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EDITORIAL

| presente numero esta compuesto principalmente de con-

tribuciones al Coloquio de Concilium sobre «Reconciliacion:

la fuerza de la gracia» celebrado en Lovaina, Bélgica, en

mayo de 2012. El titulo sugiere la existencia de una estrecha
conexion entre reconciliacion, capacitacion y gracia.

La capacitacion y la reconciliacion estan relacionadas de una do-
ble manera. Por un lado, los individuos y las sociedades a las que
ellos pertenecen son capacitados para transformar sus conflictos
(violentos) en reconciliacion y paz sostenible. Por otro lado, la vo-
luntad de entrar en procesos de reconciliacion en medio de conflic-
tos (violentos) también requiere capacitacion. Esta, en suma, actia
como fuerza motriz antes de la reconciliacion y durante ella.

El reconocimiento del factor «gracia» parece inevitable por dos razo-
nes. Generalmente, el término capacitacion sugiere la idea de dotar a al-

Editores: Jacques Haers, Felix Wilfred, Kristien Justaert e Y. De Maeseneer.

Dra. KRISTIEN JUSTAERT. Nacida en Lovaina, Bélgica, en 1981. Es becaria de
investigacion posdoctoral por la Research Foundation of Flanders (Bélgica).
Después de defender su tesis doctoral en 2009 sobre el concepto de trascen-
dencia en Heidegger, Deleuze y Derrida, centré su investigacion en la teologia
de la liberacion contemporanea y sus meditaciones filosoficas. Recientemente
ha publicado varios articulos sobre la conexion de la filosofia de Gilles Deleuze
con la teologfa de la liberacion. En 2012 ha salido a la luz su libro Theology After
Deleuze (Continuum).

Correo electronico: Kristien.Justaert@theo.kuleuven.be

Las notas biograficas del resto de los editores pueden encontrarse en sus
correspondientes articulos.
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J. HAERS, F. WILFRED, K. JUSTAERT E Y. DE MAESENEER

guien de la «capacidad» o el poder de controlar o llevar a cabo algo, que
incluso puede entranar violencia. Pero si entendemos la capacitacion o
el «<empoderamiento» como un don y como el resultado de un proceso
de gracia, estaremos en condiciones de reconocer que la reconciliacion
es también un proceso que mueve mas alla de lo que somos capaces por
nosotros mismos. Necesitamos ser capacitados —empoderados— por la
gracia. Ademas, reconociendo la gracia como componente decisivo del
proceso de reconciliacion, podremos darnos cuenta igualmente de que
la reconciliacion no es solamente hacer cosas, hablar y dar un paso tras
otro. Consiste también en esperar con paciencia, escuchar con atencion
y reconocer con humildad que no controlamos la situacion por com-
pleto. De un modo u otro, explicita o implicitamente, todas las contri-
buciones parecen subrayar el momento de «gracia» en los procesos de
reconciliacion y nos ayudan a descubrir a Dios como actor en ellos.

La reconciliacion es parte de un proceso que mueve a las personas
que sufren las consecuencias de un conflicto (violento), de un dario
o de una injusticia hacia una situacion que les permite llevar juntas
una vida sostenible. Este proceso se desarrolla a nivel personal, social
y planetario (v. gr., ecoldgico) y adquiere ciertos rasgos historicos
que varian segun los casos. Por eso, acertadamente, los articulos de
este ntmero tienen en cuenta las varias experiencias y realidades
concretas de la gente (el llamado «campo») y prestan atencion a sus
sufrimientos, sus heridas, sus deseos y sus decididos esfuerzos por
transformar las condiciones desfavorables que padecen.

Este numero de Concilium destaca cuatro importantes aspectos en los
procesos de reconciliacion: creatividad, heridas, justicia y diversidad.

Los conflictos destruyen las referencias simbolicas a la vida en co-
mun, las expresiones artisticas de esfuerzos espirituales compartidos
y las practicas rituales que plasman el caracter de una sociedad. Elimi-
nan el aglutinante que mantiene unidas las comunidades y tratan de
imponer patrones monoliticos. ;Como se puede readaptar el acervo
simbolico e imaginario del pueblo en conflicto para ponerlo al servi-
cio de una vida en comun pacifica, digna y sostenible? ; Coémo pueden
las partes en conflicto redescubrir o reinventar expresiones artisticas,
espirituales y rituales con vistas a favorecer una vida en comun soste-
nible? ;Es posible desplegar imagenes o ideas religiosas para obtener

8 Concilium 1/8



EDITORIAL

comunidades y sociedades restauradas, cohesionadas y pacificas? El
articulo de Solange Lefebvre explora como las religiones pueden ins-
pirar al arte y a la sociedad para llegar a medios creativos de recon-
ciliacion. La contribucion de Paul De Bruyne e Yves De Maeseneer
subraya la aplicabilidad de practicas artisticas concretas a la Iglesia y a
la sociedad. Mientras que Lefebvre destaca la importancia del testimo-
nio y de la conversacion y busca rasgos compartidos, De Bruyne y De
Maeseneer examinan el papel del silencio y ponen de relieve la necesi-
dad de espacios donde aumenten las posibilidades de reconciliacion.

Los conflictos causan heridas en las personas y las hacen sentirse
victimas. Esta experiencia podria incluso llevar a mecanismos de vic-
timizacion y satanizacion que tienden a ahondar y agravar conflictos
existentes. Las heridas son susceptibles de convertirse en parte de jue-
gos politicos e institucionales; pueden ser transmitidas a lo largo de
generaciones y quedar abiertas en religiones y culturas. ;Como puede
la reconciliacion abrir procesos de curacion, de duelo y de perdon con
los que pasar el atolladero de la oposicion victima-victimario? ;Como
puede crear espacios para enfoques innovadores y sostenibles de una
vida en comun después de haber pasado la gente por conflictos violen-
tos? En su escrito, Sarojini Nadar presta atencion a las heridas que facil-
mente son desatendidas, pasadas por alto, olvidadas. Examina un relato
biblico y un episodio sudafricano de violacion y concluye que las he-
ridas olvidadas son con frecuencia las inferidas en el cuerpo femenino.
Jacques Haers pide que también la naturaleza, la tierra, esté presente en
«la mesa de discernimiento y reconciliacion» para un futuro sostenible.

Los conflictos provocan violaciones de los derechos de las per-
sonas y de su dignidad. Emergen espirales de violencia y de odio.
iComo se pueden restablecer la equidad y la justicia? Estrategias
politicas, juridicas, militares y econémicas proporcionan estructuras
de prevencion y de castigo. ;Son suficientes para restablecer o crear
una sociedad justa? ;Cual puede ser el papel de la reconciliacion?
iDejan los conflictos margen para la justicia restaurativa? En su ar-
ticulo, Daniel Pilario indica las condiciones necesarias para que los
procesos de justicia restaurativa puedan tener lugar. A los tedlogos,
que a menudo suefian con la reconciliacion desde perspectivas idea-
listas, la experiencia les muestra que es imprescindible un minimo
de estructuras de justicia retributiva que garanticen la supervivencia
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cotidiana. Ademas, los conflictos prolongados tienen profundas re-
percusiones no solo en las ideas, sino también en el nivel afectivo, e
incluso en el somatico. Pequenos proyectos, como la creacion de zo-
nas de paz y la educacion de las futuras generaciones para que opten
por la paz, pueden ayudar a sostener el proceso de reconciliacion.

Muchas veces, los conflictos reflejan la diversidad de culturas y re-
ligiones. Las tensiones entre las partes pueden llegar a ser violentas y
destructivas cuando cada una pretende imponer a la otra su cultura o
religion. La diversidad es experimentada entonces como una amenaza
por quienes buscan la propia seguridad en identidades excluyentes. Las
diversidades culturales parecen tener un lugar en los procesos de recon-
ciliacion, lo cual nos lleva a mirar con escepticismo los modelos de re-
conciliacion que se importan «prefabricados». De hecho, Felix Wilfred
sostiene que ninguna reconciliacion y paz impuesta desde fuera puede
ser de larga duracion. Las comunidades deben mas bien recurrir a la
pluralidad de sus recursos culturales para recomponer relaciones rotas
y hacer posible la curacion de las heridas, la unidad y la paz. Muchos
procesos de reconciliacion con base en la cultura pueden resultar muy
exitosos si son transparentes, rapidos y despiertan el sentido de la res-
ponsabilidad entre los individuos y grupos enfrentados. En su trabajo,
Luc Reychler y Jacques Haers examinan varios modelos de transfor-
macion de conflictos y los relacionan con la idea de la reconciliacion.
Muestran también como perspectivas religiosas, a la par que resultan
enriquecidas ellas mismas, pueden hacer valiosas aportaciones a los es-
tudios sobre conflictos y a los procesos de construccion de la paz.

En la seccion del Foro teologico, Richard Brosse ofrece un ensayo so-
bre el Sinodo para la Nueva Evangelizacion (7-28 de octubre de 2012).
Mato Zovkic escribe sobre el proceso de reconciliacion en Bosnia. Jo-
seph Drexler-Dreis investiga como el concepto del «<amor descolonial»
de Frantz Fanon ayuda a analizar el problema de la reconciliacion en
Milwaukee, Estados Unidos, donde la violencia es parte de la realidad
diaria. Las contribuciones de Dennis Gira y Jon Sobrino han emergi-
do también del Coloquio de Concilium: Gira examina algunos de los
aspectos mas destacados del Coloquio, en su conjunto, mientras que
Sobrino ahonda en la reflexion sobre la Iglesia de los pobres.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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Solange Lefebvre *

RECONCILIACION A TRAVES DE LA CREATIVIDAD:
NARRACION Y MUSICA

as reflexiones sobre reconciliacion dependen conside-
rablemente de dos anchas avenidas de pensamiento que
convergen en enfoques creativos: a) la reconciliacion
como una dimension del proceso de construccion de la
paz y b) una reconciliacion personal con Dios y con la comuni-
dad mediante confesion y penitencia o testimonio y perdon. Segtin
las analistas politicas Emina Subasic¢ y Katherine J. Reynolds, la re-
conciliacion como momento decisivo en el proceso de pacificacion
sera un nuevo paradigma. Concretandose a partir de la necesidad
de responder a las grandes transgresiones de los derechos huma-
nos ocurridas en el siglo xx, la reconciliacion se ha convertido en
una estrategia fundamental para el establecimiento de cooperacion
y aceptacion entre grupos sociales caracterizados por una historia

* Dra. SOLANGE LEFEBVRE. Es miembro de la Royal Society de Canada y cate-
dratica de Religion, Cultura y Sociedad en la Facultad de Teologia y Ciencias
de la Religion de la Universidad de Montreal, donde también fue la directora
fundadora del Centro para el Estudio de las Religiones (2000-2008). Durante
muchos anos ha trabajado sobre la religion en la esfera publica y las relacio-
nes intergeneracionales. Entre sus publicaciones mas recientes se cuentan las
colecciones, de las que es editora, Le programme d’éthique et culture religieuse
(con M. Estivalezes, 2012), Les religions sur la scene mondiale (con Robert R.
Crépeau, 2010) y Le Patrimoine religieux du Québec: Education et transmission
du sens (2009), asi como el libro, del que es autora, Cultures et spiritualités des
jeunes (2008). Pertenece al Consejo Editorial de Concilium.

Correo electrénico: solange.lefebvre@umontreal.ca. Sitio web: www.cres.umon-
treal.ca
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SOLANGE LEFEBVRE

de graves conflictos, discriminacion, opresion y colonialismo'. Este
objetivo global de reconciliaciéon pasa por una amplia gama de pro-
yectos de vivre ensemble (vivir juntos) que estan ahora germinando en
varias regiones del mundo. A la luz de estos acontecimientos pode-
mos preguntarnos qué contribuciones han hecho ya las Iglesias cris-
tianas al proyecto global de reconciliacion, especialmente en relacion
con la creatividad. En varios procesos de paz o intentos de reconciliar
religiones, algunas Iglesias han contribuido de muchas maneras en
lo tocante a liturgia, relaciones oficiales entre lideres religiosos y lide-
razgo moral; pero recientemente han surgido varios aspectos y cam-
pos nuevos. Este articulo presenta una exploracion en dos partes de
algunos de tales asuntos. La primera parte relaciona la reconciliacion
y la confesion con el campo de la imaginacion y la creatividad. La
segunda identifica dos practicas significativas: la narracion personal
en audiencias publicas y el canto interreligioso como el practicado
por el coro Pontanima en los Balcanes.

Primera parte
El papel de la creatividad

Seguin cierto numero de enfoques interdisciplinarios de la recon-
ciliacion, el fenomeno incluye una dimension que requiere una crisis
en relaciones individuales y de grupo. Daniel Bar-Tal ofrece al res-
pecto una definicion interesante: «La reconciliacion es un proceso
de cambio en relaciones intergrupales, un cambio desde hostilidad
y conflicto a aceptacion y respeto mutuos, asi como a cooperacion
futura. La definicion precisa de lo que un proceso de reconcilia-
cion implica varia segin la naturaleza del conflicto intergrupal y
su resolucion». Los estudios actuales sobre las condiciones de la

' E. Subasic y K. J. Reynolds, «Beyond ‘Practical’ Reconciliation: Intergroup
Inequality and the Meaning of Non-Indigenous Identity», Political Psychology
30/2 (2009) 243-244.

