitar que cayeran en manos de los merodeadores.
En tiempos muy recientes, un promotor inmobiliario obtuvo el derecho de
construir en ese lugar una aldea. La subtribu local luchó ante el tribunal de
medio ambiente para evitarlo, pero perdió el pleito. La autora de estas páginas
prestó declaración en ese caso a favor de la subtribu.
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que miembros de una tribu viajaran a través del mundo solo porque
sentían el llamado de su tu-rangawaewae. No hay otra cosa que pueda
calmar el torbellino interior que resulta de ese llamado. La única cura
es regresar y estar en esa whenua, el ancestro, para ser recuperado en la
propia integridad y en la paz. A veces, el sentimiento de pertenencia a
una whenua específica es arrollador. Cautiva los sentidos: tanto lo espi-
ritual como lo emocional, psicológico y físico.

Muchos textos de la Sagrada Escritura presentan aspectos conso-
nantes con la comprensión maorí de la tierra. Los ancestros maoríes
comprendieron el sentido de los escritos del Primer Testamento que
hablan de los pueblos tribales y de su relación con Dios, con la tie-
rra y entre sí. El nivel de conversiones al cristianismo puede atri-
buirse directamente a la forma en que los libros de la Escritura
incorporan las características naturales de la creación al incluir la
tierra cuando hablan de la relación entre Dios y los pueblos. Esta
profunda y poderosa relación triangular entre Dios, la tierra y el
pueblo fue y sigue siendo significativa para los maoríes.

Otras características que se asignan al medio ambiente en la
Escritura y que forman parte de una perspectiva maorí de whenua
tienen que ver con las montañas, los mares, los lagos, los ríos, las
tormentas y el cambio de las estaciones. La idea de la tierra ances-
tral tal como la prescribe la Escritura resulta comprensible para los
maoríes. El libro de Josué tiene fuertes temáticas relativas a la tierra
que están relacionadas con la comprensión maorí de whenua. Tomar
posesión de la tierra, conquistar la tierra, la necesidad de permane-
cer en la tierra y la sepultura de Josué en la tierra están totalmente
en línea con la experiencia maorí. La aplicación de un nombre
ancestral a una whenua específica asociada con esa persona ha sido
una práctica común para los maoríes. Otras características son asi-
mismo el mantenimiento de una conexión particular con un ances-
tro cuyo nombre lleva la tierra. Un orador maorí se introduce siem-
pre mencionando elementos ancestrales como una montaña, un río,
una waka o canoa, un marae o lugar de reunión, la tu-rangawaewae
(o lugar donde estar de pie), a un jefe, a las tribus a la que está afi-
liado, y, por último, su propio nombre.

880022 Concilium 5/9900
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Como pensamiento final quiero referirme al siguiente proverbio:
Ko te whenua ko au, ko au ko te whenua. La tierra soy yo y yo soy la tie-
rra. Todas las cosas y todos los seres vivientes están intrínsecamente
conectados a través de tipuna (ancestros) y de Atua (el Creador).

Breve lista de recursos bibliográficos

Brougham, E. y A. W. Reed, Ma-ori Proverbs. Revisados por T. S. Ka-

retu-; Reed Books, Auckland 1990.

Cadogan, Tui, “Land Ideologies that Inform a Contextual Maori
Theology of the Land”, en Ecotheology 6 (2002) 123-137. 

Cadogan, Tui, “A Three-Way Relationship: God, Land, People. A
Maori Woman Reflects”, en Land and Place He Whenua, He Wa-hi.
Spiritualities from Aotearoa New Zealand, ed. Helen Bergin y Susan
Smith, Accent Publications, Auckland 2004, pp. 27-43.

(Traducido del inglés por Roberto H. Bernet)

880033Concilium 5/9911
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El ecumenismo se ocupa de la unidad visible de un cristia-
nismo dividido como también del bienestar del oikos de
Dios. Quisiera presentar cómo se está desarrollando en
Oceanía, hacer alguna valoración crítica de sus éxitos y

debilidades, y, tal vez, donde sea posible, sugerir algún modo de
impulsar la unidad.

Con el término Oceanía nos referimos a las islas y los pueblos
que habitan el Océano Pacífico. Nos hemos descubierto unos a
otros en nuestro “mar de islas” 1 desde tiempos inmemoriales,
mucho antes de descubrir a los blancos cuando desembarcaron en
algunas de nuestras islas a mediados del siglo XV. Los misioneros
cristianos protestantes llegaron a finales del siglo XVIII, seguidos por
los católicos y otros misioneros protestantes en el siglo XIX. Desde

LAS IGLESIAS CONVERSAN CONJUNTAMENTE
EN OCEANÍA Y CON OCEANÍA:

ECUMENISMO

* KAFOA SOLOMONE nació en 1947 en Lapaha, Islas Tonga. Estudió Teología
en el Pacific Regional Seminary, Suva, en la Universidad Católica de América,
Washington, EE. UU., y en la Universidad Católica de Lovaina. Es miembro de
la Asociación Ecuménica de Teólogos del Tercer Mundo y de la Association of
Practical Theology in Oceania. Enseñó Teología en el Pacific Regional Semi-
nary (1979-82) y en el Pacific Theological College, Suva (de 1996 hasta el pre-
sente). Es presidente de la comisión de acreditación de la South Pacific Asso-
ciation of Theological Schools y miembro de la dirección editorial de la revista
Pacific Journal of Theology

Dirección: Pacific Theological College, Private Mail Bag, Suva, Islas Fiyi.
1 E. Hou’ofa, “Our Sea of Islands”, en E. Hou’ofa et. al. (eds.), A New Ocea-

nia: Rediscovering Our Sea of Islands, University of the South Pacific, Suva 1993.
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mediados hasta finales del siglo XX empezaron a llegar las iglesias
pentecostales.

El cristianismo llegó al Pacífico como una religión dividida. El
ecumenismo en esta región comenzó oficialmente en 1961 con la
creación de la Conferencia de Iglesias del Pacífico en Samoa 2 como
eje principal y centro de las actividades ecuménicas. En todo el
Pacífico solo en las islas Fiyi se está desarrollando una investigación
interreligiosa. Las Fiyi tienen una gran población de hindúes, sijes y
musulmanes, mientras que la población de las otras naciones insu-
lares es mayoritariamente cristiana. Aunque estos grupos de investi-
gación interreligiosa se reúnen en ocasiones y oran conjuntamente,
la Conferencia de Iglesias del Pacífico es el centro de las actividades
del ecumenismo cristiano. Por consiguiente, su trabajo ocupará un
lugar central en nuestro artículo.

I. Hacia la unidad

Aun cuando el ecumenismo se entiende, generalmente, como
todo aquello que lleva a lograr la unidad visible de las iglesias cris-
tianas, ¿qué significa concretamente en la realidad del Pacífico? En
su primera Asamblea General (1966), en Nueva Caledonia, las igle-
sias miembros se comprometieron a trabajar conjuntamente “don-
dequiera que sea posible… [y] [en] cooperación tenemos que estu-
diar, orar y servir hasta que el Señor nos muestre la forma de unidad
que es su voluntad” 3. Desde este comienzo hasta el día de hoy,
hay algunas preocupaciones y expresiones constantes que indican
lo que significa la unidad para las iglesias de Oceanía. Entre las

880088 Concilium 5/9966

2 Para los logros ecuménicos durante la última parte del siglo XX en la
región, véase “Pacific”, en J. Briggs, M. A. Oduyoye y G. Tsetsis (eds.), A His-
tory of Ecumenical Movement. Volume 3: 1968-2000, WCC, Ginebra 2004, pp.
643-656. Un estudio más exhaustivo desde un punto de vista sociológico
puede encontrarse en M. Ernst (ed.), Globalization and the Re-Shaping of Chris-
tianity in the Pacific Islands, Pacific Theological College, Suva 2006.

3 I Asamblea General de la Conferencia de Iglesias del Pacífico, The Fourth
World Meets, Lifou 1966, p. 128.
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palabras más frecuentemente usadas en los programas e informes
ecuménicos se encuentran la asociación, la cooperación, la acción
conjunta, la participación en la acción, compartir los recursos, apo-
yarse y animarse unas a otras 4. Así pues, la “forma de unidad que es
su voluntad” parece entenderse en el sentido de estos términos
–asociación, cooperación y apoyo recíprocos– en cuestiones mate-
riales y espirituales. Estas actividades parecen responder al “servi-
cio” con el que se comprometieron las iglesias, según hemos notado
anteriormente. Los elementos del “estudio” y la “oración” se desa-
rrollan en seminarios y talleres de los diferentes programas de la
Conferencia de Iglesias del Pacífico dirigidos a los diversos grupos
de sus miembros. Desarrollaré este punto más abajo.

El fundamento doctrinal de los miembros también señala el
núcleo que constituye esta Conferencia: “la asociación de iglesias y
de organismos eclesiales que confiesan al Señor Jesucristo como
Dios y Salvador según las Escrituras y, por tanto, buscan cumplir
conjuntamente su llamada común a dar gloria al único Dios –Padre,
Hijo y Espíritu Santo” (Constitución de la Conferencia de Iglesias
del Pacífico, n. 4). En sus documentos oficiales podemos encontrar
otras expresiones de estas mismas cuestiones.

Parece que la unidad en Oceanía consiste en hacer cosas conjun-
tamente para cumplir la vocación común que hemos recibido de
Dios. Y hacer cosas en las diversas culturas del Pacífico implica que
estés en paz con los demás y, así, mantener cierta forma de unidad.
Indaguemos ahora detenidamente en qué consiste esta unidad y
cómo se manifiesta en el Pacífico. Ahora bien, el nivel de unidad no
está definido. Existen diferentes tipos de unidad que van desde la
más laxa hasta la más estricta en las diferentes áreas de la vida. Así,
en el ámbito de la política encontramos la unidad en Naciones Uni-
das, en la Unión Europea, en el Foro del Pacífico, como también
dentro de cada una de las naciones de estos grupos más grandes,

880099Concilium 5/9977

4 P. ej., Report of the Third Assembly (Suva 1976) para una revisión de su exis-
tencia tras una década; puede encontrarse el mismo tipo de vocabulario en los
últimos informes sobre la VIII y la IX Asamblea General de 2002 y 2007, res-
pectivamente.
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aunque en niveles diferentes. También encontramos una unidad
más íntima que existe y orienta a la familia extensa, mientras que
hay otra que existe entre yo y mi Dios. ¿Qué tipo de unidad espera-
mos, entonces, en el ámbito del ecumenismo? El tipo familiar de
unidad es, desde mi perspectiva, muy atrayente y podría lograrse en
nuestro contexto.

II. La Conferencia de las Iglesias del Pacífico:
Estructura y pertenencia

La Conferencia de las Iglesias del Pacífico tiene su sede central en
Suva, Fiyi. Entre sus miembros encontramos a las principales iglesias
tradicionales desde Papúa Nueva Guinea, en el occidente, hasta Tahití
(Polinesia Francesa), en el oriente, desde las Islas Marshall y la Fede-
ración de Estados de Micronesia, en el norte, hasta la Iglesia Presbite-
riana de Aotearoa, Nueva Zelanda, en el sur. La Conferencia de Igle-
sias del Pacífico está formada por siete consejos nacionales de iglesias,
seis iglesias pequeñas, cinco iglesias medianas y catorce iglesias gran-
des5. Aunque la Iglesia católica no es miembro del Consejo Mundial
de las Iglesias, la Conferencia Episcopal del Pacífico, que representa a
la Iglesia católica en la región, como también la Iglesia católica de
Islas Salomón son miembros de esta institución ecuménica regional.

La pertenencia a esta institución eclesial abarca a casi la totalidad
del Océano Pacífico. Sin embargo, hay otro cuerpo de iglesias, for-
mado en su mayor parte por iglesias pentecostales, de las que la
más grande es las Asambleas de Dios, pequeñas sectas más recientes
y disidentes de las iglesias protestantes tradicionales; estas se orga-
nizan en la Asamblea de las Iglesias Cristianas de Fiyi. Por natura-
leza, estas iglesias tienden a ser fundamentalistas en su interpreta-
ción de la Biblia y son poco propensas a participar en cuestiones de

881100 Concilium 5/9988

5 En la Asamblea de 2007 se añadieron a la lista de los delegados oficiales
dos “potenciales miembros nuevos”: la Iglesia Ortodoxa Copta de Fiyi y la pri-
mera iglesia samoana pentecostal del Evangelio Completo. Esta será la primera
de las iglesias pentecostales que formará parte de la Conferencia. 
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justicia social. En su visión parece existir una clara separación entre
lo profano y lo sagrado, y el papel de la iglesia se relaciona sola-
mente con lo sagrado 6. Los objetivos ecuménicos de la organización
regional se oponen directamente a los que ocupan el centro de aten-
ción de este grupo. De ahí, los esfuerzos especiales que se necesitan
para iniciar una relación con ellas. Estas iglesias seguirán extendién-
dose en la región, por lo que cuanto antes se inicien los contactos
ecuménicos con ellas mejor será para todos los implicados. 

III. El Consejo Nacional de las Iglesias

Existen conferencias nacionales de iglesias en siete naciones insu-
lares. Sin embargo, varían en su estado de salud y en su capacidad
para contribuir al progreso del ecumenismo en su propia nación y en
el Pacífico. Algunas son muy activas y organizan actividades y talleres
para las diferentes categorías de sus miembros a lo largo del año;
otras, en cambio, están, más bien, aletargadas, reduciendo sus acti-
vidades a elegir a algunos miembros que representen al Consejo
Nacional en los acontecimientos organizados por la Conferencia de
Iglesias del Pacífico 7. Parece que hablan mejor en los encuentros,
los talleres y los seminarios organizados con fines ecuménicos.

Con solo siete consejos nacionales de iglesias, el resto de los miem-
bros se relacionan directamente con la Conferencia de Iglesias del
Pacífico para abordar los temas relativos al ecumenismo. ¿Qué nos
dice esto sobre la situación del ecumenismo en esos miembros? Me
temo que algo que no es tan bueno. Si no podemos conversar entre
nosotros en nuestros propios contextos, ¿cómo podemos hablar de la
unidad con otros que pertenecen a contextos diferentes? Los miem-

881111Concilium 5/9999

6 Véase M. Ernst, Winds of Change: Rapidily Growing Religious Groups in the
Pacific Islands, Conferencia de Iglesias del Pacífico, Suva 1994.

7 Véase un análisis de sus actividades en Report of the Pacific Council of Chur-
ches 9th General Assembly, Suva 2007, pp. 113ss. Algunos de estos consejos ape-
nas funcionan; p. ej., el Consejo Nacional de Fiyi hace unos años que no fun-
ciona y el de Tonga está en activo pero cuenta solamente con tres miembros.
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bros que poseen consejos nacionales estarían en una mejor posición
para comenzar a hablar entre ellos sobre temas de interés ecuménico.
Hablan la misma lengua en su mayor parte; viven en el mismo con-
texto y afrontan, generalmente, los mismos problemas, tanto mate-
riales como espirituales. Por consiguiente, en este nivel ya vemos que
existen algunos problemas. Algunas iglesias siguen encontrando difí-
cil hablar entre ellas sobre las cuestiones importantes de la unidad
como parte del testimonio profético cristiano en el mundo. 

IV. La actividad ecuménica de la Conferencia de Iglesias
del Pacífico

Las tareas ecuménicas desarrolladas durante el quinquenio entre
las asambleas generales son adoptadas en las resoluciones de la
asamblea previa. Sus objetivos están siempre al servicio de “la solida-
ridad ecuménica” entre las iglesias de la región sobre cuestiones de
justicia, paz e integridad de la creación para que el desarrollo holís-
tico de las personas cumpla la misión de Dios 8. La administración
central de Suva lleva a cabo estas tareas concretas estableciendo prio-
ridades anualmente. Estos proyectos recogen lo que habitualmente
preocupa a sus miembros, desde el medio ambiente, los problemas
sociales, la familia, el género, la juventud, la justicia, la economía, la
comunicación, el liderazgo y el gobierno, hasta la misión y la evan-
gelización, la teología, la espiritualidad y las relaciones entre organis-
mos ecuménicos. En estas actividades de encuentros, reuniones,
talleres y seminarios, las iglesias conversan entre sí, llegan a cono-
cerse y comienzan a entenderse. En estas actividades fermenta tam-
bién la unidad. En las actividades de la Conferencia de Iglesias del
Pacífico se da una gran importancia a la implicación de la juventud.
Cada año se realiza al menos un encuentro regional juvenil para tra-
bajar mediante talleres o seminarios sobre algún tema social o teoló-
gico particular. De este modo, los intereses ecuménicos prenden y se
sostienen entre los futuros dirigentes de las iglesias de la región.

881122 Concilium 5/110000

8 Report of the Pacific Conference of Churches 9th General Assembly, Suva 2007,
p. 113.
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Las expresiones de estar unidos en la casa de Dios o los modos de
ocuparse del oikos de Dios, que está en el núcleo del ecumenismo,
se desarrollan ulteriormente mediante las actividades que se propo-
nen en las asambleas. A continuación, estudiaremos cuatro de ellas. 

1. Cuestiones sociales

La Conferencia de Iglesias del Pacífico coordinó seminarios y
talleres sobre cuestiones sociales contemporáneas, como el pro-
blema del virus del sida y de la enfermedad, el desarraigo de las
personas, el cambio climático, la conservación medioambiental, la
emigración, la cooperación en la misión y la juventud. Estos asun-
tos fueron ordenados por la Asamblea General de la Conferencia. El
énfasis en estas actividades recae en la cooperación que nutre la
comprensión y la aceptación recíprocas entre los miembros. Estas
inquietudes afectan a la persona en su totalidad –cuerpo, mente y
espíritu– y también a todas las comunidades del pueblo de Dios.
Por consiguiente, los problemas que surgen en estas comunidades,
sean sociales, religiosos o espirituales, son también los problemas
del oikos de Dios. Todos ellos necesitan una respuesta satisfactoria.
Así, el listado de las actividades durante el último decenio se
extiende desde la formación para el liderazgo, la globalización, la
gestión de las catástrofes, el cambio climático, la potenciación de la
juventud, la violencia de género, los jóvenes y el alcohol, el emba-
razo de las adolescentes, la sexualidad, el sida, la vida de la familia y
la solicitud por el medio ambiente, hasta la comprensión, el desa-
rrollo y la cooperación ecuménicas, la Isla de la esperanza y la Teo-
logía de la esperanza para el Pacífico. Al tiempo que se centra en los
intereses del Pacífico, la Conferencia también mantiene contactos
con las instituciones correspondientes de Asia, África, Norteamé-
rica, Australia y Nueva Zelanda, y, en general, con el Consejo Mun-
dial de las Iglesias 9. 