> D. Bar-Tal, «From Intractable Conflict through Conflict Resolution to Re-
solution. Psychological Analysis», Political Psychology 21/2 (2000) 351-365; ci-
tado en E. Subasic y K. J. Reynolds, «Beyond ‘Practical’ Reconciliation», p. 245.
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RECONCILIACION A TRAVES DE LA CREATIVIDAD: NARRACION Y MUSICA

reconciliacion tienden a centrarse en la adecuacion de las soluciones
ofrecidas. Por ejemplo: shabra una justa reparacion por los danos
materiales causados, o seran considerados satisfactorios aspectos
mas simbolicos, como el perdén por pasados errores? Pero lo que
reviste atun mayor interés en el campo de la imaginacion y la crea-
tividad son los aspectos éticos y psicologicos de la reconciliacion:
«Las partes en conflicto han alcanzado la reconciliacion solo cuando
han sido resueltas las cuestiones emocionales que las mantenian en-
frentadas. [...] El aspecto psicologico del proceso de reconciliacion
entraiia un cambio en creencias y actitudes de las personas que per-
mite que se entablen relaciones positivas entre anteriores enemigos:
las victimas y los perpetradores de injusticia»’.

Me parece que estos dos aspectos (la reconciliacion como elemen-
to central para llegar a la paz, y la reconciliacion como restable-
cimiento de la propia relacion personal con Dios y con los otros)
deben ir unidos en esta reflexion sobre creatividad. El término crea-
tividad —que es, etimologicamente, una de las ultimas derivaciones
del verbo crear (creare)— fue acunado sobre la base del adjetivo
creativo, no aparecido hasta el siglo xx. Expresa, pues, un concepto
surgido del desarrollo de la subjetividad moderna. Relacionado con
lo imaginario y con la imaginacion, este concepto ha sido de interés
para filosofos y tedlogos que, en sus cogitaciones, lo han vinculado a
las artes. Después de varios dias de reflexion sobre el concepto de vi-
vre ensemble, finalmente he llegado a entender, mas o menos, que los
verdaderos obstaculos para realizarlo no habia que buscarlos tanto
en leyes y en rasgos sociales como, sobre todo, en los espacios ima-
ginarios de las colectividades, lo que Charles Taylor llama «imagi-
narios sociales»*. Por lo cual, si hemos de hallar verdaderos caminos
hacia la reconciliacion, son precisamente esos espacios imaginarios
los que debemos cultivar y transformar.

* Ibidem.
* Véase C. Taylor, Imaginarios sociales modernos, Paidos Ibérica, Barcelona
2006. Véase también mi articulo «Multiculturalisme et interculturalisme a

I'épreuve du rapport aux minorités ethno-religieuses», Canadian Diversity 9/2
(2012) 16-20.
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Testimonio y perddn

En todos los procesos reconciliatorios encontramos momen-
tos de testimonio y perdon. Esos momentos recuerdan practicas de
confesion personal desarrolladas por los ritos penitenciales de la
tradicion cristiana, que son centrales aun en la teologia de la re-
conciliacion. Louis-Marie Chauvet observa que, a lo largo de los
tiempos, uno de los principales debates sobre arrepentimiento con-
cierne al momento en que tiene lugar la reconciliacion’. ;Cuando,
exactamente, queda uno reconciliado con Dios por el «perdon de
los pecados»? A lo largo de la historia hay varias reflexiones sobre
arrepentimiento interno (conversion) y actos externos de peniten-
cia (ayunos, limosnas, oraciones) requeridos para la reconciliacion.
Aparte de las tensiones y debates entre las dimensiones interna y
externa de la penitencia, Chauvet sefiala que, con el tiempo, el hilo
comun en todas las practicas penitenciales ha llegado a ser el papel
principal otorgado a la «contricion» o conversion sincera. Perti-
nente en toda reflexion sobre reconciliacion, el perdon, en la fase
moderna del acto penitencial, se alcanza en parte con la admision
de la vergiienza y la pena inherentes al acto confesional propiamen-
te dicho. La reconciliacion presupone, pues, una fase de sinceridad
subjetiva que combina confesion y perdon. Esta fuera de discusion
que, en la historia de las ideas, ciertos aspectos de la psicologia, el
psicoanalisis y la jurisprudencia moderna deben mucho a la tradi-
cién penitencial cristiana.

Las siguientes secciones sobre determinadas practicas demuestran
como estos aspectos de la reconciliacion se interrelacionan de varios
modos muy importantes: el proceso de construccion de la paz; la
penitencia y confesion como espacio de reconciliacion entre uno
mismo, Dios y los otros; la creatividad como el acto subjetivo que
puede transformar lo imaginario o la imaginacién, en la esperanza
de que esto favorezca el proceso de reconciliacion entre individuos
y colectividades.

> L. M. Chauvet, «Penitencia», en J.-Y. Lacoste (ed.), Diccionario critico de
teologia, Akal, Tres Cantos 2007.
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Segunda parte
Prdcticas que favorecen la reconciliacion

La primera entre las practicas de reconciliacion conectadas con la
creatividad individual y grupal es la practica de la narracion: contar
la propia historia, revelar el propio dolor y las propias expectativas,
confesar pesadumbre. Estos procesos de exteriorizacion constituyen
el aspecto mas estrechamente relacionado con la practica de la peni-
tencia, como testimonio liberador y transformador. Te6logos e Igle-
sias han inspirado en gran medida este aspecto de la reconciliacion,
que ha sido integrado en diversas iniciativas de construccion de paz.

El poder de la narracion: contar la propia historia

Algunos estudiosos han llamado la atencion sobre los aspectos
espirituales del proceso de reconciliacion, subrayando el importante
papel que desempenan las historias personales y colectivas. Segun
Desmond Tutu, durante las audiencias de la Comision para la Ver-
dad y la Reconciliacion en Sudafrica, se sanaron heridas mediante la
accion de narrar las propias experiencias:

Permitimos que quienes venian a declarar contasen principal-
mente sus historias con sus propias palabras [...] y descubrimos
que] habia de hecho diferentes categorias de verdad. [...] Estaba la
[...] verdad forense, factica [...] y estaba la verdad social, la verdad
de la experiencia que es establecida mediante interaccion, analisis
y debate. La verdad personal [...] era una verdad sanadora. [...]
Muchos atestiguaron que el haber venido a declarar ante la Comi-
sion habia producido en ellos un marcado efecto terapéutico®.

En lo concerniente al contexto en el Norte, entre otras comisio-
nes podemos referirnos a la Comision de Quebec sobre «acuerdos
razonables» y el reto colectivo de adaptarse a la diversidad étnica y

® «Introduction», en Philippa Rothfield, Cleo Fleming y Paul A. Komesaroff,
Pathways to Reconciliation: Between Theory and Practice, Ashgate, Aldershot (UK)-
Burlington (VT) 2008, p. 7. Cf. D. Tutu, No Future without Forgiveness, Double-
day, Nueva York 2000, pp. 26-27.
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religiosa. Tras varios afios de arduos debates sobre libertad de reli-
gion y acuerdos con las minorias religiosas (para llevar el hiyab o el
burka, orar en espacios publicos, etc.), se suponia que la Comision,
conocida con los nombres de sus copresidentes Gérard Bouchard y
Charles Taylor (Comision Bouchard-Taylor), tenia la reconciliacion
entre sus objetivos’. Aunque en su informe final (cuyo titulo incluye,
por cierto, el famoso concepto) la Comision no dice explicitamente
en qué puede consistir la reconciliaciéon, Bina Toledo Freiwald cree
que quiza se trate de buscar el equilibrio entre la «nacién cultural»,
fundada en identidades étnicas comunes, y la «nacion civil», mas
tendente a una unidad basada en un proyecto social y un conjunto
de valores compartidos®. Aparte de esta laguna, es importante sefia-
lar que la Comision dejo espacio para numerosos testimonios perso-
nales y colectivos, multiplicando las emisiones televisadas en directo
y las audiencias privadas y publicas. Fue presentado un ntmero sin
precedentes de cartas (mds de 900). Establecida durante un tiempo
de preocupacion creciente de tipo social e identitario con respecto
a practicas religiosas minoritarias, la Comision tuvo un innegable
efecto calmante. De hecho fue catartica, por tomar prestado este
concepto aristotélico, en cuanto a la poderosa impresion del drama
en los espectadores, que quedaron asi purgados de sus pasiones.

Los relatos personales y colectivos son, pues, centrales en los me-
canismos utilizados por las distintas comisiones de reconciliacion en
todo el mundo. Aunque la testificacion puede ser vista como una ver-
sion contemporanea de la confesion y el perdon, también la fe cristiana
aporta trascendencia a este proceso, y un recordatorio de las dimen-
siones personalmente exigentes de la reconciliacion. No es solo un
proceso psicologicamente agotador y emocional; es un camino muy
dificil de seguir, pero en el que uno se fortalece con la admision de las
propias debilidades. Por invocar una idea de Derrida, digamos que la
gracia de Dios puede estar obrando cuando se admite la imposibilidad

7 G. Bouchard y C. Taylor, Construir el futuro: el tiempo de la reconciliacion
= Etorkizuna eraikitzea: adiskidetzeko garaia, Universidad del Pais Vasco-EHU,
Bilbao 2010.

® Bina Toledo Freiwald, «Anwsers from the Bouchard-Taylor Archives», en
H. Adelman y P. Anctil (eds.), Religion, Culture and the State. Reflections on the
Bouchard-Taylor Report, University of Toronto Press, Toronto 2011, pp. 67-85.
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de perdonar. Para evitar una vision idealista de los relatos y de su po-
der en los corazones humanos, no debe olvidarse esta tremenda difi-
cultad. También remito al lector al articulo de Sarojini Nadar ofrecido
en el presente numero de Concilium, donde ella formula una critica
oportuna de la vision de los relatos por la Comision sudafricana.

Un coro bosnio, Pontanima, canta las canciones del «enemigo»
en Sarajevo

Para mi, Pontanima es mi vida. Sonara a frase manida, pero es
asi literalmente. Si no fuera por Pontanima, sin duda yo no esta-
ria ya en Sarajevo. Pontanima es lo tnico de esta ciudad que me
hace sentirme realmente, en todo el sentido de la palabra, un ser
humano?’.

Los creyentes se ven ante un reto sin precedentes con respecto al
papel de las religiones en los conflictos actuales. Como una marca
de agua en la narracion mas amplia del secularismo, que disfruta de
cierto éxito en Europa Occidental y Norteamérica, la idea de que la
religion trabaja contra la paz cuando ayuda a reforzar identidades
enfrentadas nos parece que apoya proyectos politicos exclusivistas
y que absolutiza el significado mismo de los conflictos. Pero tal idea
plantea un temible reto. ;Debemos, para favorecer la paz, dar por
buena esa narracion secularista, cuya intencion es crear un espa-
cio comun vacio de religion? Los europeos, con sus recuerdos de
ideologias secularistas igualmente destructivas, son muy conscientes
de que otros diversos peligros ponen en peligro la tranquilidad de
ese espacio comun. Sin embargo, frente a los conflictos contem-
poraneos en que religiones son afirmadas o instrumentalizadas, ses
siempre posible proponer caminos de reconciliacion que tengan en
cuenta el factor religioso?

La respuesta es «si», y ciertamente tenemos que hacerlo. Si las
religiones contribuyen al conflicto, es claro que deben ser parte inte-

¢ Una entrevistada, miembro del coro Pontanima, en Believers, un documental
de Namik Kabil, Mediacenter, Sarajevo. http://www.youtube.com/watch?v=YE-
AbPhEwR8E&playnext=1&list=PLVnLJ5aFBu5ey3jNpfxdgXGBHt08Q7p0j&tea
ture=results_video
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gral de la reconciliacion. A este respecto, las iniciativas que han en-
contrado mayor eco han sido las apariciones publicas de lideres de
religiones, las oraciones y ritos interreligiosos y las visitas de dirigen-
tes religiosos a lugares de culto de otros credos. Por ejemplo, mu-
chos de nosotros recordamos tres acontecimientos de este tipo del
pontificado de Juan Pablo II que alcanzaron gran difusion (las dos
visitas, primeras por parte de un sucesor de san Pedro, a una sina-
gogay a una mezquita, y la gran reunion interreligiosa de oracion en
Asis) y que dejaron una impresion indeleble en la imaginacion po-
pular. A nivel local, este tipo de eventos alcanza a veces la atencion
de los medios, obviamente una plataforma ptblica de fundamental
importancia. Los acontecimientos religiosos que reciben cobertura
mediatica suelen implicar intercambios entre lideres religiosos.