881133Concilium 5/110011

9 Ibíd., pp. 116ss; Report of the Pacific Conference of Churches 8th General
Assembly, pp. 171ss.
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Analizando el trabajo de la Conferencia y la implicación de las
iglesias miembros (1961-2007) en la promoción de los ideales del
movimiento ecuménico 10, encontramos claros indicios de un incre-
mento de consciencia y participación y pertenencia activas desde el
comienzo del movimiento ecuménico en el Pacífico hasta nuestros
días. Los Consejos Nacionales de Iglesias, como también las iglesias
particulares, desarrollaron los programas procedentes de la Asam-
blea General. A partir de los talleres y los seminarios, los participan-
tes se familiarizaron con ciertas habilidades y conocimientos para
mejorar sus iglesias locales y también plantaron las semillas de la
cercanía, la seguridad, la confianza, abriéndose, así, a las diferencias
de cada uno.

A la Conferencia de Iglesias del Pacífico, como a su institución
matriz, el Consejo Mundial de las Iglesias, se le ha acusado de
entrometerse en los asuntos del mundo cuando adopta ciertas posi-
ciones proféticas en nombre de la justicia, los pobres, el medio
ambiente y otras cuestiones sociales o de salud. Es evidente que esta
acusación es hecha por personas con intereses que podrían verse
perjudicados por la posición de las iglesias. Puesto que las iglesias
tienen una gran base de poder, los políticos y los empresarios no se
fían de las posiciones que las iglesias adopten en los campos que les
interesan. La mayoría de la población del Pacífico es cristiana. Fiyi
constituye una excepción, pues cuenta con grandes grupos de hin-
dúes y musulmanes entre sus habitantes indo-fiyianos. En realidad,
lo que las iglesias hacen es legítimo y necesario para el evangelio. Se
preocupan por la totalidad de la persona en su contexto específico.

2. Conversaciones teológicas

Las últimas conversaciones que podríamos asemejar con asuntos
de tipo doctrinal tuvieron lugar en la década de los años noventa a
propósito de la recepción del documento de Lima “Bautismo, Euca-
ristía y Ministerio”, que se publicó en 1981. Estas conversaciones

881144 Concilium 5/110022

10 Report of the Pacific Conference of Churches 9th General Assembly, pp. 113-
134, especialmente 126ss.
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fueron organizadas por la comisión de misiones de la Conferencia
de Iglesias del Pacífico. Se dedicaron tres sesiones al bautismo en
1993 –Niue (1-7 de junio), Kiribati (2-9 de julio) y Papúa Nueva
Guinea (25-29 de julio)– y una a la eucaristía, en Suva (1-3 de
diciembre de 1996) 11. A causa de las distancias geográficas, las tres
sesiones sobre el bautismo se tuvieron en tres grupos etnográficos
diferentes: Melanesia, Micronesia y Polinesia. El estudio sobre la
eucaristía comenzó en Suva, pero no se siguió porque tuvo que
reestructurarse la Conferencia de Iglesias del Pacífico por falta de
fondos y porque el nuevo equipo rector quería que el asunto se dis-
cutiera primero en las iglesias nacionales. Y en este punto se quedó
hasta que recientemente se ha llamado a reanudar este diálogo 12.
Los talleres sobre el bautismo, la eucaristía y el ministerio están ya
programados en las actividades planificadas de la Conferencia para
el 2010. Uno de los objetivos de estos talleres es que se atienda
mejor la comprensión recíproca. Esto pueden hacerlo los mismos
participantes, pero la cuestión más decisiva es si existen mecanis-
mos en sus iglesias respectivas que faciliten compartir esta com-
prensión. Algunas iglesias poseen estructuras para ello, pero otras
no. Así que depende del Consejo Nacional de las Iglesias buscar el
modo de facilitar este proceso, y donde no existe consejo de igle-
sias, son las iglesias particulares las que deben asumir esta respon-
sabilidad.

Una forma de conversación usada por la Conferencia de Iglesias
del Pacífico ha sido reunir a profesores –teólogos, especialistas en
ciencias sociales y personas interesadas– para poner en común
ideas sobre una hermenéutica pacífica [del Pacífico] de la fe y de la

881155Concilium 5/110033

11 Los informes sobre las “Baptism Consultations” 1993 y el “Report on a
Pacific Consultation on Eucharist” 1996, pueden encontrarse en los archivos
de la Conferencia de Iglesias del Pacífico en Suva, Fiyi.

12 Report of the Pacific Conference of Churches 8th General Assembly, Cook Islands
2002, Suva 2002, p. 89; y “A Call to Reflection and Action to the Churches in
Oceania”, Comunicado de los jóvenes de las iglesias de Oceanía al finalizar un
taller de una semana denominado “Encounter between Ecumenical Pioneers
and Pacific Youth Leaders” en el Instituto de Teología del Pacífico, Suva, 30 de
abril de 2010.
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teología cristianas. Comenzó en 2006 y se está desarrollando
durante el 2010. Estas reuniones giraron en torno a los temas de
una hermenéutica del Pacífico y una teología de la esperanza. Se
presentó y se estudió un borrador titulado “Teología de la espe-
ranza” en la IX Asamblea General de la Conferencia de Iglesias del
Pacífico de 2007. Este documento era continuación de las conversa-
ciones anteriores que produjeron el documento “Isla de la espe-
ranza”, asumido por la VIII Asamblea General en 2002 con las reco-
mendaciones de que sus miembros realizaran actividades que
fomentaran una mejor comprensión y cooperación. 

Así pues, los diálogos entre las iglesias se desarrollan en diferen-
tes niveles, que van desde los problemas sociales prácticos hasta las
cuestiones teológicas. Estas se estudian de forma más informal, que
parece lograr unos resultados mejores en el entendimiento común
sobre las cuestiones teológicas. Las conversaciones teológicas pue-
den ser análogas a los diálogos oficiales que se están desarrollando
entre algunas de las iglesias. Sin embargo, las conversaciones teoló-
gicas en Oceanía podrían ser la guardería para que el Espíritu del
ecumenismo actuara de abajo arriba en lugar de al revés, que ha
sido lo habitual hasta ahora. 

3. La formación teológica

El Instituto de Teología del Pacífico tiene su sede en Suva (Fiyi) y
es el único instituto ecuménico del Pacífico; fue fundado y es pro-
piedad de los miembros de la Conferencia de Iglesias del Pacífico.
La decisión de su creación fue tomada en el primer encuentro que
inició la aventura ecuménica en el Pacífico en 1961 13. Su función
consiste en servir a las iglesias y a la sociedad del Pacífico formando
dirigentes en un ambiente ecuménico dentro de su contexto geográ-
fico. Se erigió en 1966 y entre sus objetivos esenciales encontramos
los siguientes:

881166 Concilium 5/110044

13 Charles Forman, The Voice of Many Waters: The Story of the Life and
Ministry of the Pacific Conference of Churches in the last 25 years, Conferencia de
Iglesias del Pacífico, Suva 1986, pp. 21-25.
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Ser un medio para hacer evidente y fortalecer nuestra obedien-
cia a los ideales del ecumenismo y de la unidad en Cristo.

Compartir con el mundo las percepciones “del Pacífico” y
específicas que Dios ha dado a los cristianos que vivimos aquí.

Contribuir a dar a las Iglesias del Pacífico un ministerio y un
liderazgo indígena altamente preparado (Estatutos del Instituto
de Teología del Pacífico). 

Importantes aspectos de estos objetivos son la convicción ecumé-
nica, la elaboración teológica contextualizada y un liderazgo autóc-
tono bien formado. Estos valores se encuentran entre los más pro-
minentes para desarrollar un cristianismo pacífico donde pueda
expresarse mejor el evangelio de modo que lo asuma la población.
El Instituto ofrecía un diploma en Teología y una licenciatura en
Ciencias Religiosas en sus comienzos; desde hace más de diez años
ofrece también un máster en Teología y desde hace cuatro años un
programa de doctorado. Los institutos locales solo comenzaron a
ofrecer una licenciatura en Ciencias Religiosas desde hace unos diez
años 14. Por tanto, el Instituto Teológico del Pacífico fue y sigue
siendo el proveedor de los dirigentes más cualificados para el ejerci-
cio del ministerio y, especialmente, para la formación teológica de la
región. Con un cuerpo docente de teólogos de diferentes ambientes
teológicos y confesionales, del Pacífico y de otras partes, y poblado
por un cuerpo de alumnos procedentes de diversos contextos cultu-
rales y confesionales, el Instituto ha sido y sigue siendo una expe-
riencia de unidad en la diversidad. Debemos decir en su favor que
ha promovido la mayoría, si no todos, de los principales ideales e
intereses de la Conferencia de Iglesias del Pacífico y ha ampliado el
movimiento ecuménico. 

La mayoría de los institutos teológicos locales están interesados
en el estudio de alguna forma de inculturar la teología. Sus profeso-
res se han preparado, aunque no exclusivamente, en el Instituto de

881177Concilium 5/110055

14 Hasta la fecha, hay ocho institutos con un programa de diplomatura y
licenciatura acreditado: tres en Fiyi, dos en Samoa y uno en cada demarcación
de Samoa Americana, Tonga e Islas Salomón.
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Teología del Pacífico. Entre las resoluciones de las asambleas gene-
rales de la Conferencia encontramos recomendaciones, también
para las iglesias, para se incluyan en los currículos de sus institutos
asignaturas que traten los temas que hemos mencionado más
arriba.

Las constantes conversaciones teológicas sobre el bautismo, la
eucaristía y el ministerio, la teología de la esperanza y la hermenéu-
tica contextual, realizadas por la Conferencia, son modos de forma-
ción teológica cuyo objetivo es facilitar el entendimiento común de
lo que es importante en la fe y la praxis cristianas.

4. Asociación de Institutos de Teología del Sur del Pacífico

Con la oferta de grados académicos en los institutos teológicos, se
suscitó también la necesidad de acreditar o controlar la calidad. Esta
es la función de la Asociación de Institutos de Teología del Sur del
Pacífico, cuyo secretariado tiene su sede en Suva. Sin embargo, ade-
más de inspeccionar los programas de estudio, es también un
vehículo ecuménico para la región. La mayoría de sus miembros,
aunque no todos, pertenecen a iglesias que participan en la Confe-
rencia. También desarrolla proyectos entre sus miembros para mejo-
rar la formación teológica y cada dos años reúne a los directores de
los centros en el encuentro de su consejo. Este consejo se tiene cada
vez en un instituto diferente. Se produce así una gran cantidad de
interacciones que resultan en una mejora de las relaciones entre los
institutos y que facilitan la comunicación, el entendimiento y el
aprendizaje recíprocos. Pero lo más importante es la consciencia
positiva que se logra mediante este contacto entre colegas. 

Entre los criterios de la Asociación para acreditar los programas
encontramos exigencias específicas de que se incluya en ellos la con-
textualización y el ecumenismo como también las cuestiones de
género, la justicia social, la familia y la ecología 15. En la práctica,
hace para los institutos que son miembros algunas de las cosas que

881188 Concilium 5/110066

15 “SPATS Accreditation Commission Guidelines”, Suva 2008.
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la Conferencia hace para las iglesias, como talleres sobre el liderazgo,
sobre el virus y la enfermedad del sida, sobre los discapacitados, e
incluso elabora materiales sobre estos temas que ofrece a sus miem-
bros para que formen parte sus currículos. Su función de apoyar los
esfuerzos ecuménicos, de animar a hacer una teología contextual y
de estrechar los contactos entre los institutos teológicos de las dife-
rentes iglesias de la región, constituyen logros muy importantes. 

V. Logros y problemas

Ciertamente, desde la creación de la Conferencia de Iglesia se han
mejorado las relaciones entre las diferentes confesiones en el Pací-
fico. Se da incluso una mejor comunicación y existe una mayor
consciencia de lo que poseemos en común –el amor, la justicia y la
paz– mediante lo que hacemos conjuntamente. Las iglesias han eli-
minado sus barricadas a lo largo de este proceso y han permitido
que las demás las vean, y viceversa. Los dirigentes eclesiales se
conocen entre ellos y conversan frecuentemente sobre las cuestio-
nes de interés común para ellos y para la sociedad en general. Un
aspecto negativo, a pesar del éxito de las diversas relaciones que
hemos mencionado más arriba, es que aún se mantiene una falta de
convicción a la hora de afrontar lo que divide a las iglesias. Espera-
mos que las conversaciones teológicas logren finalmente resolver
este asunto. Los dirigentes conversan y se relacionan entre sí, pero
deben informar más a los feligreses de sus congregaciones de modo
que también estos puedan también compartir lo que significa com-
prenderse y vivir un cristianismo unido.

Otro problema se encuentra en la financiación de las actividades
de las instituciones ecuménicas. Si los socios donantes dejan de
contribuir a las instituciones ecuménicas que hemos estudiado en
este artículo, se verán tan incapacitadas, ya mismo, que difícilmente
podrán realizar su función. Las iglesias y los miembros de estas ins-
tituciones por sí mismos, por razones económicas, y, hasta cierto
punto, por falta de convicción, no pueden financiar estas institucio-
nes ecuménicas y sus actividades. Los informes económicos de las

881199Concilium 5/110077
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tres instituciones –el Instituto de Teología del Pacífico, la Conferen-
cia de Iglesias del Pacífico y la Asociación de Institutos de Teología
del Pacífico– indican la lamentable situación financiera en que se
encuentran. Cada una recibe el 70% de sus ingresos de los socios
donantes y solo el 30% procede de la aportación local 16. Este apoyo
que reciben de fuera de la región es lo que mantiene la conversa-
ción y el trabajo conjunto de las iglesias. Si eliminamos esta aporta-
ción, el ecumenismo se quedará casi paralizado o incluso se desan-
dará lo andado. La incapacidad para autofinanciarse se debe, a mi
modo de ver, más a la necesidad que tiene cada una de afirmar su
propia identidad como iglesia independiente que a cualquier otro
factor. Muchas de las iglesias dependían económicamente del exte-
rior y desde que se independizaron, hace ya cuarenta años, comen-
zaron a preparar a su clero y a gestionar sus propios asuntos. La
prioridad la tiene, por consiguiente, su fortalecimiento y solo des-
pués pueden contribuir a otras instituciones. Aunque las iglesias
estás preocupadas por su propia identidad, no deberían olvidar que
lo suyo está íntimamente entrelazado con otros que no son de su
confesión o de su religión. De ahí la necesidad de que se relacionen
constructivamente con estos otros diferentes para la mejora de
todos. 

El siguiente tema de la Conferencia trata de aquellas iglesias más
pequeñas que no son miembros; iglesias que, en su mayor parte,
son pentecostales y la Asamblea de Dios, sectas fundamentalistas e
iglesias disidentes 17. La cooperación con otras religiones de la
región debería estar más presente en sus programas y proyectos.

El oikos de Dios no es un club exclusivo y la meta del ecume-
nismo es hacer visible finalmente la unidad en la familia de Dios. 

882200 Concilium 5/110088

16 Véase cualquier informe económico de estas instituciones durante los
últimos diez años.

17 Véase M. Ernst, “The Re-Shaping of Christianity in the Pacific Islands”, en
M. Ernst (ed.), Globalization, óp. cit., pp. 687-748. 
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Conclusión

La primera década del nuevo milenio nos deja con una visión
positiva del ecumenismo en el Pacífico. La Conferencia de Iglesias
del Pacífico persigue favorablemente la realización de aquellas acti-
vidades que incrementan un mejor entendimiento y una mayor
cooperación entre las iglesias. La participación económica es baja,
pero es previsible que mejore con el mejor entendimiento que se
produce mediante los talleres, los seminarios y los encuentros de
los dirigentes eclesiales ad casum. Debe animarse la formación ecu-
ménica en el Instituto de Teología del Pacífico y la labor de acredita-
ción realizada por la Asociación de Institutos de Teología del Pací-
fico Sur, pues son esenciales para entender con mayor profundidad
lo que divide y lo que une. Tal vez, la hospitalidad de nuestro pue-
blo, tan bien conocida y utilizada por la industria del turismo,
podría usarse para conseguir objetivos ecuménicos tanto regional-
mente como más allá de nuestras fronteras. El positivo “avance de
las conversaciones” entre nuestros dirigentes e instituciones eclesia-
les está lentamente progresando y las relaciones entre las iglesias
solo puede ir a mejor. La unidad visible que todos esperamos es ya
visible en ciertos aspectos en nuestras iglesias actuales del Pacífico.
Sin embargo, debemos trabajar más para clarificar el tipo de unidad
que estamos construyendo. Aunque parece débil en el presente, es
de capital importancia volver a comprometerse en pensar y trabajar
sobre las diferencias confesionales, y, además, cooperar activamente
en aquello que podemos hacer juntos. No se puede contar indefini-
damente con la ayuda exterior para el avance ecuménico. Son las
mismas iglesias de Oceanía las que tienen que asumir como propia
esta meta. Sin ello, el ecumenismo se mantendrá entre nosotros
como un término vacío. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

882211Concilium 5/110099
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Introducción

Moana ha sido un fenómeno de la existencia en las cos-
movisiones de las comunidades de Oceanía a lo
largo de todas las épocas. Se aclamó a Moana por sus
misterios de maravilla, belleza, providencia, vida,

LA DECLARACIÓN MOANA 1:
UN DEBATE ECOTEOLÓGICO

* El reverendo Dr. AMA’AMALELE TOFAEONO TOFAEONO se graduó en 1999 en
la Facultad de Teología Augustana Hochschule con un doctorado en Teología
(con honores). En el año 2000 pasó a ocupar una cátedra de Teología y de
Ética cristiana en el Pacific Theological College, en Fiyi. Además de haber
obtenido premios internacionales, recibió en 2003 invitaciones a ejercer la
docencia en la Vancouver School of Theology, perteneciente a la Universidad
de Columbia Británica, y de la Universidad de Winnipeg, Canadá. En 2004
recibió un reconocimiento como académico residente en el Union Theological
Seminary, de la Universidad de Columbia, Nueva York. 