De manera un tanto provocadora, a la inversa de la posicion pro-
puesta por Rorty, Ina Merdjanova y Patrice Brodeur titulan su re-
ciente libro La religion, promotora de didlogo®. Observan que en la es-
cena internacional posterior al 11-S, en muchos lugares del mundo,
el didlogo interreligioso parece haber pasado de su relativa margina-
lidad politica a asumir un papel mas central. Por ejemplo, en 2006,
la Asamblea General de la ONU adopté una resolucion mediante la
cual animaba a establecer un dialogo intercultural e interreligioso en
interés de la paz y de la cooperacion. Merdjanova y Brodeur analizan
los caminos del didlogo interreligioso seguido en los Balcanes. Su es-
tudio de campo, que documenta varias iniciativas dirigidas a lograr
la reconciliacion, toma como punto de partida esta definicion de
dialogo: «Todas las formas de comunicacion humana, a través de la
palabra o de actividades compartidas, que ayudan al entendimiento
y cooperacion entre gente diversa que se identifica religiosamente!'.
Una de sus principales conclusiones es que, en el terreno de la re-
conciliacion, las mejores practicas no solo deben involucrar a lideres
religiosos, sino también dejar espacio a combinaciones imaginativas

1. Merdjanova y P. Brodeur, Religion as a Conversation Starter. Interreligious
Dialogue for Peacebuilding in the Balkans, Continuum, Londres-Nueva York 2009
(2011, edicion en rustica).

" Ibid., p. 5.
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de relaciones entre laicos y sacerdotes, en particular a las que inclu-
yen mujeres y jovenes'.

Entre las iniciativas significativas documentadas, solo unas pocas
estaban relacionadas con las artes. Un ejemplo mencionado al res-
pecto es el coro Pontanima (nombre latino para «Puente del alma»).
Ivo Markovi¢, un sacerdote franciscano, formo esta agrupacion coral
en 1966". Esta compuesta por gente de varios grupos religiosos, y
su repertorio incluye canciones de cada uno de los grupos que estan
representados y que se hallaron envueltos en los conflictos recientes.
Al principio, algunos miembros encontraban dificil interpretar can-
ciones del enemigo, y encima sus amigos los acusaban de traicion.
Algunos lideres religiosos criticaban la iniciativa, calificandola de
sincrética. Con el tiempo, este coro de sesenta miembros gano el
aplauso internacional y varios premios. Markovi¢ declar6 que de
esta practica habia surgido una teologia, pero nadie se ocup6 de
ahondar en tal aspecto. Esta es la razén por la que yo misma me diri-
gi al padre Ivo Markovic a través del editor croata de Concilium. Y ge-
nerosamente accedi6 a compartir unas cuantas ideas con nosotros'.

Entrevista

Mi pregunta.— ;Como le vino la idea de crear el coro Pontanima?

L. Markovi¢.— Después del Acuerdo de Dayton de 1995, la Curia
de la Orden franciscana OFM en Roma y mi provincia francis-
cana de Bosnia pusieron en marcha algunos proyectos de recon-
ciliacion. Estaban inspirados por el carisma franciscano y por el

2 En las iniciativas observadas, un hecho notable es que incluso cuando las
mujeres estan en mayoria «su participacion suele ser menos destacada que la de
los hombresy, ibid., p. 101.

© Ibid., pp. 106-107. Véase, por ejemplo, al coro Pontanima interpretando
en la Galeria de Frescos de Belgrado, el 9 de julio de 2011, bajo la direccion de
Josip Katavi¢, Cuando el rey Nimrod (una cancion de la tradicion judeo-arabo-
espafiola), en YouTube.

' Las citas siguientes estan tomadas del correo electronico que él me envio el
21 de agosto de 2012 en respuesta a mis preguntas.
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proposito de utilizar el potencial positivo de las religiones para la
paz y para un dinamismo interreligioso contemporaneo. En ese
espiritu, el coro Pontanima fue fundado con firme base teologica y
preparado muy cuidadosamente. Es plenamente cristiano, bosnio
y franciscano. Esa base teologica proviene de la doctrina y el dina-
mismo del concilio Vaticano 11, en especial de documentos como
Nostra aetate sobre la relacion con otras religiones. En cuanto al
contexto, era bastante abierto, al estar caracterizado por relacio-
nes interreligiosas muy complejas y conflictivas. En lo esencial, la
orientacion teoldgica practica de Pontanima estaba basada en la
teologia de la inculturacion. Ante todo, la inculturacion teniamos
que realizarla en el islam bosnio mediante comprension, respeto
y apertura espiritual, para que pudiéramos eliminar la carga de
prejuicios. Pensabamos que, cantando y rezando las mejores can-
ciones y oraciones jamas creadas por la espiritualidad islamica, lo
podriamos conseguir. Pero también cantamos canciones de otras
tradiciones religiosas.

La musica religiosa es un arma poderosa para el cambio social, el
entendimiento interreligioso, la curacion de las heridas y la reconci-
liacion. Hoy se reconoce ampliamente que el arte es un instrumento
poderoso para el cambio social y la sanacion. La musica, en particu-
lar, crea una vitalidad inesperada, captando, despertando y revivien-
do nuestras profundidades humanas reprimidas y olvidadas.

Mi pregunta.— ;Esta el coro muy activo todavia, y podria usted
explicar qué hace?

I. Markovi¢.— Como promedio damos mas de treinta conciertos
cada ano y estamos muy presentes en los medios escritos y elec-
tronicos. En este momento tratamos de adaptarnos a nuevas situa-
ciones y necesidades. También estamos investigando la influencia
de Pontanima en la Bosnia de posguerra. Personalmente, me da
pena que un proyecto como Pontanima no haya sido aceptado
mas rapidamente por mi Iglesia; esto, a mi ver, es un indicio de
la honda crisis en que estan sumidas la Iglesia y la fe en Bosnia-
Herzegovina.

Mi pregunta.— ;Podria usted explicar como es expresado este re-
chazo por la Iglesia en su pais?
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I. Markovi¢.— Desde el mismo comienzo, nosotros insistimos en
abstenernos de toda intencion de mision imperial o colonial. Da-
riamos la bienvenida a cualquier ciudadano independientemente
de su procedencia religiosa. Dios tiene la iniciativa en la conver-
sion. Quienes llegaron a ser miembros de Pontanima descubrieron
en seguida que este era un proyecto honrado, sin ninguna reserva
ni objetivo misionero oculto. Ellos veian que se los necesitaba,
respetaba y aceptaba en su identidad. Y la teologia que emergi6 de
este proyecto podria servir de poderosa inspiracion. La incultura-
cion proviene de un genuino método religioso cristiano y univer-
sal. En el cristianismo fue practicado desde el mismo comienzo.
El verdadero cristianismo no destruye ninguna religiéon o cultura,
sino que la reinterpreta y enriquece. Especialmente a través de las
expresiones artisticas de otras religiones, descubrimos que estas
tienen poco que ver con nuestros prejuicios y que sus experiencias
no son algo que debamos rechazar, sino abrazar, porque en ellas se
encuentra una huella de la gracia de Dios. El cristianismo temeroso
de la inculturacion no tiene futuro.

La acusacion de sincretismo contra el proyecto Pontanima vino
del lado catolico. El proyecto contaba con partidarios entusiastas
entre catdlicos espirituales y, mas en general, entre creyentes y
personas de buena voluntad. Entiendo que los miembros del clero
catolico que hicieron esas acusaciones eran mas nacionalistas que
religiosos: Dios habia sido desplazado de su fe y sustituido por la
Nacion. No existen acusaciones documentadas o escritas, ni acti-
tudes claras contra Pontamina. Solo hubo una acogida desganada
junto con comentarios de que los tiempos no estaban atin maduros
para tales proyectos. Por ejemplo, al comienzo de septiembre de
2012 habia una importante reunion interreligiosa en Sarajevo. Lo
normal habria sido invitar al coro Pontanima, que no nacié en otro
lugar que Sarajevo y se ha hecho famoso en el mundo por la apertu-
ra de un nuevo futuro. Pero Pontanima no fue invitado, ni nosotros
lo esperabamos. La resistencia a Pontanima no venia de fuera, sino
de ciertos circulos de Sarajevo formados por gente con una fuerte
religiosidad nacional.

Esta maravillosa experiencia nos recuerda que una de las fuentes
mas profundas de unidad y didlogo interreligioso se puede encon-
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trar en el arte. Es ciertamente una experiencia digna de ser repetida
en otros contextos. De hecho, oracién, Escritura y musica se dan
la mano en Pontanima, originando un singular compartir interreli-
gioso: ello permite a los creyentes de tradiciones diferentes leer los
textos sagrados del otro, sentir de algin modo lo que hay en ellos de
«verdadero y santo» (Nostra aetate n® 2), para compartir tradiciones
musicales en que los creyentes se identifican a si mismos. Es, pues,
una triple experiencia de inculturacion: meditar y cantar textos, tocar
musica de la tradicion del otro. Como ha explicado el P. Markovi¢:
«Pensabamos que, cantando y rezando las mejores canciones y ora-
ciones jamas creadas por la espiritualidad islamica, lo podriamos
conseguir. Pero también contamos canciones de otras tradiciones
religiosas». La inculturacion puede significar aqui, en un contexto
de profundos conflictos y heridas, que no se puede pedir al otro
simplemente que se convierta, sino que se ha de intentar reconocer
lo que es bueno, lleno de sentido y bello en la cultura religiosa del
otro, y viceversa.

Podriamos preguntarnos acerca del malestar a que podria dar
lugar una experiencia en que el creyente de una fe interpreta la
musica religiosa de otra tradicion. Pero no deja de ser un ejemplo
practico referente a expresar espiritualidad y compartir oraciones
en un contexto interreligioso, algo que ha pasado a ser habitual
y practicado por la mayoria de las Iglesias cristianas. El malestar
podria tener que ver con un prejuicio nacionalista, pero también
con el sentimiento de que las heridas son atun demasiado recien-
tes. Si realmente se trata de un reflejo defensivo, como sugiere
el P. Markovi¢, aunque la identidad nacional esta estrechamente
vinculada a la identidad religiosa, puede ser considerado como
cualquier diversidad y debate conflictual, aun cuando la expre-
sion religiosa de otros suponga una amenaza para ciertos aspectos
de la cohesion en cuanto a religion y cultura. De alguna manera,
muchos paises occidentales experimentan esta clase de ansiedad
relacionada con la diversidad religiosa: es un temor a los simbolos
y expresiones religiosas de otros, vistos como fuentes potenciales
de violencia. La experiencia de Pontanima, en este sentido, es bas-
tante audaz, ya que llega tan lejos como para atravesar fronteras
religiosas y artisticas.
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Conclusion

Lo que emerge de esta reflexion es que la fe cristiana ofrece varias
tradiciones, practicas y percepciones espirituales que se pueden uti-
lizar en proyectos de reconciliacion individuales y colectivos. Hemos
visto brevemente como el papel de los relatos y su compleja mezcla
de testimonio, perdon y desagravio tienen de hecho sus raices en la
tradicion cristiana de la confesion. La hermosa experiencia de Pon-
tanima es otro ejemplo notable. Estas dos practicas confirman lo que
escribi6 Rowan Williams, arzobispo de Canterbury: «En todo, el
camino a la reconciliacion ha requerido el desarrollo de un lengua-
je y una vida compartidos, una comunidad ptblica de hombres y
mujeres, que se reina a leer ciertos textos y realizar ciertos actos»®.

Podriamos haber presentado muchas otras experiencias que co-
nectan la creatividad con la reconciliacion. Una es el reto de crear
nuevos espacios para la oracion y el culto, con el fin de responder
a contextos caracterizados por la diversidad y los choques de reli-
giones. Hasta recientemente, las Iglesias que intentaban desarrollar
ministerios en diversos lugares publicos han tenido mas o menos
éxito en imaginar y crear espacios de reconciliacion religiosa'*. Mas
generalmente, en lo tocante a creatividad y teologia, un modo par-
ticularmente fructifero de hacer investigacion hoy es llevarla a cabo
en forma visual y audiovisual, en esos espacios y en varias clases
de experiencias, desde una perspectiva teoldgica capaz de imaginar
como pueden ser transformados en ambitos y ejemplos para la re-
conciliacion humana y como pueden proporcionar fuentes de espe-
ranza y curacion de heridas en un mundo dividido por convicciones
seculares y religiosas.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)

> P. A. Komesaroff, loc. cit. Véase R. Williams, The Wound of Knowledge,
Darton, Longman and Todd, Londres 1990, p. 2.

' Dirigido por un arquitecto de la Universidad de Manchester, el Dr. Ralf
Brand, un proyecto interdisciplinario ha descubierto que esas capillas supuesta-
mente multirreligiosas y multifuncionales habian recibido por lo general muy poca
atencion estética. Véase Multi-Faith Spaces. Symptoms and Agents of Religious and So-
cial Changes. http://www.sed.manchester.ac.uk/architecture/research/mfs/media/.
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LUGARES SECRETOS Y SAGRADOS
El papel del arte en procesos de reconciliacion

omo y por qué puede el arte desempenar un papel en los
procesos de reconciliacion? El arte es invocado a menu-
do por su potencial para producir nuevas formas y abrir
nuestra imaginacion, e incluso para reconfigurar el tiempo
y el espacio’. Crea un tiempo y un espacio para recordar, hacer

* Dr. PAUL DE BRUYNE (1955). Es profesor en la Facultad de Letras y Cien-
cias Sociales de la Universidad de Maastricht. Publica sobre la relacion entre el
arte y la sociedad contemporanea. En anos recientes ha editado una serie de
libros junto con Pascal Gielen: Being an Artist in Post-Fordist Times (Nai 22012),
Community Art (Valiz 2011), Teaching Art in the Neoliberal Realm (Valiz 2012).
Ha escrito una monografia sobre el artista Luc Mishalle: A Parade of Colour and
Sound (Academia Press, Gante 2009). Esta preparando un libro sobre el tema
«Intervencion del arte en el espacio publico». Paul De Bruyne ensefia direccion
teatral en la Universidad Fontys de Artes Escénicas y Visuales, en Tilburgo (Pai-
ses Bajos). Una seleccion de sus obras teatrales sera publicada en 2013.