Tofaeono trabaja actualmente como presbítero para la parroquia metodista
samoana de Waitakere, en Henderson, Auckland, Nueva Zelanda. Llamado al
ministerio docente en el Trinity Methodist Theological College, trabaja tam-
bién como presbítero académico, tutor y profesor de Teología sistemática.
Tofaeono actúa asimismo como supervisor adjunto para el programa de pos-
grado de la School of Theology en la Universidad de Auckland.

Dirección: 68 Forest Hill Rd, Henderson. Auckland (Nueva Zelanda).
1 Moana significa literalmente las profundidades del océano. No obstante, el

término tiene múltiples significados que abarcan incluso las aguas que rodean y
abrazan el planeta Tierra. Por eso, moana se emplea en este trabajo para referirse
a los espacios y lugares acuosos con todos los ecosistemas vivos que contienen.
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muerte y renacimiento. Generaciones humanas llegaron y se fue-
ron con la consolidada afirmación de que Moana estaba antes del
nacimiento, coexistiendo durante la vida, y evolucionando siempre
después de la muerte. Dicho simplemente, que los seres vivientes
habían nacido de Moana, existían con Moana y se disolvían en
Moana cuando llegaban al final de la peregrinación de su vida en la
tierra.

Central para la tríada de fases de la existencia de Moana son las
experiencias vivas, dinámicas y cíclicas compartidas por las entida-
des vivientes y los sistemas de ecoapoyo, incluyendo a la raza
humana. Nuestra preocupación principal y el punto en que centra-
mos nuestra atención en estas páginas son las experiencias vivas
que se realizan actualmente de vivir en, con y para Moana.

En este artículo procuro reconstituir una postura ecoteológica
alternativa sobre la Declaración Moana para la Conferencia de
Copenhague sobre el Cambio Climático Global. Dicha declaración
fue formulada y presentada por los líderes de las Iglesias del Pací-
fico como un modo de combatir “una consecuencia directa de las
calamidades inducidas por el clima” 2, causadas por los cambios cli-
máticos. No es mi deseo desacreditar las preocupaciones y esfuer-
zos de los líderes eclesiásticos.

Con el debido respeto, los artículos de la declaración son consi-
derados según sus propios méritos. Básicamente, tales artículos
obedecen a las graves preocupaciones de esos líderes por las comu-
nidades humanas que se han visto desplazadas y nuevamente asen-
tadas, así como por sus necesidades de carácter crítico. Sin
embargo, desde una postura ecoteológica, hay aspectos significati-
vos sobre los que es preciso debatir.

882244 Concilium 5/111122

2 Cf. World Council of Churches’ Resource Documents, “Moan Declaration -
Pacific Church Leaders Meeting Statement on Resettlement as a Direct Conse-
quence of Climate induced calamities”, WCC Program, Ginebra, 24 de abril de
2009, pp. 1-3.

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 824



LA DECLARACIÓN MOANA: UN DEBATE ECOTEOLÓGICO

I. La Declaración Moana3

Sin querer subvertir las genuinas intenciones y objetivos de la
Declaración Moana, se hacen aquí necesarias una evaluación y una
crítica constructiva de los artículos. El enfoque crítico se realiza
como un medio para resumir afirmaciones ecoteológicas relevantes
y provocativas a fin de dar solidez a los reclamos y las preocupacio-
nes ecoteológicas de la Declaración Moana.

La Declaración se titula “Our Oikos – a new consciousness on cli-
mate change and our call to action” [“Nuestra Oikos: una nueva
consciencia sobre el cambio climático y nuestro llamamiento a la
acción”]. Contiene doce (12) artículos de proposiciones bien
estructuradas a favor de desarrollos nacionales y comunales sosteni-
bles en cuanto a seguridad y bienestar.

Los primeros dos artículos son llamamientos al respeto y a la pro-
tección de los derechos humanos, específicamente al derecho de las
comunidades que se han visto forzadas a desplazarse a causa de
calamidades inducidas por cambios climáticos. Se evocan aquí la
“Declaración Universal de los Derechos Humanos” y los “subse-
cuentes tratados de derechos humanos” como un modo de afirmar
los derechos de las comunidades desplazadas 4.

En relación con la postura acerca del desarrollo 5, la Declaración
Moana insiste en planes apropiados para asegurar la participación y

882255Concilium 5/111133

3 La Declaración Moana fue emitida por el Encuentro de los Líderes de las Igle-
sias de las Islas del Pacífico realizado en Nadi, Fiyi, el 24 de abril de 2009. Par-
tiendo de sus graves preocupaciones por el tema del “desplazamiento” y “reasenta-
miento” de algunas de las comunidades de las Islas del Pacífico, la resolución de
los líderes de las Iglesias de las islas del Pacífico fue presentada en el Foro de las
Islas del Pacífico (Pacific Island Forum, PIF), que es la organización gubernamental
central para todas las naciones de las islas del Pacífico. En tal escenario, la declara-
ción fue adoptada como parte del Informe Gubernamental de las Islas del Pacífico
para la Conferencia de Copenhague sobre el Cambio Climático. La Declaración
Moana fue incorporada por el Consejo Mundial de Iglesias asimismo como parte
integral de su programa “Justicia, diaconía y responsabilidad por la Creación”.

4 Cf. Moana Declaration, arts. 1 y 2.
5 Cf. arts. 2, 3, 6 & 9.
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cooperación en los planos local, regional e internacional. También
se proponen consultas con grupos vulnerables, buenas infraestruc-
turas y asentamientos para migrantes a causa del clima, proyectos
bien instituidos y modelos económicos que señalen valores de “jus-
ticia, equidad y sostenibilidad”.

Significativamente, se pone énfasis en un llamamiento a medidas
apropiadas para asegurar a los que migran por razones de tierra y
de clima sus derechos a tierras para asentarse, a recursos apropia-
dos, a vivienda y a propiedad. Estas deberían estar acompañadas
por “consultas públicas intensivas” y por un serio compromiso con
“opciones de traslado y asentamiento a largo plazo” como medios
para obtener el solo objetivo de respetar y preservar la dignidad de
todos los seres humanos afectados 6.

Las dos últimas proposiciones de la declaración 7 convocan a los
pueblos del Pacífico y a la comunidad internacional a agotar todos
los medios posibles como modo de realizar los objetivos de la
Declaración Moana. También se dirige un llamamiento a la comuni-
dad religiosa, particularmente a la Iglesia, a “reafirmar” su papel
profético y responsable en cuanto a la proclamación y acción a tra-
vés de la condena de injusticias con las calamidades que de ellas se
siguen, provocadas por el cambio climático.

II. Críticas a la Declaración Moana de Copenhague

Esta parte del presente trabajo expone críticas desde una pers-
pectiva ecoteológica como un modo de consolidar las resoluciones
presentadas. En tal sentido, un llamamiento profético a la justicia
en una consideración que incluya la perspectiva ecoteológica sigue
siendo primordial en toda respuesta a las realidades inducidas por
el cambio climático que representan una amenaza para la vida. Es
de esperar que los impulsos ecoteológicos presentados en estas

882266 Concilium 5/111144

6 Cf. arts. 4, 5, 7, 8 y 10.
7 Cf. arts. 11 y 12.

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 826



LA DECLARACIÓN MOANA: UN DEBATE ECOTEOLÓGICO

páginas ofrezcan mecanismos nuevos para una respuesta ecoteoló-
gica al cambio climático.

1. Estricto antropocentrismo

En primer lugar, es algo implícito que los artículos de la Declara-
ción Moana enfatizan las profundas preocupaciones y la extrema
necesidad de combatir las consecuencias inmediatas de las catástro-
fes oceánicas causadas por el rápido cambio experimentado por los
climas en las comunidades humanas. Esta experiencia circunstancial
no solo es impredecible y con consecuencias, sino también ajena a la
experiencia de vida de las comunidades humanas que pueblan las
islas y que han vivido durante muchísimo tiempo sin temor frente a
Moana. Sólo ocasionalmente y de forma mínima han percibido las
comunidades de las islas del Pacífico a Moana (el océano) como una
amenaza para su vida. El cambio abrupto de tal experiencia ha lan-
zado una señal de alerta y un llamamiento a salvar vidas.

Inevitablemente, la enorme intensidad de las amenazas oceánicas
causadas por el cambio climático ha llevado a una desaparición
masiva de tierras (por hundimiento), al desplazamiento de comuni-
dades, a reasentamientos, así como a una degradación ecológica o
medioambiental. Una consideración ecológica de lo dicho implica
simplemente una abrupta ruptura de los sistemas que sostienen la
vida y una pérdida para la existencia de la humanidad.

Admítase que la declaración puede haber servido a sus objetivos
específicamente sobre las premisas de la existencia humana. Sin
embargo, se ha observado que la declaración carece de afirmaciones
ecoteológicas fundamentales debido a su énfasis “estrictamente
antropocéntrico”. La concentración inmediata en las preocupacio-
nes de la humanidad por la seguridad y por el desarrollo se ha
tomado correctamente en la comprensión de que es preciso enfren-
tar el sufrimiento de la comunidad humana y sus necesidades. 

No obstante, al faltar una consideración apropiada y viable del
sufrimiento y de la pérdida de ecoentidades y ecosistemas que sos-

882277Concilium 5/111155
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tienen la vida, la atención se ha centrado en proveer a las necesida-
des y el bienestar humanos. En estricto antropocentrismo en el
marco de afirmaciones teológicas se han valorado los intereses
humanos con prescindencia de intereses de otras especies vivientes
y sistemas de vida. En este proceso se articula claramente la subjeti-
vidad de las especies vivientes y de los sistemas ecológicos para los
seres humanos y sus sistemas de vida. 

Ineludiblemente vinculada al problema del estricto antropocen-
trismo está el error de concepción y de aplicación del mandato
bíblico dado a los primeros seres humanos de ejercer dominio sobre
otras entidades y especies vivientes, habiéndose multiplicado y lle-
nado la tierra. Tal dominio es un simple pretexto para la propiedad
humana, la libertad y el derecho de usar o abusar así como de apro-
piarse de los recursos de la creación como mercancía y bienes de
consumo.

2. Postura ecojerárquica

La postura jerárquica en lo ecológico es un riesgo que se da inme-
diatamente con el antropocentrismo. Poner el énfasis en la seguri-
dad humana y en el desarrollo social ha llevado a una valoración
fatalmente secundaria de entidades vivientes y de su lugar en el
conjunto de los ecosistemas de vida. En tal sentido, a pesar de seña-
larse como vulnerables y pobres en medio de las calamidades cau-
sadas por el cambio climático, los seres humanos siguen mante-
niendo su estatus superior en la pirámide de las entidades y los
sistemas ecológicos.

Desde el punto de vista ecoteológico, la postura ecojerárquica es
un pecado grave del ser humano. Hay que desacreditar esta coloca-
ción y valoración de sí mismos como especie por encima y en con-
tra de otras en los nichos y sistemas ecológicos de la vida. El
reclamo ecoteológico apela en este sentido al respeto por todas las
entidades y sistemas vivientes de acuerdo con su valor e integridad.
Las reivindicaciones de dignidad y potencialidades se tornan inváli-
das en cuanto que todas las entidades que viven e interactúan y los

882288 Concilium 5/111166
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sistemas vivientes heredan un estatus equitativo, diverso e igualita-
rio en los sistemas ecológicos.

3. Postura jerárquica en los ecoderechos

En estrecha relación con la postura ecojerárquica se encuentra el
problema del establecimiento de una escala jerárquica en los eco-
derechos. Por ejemplo, la Declaración Moana ha puesto el énfasis en
los derechos humanos, particularmente en los derechos de los
“inmigrantes por causa del clima”, para que sean gobernados y pro-
tegidos según la Declaración Universal de los Derechos Humanos.
Este énfasis universal en los derechos humanos ha legitimado la
idea de que los derechos humanos concuerdan con los derechos de
todos los demás, y ese enfoque ha empujado los derechos de otras
especies vivientes y sistemas de vida hasta el punto de ser periféri-
cos, secundarios, remanentes, o incluso al extremo de tornarse in-
existentes o extintos.

En términos ecológicos, toda especie viviente tiene derecho a
vivir. En tal sentido, los derechos humanos se consideran iguales a
los derechos de especies vivientes. Desde un punto de vista ecoteo-
lógico, si los seres humanos están salvaguardados bajo la Declara-
ción Universal de los Derechos Humanos, tanto los derechos huma-
nos como los de las ecoespecies deberían ser respetados y tomados
igualmente bajo la consideración de los derechos a la vida. Se trata
de una aproximación de carácter inclusivo y afirmativo de la vida a
la Declaración Universal de los Derechos de toda entidad biológica
y de todo sistema ecológico de vida.

III. Declaración Moana: Una postura ecoteológica

Hemos presentado una crítica constructiva de la Declaración
Moana, identificando tres debilidades de la Declaración desde una
perspectiva ecoteológica: estricto antropocentrismo, postura eco-
jerárquica y postura jerárquica en los ecoderechos. Aunque estos

882299Concilium 5/111177

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 829



AMA’AMALELE TOFAEONO

aspectos son diversos y distintos en su naturaleza, están también
interconectados, interrelacionados y solapados.

Lo que sigue es una reconstrucción ecoteológica basada en
impulsos ecoteológicos que he considerado relevantes para recons-
truir una afirmación profunda sobre el cambio climático y sus
impactos negativos en las comunidades ecológicas de Oceanía.
Reconstituir una postura ecoteológica de la Declaración Moana
requiere primero proceder a una descentralización de los énfasis
antropológicos, sociológicos y de desarrollo tal como se los ha pre-
senta. Se trata de un a priori, en cuanto coloca al mismo tiempo al
Dios de Moana y al Moana de Dios directamente en el núcleo de los
artículos y temas presentados en la Declaración.

En cuanto postura, una afirmación ecoteológica de la Declaración
Moana tiene seriamente en cuenta la teología del Dios uno y trino 8

como su proposición fundamental. Desde una perspectiva ecoló-
gica, la doctrina del Dios uno y trino opera en la interacción de las
naturalezas divina y humana del Dios Creador, del Hijo Redentor y
del Espíritu Santo como perfeccionador y sustentador de toda vida.
En otras palabras, el Dios uno y trino es la fuente y el manantial de
todo sistema ecológico de vida. 

1. Un Eco-Dios de Moana y un Eco-Moana de Dios

Confesar que Dios de Moana y Moana de Dios está en el centro de
los temas y actividades del cambio climático significa que la confe-
sión ecoteológica central de la fe y del testimonio cristianos está
correctamente situada. Una vez restituido en su puesto central, el
Dios de Moana y Moana de Dios es reconocido primeramente y
sobre todo como Creador, Redentor y Sustentador de toda vida.

Por tanto, la Declaración Moana debería comenzar con una afir-
mación ecoteológica como la siguiente: “Nosotros, las comunidades

883300 Concilium 5/111188

8 Para un estudio detallado del Dios uno y trino en expresiones ecológicas
cf. Leonardo Boff, Ecology and Liberation: A New Paradigm, Maryknoll: Orbis
Books, 1995, en especial pp. 48-53.
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de Oceanía, conocidos también como comunidad Moana, confesa-
mos y afirmamos que creemos y tenemos fe en un Dios ecológico de
Moana. En efecto, al habitar en el Moana de Dios y sus sistemas eco-
lógicos de vida, tomamos a Moana como un lugar en el que nos
movemos, vivimos y existimos. Con ello declaramos firmemente
que Moana y todo lo que hay en él es propiedad de Dios, dada y
confiada a nosotros para que usemos y cuidemos sabiamente de
ella. Por tanto, toda especie viviente y los sistemas habituales que
sostienen la vida en Moana pertenecen a Dios”.

En el contexto del cambio climático y de las calamidades que este
induce, la declaración primaria del Dios de Moana y del Moana de
Dios despierta un sentido de buena administración y un llama-
miento a una responsabilidad sagrada. Confesar a Dios como pro-
pietario de Moana es un llamado profético a una reconsideración de
toda reivindicación antropológica de libertad y de derechos en tér-
minos de propiedad, posesión y dominación.

La percepción del Dios de Moana y del Moana de Dios como el
fundamento de la vida trae consigo al mismo tiempo un cuestiona-
dor llamado al desposeimiento. Afirma a Moana como la verdadera
base de la vida y llama a una nueva orientación respecto de una
actitud muy posesiva de la naturaleza con la que nosotros, los seres
humanos, estamos obsesionados. Es decir, los seres humanos
toman siempre como evidente que tienen el control y que poseen
un predominio en los derechos de propiedad sobre Moana.

La confesión ecoteológica de la creatividad y actividad vital de
Dios desafía de forma inevitable el apetito humano de apropiación
y dominio que ha conducido a numerosas violaciones de la vida e
integridad de Moana. La búsqueda humana de significado ha
acompañado inevitablemente los muchos abusos que alteran los
principios, la lógica o las razones reguladoras, así como los meca-
nismos operativos de los ecosistemas oceánicos. Al tomar a Moana
como nuestra, los maldesarrollos humanos han producido forzosa-
mente todo tipo de degradaciones de Moana. Por eso, como
camino hacia delante deben tomarse seriamente medidas plausi-
bles y que afirmen la vida. Esto salvaría no solo a comunidades

883311Concilium 5/111199
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humanas sino también a la comunidad de Moana. Como sugiere
Levinton:

“Hace miles de años, los marineros lucharon con el mar y perdie-
ron. Ahora, nosotros somos los conquistadores, pero ¡qué precio
hemos pagado! Hará falta otro tipo de coraje para salvar los océa-
nos (Moana). El precio de una travesía segura ya no será un capitán
valiente y un navío robusto. Tendremos que administrar los recur-
sos del océano y aprender a no utilizarlo como una cloaca. Tene-
mos que hacernos nuevamente a la mar, pero con un espíritu de
limpieza del océano que emule nuestra secular sed de exploración
y conquista” 9.

Reconceptualizar Moana de Dios y Dios de Moana en el contexto
del cambio climático canaliza también una comprensión de Moana
como tofi (patrimonio) 10. Moana es un don o una dote divina, y no
una herencia o algo que los seres humanos tengan en propiedad y
posean. Es un patrimonio mientras se la perciba y asuma como un
fundamento, como una fuente y baluarte de vida. Es el fundamento
de la orientación humana en y para la vida. Por tanto, Moana de
Dios y Dios de Moana nos poseen en propiedad, y no viceversa.

Pensar al Dios de Moana y el Moana de Dios de esta manera trae con-
sigo ideas antropológicas en el sentido de que Moana y todas las espe-
cies y sistemas vivientes dentro de él expresan, comunican, enseñan,
revelan y permean dentro de ella la vida a cada comunidad viviente. Al
mismo tiempo, sostienen en acuerdo todo ecosistema de vida11.

883322 Concilium 5/112200

9 Jeffrey S. Levinton, cit. por Rachel Carson, The Ocean Around Us, Oxford:
Oxford University Press, 1991, 243.

10 Tofi tiene múltiples significados en la filosofía de Samoa. Remite a un
título de autoridad que se confiere a una persona que debe asumir cuidadosas
responsabilidades por su familia y propiedad. Se da también a los hijos e hijas
nacidos en una familia cuando se los ve como la herencia de las futuras gene-
raciones. El título de tofi se da también a la tierra y al mar como fuentes princi-
pales y fundamento de toda vida.

11 Los mismos sentimientos son compartidos por Sevati Tuwere en su obra
sobre la teología de Vanua. Cf. Making Sense of Vanua (Land) in the Fijian Con-
text: A Theological Exploration, Suva: Institute of Pacific Studies, 2003.
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En cuanto tofi, el Dios de Moana y Moana de Dios sigue siendo
ecológicamente un misterio divino, creador y poderoso más allá de
toda entidad de vida. Si se las toma dentro de este marco de com-
prensión ecoteológica, todas las comunidades vivientes que habitan
Moana (incluyendo todo espacio o lugar en la tierra y en el cielo)
deben muchísimo al Dios de Moana y a Moana de Dios.

2. El camino del Hijo en las calamidades causadas
por el cambio climático

La postura ecoteológica de Dios de Moana y Moana de Dios presenta
también una profunda concepción teo-antropológica. En la base de
esta comprensión se encuentra la idea del Dios y de Moana como inex-
tricablemente cósmico, personal y divino. Se evoca aquí la concepción
de la in-corporación o encarnación divina. Tanto amó Dios a Moana
(el cosmos entero) que entregó a su Hijo único, para que todo el que
crea en el Hijo se salve y tenga la vida eterna (cf. Jn 3,16). En la afirma-
ción de Juan, la vida eterna designa la vida que está en Jesús, una vida
socialmente santificada y abundante que está presente y se ha encar-
nado, por lo que se experimenta y vive socialmente y eternamente.

El camino del Hijo de Dios es un camino de redención, de sana-
ción y de salvación. Es simplemente cíclico en la naturaleza, y
abarca la esencia de la vida, de la muerte y de la vida renovada.
Actúa más hacia un modo de vivir la vida para su plenitud ecoló-
gica, que está profundamente fundada en la justicia de Dios. Tal
plenitud de vida no opera y no se la experimenta si los ecosistemas
de la vida se ven constantemente quebrados y amenazados de extin-
ción. Vista a la luz de los caminos del Hijo de Dios –caminos que
afirman la vida– en relación con la naturaleza y con la cohabitación
natural, es la opción por la vida fundada en agape, amor. Este modo
de vivir ecológicamente es mucho mayor que las mortales opciones
de la negligencia y egoísmo humanos que presuponen desarrollos
insostenibles y fijaciones abusivas.

Seguir el camino del Hijo en el contexto del cambio climático y
de las calamidades que este cambio ha inducido supone un llama-

883333Concilium 5/112211
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miento ardiente en pro de la reconciliación, la solidaridad y la libe-
ración de toda entidad viviente de los sistemas ecológicos de vida.
En la dimensión humana, cuestiona los valores jerárquicos que
dominan y dividen, y fomenta al mismo tiempo el espíritu de la
equidad, la igualdad y el respeto por todas las formas de vida.
Llama asimismo a los ricos, que, en nuestro caso, son los que más
contribuyen al calentamiento global y al cambio climático, a recon-
siderar sus valores y actividades. Una reconsideración seria de esos
modos de vida allanaría el camino al arrepentimiento y la reconci-
liación. En tal sentido, el respeto, el amor y la solidaridad con los
“ecológicamente pobres” 12 hallarían su significado en las actividades
y la vida reales de las comunidades Moana. 

3. El poder sustentador del Espíritu Santo
en las calamidades del cambio climático

Creer en el poder del Espíritu Santo que sostiene todas las for-
mas, ciclos y sistemas de vida es una afirmación abarcadora de
nuestra fe en el Dios uno y trino. En cuanto a lo biológico, el Dios-
cabeza respalda e inicia todas las formas de vida en términos iguali-
tarios y sin jerarquía, a pesar de las diferencias en sus principios y
naturalezas. A través del Hijo de Dios se promueven expresiones y
experiencias tangibles de esa vida. Y, como se ha dicho, la encarna-
ción de esa vida divina halla significado y expresiones en las activi-
dades de vida de Jesús.

No obstante, en la vida del Dios uno y trino destaca la activación
y sostenibilidad de la vida por parte del Espíritu. El Espíritu de Dios
insufla la vida a todo ser viviente y, al mismo tiempo, mantiene y
sostiene todo ser dentro del sistema ecológico de vida 13. Interesante
dentro de este proceso divino es el hecho de que la vida que está
impregnada en todo ser no tiene escala jerárquica ni priorización.

883344 Concilium 5/112222

12 Presentamos aquí un eco de la idea de Sallie McFague de los “medioam-
bientalmente pobres” como los “nuevos pobres”. El medioambientalmente
pobre no es en modo alguno distinto del ecológicamente pobre. Cf. Super,
Natural Christians: How We Should Love Nature, SCM Press, Londres 1997.
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Simplemente, ignora jerarquías de todo tipo y promueve un espí-
ritu de coparticipación y cohabitación. Realmente, el Espíritu
divino, que es el Espíritu de Dios, no opera con concepciones y
construcciones humanas que contengan distinciones y dicotomía
entre especies y ecosistemas. Antes bien, el Espíritu de Dios tiene la
libertad para dispensar y comunicar vida, y como tal, la vida es
compartida de forma proporcionada e igualitaria por toda entidad
de los sistemas ecológicos de vida.

Pensar en el poder sustentador del Espíritu Santo en medio del
cambio climático cuestiona asimismo las formas en que la huma-
nidad está utilizando los recursos de Moana. Si el Espíritu Santo
de Dios santifica y mantiene la integridad de toda vida así como el
equilibrio de todo ecosistema, la práctica o la implicación social
de las actividades humanas en relación con los ecosistemas de
Moana deberían plasmarse según el modelo de la actividad del
Espíritu.

Percibir al Espíritu Santo de ese modo abarca también la idea de la
presencia del Dios uno y trino en Moana, y de la presencia de Moana
en la vida y la actividad de lo divino. Los compromisos de participa-
ción y la coparticipación de la vida divina en todas las formas de vida
y viceversa refuerzan nuestra comprensión teológica de la ecología.
Una forma de pensamiento semejante promueve más un espíritu
indígena de animismo (todo es sagrado y viviente) combinado con la
espiritualidad panenteísta cristiana (todo está en Dios y Dios está en
todo) de la vitalidad y de la ecología. Se trata de una idea noble, en
cuanto afirma el poder creador del Dios uno y trino como la Fuente
dadora de vida y sustentadora de todos los seres y sistemas ecológicos
que están en operación.

883355Concilium 5/112233

13 El autor sintetiza aquí algunas de las ideas expresadas por Jürgen Moltmann
en su obra Dios en la creación (Sígueme, Salamanca 1987), capítulos 4 y 10. 
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Observaciones finales

Las preocupaciones de los líderes de las Iglesias de las islas del
Pacífico han sido expresadas en la Declaración Moana presentada en
la Conferencia de Copenhague sobre el cambio climático. La pre-
sencia, en la declaración, de propuestas sociales y éticas cristianas
en pro del bienestar y de la seguridad de las comunidades humanas
de Oceanía es inevitable. En tal sentido, el tratamiento de los temas
relacionados con el cambio climático ha sido enfocado desde pun-
tos de vista éticos y sociológicos. Desde una perspectiva ecoteoló-
gica, este enfoque es absolutamente unilateral, separador y exclu-
yente. No abarca de manera inclusiva el conjunto de la creación
divina y de las entidades vivientes afectadas por las calamidades del
cambio climático.

En este trabajo se ha propuesto una dimensión ecoteológica
como una forma de concebir acciones que afirmen la vida y que
reaccionen ante la crítica crisis de la época. Se ha visto que el calen-
tamiento global, la elevación del nivel de los mares y el cambio cli-
mático son las fuerzas determinantes que están detrás de las calami-
dades. Sin embargo, más allá de las fuerzas amenazantes de la
naturaleza, la teoría de causa y efecto ha afirmado y demostrado
que el sentido de dominación de los seres humanos, el maldesarro-
llo, la mala administración y los abusos tienen mayores efectos en
los cambios que se producen en los sistemas ecológicos de vida. Las
actividades irresponsables de los seres humanos están profunda-
mente en la raíz de todas las amenazas ecológicas a la vida.

Con la postura ecoteológica aquí articulada se ha reafirmado y
puesto en el centro un enfoque holístico para encarar el cambio cli-
mático y a las ecocomunidades y sistemas afectados. La forma de
pensar ecoteológica opera sobre la premisa de que todo organismo
y sistema viviente en cualquier parte y espacio es prominente y pre-
cioso para Dios. Un Dios ecológico introduce todo en la misma vida
del Dios Trino y, recíprocamente, la vida misma del Dios trino se
torna en un poder vital, liberador y sustentador de todo ser viviente
de la creación divina.

883366 Concilium 5/112244
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Reconozco que la Declaración Moana sobre el cambio climático y
sobre las calamidades que este induce en las comunidades humanas
de Oceanía es un intento inicial y una respuesta inmediata a temas
críticos y realidades actuales. Tal como se ha dicho, puede haber
prestado un servicio a sus buenas intenciones. No obstante, es mi
esperanza que la dimensión ecoteológica aquí propuesta afirme y
enriquezca nuestra búsqueda común de un planeta ecológica-
mente amigable y saludable para que todo ser viviente viva, se
mueva y exista. Las construcciones ecoteológicas operan para
obtener vida y bienestar holísticos.

(Traducido del inglés por Roberto H. Bernet)

883377Concilium 5/112255
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Nicanor Sarmiento Tupayupanqui *

884411Concilium 5/112299

El significado del cristianismo se está redescubriendo en
todo el mundo por los pueblos indígenas que se identifican
con la tierra y el agua, que en Oceanía se denominan fonua
y moana. Asimismo, nosotros reconocemos las espirituali-

dades y las teologías centradas en la tierra –llamada Pachamama en
las regiones andinas– y en el agua, en las zonas del Amazonas, de
las riberas de los ríos y de las costas oceánicas de América Central y
América del Sur. Todas estas regiones (y el continente americano)
llamamos Abya Yala en la lengua kuna (que habita en Panamá y
Colombia).

¿Cuáles son las principales características de las teologías indias?
Aquí investigaré los tipos y las fases, los puntos de partida, las per-
sonas y las comunidades que elaboran teología, los temas, los obje-
tivos, las metodologías y las dimensiones misioneras de las teolo-
gías indias cristianas en Abya Yala.

TEOLOGÍAS INDIAS
EN AMÉRICA LATINA

* NICANOR SARMIENTO TUPAYUPANQUI, OMI, es teólogo quechua de Perú,
actualmente candidato al doctorado en estudios interdisciplinarios en Misio-
nología y Antropología Cultural en Graduate Theological Union, Berkeley. Tra-
bajó durante seis años como misionero entre los innu de Labrador, Canadá.
Ha estado activamente involucrado en el desarrollo de teologías contextuales
como las teologías indias, hispana o latina y afroamericana en las Américas. Ha
publicado numerosos artículos y Caminos de la Teología india (Ediciones UCB,
Editorial Guadalupe y Verbo Divino, Cochabamba, Bolivia, 2000).

Dirección: 4025 Martin L. King Jr. Way, Oakland, CA, 94609 (Estados Uni-
dos). Correo electrónico: nisatu@comcast.net
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I. La emergencia de los pueblos indígenas: un nuevo kairos

En la Conferencia de Aparecida (2007), el Episcopado Latinoa-
mericano y del Caribe ha reconocido la emergencia de nuevos acto-
res sociales y eclesiales:

“Los indígenas y afroamericanos emergen ahora en la sociedad y
en la Iglesia. Este es un kairós para profundizar el encuentro de la
Iglesia con estos sectores humanos que reclaman el reconocimiento
pleno de sus derechos individuales y colectivos, ser tomados en
cuenta en la catolicidad con su cosmovisión, sus valores y sus iden-
tidades particulares, para vivir un nuevo Pentecostés eclesial” 1.

El surgimiento de los pueblos indígenas es un nuevo kairos y un
nuevo pentecostés. Los pueblos indígenas se han convertido en par-
ticipantes activos en las dimensiones sociales, políticas, económicas
y culturales de sus comunidades y regiones. En el seno de la Iglesia
católica hay religiosos y religiosas, diáconos, sacerdotes y algunos
obispos que son indígenas. Sin embargo, la participación de los
miles de ministros laicos indígenas (catequistas, predicadores,
músicos, cantantes, sanadores, rezadores, etc.) se encuentra bajo la
autoridad del clero. Los indígenas solo participan en estructuras
determinadas de antemano y tienen pocas posibilidades de entablar
un verdadero diálogo con su propia espiritualidad indígena. 

Jhonny Montero, de Bolivia, escribe que en Aparecida se presenta
al pueblo indígena como el nuevo rostro de los pobres, como actor en
la Iglesia y en la sociedad; su emersión se percibe como un signo de
gracia y como un nuevo pentecostés para otros grupos minoritarios
en América Latina 2. Afirma: “En Aparecida, los indígenas aparecen
entre las realidades que están desafiando a los misioneros. Los indíge-

884422 Concilium 5/113300

1 V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe,
CELAM, Documento conclusivo de Aparecida (DA), n. 91.

2 Véase Jhonny Montero Irala, “Aparecida en manos de indígenas, una lec-
tura en tiempos de cambio”, en Roberto Tomicha (ed.), Y después de Aparecida,
¿qué?: Comentarios al Documento de Aparecida, Verbo Divino, ILM, Cochabamba
2007, pp. 215-222. Montero realiza una interpretación de los nn. 65, 75, 89,
91, 402 de DA.
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nas son los desempleados, los emigrantes, los desplazados y los que
carecen de tierra. Sobreviven con una economía que carece de toda
estructura. Son los excluidos y los desechables” 3 del mundo globali-
zado. Actualmente, estos pueblos tienen una mayor consciencia de su
protagonismo como “la población más antigua del continente” y la
“raíz primera de la identidad latinoamericana y caribeña” (DA 88).
Por consiguiente, ellos tienen sus derechos históricos, sociales, políti-
cos, económicos, culturales y religiosos. En consecuencia, se está
dando una mayor aceptación de nuestro ser indígena, de nuestra
sabiduría, de nuestra diversidad y de nuestros valores culturales. 

El diálogo constante entre la fe cristiana y la cultura local, es decir,
la inculturación (que fue bien recibido en la IV Conferencia General
del Episcopado celebrada en Santo Domingo en 1992), ha sido corro-
borado en Aparecida (V Conferencia de 2007). La inculturación, que
significa una mayor participación de los fieles en la vida de la Iglesia,
es un proceso urgente que las comunidades indígenas deben llevar a
cabo. El documento de Aparecida subraya la importancia de ser discí-
pulos y misioneros de Cristo. El espíritu de la inculturación está
implícito en este documento. Paulo Suess comenta: “En la misión
universal de la Iglesia se nos llama a compartir nuestra fe desde la
pobreza de nuestros recursos. Aparecida marca el rumbo hacia ‘una
nueva primavera de la misión ad gentes’” 4. Las iglesias locales de Amé-
rica Latina han tomado parte activa, con gratitud, en el proceso de
enviar y recibir misioneros. El documento de Puebla (1979) hablaba
de compartir desde nuestra pobreza. En Aparecida, como Estermann
señala, el diálogo interreligioso solo alcanza a las religiones monoteís-
tas, el judaísmo y el islam (DA 235-237), y “no se dice una palabra
sobre la urgencia del diálogo interreligioso con las religiones ancestra-
les indígenas, como si no existieran”5 en esta región.

884433Concilium 5/113311

3 Ibíd., p. 216. 
4 Paulo Suess, Teología de la Misión, Abya Yala, Quito 2007, p. 143; véase

Paulo Suess, “Lugar de la Misión y Perspectivas Misioneras”, en Roberto Tomi-
cha (ed.), óp. cit., pp. 264-268.

5 Josef Estermann, “Iglesia católica y pluralismo religioso y teológico en
América Latina”, en Roberto Tomicha (ed.), óp. cit., p. 85.
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Según López, muchos obispos latinoamericanos aceptan la teolo-
gía india como una auténtica teología en la Iglesia, pero no se incluyó
en el documento de Aparecida por “procedimientos canónicos” 6.
Dice que los adversarios de la teología india “no la silenciaron ni la
condenaron en Aparecida, aunque lo intentaron. Al contrario,
hemos conseguido simpatía, cercanía y diálogo en Aparecida”7.

En los últimos años, América Latina ha producido diversas teo-
logías contextuales en las que se ha reflexionado acerca de temas
regionales, de género, étnicos y generacionales. Actualmente,
existe un diálogo constante entre teólogos y teólogas dedicados a
las teologías de la liberación, afroamericana, feminista e indígena.
Este diálogo incluye los aspectos intergeneracionales, intercultu-
rales y ecuménicos, puesto que estos abordan cuestiones y exi-
gencias similares.

II. Las teologías indias en América Latina

Las teologías indias están siendo desarrolladas por las comunida-
des cristianas indígenas que participan en el proceso de la incultu-
ración. Este proceso es un “constante diálogo entre la fe y la cultura
o las culturas… es la relación creativa y dinámica entre el mensaje
cristiano y la cultura o las culturas” 8. En el desarrollo de las teologías
indias la inculturación consiste en el permanente diálogo entre la
persona de Jesucristo, la fe cristiana y la Iglesia, y las culturas indí-
genas de Abya Yala (es decir, de América Latina, según el pueblo
kuna). El Concilio Vaticano II y las cinco Conferencias Generales del
Episcopado Latinoamericano hicieron que la Iglesia católica se

884444 Concilium 5/113322

6 Eleazar López Hernández, La teología india en la Iglesia: un balance después de
Aparecida, CENAMI, México 2007, p. 10; véase Estermann, art. cit., pp. 97-100.
Por “procedimientos canónicos” significa que el concepto de teología india nece-
sita la aprobación de la Congregación para la Doctrina de la Fe para que pueda
usarse en un documento oficial (como el de la V Conferencia del CELAM).