Dr. YvEs DE MAESENEER. Ensefia Etica Teolégica Fundamental en la Facul-
tad de Teologia y Estudios Religiosos de la Universidad Catolica de Lovaina.
Estudio teologia y teoria literaria. De 2000 a 2007 fue miembro del Grupo de
Investigacion de Teologia en un Contexto Posmoderno. En calidad de profesor
invitado estuvo en Munster (otonio de 2003), Manchester (otofio de 2005) y
Kinshasa (2008-2009). Ha escrito sobre H. U. von Balthasar y Th. W. Adorno,
y sobre teologia politica, estética teoldgica y teologia moral fundamental. Desde
2010 es coordinador del Grupo de Investigacién Anthopos, una plataforma
interdisciplinaria de especialistas en ética teologica y teologia fundamental, que
estan desarrollando una antropologia teologica renovada. Correo electronico:
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' Cf. J. W. de Gruchy, «The Art of Reconciliation», Reconciliation: Restoring
Justice, SCM, Londres 2002, cap. 5.
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duelo, perdonar, sanar heridas y vislumbrar un nuevo futuro. En el
presente articulo tomamos como punto de partida el andlisis de un
ejemplo concreto del papel del teatro en un contexto de posguerra.
Este analisis es el resultado de la confrontacion de los puntos de
vista de dos autores: uno director y escritor teatral y el otro tedlogo.

I. We Carried Your Secrets (2009):
el teatro que trabaja por la reconciliacion

El conflicto en Irlanda del Norte (provincia del Reino Unido si-
tuada en la isla de Irlanda, también llamada el Ulster) tiene una
historia complicada. Lo que los ingleses llaman «los problemas» (the
troubles) costo la vida a mas de tres mil personas entre 1968 y 1998.
El conlflicto, por expresarlo de manera sencilla, implico a tres partes
antagonistas: republicanos catolicos, unionistas protestantes y —en
principio sobre estos dos bandos en lucha— la Policia norirlande-
sa y el Ejército britanico. «Los problemas» llegaron a su fin con el
Acuerdo de Viernes Santo de 1998.

Naturalmente, ese tratado de paz no dio como resultado una re-
conciliacion inmediata entre las partes. El dolor del conflicto, la pena
por la pérdida de amigos y familiares, la frustracion del compromiso
politico, en suma, el trauma posbélico ha permanecido hasta el dia
de hoy. Mucha gente, sobre todo los jovenes, desean la reconcilia-
cion; pero la cuestion es como lograrla. Uno de los medios, segin
sus comisionados, es escribir y representar obras de teatro como We
Carried Your Secrets («Hemos cargado con vuestros secretos»), del
ano 2009, en que actuaron todas las partes en conflicto: republica-
nos, unionistas, policias, y también jovenes que, aunque solo cono-
cian la lucha de oidas, se veian obligados vivir sus consecuencias.
Estos tenfan que cargar con los secretos de anteriores generaciones
y a menudo rendirse bajo su peso.

La directora de teatro Teya Sepinuck fue invitada a Londonderry
(Irlanda del Norte), ya que con su trabajo en los Estados Unidos
habia dado voz a los «sin voz» de la sociedad: refugiados, victimas y
perpetradores de violencia doméstica, personas sin hogar, prisione-
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ros, etc.> Proporcionando una plataforma artistica para el testimonio
de todas las partes involucradas, su proyecto Theatre of Witness
(Teatro de Testimonio), que empez6 en 1986, ha contribuido en
diferentes contextos a un proceso de curacion de heridas y reconci-
liacién, un proceso para la humanizacion de los oprimidos y de sus
opresores. El método de Sepinuck consiste en entrevistas privadas
realizadas en profundidad a personas implicadas directamente en
el conflicto de que se trate. Por lo que respecta a Irlanda del Norte,
Sepinuck ha realizado unas cuarenta de esas entrevistas. Entre los
entrevistados, ella elige un pequernio grupo (en este caso, de nueve
personas) y lo embarca en la prolongada tarea de realizar una re-
presentacion teatral. Es un proceso arduo, porque los participantes
optan por compartir sus experiencias mas ocultas con sus «enemi-
gos», mientras que nunca han dejado conocer nada de esos traumas
a sus amigos y familiares, y a veces las han rechazado al lugar mas
recondito ellos mismos.

El hecho de que este proceso (que implica confrontaciones emo-
cionales muy hondas) tenga éxito se debe en primer lugar a las cuali-
dades terapéuticas de Sepinuck como directora en dinamica de gru-
pos. Pero también tiene que ver con el caracter artistico del proyec-
to. Los participantes trabajan para una representacion concreta, para
un encuentro con el publico, lo cual significa que lo que ofrezca el
grupo debe tener cierta calidad estética. Esa belleza proporciona una
fuerza y una base que permite a la gente trascender sus limitaciones
emotivas y conceptuales. Artistas profesionales (Sepinuck en calidad
de autora teatral y coredgrafa, asistida por un compositor y un di-
rector cinematografico) ayudan a los participantes a abandonar sus
modos de expresion estereotipados y elevar sus historias personales
a un mayor nivel estético. De este modo proporcionan una zona
de seguridad a los participantes en la que estos pueden superar la
represion, la reticencia y la vergtienza en la medida en que lo deseen
(aunque Sepinuck los ayuda a contar su historia, respeta su decision
de no compartir determinadas partes de ella). El arte dramatico se

? Véase el sitio web www.theatreofwitness.org, que contiene el documental
«We Carried Your Secrets»; también T. Sepinuck, Theatre of Witness — Finding
the Medicine in Stories of Suffering, Transformation and Peace, Jessica Kingsley
Press, Londres 2013.
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convierte en excusa para revelar lo que estaba oculto y reprimido.
La estética justifica esta transformacion. Y muestra asi que no esta
relacionada solamente con la belleza, puesto que ademas hace que
se manifieste lo feo y lo malo.

Es importante que la representacion teatral permita a los partici-
pantes trascender sus historias individuales en dos niveles. Primero,
cuentan historias de otros junto con la propia. El grupo de siete re-
formula el material de las entrevistas preparatorias, de modo que no
son ya las respectivas historias las que se narran, sino la del grupo.
Mas importante, sin embargo, es que los participantes comparten
(relatando, actuando, inventando) las historias de la otra parte en
el conflicto. Asi aprenden a meterse en la historia de cada uno de
los otros, a sentir la experiencia ajena. De este modo, las diferencias
entre las partes, generaciones, religiones o clases en conflicto son
relativizadas para encontrar una expresion comun. Los participantes
asumen responsabilidad por la historia de cada uno, con lo cual se
humanizan ellos mismos y humanizan al otro, porque aceptan su
testimonio y se hacen coautores de él.

El segundo nivel es la misma representacion publica. La mayor
diferencia entre una sesion terapéutica (privada) y una representa-
cion artistica es que el publico desempenia en esta un papel decisivo.
Como se permite al publico juzgar la representacion, los que la ofre-
cen renuncian a parte de su autoria. Introduciendo cierta distancia
entre ellos y su historia dejan un margen a la reinterpretacion y, por
tanto, a NUevos conceptos y emociones para curacion, perdon (in-
cluso de si mismos) y reconciliacion (también consigo mismos). El
publico no solo funciona como «juez», sino que ademas anade una
dimension a la historia. Durante la etapa de produccion se protegen
cuidadosamente los «derechos de propiedad» de los participantes a
su propia experiencia. Pero, en algin momento, quieren compartir-
la libremente con el ptblico. Tal deseo de los participantes tiene una
motivacion artistica: estan tan orgullosos de la belleza de su historia
que disfrutan exponiéndola y dejando que otros la valoren. En el
caso de We Carried Your Secrets, el publico aprovecho con gusto la
oportunidad de sumar sus experiencias a las de los actores y conver-
tir la funcion teatral en su propia representacion.
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Un espectador describié lo que habia presenciado como «una
operacion a corazon abierto en el cuerpo herido de Londonderry».
Si la operacion quirtrgica fue exitosa y llevo a la recuperacion, eso
es dificil de evaluar. La obra fue un gran éxito para las (pocas) per-
sonas directamente concernidas. Pero que el Ulster en su conjunto
pueda superar sus «problemas» depende de procesos de mayor al-
cance que el del teatro. Por supuesto, esta obvia observacion no es
un condescendiente rechazo de We Carried Your Secrets. Mas bien
reconoce que los procesos de reconciliacion son dificiles de realizar
a gran escala. Fueron necesarios muchisimos pequenios pasos para
dar el gran salto del Acuerdo de Viernes Santo.

[I. El arte y el secreto de confesion: recuperacion del secreto
en la edad de la transparencia

El proyecto de Sepinuck esta marcado por una dinamica que lleva
de secreto a testimonio, de trauma oculto a apertura y manifestacion
de la verdad. La experiencia de la Comision de la Verdad y Recon-
ciliacion sudafricana demuestra que es esencial como se expresa esa
verdad®. Si se blande la verdad como un arma, lo que se logra es
perpetuar el conflicto en vez de iniciar el proceso de reconciliacion.
El terreno artistico abre nuevas posibilidades a este respecto. En el
proyecto de reconciliacion de Sepinuck, el proceso de ensayo tea-
tral ofrece un espacio y un modelo para encarnar secretos, es decir,
para hacerlos visibles, audibles y tangibles y dejar al aire heridas
ocultas. El periodo en la sala de ensayos marca una moratoria, que
autoriza el experimento. Durante los ensayos se deja en suspenso
el juicio y se garantiza la seguridad y libertad de tratar de descubrir
la veracidad de diferentes modos de expresion partiendo de la re-
presentacion y la comunicacion. El necesario paso a la exposicion
publica —necesario porque es una condicién para una renovada
formacion de comunidad— es facilitado mediante habilidades esté-

> Cf. N. Schreurs, «Truth and Reconciliation: Is Radical Openness a Con-
dition for Reconciliation?», en A. McFayden y M. Sarot (eds.), Forgiveness
and Truth: Explorations in Contemporary Theology, T&T Clark, Nueva York-
Edimburgo 2001, pp. 131-138.
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ticas. La estética permite atestiguar la verdad. El momento final de
la representacion real celebra la reintegracion de los participantes a
la comunidad.

Este proceso paso a paso nos recuerda el sacramento catolico de la
reconciliacion. En los primeros tiempos del cristianismo, la readmi-
sion publica del penitente en la comunidad no se celebraba hasta
después de un largo tiempo de preparacion, marcado por la separa-
cion del penitente de la comunidad. Hoy, este sacramento ha perdi-
do su dimension publica. A causa de su privatizacion, el potencial
del sacramento de la confesion para favorecer procesos publicos de
reconciliacion ha disminuido considerablemente. Respecto a esto, la
Iglesia podria aprender mucho del Theatre of Witness?.

Pero un comentario de Sepinuck nos permite reconocer que la
forma corriente del sacramento ha conservado algo esencial. En
el «asi se hizo» (making-of) del documental sobre We Carried Your
Secrets, Sepinuck sostiene que precisamente los momentos no pu-
blicos en las entrevistas preparatorias, que permitieron a la gente
revelar sus historias no contadas, fueron «divinos». Primero y sobre
todo, su método cre6 un espacio seguro para formular preguntas y
contar historias. Aqui encontramos una analogia con la funcion del
secreto de confesion.

A este respecto, el ético y te6logo Roger Burggraeve apunta a una
idea audaz de Paul Igodt, un psiquiatra especializado en violencia
sexual, que lamenta la desaparicion de la confesion’. Igodt afirma
que este sacramento garantiza a personas profundamente trauma-
tizadas un nivel extraordinario de discrecion, respeto y confiden-
cialidad en lo atinente a desorden moral y culpa. En una sociedad
como la nuestra, quiza sea el confesonario el tnico lugar al que las
personas pueden dirigirse con sus divisiones internas de caracter

 Piénsese en los dubitativos intentos de organizar, en el contexto de los
escandalos de pederastia en la Iglesia catolica, liturgias de lamentacion y arre-
pentimiento, con testimonios publicos y un papel explicito para las victimas.

° R. Burggraeve hace referencia a P. Igodt, «De plaats van gewelt in gezin-
nen», Acta Medica Catholica 60 (1991) 44-49, en «Zegen als genade en opga-
ve. Gelovige en ethische perspectieven op zorg en hulpverlening», Collationes
(1997) 27 nn. 1, 33-52.
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moral, sin acabar absorbidas por las multiples formas de trabajo
social, en que gente de fuera toma nota de los detalles mas intimos
de su vida y los somete a analisis, accion social y reuniones profe-
sionales. Aunque la finalidad de tales procedimientos es proteger a
las victimas, estas los experimentan a menudo como una intrusion
violenta.

Por su caracter sagrado, la confesion sacramental proporciona un
espacio, un santuario, para el secreto inexpresable, para aliviar. ..

el indecible sufrimiento de quienes, aun siendo victimas (p. €j., de
incesto o pederastia), se sienten culpables y pecadores y quieren
expresar estas cosas dentro de un espacio protegido, seguro, a al-
guien que escuche, que pregunte, que dé respuestas, que consuele
y [...] que sepa callar, porque guardar secretos sea para él un deber
sagrado. [En la confesion sacramental] la victima tiene la certeza
de que su secreto no sera divulgado si ella no quiere. Mucho mas
arriesgado es compartir esas intimidades con un trabajador social,
especialmente con uno que trabaje en un centro de orientacion.
[...] Pero también para el culpable de abusos sexuales, para el vio-
lador, el confesonario puede ser un lugar donde descargar algo de
su conciencia, donde empezar a reflexionar sobre sus malas accio-
nes, donde no tiene que defenderse, donde puede recibir perdon
y emprender el camino de su recuperacion, pidiendo de perdon y
—a ser posible— compensando a la victima®.

De este modo el confesonario ofrece un asilo sagrado donde des-
cargarse con confianza de los propios secretos. Igodt designa el pa-
pel del secreto de confesion como «una tumba para lo inexpresa-
ble». En consecuencia, no considera la confesion sacramental como
una especie de trabajo social. Por ampliar su metafora, la relacion
entre un centro terapéutico y el confesonario es como la que existe
entre un hospital y una morgue.

Reconociendo la funcion caracteristica de la confesion sacramen-
tal, Igodt pone de relieve los limites de la psicologia y de otras disci-
plinas terapéuticas frente a la violencia en sus multiples manifesta-
ciones. El psiquiatra confiesa sentirse ante un misterio:

° Igots, «Plaats van geweld», p. 48.
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La insondable naturaleza humana, mezcla indisoluble de bien y
mal, de lo mas noble y lo mas vil, de lo sublime y lo horroroso,
debe ser necesariamente humanizada —algo que nosotros, como
trabajadores sociales, procuramos continuamente—; pero no siem-
pre el resultado es positivo. En el momento en que suceden esas
cosas terribles como el dafio del agresor y la venganza de la victima,
se vuelve uno hacia la religion, que no las oculta, ni las justifica,
ni las explica racionalmente —ni siquiera metafisicamente—, sino
que las asume sin mas, admitiendo la existencia del mal. Asi como
la religion reconoce la insoluble contradiccion entre el bien y el mal
sin tratar de entenderla racionalmente, también intenta emplear pa-
labras de consuelo y hablar de perdon y salvacion, sin tener acceso
a remedio alguno. Hay una dimension que no puede ser ofrecida en
ninguna forma de terapia o trabajo social, pese a sus importantes
funciones de descubrir sintomas, aplicar tratamiento y curar’.

En un tiempo en que la confesion sacramental se practica cada vez
menos, los tedlogos han sefialado que los cuatro momentos constitu-
tivos del sacramento (contricion, confesion, penitencia y absolucion)
aparecen en formas secularizadas. Asi, en practicas contemporaneas
de justicia restaurativa, esos momentos vuelven como «responsabili-
dad», «declaracion de la verdad», «reparacion», «curacion» e incluso
«amnistia»®. El secreto de confesion, sin embargo, parece demasiado
diametralmente opuesto al ideal moderno de la transparencia para
ser secularizado con tanta facilidad. Creer en la transparencia lleva a
esperar que la resolucion de los conflictos venga de iniciativas en el
foro prblico tales como procesos juridicos o conferencias de prensa
(en que los responsables confiesen su culpa o pidan perdon).

De cuando en cuando, politicos y medios de comunicacion abo-
gan por que el secreto de confesion sea suprimido. Sin duda, el
secreto puede silenciar a las victimas, pero esto no le hace perder su
valor. Una artista como Sepinuck parece haber asumido la herencia
del secreto de confesion, entendido como santuario para recuerdos

7 1bid., pp. 48-49.
8 Cf. E. Lopez, No Peace Without «Forgiving-Justice». Love in Politics, Centre for
Peace Research and Strategic Studies, Lovaina 20006, pp. 45-62.

° Véase J. Seijdel y L. Melis (eds.), Transparency: Publicity and Secrecy in the
Age of WikiLeaks (Open 22), NAi, Amsterdam 2012.
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dolorosos. En nuestro tiempo de WikiLeaks, el andlisis de la pro-
duccion teatral de Sepinuck sugiere que la incorporacion de cierto
grado de no-transparencia y secreto —la sala de ensayos— es una
condicion necesaria para dar una posibilidad de éxito a los proce-
sos de reconciliacion®. Asegurar el conocimiento publico de trau-
mas secretos, exponiéndolos sin rodeos, no es solucion. Conviene
mejor recurrir al teatro de revelacién, que consiste en desvelar y
velar, en desvelar velando. Dada la locuacidad de nuestra cultura, el
proceso de reconciliacion suele concebirse como una conversacion,
en la que se cuentan historias, se someten a discusion los tabues. ..
Y ciertamente es también eso. Pero queremos destacar el papel fun-
damental del silencio como base y garantia de esa conversacion
delicada.

[1l. Duelo: necesidad de un lugar para lo irreconciliable

Paul Ricoeur subraya la importancia de la interaccion entre las
labores de recordar, de hacer duelo y de olvidar". El recuerdo, dis-
tinto de la repeticion compulsiva del pasado, es el «uso critico de la
memoria» que ensena a las personas a referir su pasado de un modo
critico, es decir, «también desde la perspectiva del otro». Tal re-
cuerdo transforma el espacio de la experiencia histérica creando un
nuevo horizonte de expectativa. Se da, por ejemplo, en el Theatre
of Witness, donde las leyes del arte dramatico libran al eje temporal
«pasado-futuro» de su constringente caracter lineal para facilitar a
los recuerdos un enfoque con orientacion al futuro. Con respecto al
duelo, Ricoeur apunta a la conviccion de Freud de que el duelo se
caracteriza por «un separarse progresivamente del objeto de amor
—que es también el objeto de odio— hasta el punto en que sea po-

1 Los limites de la transparencia ideal quedan de manifiesto, por ejemplo, en la
politica belga, que llega a un punto muerto porque falla el «<método confesional»
(guardar el secreto del «coloquio singular» con el rey) a causa de las continuas
filtraciones a la prensa. El éxito de negociaciones para llegar a un arreglo entre
convicciones irreconciliables depende de la discrecion politica. Naturalmente, la
discrecion tiene sus propios peligros (politica de trastienda, encubrimiento).

" Cf. P. Ricoeur, «Le pardon peut-it guérir?», Esprit 3-4 (1995) 77-82.
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sible volver a interiorizarlo». Antes de que se pueda producir una
nueva forma de implicacion emocional, la distancia y la exterioridad
parecen ser decisivas en la dindamica de reconciliacion.

Para entender como funciona el teatro en este sentido, el filosofo
Rudi Visker, de Lovaina, ofrece una intuicion perspicaz que con-
cierne a nuestra necesidad de hacer visibles nuestras diferencias y
conflictos en la esfera publica:

En vez de una esfera neutra, «publica», en que desaparecen to-
das las diferencias, o [...] gradualmente o avanzan hacia un con-
senso razonable, pienso que la esfera publica debe integrar las
diferencias que nos atormentan, localizandolas, conteniéndolas,
ofreciéndoles espacio, es decir, hay que exteriorizarlas, darles una
presencia visible. Del mismo modo que una tumba exterioriza mi
pena por quien partio, y me permite asi afrontar la pérdida’.

Visker explica que el papel de la esfera publica no es tanto ex-
presar los valores e ideas que compartimos, sino mas bien crear un
espacio en que nuestras diferencias puedan ser exteriorizadas. «Lo
que une a los seres humanos, segiin [Hannah] Arendt, es el espacio
entre ellos; no sus caracteristicas, tales como valores y convicciones
compartidos.

Aunque Visker no trata directamente de la reconciliacion, apun-
ta a algo que funciona también en el Theatre of Witness. El teatro
crea un espacio comun entre partes diferentes, donde lo intangible
(el trauma) tiene su lugar adecuado. Crea una visibilidad en que la
vulnerabilidad y el sufrimiento pueden quedar al descubierto. Mas
que Sepinuck, Visker reconoce que esa exteriorizacién no da auto-
maticamente como resultado un abrazo grupal (por expresarlo de
manera irreverente). Pero un observador proximo se da cuenta de
que, ademas de la dinamica del enfoque, hay también un lugar para
una distancia soportable en la obra We Carried Your Secrets: los ac-
tores en escena cuyo Unico papel es permanecer callados, es decir,
el chico que hace duelo por su padre asesinado pero que no puede

2 Ibid., p. 34.
1 R. Visker, «Multiculturaliteit is een ongewilde heiligschennis», Filosofie
Magazine 14 n° 6 (2005) 10-13.
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expresarse de otro modo que golpeando furiosamente su bateria, y
el agente de policia que —por razones de seguridad— solo participa
en la obra mediante una cinta de audio.

El Theatre of Witness crea asi un espacio para el duelo, del mis-
mo modo que una tumba, como un objeto simbolico, nos permite
distanciarnos del pasado y al mismo tiempo estar conectados con él
de una nueva manera. Esta metafora del entierro contrarresta el ex-
tendido discurso que propugna «desenterrar la verdad» como me-
dio de reconciliacion. Decir la verdad es, sin duda, esencial; pero la
verdadera meta no es desenterrar un pasado. Lo importante, por el
contrario, es hallar el modo de depositar el pasado en un ataud para
enterrarlo honorablemente. Y puede que acaso, un dia, su tumba se
convierta en «lugar de resurrecciony.

IV. El arte de la reconciliacion:
reconfiguracion del tiempo y del espacio

El Theatre of Witness nos demuestra que el arte puede sustituir a
la religion en cuanto a favorecer la curacion, el perdon y la reconci-
liacion en contextos donde los ritos religiosos han desaparecido o al
menos no funcionan ya debidamente. El arte puede desempenar con
éxito ese papel, dado su uso del tiempo y del espacio. A este respecto,
el tedlogo que trabaja en reconciliacion tiene mucho que aprender'.

Desde el movimiento vanguardista de la tltima parte del siglo xix y
la primera del xx, se entiende el arte como un campo en que las nor-
mas estéticas y éticas prevalentes tienen que ser cuestionadas y tras-
cendidas. El arte rompe las reglas del buen gusto, del consenso social
y de los tabties preponderantes, y pone al descubierto dramas ocultos,
para que todos los podamos ver. Esta dinamica hay que distinguir-
la claramente de la clase de exhibicionismo imperante en la prensa

' Para un enfoque innovador del asunto «liturgia y reconciliacion», véase R.
J. Schreiter, «The Catholic Social Imaginary and Peacebuilding. Ritual, Sacra-
ment, and Spirituality», en R. J. Schreiter, R. Scott Appleby y G. Powers (eds.),
Peacebuilding: Catholic Theology, Ethics, and Praxis, Orbis Booksm Maryknoll
(NY) 2010, pp. 221-239.
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sensacionalista (a menudo «en nombre de las victimas»). Descubrir
dramas de manera no perjudicial es solo posible cuando el secreto
esta garantizado. La funcion del arte se puede interpretar como ofreci-
miento de asilo a lo que no tiene su lugar/tiempo en nuestra sociedad.

La fuerza reveladora del arte se debe al juego del velar y desvelar.
El arte surge en lugares escondidos con arreglo a su propio marco
temporal, que no esta determinado completamente por la socie-
dad. Las leyes del descubrimiento y experimentacion gobiernan el
espacio en que se produce el arte (la sala de ensayos, el estudio,
el espacio privado de los entrevistados). Ese espacio es gobernado
también por la ley del respeto, que permite a las personas probar
sus limitaciones fisicas y mentales. Tal espacio experimental cons-
tituye la base de la posibilidad de reconciliacion (que supone tras-
pasar limites y hallar nuevas formas).

El arte puede consistir también en construir algo y compartirlo
con la comunidad. Da asi origen a un didlogo entre los construc-
tores, el objeto de arte y los espectadores. Por este caracter publi-
co del encuentro artistico, el arte se puede utilizar en procesos de
reconciliacion. La obra de arte, que puede entranar dano, odio y
amor, ofrece la posibilidad de adaptarse a la pena, a la verguienza y al
miedo. Puede reconocer y aceptar excesos; mostrar que las diferen-
cias pueden existir sin que conduzcan a la violencia. El arte permite
redescubrir la comunidad y hallar una tumba para lo irreconciliable.

El encuentro artistico comparte muchas caracteristicas con el
encuentro ritual. En consecuencia, emplear el arte en procesos de
reconciliacion no es solo posible, sino que ademds deja un margen
para aspectos Unicos e irreemplazables en un mundo desacralizado.
Una ultima consideracion teologica: Ricoeur habla acerca de dos
formas de esfuerzo (el recuerdo y el duelo), pero hay un tercer as-
pecto que no es esfuerzo, sino un regalo, una inyeccién de genero-
sidad. Es producto de duro esfuerzo, pero tiene una peculiaridad
anadida: ese electrizante momento que no puede ser producido.
¢Un momento de epifania?