7 López Hernández, óp. cit., p. 13.
8 Aylward Shorter, Toward a Theology of Inculturation, Orbis Books, Nueva

York 1988, p. 11.
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involucre en la pastoral indígena y las comunidades indígenas madu-
ras en la fe. En consecuencia, la pastoral indígena ha conducido al
desarrollo de las teologías indias en la región 9. 

El desarrollo sistemático de la teología india comenzó con el pri-
mer encuentro ecuménico internacional celebrado en México en
1990. Este encuentro como los siguientes han adoptado los concep-
tos usados en el avance de esta teología contextual. “En este conti-
nente no hubo indios/indias antes de 1492, sino inuits, navajos,
rarámuris, nahuas, totonacas, zapotecos, mayas, bribris, kunas, sio-
nas, quechuas, kollas, guaraníes, mapuches” 10. El nombre de
indios/as se les dio a los habitantes de Abya Yala por el error geográ-
fico cometido por Cristóbal Colón. Durante los últimos 500 años,
los denominados indios/as han sido oprimidos y marginados de la
plena participación en la iglesia y la sociedad. En estos últimos
años, en cambio, los pueblos indígenas han reivindicado su partici-
pación social, cultural, política, económica y teológica en la iglesia y
la sociedad con el nombre de indios/as. Además, los pueblos indíge-
nas “llaman a nuestra teología la teología india, en singular, como la
matriz social” 11 que incorpora los deseos de todas las culturas indí-
genas. Las teologías indias, en plural, es un concepto que representa
las elaboraciones locales de cada cultura 12.

884455Concilium 5/113333

9 El movimiento de la teología india involucra a organizaciones de base de las
comunidades nativas y a algunos dirigentes de la Iglesia católica y de la Iglesia
protestante. El autor traduce a la lengua inglesa teología india por teología nativa
para evitar su identificación con la teología de la India. En los círculos eclesia-
les de Norteamérica, el concepto de teologías nativas se refiere al trabajo reali-
zado por los americanos nativos, las naciones originarias y los pueblos aborí-
genes de Canadá y de los Estados Unidos. 

10 Eleazar López Fernández, “Teología india hoy”, en Teología india. Primer
Encuentro-Taller Latinoamericano de México 1990, Ediciones CENAMI y Abya
Yala, Cayambe 1991, p. 10.

11 Ibíd., p. 11.
12 Ibíd., p. 12. En las siguientes líneas, López subraya la pluralidad y la parti-

cularidad de cada una de estas teologías: “todas están juntas pero no amalga-
madas en una sola; son diferentes, pero hermanas. Son como hermanas entre
las teologías indígenas como también con otras teologías del mundo”.
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¿Qué es la teología india?

A lo largo de los años se ha producido una evolución y una
ampliación del concepto. Eleazar López, teólogo zapoteco mexi-
cano que es considerado el partero de la teología india en Abya Yala,
nos recuerda este desarrollo:

“Para los hijos de los habitantes originarios de este Continente,
la teología india no es otra cosa que saber ‘dar razón de nuestra
esperanza’ milenaria. Es la comprensión que tenemos de nuestra
vida entera guiada siempre por la mano de Dios. Es un discurso
reflexivo que acompaña, explica y guía el caminar de nuestros
pueblos indios a través de toda su historia. Por eso existe desde
que nosotros existimos como pueblos”13.

Esta descripción tiene su origen en la teología cristiana: a) la teo-
logía india es una reflexión teológica de cristianos preocupados por
su identidad cultural particular; b) es una reflexión que explica y
orienta la historia de los pueblos indígenas, y, por consiguiente, es
dinámica, progresiva y en constante cambio, y c) la meta final de la
teología india es dar una explicación racional de la fe y de la vida de
los pueblos indígenas. 

Clodomiro Siller, mestizo mexicano, miembro de CENAMI, insti-
tución que lucha y defiende la evangelización inculturada de los
pueblos indígenas, nos ofrece una perspectiva similar:

“La teología india es vivir, pensar y expresar la fe de los pueblos
indios y, por tanto, en concreto la libertad propia e inalienable de
las culturas debe incluir también la libertad de que la fe se exprese
y actúe según el enfoque cultural de cada pueblo indígena. […] La
teología india es una realidad que constatamos como vivencia en
la experiencia histórica y cotidiana de las comunidades indígenas,
vivida como ritos, como cantos, como cuentos, como interpreta-
ciones, dichos, moralejas, metáforas, pero sobre todo como resis-
tencia histórica” 14.

884466 Concilium 5/113344

13 Ibíd., p. 7.
14 Clodomiro Siller Acuña, “El punto de partida de la teología india”, en Teo-

logía india, óp. cit., pp. 54.60. 
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Podemos notar un énfasis en la trilogía formada por la vida, el
pensar y el expresar. Estos elementos se identifican con la concep-
ción tanto cristiana como indígena de la fe. 

Los tipos de teología india

Los encuentros latinoamericanos de teología india se han cele-
brado en México, Panamá, Bolivia, Paraguay, Brasil y El Salvador.
En ellos se han reunido cristianos autóctonos, misioneros católicos
y protestantes, pastores, obispos, laicos, sociólogos y líderes indíge-
nas. Durante estas reuniones hubo celebraciones indígenas y cristia-
nas en un ambiente de respeto y de enriquecimiento recíproco. Se
dijo que hay dos tipos de teología india:

“Una teología india-india, la cual debe hacer emerger explícita y
gozosamente la experiencia cultural que se acalló durante los últi-
mos siglos, para que entre con toda dignidad y derecho en el con-
cierto de las teologías del mundo, con su especificidad y riqueza
propias. Esa experiencia tiene que surgir desde la práctica socio-
cultural actual de los pueblos indios, confrontada con las propias
fuentes, escritas u orales. Su articulación estaría intencionada
hacia las demás teologías indias que se unen y convergen en la fe
con la que han respondido secularmente al llamado de Dios” 15.

Desde la perspectiva de la teología de la misión, esta teología origi-
nal exigiría el diálogo interreligioso. Las iglesias cristianas latinoame-
ricanas tienen que dialogar con las religiones indígenas. La misión de
las iglesias no solo consiste en proclamar la buena noticia y convertir
almas, sino en comprometerse también en el diálogo con las perso-
nas de otras religiones. Las iglesias tienen que respetar las identida-
des de las otras culturas y religiones ofreciendo los medios adecua-
dos para un “recíproco entendimiento y enriquecimiento, en
obediencia a la verdad y respetando la libertad”16. Si el diálogo forma

884477Concilium 5/113355

15 Ibíd.
16 Marcello Zago, “Interreligious Dialogue”, en Sebastian Karotemprel (ed.),

Following Christ in Mission: A Foundational Course in Missiology, Pauline Book &
Media, Boston 1996, p. 136. 
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parte de la misión de la Iglesia en América Latina, entonces las reli-
giones indígenas constituyen un desafío positivo para la Iglesia de
hoy 17. Los defensores de esta perspectiva teológica no han partici-
pado en las seis conferencias que hemos mencionado anteriormente.
Sin embargo, ellos son los sabios, hombres y mujeres, como también
los ministros tradicionales de las comunidades indígenas, con algún
o con ningún contacto con las sociedades nacionales y las iglesias.
Residen en remotas zonas de los Andes, el Antártico, la Amazonía, la
América Central. Estos son los verdaderos defensores de la teología
india-india.

En un nivel completamente diferente encontramos la teología
india cristiana, a la que se adhieren la mayoría de los cristianos indí-
genas. Son católicos o protestantes que aún mantienen su identidad
cultural autóctona. Este tipo de teología se explica del siguiente
modo:

“La teología india cristiana (que con la anterior tiene en común
que se lanza desde la experiencia sociocultural de los indígenas de
hoy) se confronta no sólo con las propias fuentes, sino también
con las fuentes del cristianismo. Ésta se articulará hacia el campo
de las teologías cristianas, conservando sus características propias,
histórico-culturales, dentro de una variedad que se une en la fe
común, sin negar la posibilidad de su lanzamiento también hacia
las demás teologías del mundo del mundo” 18.

La teología india cristiana surgió en el seno de las iglesias locales
y fue elaborada por indígenas cristianos como resultado de sus
conocimientos misionológicos. Es consecuencia de la inculturación
de la fe como también del diálogo entre las tradiciones autóctonas y
cristianas. Por consiguiente, desde un punto de vista misionológico,
las dos teologías indias están plenamente justificadas. La teología
india cristiana necesita la inculturación y el diálogo ecuménico, y la
teología india-india necesita el diálogo interreligioso. 
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17 Véase Marcello Zago, “Diálogo Interreligioso”, en Sebastián Karotemprel
(ed.), Seguir a Cristo en la Misión: Manual de misionología, Verbo Divino, Estella
1998, pp. 140-141.

18 Siller, art. cit., p. 60.
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Fases de desarrollo y las tipologías indígenas

Durante la Conferencia de Panamá, López sostuvo que podían
verse varias etapas históricas en la elaboración de las teologías
indias:

“La etapa anterior al contacto con la cristiandad, cuando podían
elaborar por sí mismos, sin interferencias transcontinentales, los
contenidos y formas de expresión de su fe. Es lo que se podría lla-
mar teología originaria u original. Esa Teología tuvo un largo
período de desarrollo y estuvo marcada por las distintas vicisitu-
des de la historia de cada pueblo y bloque cultural.

Durante los 500 años, en que la teología originaria fue agredida,
se convirtió en resistencia o diálogo obligado. Es propiamente la
teología india, que se refugió en las montañas, se enmascaró de
cristianismo, se reformuló en los espacios disponibles o se hizo
clandestina.

En los tiempos actuales, la Teología de nuestros pueblos sale de
las cuevas y se convierte en propuesta de vida para los demás. Es
el momento en que hay condiciones nuevas para el diálogo enri-
quecedor, porque el mundo vuelve la mirada a los indígenas como
reserva de humanidad, donde pueden refontanarse las sociedades
y las Iglesias” 19. 

En una tercera fase de desarrollo, en la que se incluyen las dos
formas de teología india, encontramos cinco tipos de comporta-
miento de los pueblos indígenas, que actúan de forma diferente en
su relación con el cristianismo.

En primer lugar hay cristianos indígenas, cuyos instrumentos de
conocimiento y métodos de explicar a Dios son cristianos; y no están
familiarizados con el simbolismo mítico. Son los promotores de la
reconstrucción espiritual iniciada entre 1940 y 1970. El segundo sub-
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19 Eleazar López Hernández, “Teologías indias de hoy”, en Teología india.
Segundo Encuentro-Taller Latinoamericano de Panamá 1993, CENAMI y Abya
Yala, Cayambe 1994, pp. 18-19; Nicanor Sarmiento Tupayupanqui, “Native
Theology in Latin America: a brief history”, Journal of Mission Studies 1&2
(2008) 324-325.
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tipo está formado por cristianos indígenas que encontraron su identi-
dad en un cristianismo indígena y desean hacer indígena su fe cristiana.
Estos son los nuevos catequistas y los agentes de pastoral que reciente-
mente se han formado con una actitud más abierta al mundo indígena.

En tercer lugar, nos encontramos con aquellos cristianos indígenas
que, desde que recuperaron su fe indígena, exigen un diálogo abierto
con el cristianismo para demostrar que su propia fe religiosa es efecti-
vamente cristiana. Los miembros de este grupo indígena pertenecen a
las confesiones cristianas que defienden un diálogo sincero y abierto
entre las tradiciones indígenas y cristianas; este grupo exige el desa-
rrollo de una teología cristiana indígena enraizada tanto en las tradi-
ciones indígenas como en las cristianas.

El cuarto subtipo está representado por los indígenas no cristia-
nos:  “quieren dialogar con el cristianismo para ampliar su propio
conocimiento de Dios. Normalmente, son los dirigentes de las reli-
giones tradicionales de las comunidades que no ven a los cristianos
como una amenaza, sino como posibles aliados estratégicos para
sobrevivir en el mundo contemporáneo” 20. Finalmente, están los
indígenas no cristianos o descristianizados que decidieron mante-
ner su propia autonomía religiosa, y no quieren dialogar con el cris-
tianismo. Por lo general, son personas que tuvieron experiencias
negativas con las iglesias cristianas.

El punto de partida 

La teología india cristiana se fundamenta en la tradición cristiana,
las Sagradas Escrituras y la tradición apostólica viva. Sus raíces se
encuentran en la teología cristiana. Los defensores de esta teología
han reconocido que la fe es un don gratuito que Dios da a los hom-
bres y las mujeres de todas las épocas de la historia y de todas las
culturas. La teología no tiene como finalidad llevar a la fe en Dios,
puesto que esta fe es previa a su entendimiento. En segundo lugar,
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20 N. Sarmiento Tupayupanqui, Caminos de la teología india, Verbo Divino,
UCB y Editorial Guadalupe, Cochabamba 2000, p. 129.
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la teología es un aspecto intelectual crítico de nuestra fe; por consi-
guiente, es un producto humano y cultural. Es un modo de com-
prendernos y de comprender el mundo que nos rodea desde la
perspectiva de la fe. En tercer lugar, la singularidad de la fe cristiana
es la revelación histórica de Jesucristo. Jesús de Nazaret, por su
muerte y resurrección, se convirtió en el Cristo de nuestra fe. Se
encarnó, nació, creció, vivió y murió en un tiempo histórico deter-
minado y bajo los parámetros de la cultura judía (AG 10). De ahí
que el punto de partida de nuestra teología sea la fe en Jesucristo y
las manifestaciones de Dios presentes como “las semillas de la Pala-
bra” en las tradiciones indígenas de nuestras culturas 21.

Los sujetos de la teología india

En la actualidad, los indígenas no son solamente sujetos de la fe cris-
tiana, sino que también son sujetos de su propia teología. Siller afirma
que los indios/as son capaces de desarrollar una teología por su vida
coherente y de servicio. “El sujeto de la teología nativa es el mismo
indio”22. La comisión de síntesis de la conferencia de México dijo:

“Si alguien quiere hacer teología india tiene que ser indio/a. La
teología se hace desde la práctica india. En su teología el indio
engloba lo divino y lo humano. Es místico y teólogo. La fe indígena
se enraíza integralmente en la vida de la comunidad y del pueblo.
Por el contrario, el teólogo blanco es alguien que está separado de
la comunidad, es un profesional. El teólogo indio es el pueblo” 23.
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21 Véase Nicanor Sarmiento, “La teología india es un hecho histórico en
América Latina”, en En busca de la tierra sin mal: Mitos de origen y sueños de
futuro de los pueblos indios. Memoria del IV Encuentro-Taller Ecuménico Latinoa-
mericano de Teología India (Paraguay, 6-10 de mayo de 2002), Colección Iglesia,
Pueblos y Culturas nn. 60-61, Abya Yala, Quito 2004, p. 230.

22 Clodomiro Siller; “El método teológico guadalupano”, en Teología india.
Primer Encuentro-Taller Latinoamericano de México 1990, CENAMI y ABYA
YALA, Cayambe 1991, p. 135.

23 Comisión de Síntesis, “Plenario: Lo que corresponde a la ‘teología’ de los
pueblos indios”, en Teología india. Primer Encuentro Latinoamericano de México
1990, CENAMI y Abya Yala, Cayambe 1991, p. 64.
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Las medidas adoptadas por las conferencias latinoamericanas sobre
la teología india son constantes: la teología india debe ser una refle-
xión de los teólogos indios porque ellos son los discípulos de Cristo
que tienen que explicar su fe en su contexto cultural particular.

Como López ha sintetizado, hay diferentes categorías entre quie-
nes practican la teología india. En general, todas las personas indí-
genas son sujetos de la teología nativa. De forma más concreta, las
comunidades indígenas cristianas organizadas son sujetos teológi-
cos. De un modo más científico y académico, los teólogos/as indíge-
nas son los sujetos (portavoces) de las teologías cristianas nativas, es
decir, son ellos quienes hacen teologías indias cristianas para uso
interno y para fomentar el diálogo con otras teologías cristianas. Los
miembros indígenas de las iglesias cristianas (ministros laicos, reli-
giosos y religiosas, diáconos, sacerdotes, pastores y obispos católi-
cos y protestantes) son los “portavoces” de la vida de fe, las expre-
siones religiosas y las teologías de nuestro pueblo. También
consideramos sujetos de la teología india a los agentes de pastoral y
teólogos profesionales extranjeros que nos acompañan y reflexionan
sobre una evangelización inculturada de los pueblos indígenas; les
llamamos los “teólogos amigos/as” 24.

Métodos y metodologías

La pluralidad de las culturas y de teologías plantea un reto
metodológico al desarrollo de las teologías indias. No existe un
único método teológico porque cada teología configura aquel
método propio que mejor responda a sus exigencias 25. Por ejem-
plo, el “método guadalupano” 26, propuesto por Siller en la confe-
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24 Sarmiento Tupayupanqui, “La teología india…”, art. cit., pp. 230-231;
véase también Eleazar López Hernández, “Teologías indias en las Iglesias:
Métodos y propuestas”, en óp. cit. en nota 21, pp. 281-282. 

25 Véase López Hernández, art. cit., p. 282.
26 Véase Javier García Gonzáles, “El Paradigma Guadalupano”, en CELAM,

Teología india. Simposio-Diálogo entre obispos y expertos en teología india, Ecuador,
21-25 de octubre de 2002, Bogotá 2006, pp. 143-172.
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rencia de México, y el “paradigma guadalupano”, promovido por
el teólogo mestizo Javier García en el segundo simposio de Ecua-
dor, pueden ser útiles para el desarrollo teológico en las culturas
azteca y maya de Centro América, porque ambas comparten los
modelos culturales manifestados en el “evento Guadalupano” 27,
pero puede que no sean útiles para desarrollar las teologías andi-
nas en América del Sur. 