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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LA POLITICA DE RECONCILIACION
Reinscribiendo el cuerpo herido
mediante una hermenéutica corporal feminista

ste articulo postula un vinculo entre concepciones sociopo-

liticas y discursivas o textuales de la reconciliacion. La teo-

ria de Todorov del «equilibrio narrativo» es utilizada para

conceptualizar la dimension discursiva de la reconciliacion
como un acto sociopolitico. El nivel narrativo es particularmente
importante a la luz de la influencia y autoridad que les es reconoci-
da a textos sagrados como la Biblia. Mediante una comparacion de
dos relatos —uno biblico y el otro contemporaneo— este articulo
muestra que la prisa por llegar a la reconciliacion deja tras de si
cuerpos heridos. Se requiere, por tanto, una hermenéutica mas a
ras de tierra que permita una reconciliacion genuina, en vez de un
idealismo abstracto basado solo en la necesidad de introducir equi-
librio, de «nivelar los platillos de la balanza».

* Dra. SAROJINI NADAR. Desempena las funciones de profesora adjunta y
directora en el Programa de Género y Religion en la Escuela de Religion, Filo-
sofia y Clasicos de la Universidad de KwaZulu-Natal, en Sudafrica. Su interés
investigativo se orienta hacia el campo de los estudios de género y religion,
centrandose en preocupaciones contemporaneas como la violencia de género,
el VIH & SIDA y la pobreza. Coedita con Isabel Phiri el Journal of Gender and
Religion in Africa. Esta es la tnica revista africana que se ocupa de los aspectos
compartidos por el género y la religion. La Dra. Sarojini forma parte, ademias,
del Consejo Editorial del Journal of Feminist Studies in Religion, con sede en la
Universidad de Harvard, en EE. UU. Es también miembro del Consejo Editorial
de Concilium.

Correo electrénico: sarojini.nadar@gmail.com
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Relato 1: Ester 2,1-18

'Después de estas cosas, cuando se aplaco la ira del rey Asuero,
este se acordd de Vashti, de cuanto habia hecho, y de lo que se
habia decretado contra ella. *Entonces los cortesanos que estaban
al servicio del rey dijeron: «Que se busquen para el rey jovenes
virgenes y bellas. °Y que el rey nombre en todas las provincias de
su reino encargados de reunir a todas las jovenes virgenes y bellas
en el harén de la ciudadela de Susa, bajo la vigilancia de Hegué, el
eunuco real custodio de las mujeres, y que €l les dé cuando ellas
necesiten para su adorno. ‘Y la joven que agrade al rey sera reina en
lugar de Vashti». Esto parecio bien al rey, y asi se hizo.

"Habia en la ciudadela de Susa un judio llamado Mardoqueo,
hijo de Yair, hijo de Shimei, hijo de Kish, de la tribu de Benjamin.
°Kish habia sido deportado de Jerusalén con los cautivos llevados
junto con el rey Jeconias de Judd, en la deportacion realizada por
Nabucodonosor, rey de Babilonia. "Mardoqueo habia criado a Ha-
dass4, es decir, Ester, su prima, porque ella no tenia padre ni ma-
dre, y la habia prohijado. *Por eso, cuando se proclamo la orden y
el edicto del rey, y muchas jovenes fueron reunidas en la ciudadela
de Susa bajo la custodia de Hegeo, también Ester fue conducida al
palacio real y puesta bajo la custodia de Hegué, el encargado de las
mujeres. °La joven le agrado y gano su favor, por lo cual le propor-
cionoé enseguida los tratamientos cosméticos, lo necesario para su
mantenimiento y siete doncellas del palacio real, y la instaléo con
sus doncellas en el mejor aposento del harén. Ester no revelo cual
era su pueblo y su origen, porque Mardoqueo le habia pedido que
no lo dijese. ""Cada dia se pasaba Mardoqueo por delante del patio
del harén, para averiguar cual era el estado de Ester y como le iba.

A cada joven le llegaba el turno de presentarse ante el rey Asue-
ro, después de haber pasado doce meses bajo la regulacion esta-
blecida para las mujeres, ya que este era el periodo normal para
su tratamiento cosmeético de seis meses con aceite de mirra y seis
meses con los perfumes y cosméticos que usan las mujeres. “Cuan-
do una joven se presentaba ante el rey, se le permitia llevar consigo
del harén al palacio real todo lo que quisiera. "“Iba por la tarde, y
a la mariana siguiente pasaba a un segundo harén, a las 6rdenes
de Saasgaz, eunuco real y guardian de las concubinas. No volvia
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a la presencia del rey a no ser que el rey la desease y la llamara
expresamente.

Cuando le lleg6 el turno a Ester, a quien Mardoqueo, sobrino
de su padre Abijail, habia adoptado por hija, y tuvo que presentar-
se ante el rey, llevo consigo solo lo que le habia aconsejado Hegué,
eunuco real guardian de las mujeres. Ester cautivaba a todo el que
la veia. "“Llevaron a Ester al palacio real, ante el rey Asuero, el mes
décimo, es decir, el mes de Tebet, del afio séptimo de su reinado.
'Y el rey la prefirio a todas las demas mujeres y la trat6 con mas
amor y bondad que a las otras jovenes: la corono y la nombro reina
en lugar de Vashti. *Luego, en honor de Ester, dio un gran ban-
quete a todos sus generales y servidores, decretd un dia de fiesta
para todas las provincias y repartio regalos con generosidad regia'.

Un texto de terror

En una publicacion anterior?, utilizando unos lentes literarios fe-
ministas, habia yo escrito que el texto de Ester 2,1-18 debia leerse
como un «texto de terror»’. Aunque el texto —al menos en la su-
perficie— parece concerniente a un concurso de belleza, hice ver
que proporciona indicios suficientes, como se ve en el v. 14 («Iba
por la tarde, y a la manana siguiente pasaba a un segundo harén, a
las ordenes de Saasgaz, eunuco real y guardian de las concubinas.
No volvia a la presencia del rey a no ser que el rey la desease y la
llamara expresamente»), para afirmar que las actividades en el harén
correspondian a algo mas que un concurso de belleza: constituian
un abuso sexual. Las jovenes no solo pasaban una noche con el

! Texto traducido de la New Revised Standard Version de la Biblia, editada en
1989 y 1995 por la Division of Christian Education of the National Council of
the Churches of Christ, en los EE.UU.

? Sarojini Nadar, «Texts of Terror — The Conspiracy of Rape in the Bible,
Church and Society: The Case of Esther 2,1-18», en Isabel Apawo Phiri y Saro-
jini Nadar (eds.), African Women, Religion, and Health: Essays in Honour of Mercy
Amba Oduyoye, Orbis, Maryknoll (NY) 2006, pp. 77-95.

* Phyllis Trible, Texts of Terror — Literary-Feminist Reading of Biblical Narrati-
ves, Fortress Press, Filadelfia 1984.
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rey, sino que su estatus cambiaba de virgenes a concubinas, y la
noche con el rey podia repetirse si él las volvia a llamar porque las
«desease». Mostré como el texto, mediante sus recursos literarios
de tiempo y argumento, fuerza al lector a seguir su logica interna
hacia una idea de equilibrio y reconciliaciéon. Por tanto, el lector no
percibe facilmente el abuso.

La teoria de Todorov del equilibrio narrativo, como se representa
en la figura ofrecida a continuacion de estas lineas, capta el modo en
que el lector es guiado hacia el equilibrio narrativo: una reconcilia-
cion de la ruptura textual que se ha producido.

1. EQUILIBRIO

P X

TEORIA NARRATIVA 2. RUPTURA
o NIEVOEQUILBRIO DE TODOROV DEL EQUILIBRIO

4.INTENTO DE 3. RECONOCIMIENTO
REPARAR EL DESASTRE DE LARUPTURA

Esa ruptura es la desobediencia de la primera esposa del rey en el
cap. 1 de Ester. La reina Vashti se niega a lucir su belleza ante el rey y sus
amigos ebrios, con lo cual se rompe el equilibrio narrativo. Este debe ser
reajustado, y el modo de hacerlo —a fin de alcanzar un nuevo estado
de equilibrio— es encontrar una nueva esposa para el rey. El cap. 2
finaliza con esa reconciliacion textual: la ruptura se repara mediante la
coronacion de Ester como reina. Este equilibrio narrativo prefigura otro
mayor que esta por venir, la salvacion de los judios, cuyas vidas estan
amenazadas por el rey persa Aman. Para que los judios puedan salvarse,
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Ester tiene que convertirse en reina: solo entonces se puede producir la
reconciliacion narrativa. Y asi somos conducidos a la logica de 1a recon-
ciliacion textual: los cuerpos de las mujeres heridas son sacrificados en
el altar de una reconciliacion mayor. Tal reconciliacion es patriarcal (la
necesidad de una nueva esposa para el rey) y también nacional (la salva-
cion de los judios). Higgins y Silver muestran sucintamente los peligros
de esta precipitacion hacia la reconciliacion narrativa:

Los analisis de determinados textos, cuando son objeto de una
lectura completa y comparada, ponen de manifiesto ciertos patrones
profundamente preocupantes. El menor de ellos no es una obsesiva
inscripcion —y un obsesivo borrado— de violencia sexual contra las
mujeres (y contra los situados en la sociedad en la posicion de «mu-
jer») ... ;Como es que a pesar (o quizd a causa) de su borrado, la vio-
lacion y la violencia sexual han estado tan arraigadas y racionalizadas
mediante su representacion hasta el punto de parecer «naturales»?*

El abuso sexual contra jovenes virgenes es «borrado» del texto al
ser llevado el lector hacia la atractiva finalidad de la reconciliacion y
del equilibrio narrativo. Esto casi hace natural el abuso, como opi-
nan Higgins y Silver.

Relato 2: Una historia contemporanea sudafricana,
la de «<Kwhezi»

En 2006 cumplio su primer decenio la Nueva Constitucion de
Sudafrica, doce anos después de la llegada de la democracia y diez
anos desde la creacion de la Comision de la Verdad y Reconcilia-
cion. Es dentro de este contexto posterior al apartheid, poscolonial
y reconciliatorio donde hay que entender la acusacion de violacion
contra Jacob Zuma (entonces de 64 anos y ahora, en 2012, presi-
dente de Sudafrica) por la hija de un camarada suyo en el exilio, la
joven de 31 afios conocida como «Kwhezi»’.

“ Lynn Higgins y Brenda Silver, Rape and Representation, Columbia University
Press, Nueva York 1991, p. 2.

> Al no ser revelada su identidad, Kwhezi (Estrella) fue el nombre que le puso
un grupo de mujeres llamado «Une in Nine», que estuvo apoyandola en la sala
de audiencia.
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Los relatos son siempre «construidos parcialmente», y el de
Kwhezi esta construido con noticias de los medios de comunica-
cion, actas judiciales y analisis posteriores recogidos en libros®. Pese
a la vivida version de la joven sobre lo ocurrido en noviembre de
2005, Jacob Zuma fue absuelto el 8 de mayo de 2006, y el tribunal
dict6 que en la relacion sexual se habia producido con el consenti-
miento de la mujer.

El objeto de traer a colacion el relato de Kwhezi no es debatir so-
bre la sentencia absolutoria, sino entender el modo en que el cuerpo
de Kwhezi queda borrado y reinscrito como lugar para ganancia
politica. Raymond Suttner, en su reflexion sobre el juicio, lo expone
adecuadamente:

Aunque la violacion en si, hubiera o no una violacion, no puede
valorarse ni explicarse por el contexto politico, este proceso judi-
cial —en toda su complejidad— solo es posible entenderlo dentro
de este marco. El elemento mas significativo de los acontecimien-
tos circundantes quiza habia sido la percepcion e idea que tuvieron
muchos de que Zuma era la victima de una conspiracion urdida
por el presidente Thabo Mbeki’.

En otras palabras, solo se puede entender el relato de Kwhezi
en el contexto amplio del equilibrio poscolonial establecido en la
Sudafrica posterior al apartheid, un contexto de reconciliacion —o
mejor de rehabilitacion— racial, donde esta aconteciendo la recu-
peracion de las personas de raza negra como sujetos y no como
objetos de violentos discursos. Dentro de este contexto se ha roto
el equilibrio poscolonial con las acusaciones de corrupcion lanza-
das contra un «hombre del pueblo»; luego, el equilibrio de género
se ha roto con el juicio por violacion. El debate en el espacio pu-
blico era acerca del cuerpo herido de Kwhezi solo en cuanto ese
cuerpo herido fue «construido» y «creado», segun los tedricos de

° Para un analisis sumamente incisivo véase Mmatshilo Motsei, The Kanga
and the Kangaroo Court: Reflections on the Jacob Zuma Rape Trial, Jacana Press,
Houghton, Johannesburgo 2007.

" Raymond Suttner, «The Jacob Zuma Rape Trial: Power and African Natio-
nal Congress (ANC) Masculinities»: NORA — Nordic Journal of Feminist and
Gender Research, vol. 17, n® 3, septiembre de 2009, pp. 22-236.
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la conspiracion, para alterar el equilibrio poscolonial que se habia
establecido.