Las memorias de las conferencias latinoamericanas de teología
india usan términos poco precisos como pasos metodológicos,
orientaciones, método indígena, lógica india. Existen varios pasos
metodológicos, usados en la sistematización de la sabiduría indí-
gena, propuestos por el teólogo maya Pedro Gutiérrez Jiménez. Pri-
mero, el punto de partida de la teología es la experiencia religiosa
que se manifiesta en la vida diaria. En segundo lugar, se analiza la
realidad en la que viven los pueblos indígenas para comprender por
qué estos pueblos y otros viven en una determinada situación. En
tercer lugar, la reflexión teológica examina la realidad usando las
fuentes de la fe: la Palabra de Dios que se encuentra en la creación,
en las sagradas escrituras y en nuestra tradición indígena. De este
modo, desmantelamos el sistema de muerte y descubrimos a partir
de nuestra propia experiencia de fe el proyecto de vida que Dios
desea para toda la humanidad. Finalmente, esta reflexión sistemá-
tica transforma la realidad de muerte en una realidad de vida.

Así pues, este proceso fomenta una nueva mentalidad, un nuevo
corazón y una nueva actitud hacia la construcción de la esperanza
de la Casa Grande para todos nosotros 28. Los pasos metodológicos
de Gustavo Gutiérrez se basan en el método latinoamericano ver-
juzgar-actuar, una metodología que se ha usado tanto en las cien-
cias sociales como en la teología. Esta metodología fue también
adoptada por el Episcopado Latinoamericano en las conferencias de
Medellín, Puebla y Aparecida.
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27 Véase Javier García Gonzales, “El Paradigma Guadalupano”, art. cit., pp.
143-172. 

28 Véase López Hernández, art. cit., pp. 282-283.
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Finalidad y dimensión misionera de la teología india

Las comunidades indígenas latinoamericanas comparten su teolo-
gía con los cristianos no indígenas por tres razones: la primera es por-
que ayuda con mayor eficacia a la evangelización de la comunidad
indígena, especialmente al hacerle ver “… cómo Dios ha estado cerca
de ellos y ha caminado en la historia de su propia comunidad local” 29.
La segunda razón reside en que una vez que la comunidad indígena
ha aceptado el mensaje evangélico se convierte, mediante la teología
india, en una comunidad que vive más plena, consciente, libre, res-
ponsable. Vive gozosamente su participación en el misterio pascual
de Cristo (SC 11). Finalmente, la comunidad indígena se transforma
en una Iglesia misionera preparada para compartir la fe en Jesucristo
con otras culturas del mundo.

La dimensión misionera de la teología india puede remontarse a
los grandes esfuerzos y procesos de inculturación emprendidos en
América Latina. Desde que se le presentó el cristianismo, los pue-
blos indígenas han acogido la buena noticia con entusiasmo, han
asimilado el mensaje de Jesucristo y han hecho nacer nuevas expe-
riencias sintetizando las tradiciones cristianas y las tradiciones indí-
genas. En consecuencia, surgió un cristianismo popular que se
expresaba en las categorías cosmológicas y rituales indígenas como
también en sus espiritualidades y diversas formas de ministerio.

Por consiguiente, la teología india puede ahora fomentar la fe en
las comunidades locales (mediante la actividad pastoral), enrique-
cer a otras culturas y pueblos (mediante la actividad misionera) y
renovar la fe (mediante la nueva evangelización) de aquellos que se
han quedado atrás (RM 33). Estas tres dimensiones de la teología
india cristiana parecen estar en consonancia con los escritos del teó-
logo mestizo peruano Gustavo Gutiérrez. En la Conferencia de
Panamá dijo lo siguiente:

“La teología no la hacemos para consumo nuestro, no la hace-
mos para tener el gusto de hacer nosotros teología, ni buscamos
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29 Sarmiento Tupayupanqui, Caminos de la teología india, p. 16.
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tener una teología propia como algunos buscan tener una casa
propia.

Buscamos tener teología para que sea la casa de todos. Se trata de
hacer teología para anunciar el Evangelio, no solamente a nuestros
pueblos. Seamos ambiciosos, debemos anunciar nuestra fe al
mundo entero, sin triunfalismos. La teología no es solamente para
consumo de nosotros, de nuestros pueblos y de nuestras comunida-
des. Es una teología que tiene un alcance universal. Hay universali-
dad por extensión y hay universalidad también por profundidad” 30.

La teología india cristiana nació en un continente herido por la
discriminación racial, los retos de la identidad cultural, la injusta
distribución de los recursos y la lucha por la supervivencia. En
medio de esta terrible realidad, se ha pedido a esta teología ofrecer
esperanza e impulso a la misión universal. Al actuar así, la teología
india puede encontrar su propia identidad entre las otras teologías
latinoamericanas y las del mundo.

El desarrollo apropiado de esta teología nos exige comprometerse
en una acción nueva y sin precedentes. Por ejemplo, la exploración
de las realidades culturales como locus teológico, de modo que la
teología india emerja desde su propio medio cultural. Si se desarro-
lla en el marco conceptual indígena, es decir, en relación con las
concepciones míticas, rituales, espirituales y ministeriales autócto-
nas, respondería y reconocería a Jesucristo de un modo indígena.
Además, para los cristianos indígenas, esta nueva perspectiva teoló-
gica resultaría ser inspiradora particularmente en el campo de la
inculturación y, finalmente, crearía iglesias indígenas con rostro,
mentalidad, corazón y alma propiamente indígenas. 

Conclusiones

El desarrollo de la teología india en América Latina puede consi-
derarse un don y un reto a las iglesias cristianas. Las culturas indí-
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30 Gustavo Gutiérrez, “Hablar de Dios en un Continente de Todas las San-
gres”, en Teología india. Segundo Encuentro-Taller Latinoamericano de Panamá
1993, CENAMI y Abya Yala, Cayambe 1994, p. 49.
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genas y las iglesias cristianas están pasando por un proceso de
aprendizaje, descubriendo nuevos caminos para acoger la teología
en un contexto más comunitario y ordinario de la vida. 

La inculturación –que es un paradigma misionológico de un diá-
logo profético entre el mensaje evangélico y las culturas– abarca
todas las áreas de la vida cristiana: la evangelización, la catequesis,
la liturgia, las estructuras organizativas, la religiosidad popular, el
lenguaje, la literatura, el arte, la arquitectura, la ética, la dogmática
y la misión. Los procesos de inculturación han llegado a ser esencia-
les en el desarrollo de las teologías contextuales, como la teología de
la liberación, la teología afroamericana, la teología asiático-ameri-
cana y la teología india, en América Latina y en todo el mundo.

La inculturación (como el permanente encuentro entre el evange-
lio y las culturas) ha sido un constante reto en las iglesias cristianas
a lo largo de la historia y en todos los contextos culturales. La incul-
turación como paradigma misionológico y teológico se ha desarro-
llado en la segunda mitad del siglo XX. El término fue acuñado y
desarrollado en los círculos misionológicos y fue rápidamente acep-
tado en los contextos de África, Asia, Oceanía y América Latina.

La teología india nació y se desarrolló en el contexto de la iglesia
misionera latinoamericana, en un continente pobre, explotado,
multiétnico, multicultural y multilingüe. La teología nativa intenta
ofrecer una alternativa a la clásica teología grecorromana del cristia-
nismo occidental al subrayar la contextualización y el enfoque
interdisciplinario.

La teología india es ecuménica, no solo por celebrar sus conferen-
cias conjuntamente con otras confesiones cristianas, sino también
por presentar la identidad indígena como la fuerza dinámica que
supera las diferencias teológicas y posibilita el diálogo entre los cris-
tianos. Sin embargo, este diálogo quedaría incompleto sin la inte-
racción con la teología india-india, que suministra la dimensión
interreligiosa al contactar con las religiones tradicionales del conti-
nente. La teología india ha demostrado convincentemente en Amé-
rica Latina aquel fuerte compromiso para desarrollar comunidades
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cristianas indígenas con su propio rostro, corazón, mentalidad y
alma. Son iglesias locales inculturadas del cristianismo del siglo XXI

La teología india posee el potencial para inspirar teologías con-
textuales en otras partes del mundo donde el diálogo interreligioso,
entre las religiones autóctonas y el cristianismo, sigue esforzándose
para adquirir nuevas formas. Sin lugar a dudas, el diálogo iniciado
por la teología india en las iglesias cristianas conlleva obstáculos y
luchas. Solo la perseverancia de los líderes indígenas, la valentía de
las iglesias cristianas y la inspiración del Espíritu Santo pueden sos-
tenernos en este largo proceso de diálogo honesto y abierto. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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La transgresión de los clérigos (sacerdotes, obispos,
religiosos 1) plantea cuestiones muy graves. “Humanos”, son
traspasados por las pulsiones sexuales que, como todos y
cada uno de nosotros, están llamados a regular. Compro-

metidos en el seguimiento de Cristo, gozan así de un fuerte recurso
simbólico que les ayuda a vivir una integridad moral conforme al
evangelio. Comprometidos con el celibato, conocen las exigencias
de la continencia, a fortiori con respecto a los pequeños y los más
débiles. Así pues, si todo acto de paidofilia es grave, el realizado
por los clérigos lo es aún más, como el magisterio lo ha subrayado

LOS ABUSOS SEXUALES DE MENORES:
UNA “DISFUNCIÓN” QUE AFECTA A LA IGLESIA

CATÓLICA EN SU CORAZÓN
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1 No todos los religiosos son clérigos, pero los asimilamos en el marco de
esta contribución. 
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con toda razón, y cada uno debe responder individualmente de sus
actos ante Dios, ante la comunidad humanidad y ante la Iglesia.

Pero teniendo en cuenta el número de casos y bajo pena de faltar
a su responsabilidad, esta Iglesia no puede no preguntarse también
por lo que ha podido conducir a lo que los medios de comunica-
ción y una gran parte de la opinión pública llaman el “escándalo de
la paidofilia en la Iglesia católica”. En efecto, en comparación con
las otras iglesias cristianas, estas no parecen afectadas o lo están
muy poco. ¿Qué es lo que en la Iglesia católica ha podido tener un
papel “favorecedor” consiguiendo que ni el don de la fe ni las orien-
taciones específicas hayan podido asegurar su función de control?
Pues debemos reconocer que no se trata simplemente de hechos
reprensibles de algunas ovejas negras (de pecados), sino de una
“disfunción” que afecta a la Iglesia en su corazón. 

Desviaciones individuales favorecidas por un sistema clerical

Ante la puesta en evidencia de los actos de paidofilia, la Iglesia con-
sidera que toda persona que ha abusado de un niño debe ser conside-
rada individualmente responsable de sus actos. Al mismo tiempo, no
podemos dejar de interrogarnos sobre el hecho del número y de la
calidad (o estatus) de los que han abusado de los más débiles. Si el sis-
tema que está en la base de estas desviaciones no ha explotado hasta
ahora es gracias a su estructura clerical, la misma que, sin embargo,
abre la puerta a todas las desviaciones. En efecto, el sistema clerical se
fundamenta en la obediencia, la docilidad, la cultura de élite, la oculta-
ción… ¡Que hincapié se ha hecho, a lo largo de esta tempestad, en la
incapacidad de la Iglesia para comunicar, para crear un “gabinete de
crisis”! Pero, ¿no es precisamente una cuestión estructural? Comunicar
con seriedad es ponerse a dialogar y reconocer, finalmente, las disfun-
ciones sistémicas que perforan la estructura.

Diagnósticos que concuerdan

Cuando nos enteramos de los “diagnósticos” elaborados por los
teólogos o los responsables de la Iglesias, en su mayor parte con-

886622 Concilium 5/115500
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cuerdan. El problema, se recuerda, no procede, esencialmente, de
una incorrecta opción hecha para entrar en el seminario. A
menudo, los casos más flagrantes se detectan actualmente. Pero el
sistema en el que entran estos jóvenes –que es clerical frecuente-
mente– está marcado por una visión del cuerpo, una representación
del estatus respectivo de sacerdotes y laicos, una educación sexual,
una concepción de la autoridad y de la obediencia… que plantean
un problema. El celibato no favorece directamente los abusos
sexuales de menores, pero se comprueba que es problemático por el
lugar que ocupa en el funcionamiento de este sistema.

Desde otra perspectiva, y en el contexto de Francia, Hubert Faes,
según su punto de vista, constata lo siguiente: “Tendrá que reali-
zarse una reforma de la institución y de su modo de inserción en el
espacio público de nuestras sociedades. Se apoyará sobre todo en
dos puntos: reconocer que los eclesiásticos, como todo ciudadano,
dependen de la competencia judicial del Estado para todos los deli-
tos tipificados por sus leyes y cuestionar el celibato como condición
de acceso a las responsabilidades en la Iglesia” 2.

Podríamos citar a otros autores, pero así están bien delimitados
los puntos relevantes del debate.

Una Iglesia que es juez y parte

Desde el motu proprio titulado Sacramentorum sanctitatis tutela
(2001), el obispo debe, en caso de sospechar que un clérigo ha come-
tido abusos sexuales, realizar una investigación preliminar, verificar la
credibilidad de los indicios y comunicarlo a la Congregación para la
Doctrina de la Fe. A partir de entonces, esta puede “reservarse la
causa por razón de algunas circunstancias particulares”. Pero pode-
mos imaginarnos el riesgo de hundimiento que es inherente a este
tipo de proceso como también de su falta de objetividad, puesto que
no se puede ser juez y parte. Y además, ¿cómo puede estar el obispo

886633Concilium 5/115511

2 Hubert Faes, “L’Église catholique, la pedophile, le celibate et les droits de
l’homme”, La Revue d’Etique et de Théologie Morale “Le Supplément” 259 (2010) 6.
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en condiciones de realizar su investigación? La norma de recurrir sis-
temáticamente a la justicia penal del país, como en Francia, ¿no es
más sana y a la vez igualitaria? En efecto, como escribe Faes, “Un
principio republicano fundamental es que nadie debe librarse de la
ley y que todos son iguales ante ella” 3. Ahora bien, prosigue el teó-
logo francés, la Iglesia “se preocupa más de los estados de vida que de
los actos”, se opone (desacertadamente o no) a las uniones homose-
xuales, pero “sustrae a los paidófilos a la justicia”, optando, con
demasiada frecuencia en este caso, por un “tratamiento espiritual de
las faltas”. No debe rechazarse este modo, pero necesita completarse
con un tratamiento jurídico. Más aún, en virtud de la adhesión de los
Estados modernos a los derechos humanos, “el sistema eclesiástico
debe someterse sin reservas a los sistemas humanos del derecho polí-
ticamente constitutivos de nuestras sociedades modernas […] Al
actuar así, se somete a un derecho, no a una voluntad que impone los
fines o el bien”4. ¿No es el único medio de evitar cartas como la que el
cardenal Darío Castrillón Hoyos, entonces prefecto de la Congrega-
ción para el Clero, envió a Mons. Pierre Pican en 2001 para felicitarle
por no haber denunciado a un sacerdote y que nuestras sociedades
han percibido como algo realmente escandaloso?

Los modos de vivir no normativos

En su mayor parte, los sacerdotes son hombres generosos y extra-
ordinariamente comprometidos. Pero su trabajo en la base resulta
extremadamente pesado. Con frecuencia, no se conceden tiempos
de gratuidad y esparcimiento, con el riesgo de agotarse rápidamente
e incluso de enfermar por sus frustraciones, pero al mismo tiempo
deben igualmente asumir el “no” de la Iglesia a “modos de vivir no
normativos” y asumir su descrédito en las sociedades modernas.
Ahora bien, esto es terriblemente agotador e incluso debilitador,
teniendo en cuenta que viven también en un aislamiento reforzado
por el celibato obligatorio.

886644 Concilium 5/115522

3 Ibíd., p. 7.
4 Ibíd., p. 8.
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En el ejercicio de su ministerio, estos sacerdotes se encuentran con
feligreses divorciados, vueltos a casar, homosexuales, viviendo en
concubinato, que se masturban, que hacen uso constante de los anti-
conceptivos, que recurren a la ayuda médica para procrear…; feligre-
ses que son incapaces de comprender por qué la Iglesia está, según su
“recapitulación”, “contra todo”, incluido el matrimonio de los sacer-
dotes y la ordenación de mujeres. De hecho, la Iglesia predica un
ideal elevado cuando se trata de amar y la referencia al evangelio debe
ayudar a ello. Pero no todos son capaces de vivirlo, ni siquiera de
aspirar a él… Así que cuando un feligrés se confía, ¿cuál debe/puede
ser la actitud del sacerdote? ¿Puede simplemente condenar, pero en
nombre de qué exactamente? ¿Puede excluir de la comunión (euca-
rística), es decir, en resumidas cuentas (según lo entiende la mayoría
de la gente), “excomulgar” de la comunión de la Iglesia?

Sobre cada uno de estos puntos el magisterio ha realizado nume-
rosas declaraciones, pero en absoluto ha invitado a dialogar. Por
consiguiente, hay cuestiones fundamentales que ni se han asimilado
ni se han resuelto en términos aceptables, “creíbles”, para los fie-
les… La Iglesia se ha esforzado en justificarse, pero sus argumentos
ya han dejado de comprenderse actualmente. La fosa que separa la
enseñanza de la Iglesia y la posición de la inmensa mayoría de los
católicos no debe, sin embargo, “suscitar la indiferencia de los res-
ponsables” 5, tanto menos por cuanto estas formas de vivir no nor-
mativas están vinculadas entre ellas y ponen en juego el estatus de
las personas, de las mujeres y de los niños en particular. Se quiera o
no se quiera, en efecto, el reconocimiento de la mujer tiene aquí un
papel de bisagra. Nada se resolverá sin ella. 

La educación sexual

No se sabría hablar de paidofilia sin evocar el “pecado de la carne”,
objeto de una enorme cantidad de literatura, y que, de hecho, se
revela como uno de los solos pecados verdaderamente graves. Cierta-

886655Concilium 5/115533

5 Konrad Hilpert, “Im Schatten von Vertrauen, Scham und Strukturen der
Verschwiegenheit”, Herder Korrespondenz 141 (2010) 175.

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 865



MARIE-JO THIEL

mente, Juan Pablo II ha intentado hacer una teología del cuerpo, pero
se ha quedado en una perspectiva de lo permitido/prohibido apoyada
en el pecado: la relación sexual no está permitida ni es buena sino
dentro de un matrimonio válido. El argumento de referencia es la ley
natural con respecto a la que el Magisterio detenta la justa interpreta-
ción. Pero, ¿no es hacer de esto un instrumento de control en lugar
de un instrumento de diálogo? ¿Y “satanizar” la transgresión no es
impulsarla? Calificar de “intrínsecamente malos” comportamientos
tan diversos como la masturbación, la anticoncepción, el aborto…,
¿no es, paradójicamente, relativizar el conjunto de estas prácticas y
contribuir finalmente a la transgresión de la prohibición?

El celibato de los sacerdotes

No parece que se ponga directamente el celibato en tela de juicio,
sino indirectamente, es decir, por su lugar y papel en el funciona-
miento del sistema clerical, en particular en la constitución de una
forma de casta de hombres de poder, “colocados aparte”, revestidos
de un aura de “perfección”.

Quienes quisieran plantear la cuestión de la ordenación de hom-
bres casados sostienen que cuando se es joven el celibato puede
parecer algo evidente. Más aún, ciertos chicos entran en el semina-
rio para huir de su sexualidad. Ahora bien, ¿qué ocurre cuando un
sacerdote joven descubre después de algunos años de sacerdocio
que no está hecho para este estado de vida y/o cuando se encuentra
cara a cara con su sexualidad? No se puede decir, sin embargo, que
se haya hecho mal el discernimiento en el seminario, pues el ser
humano es complejo y hay aspectos que escapan a un discerni-
miento serio. Y esto no pone en cuestión el valor del celibato para
aquel que lo vive bien. Pero para el que termina por descubrir que
no puede contenerse, que no puede vivir la soledad de este estado
de vida, ¿no cabría abrir otra puerta que no fuera la de la “reduc-
ción al estado laical”, que, con frecuencia, el joven no desea? La
expresión es al mismo tiempo escandalosa por su negatividad,
como si el laico fuera un modelo “reducido”, disminuido, con res-

886666 Concilium 5/115544
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pecto al clérigo. Finalmente, para evitar esta “reducción” y mante-
ner, a pesar de todo, el ideal de sacerdocio en el que el clero cree,
no es raro que llegue a una especie de división de su personalidad
sobre el trasfondo del mito del celibato que permite mantener la
estructura clerical tolerando aquello que no puede controlar.

Pues lo que está en juego en este estado de vida es la jerarquiza-
ción de la perfección: “Optar por el celibato es optar por la excelen-
cia que hace apto para el gobierno de las almas” 6. Aquel o aquella
que ama a su cónyuge y a sus hijos no puede amar tan perfecta-
mente como un célibe que se consagra totalmente a Dios y que se
beneficia, por consiguiente, de un estado de vida superior. Pero esta
“desigualdad de perfecciones ganadas” resulta absolutamente inso-
portable a nuestros contemporáneos que viven en una sociedad
democrática 7. Más aún, decir casta es decir estructura “protectora
de sus miembros hasta el punto de cerrar sus ojos sobre ciertos
aspectos o de reservarse la solución de los problemas internos” 8. Y
el escándalo de la paidofilia de los clérigos se enraíza precisamente
ahí. Faes propone, por tanto, que o bien “se deje de hacer del celi-
bato una condición necesaria para acceder a puestos de responsabi-
lidad y a la dirección espiritual”, o bien “si se mantiene la exigencia
de celibato para los sacerdotes, se deje de reservar el acceso a los
puestos de responsabilidad solamente a ellos” 9.

La situación en Francia

La “hija mayor de la Iglesia” no ha sido objeto, paradójicamente,
de “revelaciones” escandalosas. Pero esto no significa que tenga
menos casos, sino que, simplemente, el “contexto francés” difiere

886677Concilium 5/115555

6 Faes, art. cit., p. 9.
7 Sin querer profundizar, podemos preguntarnos, no obstante, si esta desi-

gualdad de perfecciones no plantea también un problema canónico de la igual-
dad de los sacramentos (orden y matrimonio) y de su igual dignidad. 

8 Faes, art. cit., p. 9.
9 Faes, art. cit.
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bastante del de otros países: fuerte descristianización, laicidad sos-
pechosa controlada socialmente y por el Estado; disminución del
poder de los clérigos; pobreza real de muchos de ellos; fuerte com-
promiso conciliar (pensemos en los teólogos que participaron en el
Vaticano II); necesidad de denunciar el caso a la justicia; promesa
de transparencia (hecha por la Conferencia Episcopal Francesa
durante su reunión en Lourdes en el 2000); reforzamiento de la for-
mación de los seminaristas y del discernimiento… “Pequeñeces”
que, sin lugar a dudas, han disminuido verdaderamente la capa
protectora clerical…

Conclusión

Benedicto XVI ha tenido el mérito de levantar la tapadera.
Nunca, sin duda alguna, un Papa había llegado tan lejos en la
denuncia de estos “innobles delitos”. Pero, al mismo tiempo, el
camino abierto no puede ser simplemente el de pedir perdón y
tener misericordia con las víctimas. Debe ser un camino de conver-
sión que lleve, como dice el Papa, a una reforma del gobierno y, más
profundamente, a una reforma de los funcionamientos, a una revi-
sión del uso de las representaciones…

El Papa o la curia no pueden conseguirlo solos. Debemos avanzar
colegialmente, como pueblo de Dios, poner fin a la ley del silencio,
introducir la democracia en las relaciones humanas y, sin duda,
como insiste el cardenal Christoph Schönborn, gobernar contando
con la felicidad más que con el deber. Nos jugamos la Iglesia de
Cristo, una Iglesia de bautizados conscientes de sus responsabilida-
des, sacerdotes y laicos. Nos jugamos el sentido de la misión ilumi-
nada por un trabajo teológico libre, audaz y responsable.

Y si la amplitud de la tarea puede atemorizarnos, que resuene
con más fuerza la palabra de Cristo: “¡No tengáis miedo! Estoy con
vosotros hasta el final de los tiempos. Atreveos con el evangelio
hasta sus últimas consecuencias”. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

886688 Concilium 5/115566
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Son numerosas las interpretaciones que se hacen del tér-
mino “inculturación”. Por ejemplo, el papa Juan Pablo II
piensa que es “la encarnación del evangelio en las culturas
nativas y también la inserción de estas culturas en la vida

de la Iglesia” 1. Para la mayor parte de los teólogos, la inculturación
no puede separarse de un intenso diálogo entre las comunidades
cristianas locales y todos los actores de los contextos culturales y

“INCULTURACIÓN” DEL BUDISMO EN REGIONES
TRADICIONALMENTE CRISTIANAS
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1 Cf. Juan Pablo II, Slavorum apostoli, n. 21 (1985).
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religiosos en los que existen y se desarrollan, un proceso que con-
duciría a una reformulación inteligente de la fe cristiana. Lógica-
mente, este proceso tendrá un impacto en el modo de proclamar,
explicar y vivir el evangelio. Las observaciones realizadas sobre la
catequesis por Juan Pablo II en su primera exhortación apostólica
ayudan a comprender una parte importante de esta dinámica: “la
catequesis tratará de conocer estas culturas y sus componentes
esenciales; aprenderá sus expresiones más significativas; respetará
sus valores y riquezas particulares. De este modo, podrá ofrecer a estas
culturas el conocimiento del misterio oculto y les ayudará a sacar de
su propia tradición viva las expresiones originales de la vida, la cele-
bración y el pensamiento cristianos” 2. En cierto modo, muchos de
los artículos de este número de Concilium sobre Oceanía y sus teolo-
gías indígenas se ocupan de este proceso de inculturación. Lo que
interesa y reta actualmente a la Iglesia occidental, y de otras partes
del mundo, es que en lo que en el pasado se llamaban “países de
misión”, las comunidades cristianas no son los únicos grupos reli-
giosos comprometidos en un proceso que, en una perspectiva cató-
lica, llamaríamos “inculturación”. Y además lo están haciendo en
regiones culturalmente “cristianas” 3.

Uno de los ejemplos más claros de este fenómeno lo encontramos
en el modo como las comunidades budistas recién creadas en Amé-
rica del Norte, Europa y Oceanía (especialmente en Australia), y en
menor grado en América Latina y África, están buscando formas de
expresar el núcleo de la experiencia budista en términos que sean
comprensibles a la gente de estas regiones4. Esta situación sin prece-
dentes requiere una respuesta pastoral muy lúcida, generosa e imagi-
nativa por parte de las iglesias de estas regiones, unas iglesias que
conocen muy poco el budismo y mucho menos las culturas en las

887700 Concilium 5/115588

2 Cf. Juan Pablo II, Catechesi tradendae, n. 53 (1979).
3 En este artículo no estudiaremos la compleja y larga relación que existe

entre el islam y el cristianismo.
4 El “World Buddhist Directory”, en la página web http://www.buddhanet.net,

da información sobre los diversos templos y centros que hay en los países de
todo el mundo.
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que se desarrolló durante muchos siglos antes de propagarse a otras
partes del mundo y, sobre todo, a occidente5. En nuestro artículo nos
limitamos a una breve descripción de cómo el budismo, a lo largo de
Asia y durante dos mil años, ha practicado algo análogo a ciertos
aspectos de lo que nosotros denominamos “inculturación”. (Precisa-
mente, porque se trata de un proceso análogo, emplearemos las
comillas cuando usemos el término “inculturación” en un contexto
budista). Esto nos preparará para hacer algunas observaciones sobre
lo que está ocurriendo actualmente en Francia, un país tradicional-
mente católico, donde el budismo, con su millón de “fieles” 6, se ha
convertido en una de las cuatro religiones a las que el gobierno per-
mite aparecer en la televisión pública cada domingo por la mañana
(las otras son el cristianismo, el islam y el judaísmo)7. El ejemplo de
la “inculturación” budista también nos ayudará a ver más claramente
no solo los aspectos positivos del proceso de inculturación, sino tam-
bién sus aspectos negativos, que hasta ahora desconocía completa-
mente la Iglesia occidental. En efecto, los únicos que puede entender
este lado negativo de la inculturación son aquellos que pertenecen a
una religión que es casi inseparable de la cultura en la que se ha desa-
rrollado durante largos siglos (la religión en cuestión aquí es el cristia-
nismo) y que ven cómo les llega una tradición religiosa totalmente
nueva (el budismo), una tradición que hace todo lo posible por intro-
ducirse en la cultura, por integrarla en su vida y ayudar a los conver-
sos a producir, a partir de su propia tradición viva, expresiones de
vida, celebración y pensamiento (budistas) (cf. las palabras de Juan

887711Concilium 5/115599

5 En La rencontre du bouddhisme et de l’Occident (Oeuvres Complètes, XXII,
Cerf, París 2000 [primera edición en Editions Montaigne, París 1952]), Henri
de Lubac analiza la historia del encuentro del budismo y la cultura occidental
desde la primera vez que se menciona el budismo en la antigüedad hasta el
siglo XX. Véase también Stephen Batchelor, The Awakening of the West: the
Encounter of Bouddhism and Western Culture, Aquarian, Londres 1994. 

6 Esta cifra fue suministrada por el Ministerio del Interior de Francia en
2009.

7 Sagesses bouddhistes (anteriormente denominado Voix bouddhistes) ha
aparecido semanalmente desde 1997. Su autor es la “Union bouddhiste de
France” (una federación de la mayoría de las asociaciones budistas del país). 
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Pablo II citadas más arriba, que ahora se aplican, lógicamente, a lo
que los budistas quiere hacer en occidente).

Precedentes históricos

El budismo comenzó en el norte de la India hace unos veinticinco
siglos. Lógicamente, en gran parte fue modelado por el contexto
socio-religioso de entonces y por la cultura india en general. La
forma que adoptó durante los primeros siglos es fácil de reconocer,
pues no tenía necesidad de adaptarse a una cultura totalmente nueva
y radicalmente diferente. Las cosas se complicaron para los posterio-
res misioneros budistas, que aprendieron por experiencia que el
budismo indio como tal no podía sobrevivir fácilmente en otros
medios culturales. En China, por ejemplo, los misioneros budistas,
que comenzaron a llegar justo antes de comenzar la era común [la
era cristiana], sabían que tenían que expresar la experiencia budista
de un modo que los chinos la entendieran. Y, así, experimentaron
durante un largo período de tiempo tomando prestados términos
taoístas y confucianos para traducirlos a las doctrinas budistas y
cambiando radicalmente el estilo de vida “monástico” del budismo
para que fuera compatible con su nuevo medio (los monasterios
tuvieron que hacerse autosuficientes, por ejemplo, en parte porque
la actitud de los chinos hacia los “monjes” mendicantes era muy
diferente a la de los indios). Este proceso de “inculturación” condujo
a la formación progresiva, realizada por los chinos, de lo que los
especialistas llaman un “budismo chino”, un término que en la lite-
ratura budista reemplaza al “budismo en China”, usado para descri-
bir la presencia del budismo en el país antes de la “finalización” 8 del
proceso de “inculturación”. Este escenario se repitió en Japón, donde
el budismo se introdujo a mediados del siglo VI. Para ayudar a los

887722 Concilium 5/116600

8 En realidad, la inculturación es un proceso permanente porque toda cul-
tura está en desarrollo constante. Esperamos que el recientemente creado Pon-
tificio Consejo para la Nueva Evangelización se centre en esta realidad y ayude
a todos los católicos a repensar su modo de proclamar el evangelio en un
mundo en constante cambio.
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japoneses a entender la enseñanza de Buda, el budismo tuvo que
adaptarse a la cultura japonesa y especialmente al sintoísmo, la reli-
gión autóctona de Japón. De nuevo vemos cómo, gracias a la “incul-
turación”, el “budismo en Japón” evolucionó progresivamente hacia
un “budismo japonés” 9. Estos ejemplos serán suficientes para ayu-
darnos a ver más claramente qué está pasando en las regiones cristia-
nas del mundo o, al menos, lo que es probable que ocurra.

Antes de pasar a examinar la situación en Francia (y, hasta cierto
punto, en otros países tradicionalmente cristianos), será de gran uti-
lidad echar un vistazo a algunas de las consecuencias de la “incultu-
ración” del budismo en China y en Japón, no solo para el budismo,
sino también para las religiones que dominaban en estos países
cuando entró en la escena esta nueva tradición. Mirando el lado
positivo, este proceso consiguió dar forma a un “budismo chino” y a
un “budismo japonés”, que tuvieron una influencia importante en
el desarrollo de la conciencia religiosa de estos dos pueblos. Sin
embargo, el budismo se alteró considerablemente. Algunos dirían
que estos cambios fueron positivos y otros que negativos. En cual-
quier caso, suscitaron tan notables diferencias que en ocasiones
resulta difícil ver dónde podría estar el origen de la unidad budista.
Por esta razón, algunos especialistas prefieren poner en plural el
término budismo 10. Este mismo proceso de “inculturación” creó
también bastante confusión en los países que “recibieron” el
budismo. Por ejemplo, las mismas palabras chinas o japonesas se
usaban para expresar experiencias religiosas esencialmente diferen-
tes. Algunos términos taoístas muy importantes, como ziran (“natu-
ralidad” o “espontaneidad”), llegaron a ser fundamentales en el

887733Concilium 5/116611

9 Nos limitaremos en este artículo a analizar la inculturación budista en
China y en Japón. Un proceso semejante tuvo lugar en el Tibet y en la mayoría
de los países asiáticos donde el budismo llegó a convertirse en una fuerza
dominante. 

10 Esta cuestión ha dado origen a títulos como Bouddhismes, philosophies et
religions (Bernard Faure, Flammarion, París 2000); Au coeur de l’éveil, dialogue
sur les bouddhismes tibétain et chinois (Dalai Lama y el Venerable Maestro Chan
Sheng-yen, Seuil, París 2006); y más independientemente, Bouddhisme, unité et
diversité; Experiénces de libération (Paul Magnin, Cerf, París 2003).
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budismo chan (zen) e incluso en el budismo de la tierra pura. En
Japón, los budistas consideraron que los dioses del sintoísmo (kami)
eran avatares de numerosos Budas diferentes, dando origen a lo que
algunos ven como un “panteón budista” o incluso como bodhisatt-
vas que, en forma de kami, estaban preparando el camino al
budismo en Japón. Si bien todo ello ayudó a que el budismo pros-
perara en culturas que hasta entonces habían sido inseparables del
taoísmo, el confucianismo y el sintoísmo, también suscitó una ver-
dadera hostilidad en el corazón de muchos taoístas, confucianos y
sintoístas que estaban profundamente aferrados a sus raíces cultura-
les y religiosas. Finalmente, se produjeron duras persecuciones en
China y el rechazo del budismo en Japón. En ambos casos el argu-
mento que se daba era que el budismo era una religión extranjera
que simplemente había que neutralizar. También provocó que los
sintoístas repensaran su propia tradición para que pudiera afirmarse
mejor ante el budismo como la única religión japonesa verdadera.
Las consecuencias de esto, y el nacionalismo que nutría, fueron
devastadoras para Japón y para el mundo. 

El budismo en Francia

El budismo, en muchas de sus formas (zen, tibetano, soka gakkai,
los diversos modos de budismo que trajeron consigo los refugiados
del sudeste asiático…), ha estado presente como religión viva en
Francia desde 1960. Aun cuando los datos estadísticos suministra-
dos por el Ministerio del Interior sean exagerados (llegaron a sor-
prender a la “Union Bouddhiste de France”, una federación de la
mayoría de las asociaciones budistas del país), no obstante, reflejan
el hecho de que el budismo está definitivamente implantado en
Francia. Y no existe razón alguna para pensar que los budistas fran-
ceses estén menos deseosos en hacer el budismo más accesible a sus
contemporáneos de lo que lo estaban los budistas en China o en
Japón en el pasado. En teoría, les gustaría ver cómo “el budismo en
Francia”, que sigue aún muy estrechamente vinculado a las costum-
bres y formas de pensar japonesas, tibetanas, vietnamitas, etc., se

887744 Concilium 5/116622
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convierte en un verdadero “budismo francés”. Y si en China y Japón
usaron a menudo los budistas los términos confucianos, taoístas o
sintoístas para llevar a cabo este cambio, los budistas franceses usan,
lógicamente, un cierto número de términos que forman parte del
vocabulario “cristiano” para producir el mismo cambio en su país 11.