En términos de la teoria todoroviana del equilibrio narrativo, se
llega a la fase 4, «intento de reparar el desajuste», cuando el tribunal
absuelve a Jacob Zuma de violacion. El relato prosigue luego a la
fase 5, con el establecimiento de un «nuevo equilibrio». Ahora todo
esta bien en la utopia poscolonial que Sudafrica trata tan desespera-
damente de alcanzar.

Lectura a través de una hermenéutica corporal feminista

:Qué sucede si leemos a través de los lentes de una hermenéutica
corporal feminista «los espacios entre» las fases cuarta y quinta de
la teoria de Todorov en los relatos de Ester y de Kwhezi? Yo diria
que se produce una reinscripcion del cuerpo, en oposicion al borra-
do politizado y narrativo. Leer a través de un cuerpo hermenéutico
feminista nos hace detenernos a analizar el versiculo que el texto
biblico y posiciones sociopoliticas pretenden que sea pasado por
alto. Higgins y Silver instan a los lectores a adoptar modos de lectura
feminista:

Los modos feministas de «leer» la violacion y sus inscripciones
culturales ayudan a identificar y desmitificar la multiplicidad de
manifestaciones, desplazamientos y transformaciones de lo que
viene a ser un mito cultural insidioso. En el proceso muestran
como la critica feminista puede cuestionar las representaciones
que siguen agrediendo a las mujeres tanto en los tribunales como
en las calles®.

Un modo de lectura feminista invita a los lectores a considerar la
«violencia epistémica»® (Faucault/Spivak) y la violencia fisica de género
antes de precipitarse hacia el equilibrio étnico que los espera al final de
ambos relatos. Tanto el relato biblico como el contemporaneo muestran

® Lynn Higgins y Brenda Silver, Rape and Representation, Columbia University
Press, Nueva York 1991, p. 2.

° Gayatri Spivak, «Can the Subaltern Speak?», en G. Nelson y L. Grossberg
(eds.), Marxism and the Interpretation of Culture, Macmillan, Londres 1988, p. 295.
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que, en la «carrera por la reconciliacion» (racial, étnica u otra), muchas
veces se procede a borrar los cuerpos heridos de las mujeres. Una her-
menéutica corporal feminista nos reta a reinscribir los cuerpos heridos
de manera que la reconciliacion sea completa y no facil.

De cara a la reconciliacion, una teologia feminista del cuerpo he-
rido ofrece tres puntos importantes para ulterior deliberacion y con-
sideracion:

1. El cuerpo (femenino) no es un medio para un fin, sino un fin
en si mismo.

2. El cuerpo (femenino) no es un «mal necesario», sino un don de
Dios. Aqui es esencial superar las nociones dualistas de cuerpo y mente.

3. El «cuerpo herido» femenino puede ser leido en yuxtaposi-
cion con el «cuerpo herido» de Cristo: las heridas de Cristo tam-
bién son paliadas en cristologias tradicionales, porque las heridas
son vistas en su caracter salvifico y no como protestas hacia la re-
conciliacion. Como ha afirmado Megan Mckenna, «decir que Jesus
muri6 por nuestros pecados es solo la mitad de una teologia: es
olvidar que fue ejecutado porque era peligroso para una clase que
queria aferrarse a su poder»®.

En la busqueda de una teologia de la reconciliacion es importan-
te reinscribir el cuerpo en el discurso. Como ha afirmado Sharon
Bong, «Una teologia que importa es una teologia encarnada. Y una
teologia encarnada es una buena teologia»''.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)

1 Megan Mckenna, On Your Mark: Reading Mark in the Shadow of the Cross,
Orbis Books, Maryknoll (NY) 2006.

" Sharon A. Bong, «The Suffering Christ and the Asian Body», en Kwok Pui-
lan (ed.), Hope Abundant — Third World and Indigenous Women’s Theology, Orbis
Books, Nueva York 2010, p. 191.
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RECONCILIACION
EN TIEMPOS DE CRISIS AMBIENTALES
A LO ANCHO DEL PLANETA

os quedan pocas dudas acerca del impacto de proce-

sos ambientales sobre la vida en el planeta Tierra. Los

cambios en el clima causados por los seres humanos nos

ofrecen un ejemplo dramatico apremiante. En efecto, ta-
les procesos y cambios nos forzaran progresivamente a adaptarnos
a las nuevas condiciones ambientales. Ya es urgente que dejemos
atras estilos de vida consumistas y predatorios y seamos creativos
en practicar habitos sostenibles a largo plazo. Cientificos colaboran
en tareas transdisciplinarias mundiales, como las conocidas con las
siglas inglesas IPCC, UNFCCC, UNEP, y muchas otras', para anali-
zar los procesos y repercusiones del cambio ambiental global y atre-
verse a presentar futuros escenarios concernientes a las condiciones
del planeta y de la vida en él. Advierten de consecuencias dramati-
cas a corto plazo: aumento mundial de la temperatura; cambio en el

* Dr. JACQUES HAERs (nacido en 1956). Es un jesuita belga, profesor de Teo-
logia Sistematica y Contextual en la Facultad de Teologia y Estudios Religiosos
de la Universidad Catolica de Lovaina. Preside el Centro para Teologias de la
Liberacion de la Facultad y es director académico en el Centro Universitario
San Ignacio, de Amberes. Sus investigaciones conciernen a las teologias de la li-
beracion y contextual en un marco planetario, las teologias fundamental y heu-
ristica, las teologias relacionales y las teologias en medio de retos ambientales.

Correo electronico: jacques.haers@theo . kuleuven.be

' [PCC: Intergovernmental Panel on Climate Change (http:/www.ipcc.ch/,
ualtimo acceso, 5 de noviembre de 2012); UNFCCC: United Nations Framework
Convention on Climate Change (http://unfccc.int/, ultimo acceso, 5 de noviem-
bre de 2012); UNEP: United Nations Environment Programme (http://www.
unep.org/, ultimo acceso, 5 de noviembre de 2012).
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nivel del mar; mengua de los recursos naturales frente a la creciente
demanda; degradacion de ecosistemas y habitats; disminucion de la
biodiversidad...? Esto alterard las condiciones de vida en la Tierra
y es muy posible que provoque grandes trastornos sociales cuando
la gente luche por unos recursos escasos o emigre de lugares inhos-
pitos; cuando los sistemas financieros mundiales estén al borde del
colapso, o cuando fallen los intentos tradicionales de controlar las
crisis mediante la ciencia y la tecnologia. Los cambios ambientales
son retos sociales de caracter mundial; politicos, economistas, so-
ciologos y militares estan profundamente implicados. En el fondo,
desde una perspectiva humana, la cuestion es si sera posible una ac-
cion concertada a escala mundial de individuos inspirados que cam-
bien actitudes y a la par construyan estructuras, redes e instituciones
capaces de configurar un cambio colectivo. Se trata de una tarea
urgente: algunos creen que ya se ha pasado el punto de no retorno,
y que hemos entrado en un periodo de inestabilidad y turbulencias,
del que son muestras los cambiantes patrones climaticos y, quiza, la
repentina multiplicacion de las catastrofes naturales.

Es importante darse cuenta de que los seres humanos todavia po-
demos hacer algo, dado que algunas de las crisis ambientales son
consecuencia —aunque no tengamos conciencia de ello— de nues-
tras acciones en los siglos xvil y xix. Nosotros somos parte de la
ecuacion: podemos influir en el futuro de nuestro planeta. Asi pues,
el reto puede ser formulado de la manera siguiente: ;como pensa-
mos, actuamos y vivimos en un planeta que esta experimentando
cambios profundos que afectan a las condiciones de vida, pero que
también es influido por acciones humanas? Naturalmente, en este
punto critico de nuestra historia hemos percibido mejor que pro-
bablemente hemos tomado mas de lo que nos correspondia como
criaturas del planeta Tierra. Una valoracion unilateral del ser huma-
no, a expensas del resto de la naturaleza, nos ha llevado a olvidar
lo mucho que dependemos de ella para nuestra propia existencia.
Aunque nuestras acciones afectan intensamente al planeta, y este

? Una util introduccion a estos complejos retos es la siguiente: Jonathan Fo-
ley, «Living on a New Earth: Boundaries for Healthy Planet», Scientific Ameri-
can, abril de 2010, pp. 53-60.
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puede también beneficiarse de nuestra presencia, ya que le aporta-
mos caracteristicas unicas —la menor de las cuales no es nuestra ca-
pacidad de pensar—, la Tierra puede existir e incluso albergar vida
no-humana sin tenernos a nosotros entre sus habitantes. Pues bien,
para corresponder a cuanto el planeta aporta a nuestra existencia,
ino debemos contribuir a la salud de la Tierra? ;Es posible concebir
la vida humana en simbiosis con el planeta y con la naturaleza?

Para responder a estas preguntas necesitamos entender mejor los
intrincados procesos que sostienen la vida en la Tierra, asi como las
decisiones que prestan apoyo a la sostenibilidad a largo plazo de la
vida en este planeta. Hace falta una honda reflexion sobre «como
vivir bien». En esto, filosofos y tedlogos podrian servir de ayuda.
Entre las herramientas de que podrian echar mano esta el concepto
de reconciliacion, que deseo aclarar en este punto desde una pers-
pectiva cristiana’. Lo que ofrezco aqui son simples sugerencias y
apuntes que necesitan elaboracion.

La reconciliacion como construccion de comunidad

Desde el punto de vista cristiano, la reconciliacion esta relacionada
con los procesos de construccion de comunidad: como reconstituir
una comunidad que se mantenga unida por deseo de sus integrantes,
sobre todo en tiempos de crisis y conflicto, cuando esas relaciones
que son necesarias para la vida en comun han sido gravemente alte-
radas. La realidad, como un proceso de interacciones cada vez mas
complejas, en que la unidad de las partes constitutivas permite el
surgimiento de una realidad nueva, muestra que la construccion de
comunidad en el sentido mas amplio de la palabra es uno de sus as-
pectos fundamentales. Atomos y moléculas surgen de esta manera, al
igual que estructuras mucho mas grandes, como estrellas, planetas,
galaxias, mares, piedras, aranas, cocodrilos, etc., y, por supuesto, tam-
bién los seres humanos y las sociedades humanas. El planeta Tierra
es una de esas complejas redes de interacciones con su propia solidez

* Para una primera aproximacion general a contribuciones cristianas, véase Ce-
lia Deane-Drummond, Eco-Theology, Darton, Longman and Todd, Londres 2008.
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y equilibrio en movimiento. Algunos autores, como James Lovelock,
lo consideran un organismo vivo, al que llaman Gaia, y piensan que
la vida humana es uno de los muchos organismos integrados en ese
gran todo. La vida estd presente en muchos niveles de complejidad.
Nuestra ciencia empieza a aranar* la superficie de la vida, compuesta
de multiples niveles, y las percepciones obtenidas son de esencial im-
portancia en medio de las crisis ambientales de hoy.

De manera paradojica, tomamos conciencia de esos procesos de
union y emergencia de la realidad precisamente en momentos en que
las cosas van mal. Reconciliacion es la palabra que emplean los tedlo-
gos cuando, en tiempos de crisis en los procesos de construccion de
comunidad, se requiere un renovado esfuerzo para crear el espacio,
el tiempo y las condiciones indispensables para la vida en comun.
Para ellos, este es un proceso de eclesiogénesis en que, en ultimo
término, la creacion entera esta en la perspectiva del Reino de Dios y
en linea con los esfuerzos concretos por construir comunidades en-
raizadas en la vida de Jests de Nazaret. Los seres humanos, capaces
de reconocer los diversos procesos eclesiogenéticos y de reflexionar
sobre ellos, ocupan un lugar de responsabilidad. Los seres humanos
son asimismo el medio con que el universo, de modo consciente, se
dirige a «Dios». Se podria decir que, en ellos, la creacion permite el
surgimiento de grandes oportunidades; pero también hay un gran pe-
ligro, particularmente cuando estas criaturas privilegiadas y podero-
sas olvidan que ellas mismas han sido tomadas del polvo del universo.

Cuando estan danadas las relaciones que construyen comunidad,
la reconciliacion marca el proceso de reconstitucion de la union.
Por estar implicados seres humanos, este proceso implica también
autoconocimiento consciente y decisiones tomadas juntos en lo que
podriamos llamar mesas de discernimiento comunitario’, donde se

“ Un ejemplo interesante de la dinamica de evolucion y emergencia en la na-
turaleza, aplicada a la teoria economica, lo tenemos en Jane Jacobs, The Nature
of Economies, Vintage Books, Nueva York 2000.