Así, muchos budistas franceses afirman, por ejemplo, que Jesu-
cristo es un bodhisattva (un ser destinado a la iluminación), lo que a
nadie debe sorprender simplemente porque manifestó las virtudes
de un bodhisattva a lo largo de toda su vida. Por esta razón, uno de
los maestros budistas más famosos de Francia coloca un icono de
Jesucristo en su templo cerca de una imagen de Buda. Resulta fácil
comprender por qué muchos cristianos se quedan perplejos al oír
esto, como les ocurrió a muchos japoneses al enterarse de que sus
kami eran bodhisattvas, que es lo que precisamente eran en la cos-
movisión budista. Los equivalentes franceses de los términos amor,
fe, perdón, esperanza, (lo) divino, mal 12, sacerdote, ordenación,
monje, oración, revelación, promesa, santo… –la lista sería muy
extensa– son palabras que usan los budistas en Francia para expre-
sar un aspecto u otro de la experiencia budista. Pero lo que designan
puede ser ligera o totalmente diferente de lo que estas mismas pala-
bras significan en un contexto cristiano. Esto, también, crea confu-
sión para los cristianos, pero también para los budistas franceses,
que con frecuencia han asistido a catequesis, aun cuando solo fuera
por un breve período de tiempo. Incluso quienes no han recibido
catequesis pueden quedarse perplejos, porque la primera definición
de estas palabras que encuentran en los diccionarios está más pró-
xima a su “significado cristiano” que a su “significado budista”. 

887755Concilium 5/116633

11 Debería notarse que en el proceso de “inculturación”, los budistas usan
términos procedentes de otras fuentes; concretamente de la psicología (espe-
cialmente el psicoanálisis), la filosofía y las ciencias occidentales, etc., y con
resultados similares.

12 Sería necesario hacer un exhaustivo análisis del uso de cada una de estas
palabras para hacernos una idea de lo complejo que puede ser este problema.
En su número 329 (2009), Concilium publicó un artículo sobre el significado
del término “mal” en un contexto budista (Dennis Gira, “Aproximación a la
cuestión del ‘mal’ desde el budismo”). 

Interior 338 pp 5.qxd  9/11/10  12:59  Página 875



DENNIS GIRA

Una reflexión pastoral 

¿Cuál debería ser la respuesta pastoral de la Iglesia a la situación
que hemos descrito? Antes que nada, la Iglesia debe hacer todo lo
posible para evitar las dificultades que crearon tensión entre los
budistas y las religiones tan íntimamente vinculadas a las culturas de
los países asiáticos como China y Japón que los recibieron. Esto signi-
fica poner en práctica todo cuanto la Iglesia ha dicho desde el Conci-
lio sobre el diálogo interreligioso y la inversión de tiempo y energía
en la difícil tarea de discernir dónde están presentes las “semillas de la
Palabra” en el budismo y dónde el Espíritu Santo ha estado, y sigue
estando, presente y activo 13. También significa acoger a los budistas
con un profundo respeto que reconoce que ellos tienen algo que con-
tarnos sobre el misterio que está en el origen de toda vida y, por
supuesto, compartiendo con ellos lo que nuestra fe dice sobre este
mismo misterio, pero con términos que ellos puedan entender. Esta

887766 Concilium 5/116644

13 Véase, especialmente, la encíclica de Juan Pablo II Redemptoris missio, n.
28: “El Espíritu se manifiesta de modo particular en la Iglesia y en sus miem-
bros; sin embargo, su presencia y acción son universales, sin límite alguno ni
de espacio ni de tiempo. El Concilio Vaticano II recuerda la acción del Espíritu
en el corazón del hombre, mediante las “semillas de la Palabra”, incluso en las
iniciativas religiosas, en los esfuerzos de la actividad humana encaminados a la
verdad, al bien y a Dios. El Espíritu ofrece al hombre “su luz y su fuerza ... a
fin de que pueda responder a su máxima vocación”; mediante el Espíritu “el
hombre llega por la fe a contemplar y saborear el misterio del plan divino”;
más aún, “debemos creer que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de
que, en la forma que solo Dios conoce, se asocien a este misterio pascual”. En
todo caso, la Iglesia “sabe también que el hombre, atraído sin cesar por el Espí-
ritu de Dios, nunca jamás será del todo indiferente ante el problema religioso”
y “siempre deseará ... saber, al menos confusamente, el sentido de su vida, de
su acción y de su muerte”. El Espíritu, pues, está en el origen mismo de la pre-
gunta existencial y religiosa del hombre, la cual surge no solo de situaciones
contingentes, sino de la estructura misma de su ser. La presencia y la actividad
del Espíritu no afectan únicamente a los individuos, sino también a la socie-
dad, a la historia, a los pueblos, a las culturas y a las religiones. En efecto, el
Espíritu se halla en el origen de los nobles ideales y de las iniciativas de bien
de la humanidad en camino; “con admirable providencia guía el curso de los
tiempos y renueva la faz de la tierra”.
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acogida debe incluir una buena disposición a ayudar a los budistas a
encontrar las palabras adecuadas que expresen su experiencia
interior 14, lo que implica formar a especialistas en budismo y en teo-
logía que puedan realizar este trabajo sistemáticamente e inteligente-
mente. Este trabajo es fundamental, porque ni los cristianos ni los
budistas obtienen nada positivo de la ambigüedad de los términos
que usan para hablar de lo que es fundamental en sus respectivas tra-
diciones. La Iglesia debe ser lo suficientemente humilde para recono-
cer que nadie puede afirmar que tiene el monopolio sobre el vocabu-
lario religioso. Los teólogos deben ser capaces de ver y explicar lo que
es análogo en estos términos y lo que se mantiene diferente, a
menudo radicalmente diferente. Este mismo proceso podría ayudar
también a los cristianos a repensar su propio vocabulario. Para esto,
el contacto directo con los budistas puede resultar de gran ayuda.
Normalmente, los budistas occidentales no están cargados por siglos
de equipaje excesivo (que no es el caso de los budistas en los países
budistas) que tan frecuentemente reducen la velocidad de los creyen-
tes más animados en su viaje espiritual. La reflexión sobre la “incultu-
ración” del budismo en occidente podría también ayudar a los cristia-
nos occidentales a comprender que deberían estar haciendo lo mismo
en sus propios países donde el vocabulario cristiano ha dejado real-
mente de comunicar lo que está en el núcleo del evangelio. Por
último, precisamente por su experiencia de lo que los budistas están
haciendo en sus países según las categorías de la “inculturación”, las
iglesias cristianas occidentales que envían misioneros, deben reflexio-
nar sobre cómo se está inculturando el evangelio en los países budis-
tas, por ejemplo. ¿Hacemos lo necesario para evitar allí la confusión?
¿Respetamos el vocabulario de las religiones que ya están presentes
en esos países? ¿Buscamos el consejo de los “teólogos” y los dirigentes
religiosos que podrían ayudarnos en este proceso?

Las cuestiones que plantea la “inculturación” del budismo en
regiones tradicionalmente cristianas son vastas y complejas y espe-

887777Concilium 5/116655

14 Este tipo de trabajo lo está realizando el Centro de investigación sobre el
budismo contemporáneo (con profesores e investigadores cristianos y budis-
tas) del Instituto Católico de París.
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ramos que animen a todos los que leen el Foro teológico de Conci-
lium a pensar profundamente en sus implicaciones para la procla-
mación actual del evangelio y para el desarrollo de una teología pas-
toral verdaderamente abierta al diálogo. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Xabier Pikaza Ibarrondo *

887799Concilium 5/116677

Por su trayectoria vital, su pensamiento e influjo, Raimon
Panikkar Alemany († 26-VIII-2010) es uno de los pensa-
dores católicos más significativos de la segunda mitad del
siglo XX.

I. Trayectoria

Nació en Barcelona (Cataluña, España), de padre hindú y madre
católica. Fue hombre de ciencia (doctor en Químicas, con una tesis

RAIMON PANIKKAR (1918-2010)
IN MEMORIAM

* XABIER PIKAZA IBARRONDO nace en 1941 en Orozco (Vizcaya). Ha cursado
estudios en la Universidad Pontificia de Salamanca, en la Universidad de Santo
Tomás y en el Instituto Bíblico (Roma), ampliando estudios en las universida-
des de Hamburgo y Bonn (Alemania). Enseñó en la Facultad de Teología de la
Universidad Pontificia de Salamanca de 1975 a 1984, y en otros centros de
América. Desde 1989 fue catedrático numerario de Teología Dogmática en la
Universidad Pontificia de Salamanca, impartiendo clases hasta el año 2003, en
que cesa como catedrático y se retira a la vida privada, como investigador en
ciencias de las religiones.

Entre sus libros: Dios como espíritu y persona: Razón humana y misterio trinita-
rio, Salamanca 1989; El Evangelio: unidad y pluralismo, Madrid 1989; Apocalipsis,
Estella 1999; Sistema, libertad, Iglesia. Instituciones del Nuevo Testamento, Madrid
2001; Amor de hombre, Dios enamorado: San Juan de la Cruz. Una alternativa,
Bilbao 2004; Diccionario de la Biblia, Estella 2007; Diccionario de las tres religiones
(con A.Aya), Estella 2009; Diccionario de pensadores cristianos, Estella 2010.

Dirección: Los Poetas 14, 37340 San Morales (Salamanca). Correo electróni-
co: pikazena@telefonica.net. Blog: http://blogs.periodistadigita.com/xpikaza.php
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sobre la Ontonomía de la ciencia) y escribió sobre El indeterminismo
científico (Madrid 1945) y El concepto de la naturaleza (Madrid
1951). Se doctoró también en Filosofía (con una tesis sobre Jacobi y
la filosofía del sentimiento, Buenos Aires 1948). Por ese tiempo,
ingresó en Sociedad Sacerdotal del Opus Dei (hoy Prelatura Perso-
nal), se ordenó presbítero y desarrolló una intensa labor pastoral, al
servicio de la recreación cultural y social del cristianismo, desde
unos principios tradicionales católicos. Fue uno de los impulsores
de una renovación eclesial en línea orgánica, en diálogo con los
valores estructurales de la Iglesia.

Pero viajó a la India (1955) y el encuentro con su religión y cul-
tura le hizo descubrir otras dimensiones culturales y religiosas, que
le permitieron recrear su visión del cristianismo. Se doctoró en Teo-
logía con un trabajo sobre El Cristo desconocido del hinduismo (1961;
1ª ed. The Unknown Christ of Hinduism, Londres 1964), mientras
siguió escribiendo una serie de trabajos que parecían tradicionales,
como Patriotismo y cristiandad (Madrid 1961), Humanismo y cruz
(Madrid 1963); Religión y religiones (Madrid 1963). Pues bien, su
misma forma de entender el evangelio y el sentido de las religiones,
que se refleja en obras como Maya e Apocalisse. L’incontro dell’in-
duismo e del cristianesimo (Roma 1966) y El silencio de Dios (Madrid
1970; reeditada en 1996, con el título El silencio de Buddha), le lleva-
ron a abandonar el Opus Dei y a incardinarse como sacerdote cató-
lico en una diócesis de rito siro-malabar, a la que ha permanecido
hasta su muerte.

A partir de ese momento, de 1971 a 1973, ha sido profesor del
Departamento de Religión de la Universidad de Santa Bárbara (Cali-
fornia), donde ha realizado un intenso magisterio al servicio del
conocimiento y encuentro de las religiones. Desde esta perspectiva ha
reelaborado sus obras anteriores (El Cristo desconocido del hinduismo,
El silencio de Dios...) y ha escrito nuevas obras que de ordinario se
componen de trabajos previamente publicados en revistas: The Trinity
and the Religious Experience of Man (Nueva York 1973); The Vedic
Experience (Berkeley UP 1977); The Intrareligious Dialogue (Nueva
York 1978); Myth, faith and hermeneutics (Nueva York 1979). 

888800 Concilium 5/116688
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Tras su jubilación universitaria, desde 1983, Panikkar se instala
en Tavertet (Osona), una pequeña población de Cataluña donde ha
vivido como un monje, en contacto con la tierra, para redescubrir el
origen y culminar el ciclo de su vida. En este contexto se inscriben
sus nuevas obras en catalán y en castellano (como Elogio de la senci-
llez y La nueva inocencia, Estella 1993), donde estudia la figura uni-
versal del monje y ofrece un juicio certero sobre la experiencia reli-
giosa, convirtiéndose en una de las referencias básicas del diálogo
cultural de la modernidad.

II. Pensamiento

Comenzó siendo uno de los pilares del Opus Dei, colaborando
con san Josemaría Escrivá, pero su mismo proceso interior, sus raí-
ces científico-filosóficas y su contacto con el mundo (especialmente
con las religiones de la India) hicieron que cambiara de visión, sin
perder el rumbo básico de fidelidad al pensamiento original cris-
tiano, de manera que ha sido, al mismo tiempo, muy tradicional y
muy moderno. En esa línea ha sido el teólogo católico más signifi-
cativo del diálogo inter- e intrarreligioso, no en clave de teoría
(como otros especialistas: J. Dupuis, P. Knitter), sino de práctica
vital y la experiencia. En ese contexto ha sido especialmente impor-
tante su visión de Dios. 

En ese contexto, muchos trabajos anteriores de los teólogos cató-
licos habían ofrecido una repetición, posiblemente mejorada, de los
planteamientos medievales, con aplicaciones eruditas de filosofía
hegeliana o con estudios sobre temas de historia y sociología del
conocimiento. Pues bien, en ese contexto, los planteamientos de
Panikkar han supuesto un cambio radical, por su manera de plan-
tear el tema Dios (Trinidad), en una perspectiva cosmo-te-ándrica,
que vincula cosmos, Dios y ser humano, en una línea que puede
compararse a la de K. Rahner (identificando trinidad económica e
inmanente), pero precisando mejor la unión y diferencia entre
Mundo-Dios-Hombre.

888811Concilium 5/116699
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Panikkar retoma una línea de reflexión fundamental en la Iglesia,
tal como la formularon, sobre todo, los grandes alejandrinos, desde
Orígenes a Cirilo Alejandrino, que vinculaban el Logos cósmico
(mundo) con el humano y el divino (en Cristo). Sin duda la pro-
puesta de Panikkar no es una simple repetición de los alejandrinos
(y de otros teólogos posteriores, bizantinos y latinos), pero está en
su línea. Por eso, siendo muy nueva, se sitúa dentro de una buena
tradición cristiana, vinculando el Logos griego con el de las religio-
nes orientales (y el islam).

Esa fórmula triádica (cosmo-te-ándrica) reelabora, en un plano
universal, de profundidad religiosa, los tres momentos de la ontolo-
gía clásica (mundo-Dios-hombre), aunque debería hablarse de fór-
mula cosmo-te-antrópica, para evocar mejor lo humano (pues lo
ándrico podría limitarse al sexo masculino). Desde esta perspectiva,
la Trinidad, que parecía aislada en el ámbito de la teología y de la
experiencia cristiana, vuelve a situarse en su centro, no como expre-
sión de una realidad que es “tres” o “dos” (Dios y mundo), pues la
Trinidad no es número, sino hondura y despliegue de la riqueza de
la realidad, que es relación viviente. Panikkar ha querido superar
así un tipo de dualismo, en la línea de la mejor experiencia advaita
(de la no-dualidad), abriendo un camino para el diálogo entre expe-
riencia cristiana e hindú (y budista, aunque en otra perspectiva). 

III. Un camino

Panikkar puede abrir nuevas puertas de reflexión y experiencia
de Dios, en perspectiva del diálogo intrarreligioso. Ciertamente, es
necesario un diálogo interreligioso (como él mismo mostró, colabo-
rando en las investigaciones y encuentro del Parlamento de las Reli-
giones, Barcelona 2004); pero, a su juicio, el verdadero diálogo ha
de ser intrarreligioso, no de religiones como “sistemas” externos de
sacralidad, sino de creyentes, de manera que cada uno descubra y
recree en su interior la riqueza, complementariedad y unidad radi-
cal de las diversas experiencias religiosas. 

888822 Concilium 5/117700
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Eso significa que podemos (debemos) ser cristianos, siendo tam-
bién judíos y musulmanes, budistas y taoístas..., pues en nuestra
entraña llevamos la herencia de religiones de las que hemos vivido y
queremos vivir. Sólo podemos hacernos mejores cristianos siendo,
al mismo tiempo, cordialmente, budistas o musulmanes…, en un
diálogo interior que respete la diferencia entre las religiones, sin
querer nivelarlas a la fuerza, sino dejando que ellas mismas se puri-
fiquen, a través del mutuo contacto. No se trata de un fácil sincre-
tismo, donde todo daría lo mismo, sino de fidelidad radical a la
propia tradición (cristiana, hindú o budista, por poner tres ejem-
plos), pero en diálogo interior con las otras. En esta línea, Panikkar
ha iniciado un camino que sigue abierto, y en el que quedan algu-
nas cuestiones pendientes, que han de plantearse radicalmente.

a. El diálogo intrarreligioso ha de expresarse como diálogo inter-
personal, que implica, pero trasciende, las relaciones puramente
horizontales de la vida. Ciertamente, Dios (y el cosmos) no son un
simple reflejo de las relaciones interhumanas, pues en él (y en el
cosmos) hay rasgos que desbordan un nivel “antrópico” cerrado en
sí mismo. Pero Dios y el cosmos tienen para nosotros un rasgo
antrópico, que se expresa en la hondura de cada vida humana y en
la comunión real de los hombres y mujeres, en una línea que los
cristianos vinculan con la Trinidad. 

b. Debe retomarse el tema de la creatividad histórica. No todas
las religiones plantean con igual intensidad ese tema, pero el cristia-
nismo lo hace, de forma teórica y práctica. Dios, mundo y ser
humano estamos inmersos en un proceso del que somos agentes y
pacientes, en línea de interacciones sociales y de impacto cósmico
(tema ecológico). Panikkar ha abogado siempre por un ecologismo
interior (mental) y exterior (cósmico), pero quizá no ha desarro-
llado todas las implicaciones del tema. 

c. En línea cristiana, hay que destacar la unidad entre el Cristo
teo-cósmico (Logos) y el hombre Jesús, cuya historia ha contado los
evangelios en el contexto de las relaciones históricas y sociales con-
flictivas de su tiempo. Este es el tema de la encarnación histórica del
Logos cósmico/divino y de su identificación radical con Jesús, en

888833Concilium 5/117711
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un mundo que no está hecho, sino que se hace. Pienso que Panik-
kar no ha resuelto este tema, pero lo ha planteado de un modo
lúcido, consecuente. 

Bibliografía

Las Opera Omnia de Panikkar están siendo publicadas en italiano
(Jaca Book, Milán) y en catalán (Vivarium, Tavertet-Barcelona). Cf.
http://www.raimon-panikkar.org/. Para una visión de conjunto,
véase V. Pérez, Dios, Hombre y Mundo: La Trinidad en Raimon Panik-
kar (Herder, Barcelona 2008).
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