° Para una introduccion al discernimiento apostolico en comun, véase Ed-
ward Mercieca, «Discernimiento comunitario», en Grupo de Espiritualidad
Ignaciana (GEI), Diccionario de Espiritualidad Ignaciana (A.F), Mensajero y Sal
Terrae, Bilbao/Santander 2007, pp. 611-615.
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escuchan las voces de los pertenecientes a la comunidad, especial-
mente las de los que estan en peligro cuando la comunidad queda
rota (los tedlogos cristianos los llaman «los pobres», «los que su-
fren», «los crucificados», para subrayar la importancia de quienes
pagan la factura cuando en la comunidad se suspende la solidaridad
y la ayuda). Desde la perspectiva cristiana, la reconciliacion lleva a
un encuentro con Dios: en el centro mismo de la praxis de cons-
truccion de comunidad se halla la llamada del Dios Trino a la co-
munidad global, universal del Reino. Por tanto, la primera pregunta
en la mesa de discernimiento sera: jcémo contribuye este Dios, en
cada miembro de la comunidad, a la comunidad de todos? Acoger
la perspectiva de Dios ofrece la posibilidad de distanciarse de dina-
mismos destructivos que también entran en juego: miedo, envidia,
ira, ansia de poder y riqueza, etc.

El enfoque interpersonal

La reconciliacién, como parte del instrumental cristiano, se cen-
tra a menudo en las relaciones interpersonales. El objetivo en tales
casos es recomponer relaciones humanas rotas. Se siente entonces
la necesidad de que se distinga entre victimas y victimarios; de que
estos admitan su culpabilidad e inicien el cambio, aceptando el es-
fuerzo de reparar el dano causado; de que unos se comprometan
a otorgar perdon y los otros a recibirlo. Tal reconciliacion, espe-
cialmente cuando es a gran escala, como en guerras y en injusticia
social, puede concernir a grupos de personas e incluir peticiones
publicas de perdon. En estos procesos, la clara distincion entre vic-
timas y victimarios se puede volver borrosa. Y puede ser necesaria
la intervencion de terceros que inicien o acompanen el proceso de
reconciliacion. Se han desarrollado varios modelos que prestan apo-
yo a tales procesos, como la justicia restaurativa y la arquitectura de
la pazt. Al buscar respaldo biblico narrativo, los cristianos pueden
hacer referencia al rey David o a la parabola del hijo prodigo’.

® Véase en este numero de Concilium referencias a la obra de Luc Reychler y
Stephan Parmentier.
72Sm 11;Lc 15,11ss.

Concilium 1/49 49



JACQUES HAERS

En el contexto de los retos ambientales de caracter global, este
enfoque de la reconciliacion subrayara la responsabilidad personal
de cada uno de nosotros. En la crisis climatica antropogénica, por
ejemplo, a cada uno de nosotros —y muy senaladamente a los re-
sidentes en la parte rica y consumista del mundo— se nos llamara
a cambiar de estilo de vida. Al hacernos mas conscientes de la par-
ticipacién humana en estas crisis, no asumir la responsabilidad de
cambiar nuestro estilo de vida se convierte en un pecado cometido a
sabiendas. De hecho estamos implicados en procesos de un consu-
mismo insostenible que somos capaces de analizar, aunque el peligro
no fuera percibido como tal por generaciones anteriores: sabemos
que el futuro de este planeta depende también de nuestras acciones
individuales, aun cuando tratemos de eludir esta responsabilidad di-
ciendo que nuestros esfuerzos sirven para muy poco. El compromiso
personal de cada uno de nosotros es de una importancia decisiva.

La necesidad de analisis estructural

La gente suele experimentar los conflictos o la opresion como
«estructurales»®, como realidades que los conciernen pero sobre los
que sus acciones tienen poco efecto. El conocimiento de la impor-
tancia del mal estructural y de estructuras del mal, que nos condi-
cionan con sus modelos destructivos, de los que necesitamos ser
liberados, es una caracteristica de los te6logos de la liberacion. Ellos

8 Las estructuras son entendidas aqui como «modelos de relaciones». Pueden
referirse a ideas, pero también a organizaciones e instituciones. Las estructuras
«arreglan» u «ordenan» relaciones. Con el tiempo pueden llegar a solidificarse
y adquirir consistencia, p. €j., como prejuicios, ideologias, habitos o intereses
personales y organizaciones poderosas. En tal sentido se hace posible hablar
de estructuras «malas» que pueden llegar a gobernar a los seres humanos y
su conducta. Seria ingenuo minimizar el poder de esas estructuras sobre las
personas, asi como la sensacion de impotencia que estas tienen cuando hon-
radamente tratan de cambiar esas estructuras dominantes, de las que llegan a
considerarse victimas (véanse las ideas de José Ignacio Gonzalez Faus sobre el
pecado estructural en su articulo «Pecado», en Ignacio Ellacuria y Jon Sobrino,
Mysterium liberationis: Conceptos fundamentales de la teologia de la liberacion, 11,
Trotta, Madrid 1990, pp. 99-102.
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se enfrentan a estructuras de injusticia que no siempre son atri-
buibles a las acciones individuos particulares, sino que pueden ser
resultado de largas historias y de poderosos esquemas sociales en
que muchas personas estan atrapadas y que estas a veces mantienen
porque no llegan a entenderlos bien, o porque se sienten presas en
ellos, o porque tienen mucho que perder en su desmantelamiento,
o porque carecen del coraje para desenmascarar estructuras que,
paraddjicamente, también les proporcionan una sensaciéon de segu-
ridad. Los tedlogos de la liberacion siguen aprendiendo —aunque
también ellos tienen sus puntos negros— a escuchar el grito de los
que sufren, los pobres y los crucificados, y a poner al descubierto las
estructuras que provocan el sufrimiento.

Para luchar contra esas estructuras opresivas se necesita mas que
un modelo interpersonal de reconciliacion, en que dos personas —o
un pequerio numero de ellas— tienen que enfrentarse al mal y la
injusticia que se han infligido mutuamente. Esto es cierto, aunque,
naturalmente, la gente tiene también la responsabilidad de situarse
en el mapa de esas estructuras, a fin de descubrir el alcance de sus
posibles acciones.

A causa de estos aspectos estructurales, el trabajo en la mesa de
discernimiento se hace mas complicado. Los tedlogos de la libera-
cién subrayan la necesidad de instrumentos: ciencias y modelos de
analisis que les permitan explorar debidamente las estructuras del
mal, los aspectos institucionales del pecado y los esquemas de pen-
samiento paralizadores. La psicologia, la sociologia, la politica, la
economia, los estudios culturales y de género, asi como los estudios
antropologicos y muchos otros, nos permiten dejar al descubierto
estructuras productoras y mantenedoras de injusticia. Se necesitan
expertos sentados a la mesa de reconciliacion, aun cuando haya que
contar con el peligro de que a veces monopolicen el proceso de dis-
cernimiento. Se deberd escuchar también a los excluidos de comu-
nidades sostenidas por estructuras de injusticia, para evitar que esas
estructuras dominantes lleguen incluso a regular implicitamente la
mesa de discernimiento. La finalidad del proceso de discernimiento
comunitario es, de hecho, permitir que la creatividad critica de los
excluidos emerja como una contribuciéon al cambio de estructuras y,
asi, a una vida mejor en comun.
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A veces, aun dentro de las Iglesias cristianas ha habido resistencia
contra este analisis estructural, porque implica el riesgo de ir mas
alla de la responsabilidad personal, pero también porque el enfo-
que estructural puede suscitar preguntas criticas con respecto a las
Iglesias como instituciones que intentan mantener el poder y que
a veces pierden verdadera autoridad por no reconocer su compli-
cidad en situaciones o ideologias de opresion. Por tanto, las refe-
rencias biblicas de las teologias de la liberacion, como el relato del
éxodo, son de una necesidad critica. Los pasajes neotestamentarios
relativos a la ensenianza de Jests sobre el sabado y al entendimiento
paulino de la Ley ilustran acerca de como veneradas referencias re-
ligiosas pueden convertirse en instrumentos de engano. Por eso, el
proceso de eclesiogénesis requiere una actitud critica y esperanzada
capaz de abordar la injusticia estructural que esta presente también
en las Iglesias como instituciones. Por su disposiciéon a examinar
criticamente sus propias comunidades, los cristianos pueden ha-
blar también proféticamente a la sociedad en general.

Con respecto a los retos ambientales a los que hoy se enfrenta el
mundo, tiene una importancia decisiva el conocimiento y analisis de
las estructuras de depredacion de los recursos naturales. Los paises
pobres, aun siendo los menos responsables del mal actual, son los
primeros en sufrir las consecuencias del cambio climatico y en caer
presos en la llamada «trampa de los recursos naturales». La injusticia
ecologica, los procedimientos predatorios utilizados en la obtencion
de esos recursos y la competicion con especies en peligro dentro de
su mismo habitat han llegado a caracterizar nuestra relacion con el
planeta. Estilos de vida que hoy tomamos por un obvio derecho se
han venido desarrollando desde siglos anteriores, cuando no habia
una percepcion real de la imposibilidad de mantenerlos a largo pla-
zo. Por desdicha, hasta tal punto nos hemos acostumbrado a esos
estilos de vida que nos resulta muy dificil cambiarlos, y no digamos
dejarlos definitivamente. Es mas, para los paises en desarrollo se
han ido convirtiendo en objetivo que alcanzar. La misma nocién de
desarrollo encierra puntos de vista que han conducido a la presente
crisis, pero que encontramos verdaderamente arduo abandonar. No
sorprendentemente, muchos piensan que existe un abismo insal-
vable entre la necesidad de un desarrollo digno y la exigencia de
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sostenibilidad en nuestra accion sobre el planeta. Si no logramos
hallar el modo de conciliar ambas cosas, aumentara el riesgo de un
conflicto violento a escala planetaria, puesto que la competicion por
unos recursos cada vez mas escasos dominara la realidad politica.

Uno de los patrones de pensamiento mas problematicos es una
atencion unilateral y exclusiva al ser humano, mientras que se ins-
trumentaliza al resto de la naturaleza. Ese antropocentrismo esta
pidiendo que revisemos el entendimiento que tenemos de nuestra
especie: jcomo evitar que los seres humanos estén ideologicamen-
te separados del ambiente al que pertenecen y del que dependen?
iComo llegar ademads a reconocer y apreciar el lugar tan especial
que el ser humano, como producto de largos procesos de evolucion,
ocupa en la naturaleza?

La reconciliacion en tiempos de retos ambientales a escala mun-
dial exige, por tanto, no solo un sentido de responsabilidad. Requie-
re también la voluntad de luchar contra estructuras de injusticia que
resultan de diferencias en el impacto de las crisis ambientales y del
caracter predatorio de nuestras concepciones del mundo. Es preciso
ademas que cuestionemos nuestra innata propension —a veces reli-
giosamente motivada— a un antropocentrismo arbitrario.

Integrar la voz de la naturaleza

En la mesa del discernimiento comunitario con respecto a un fu-
turo sostenible para el planeta, tiene importancia fundamental la
humildad por parte de los seres humanos. ;Les sera posible conectar
con su «humus», el suelo fecundo que la naturaleza es para ellos, y
lograr salir de la trampa del destructivo antropocentrismo? Quiza la
complejidad creciente de las crisis ambientales, que requiere enfo-
ques transdisciplinarios, nos fuerce en cierto modo a reconsiderar
nuestra manera de pensar con respecto a la naturaleza y nos ayude
a ser mas humildes.

Al menos igual de importante es la aparicion de «actores extranos»
en la mesa de discernimiento. «Extrafios», porque no son humanos,
aunque pueden ser defendidos por seres humanos que son lo sufi-
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cientemente humildes para permitir que estos «otros» actores expre-
sen sus preocupaciones sin que sus voces sean absorbidas por las de
los humanos que dicen representarlos. Las mesas de discernimiento
siempre han sido perturbadas por «actores extrafios», pero estos son
seres humanos a los que no se ha dado voz. Hablan un lenguaje que
algunos de nosotros no queremos oir o que somos incapaces de es-
cuchar; pero es un lenguaje humano con el que podemos empatizar,
el grito del sufrimiento humano, con el que la compasion nos lleva
a conectar. La compasion entendida como reciproca y, por tanto,
como justicia, es aqui la piedra angular para la comunidad humana.
Pero hoy los «actores extrafios», en medio de la crisis ambiental, son
mas «extranos» de lo acostumbrado. La exigencia de sostenibilidad
requiere la presencia de las futuras generaciones de seres humanos:
los que no han nacido todavia y que dependeran del mundo que les
dejemos. Este es un primer grupo de «actores extranos».

Por otra parte, la naturaleza —me refiero a la naturaleza como un
todo, pero también a entes individuales no humanos, a comunida-
des ecologicas, al planeta Tierra, etc.— da claras sefiales de que no
es un simple juguete del hombre: actta independientemente de no-
sotros y escapa cada vez mas a nuestro control. La ilusion de que la
naturaleza puede ser un docil instrumento en manos humanas se ha
ido definitivamente al traste frente a las inconmensurables fuerzas
en accion a escala planetaria, que estan obligando a la naturaleza a
buscar nuevos equilibrios en medio de la crisis ambiental. La natu-
raleza es un actor independiente, de impacto decisivo en el futuro
de la Tierra. En realidad, este ha sido siempre el caso, con todo el
peligro que ello representa, porque hay en la naturaleza procesos
que, aparte de la accion humana, destruyen la preciosa y fragil vida
en nuestro planeta. En la situacion deseada, ideal, los esfuerzos hu-
manos protegen la vida en sus incontables formas y con la concien-
cia de que esto nunca significa mantener el statu quo, ya que nuestro
planeta cambia de manera continua y a veces dramatica. En esos
procesos de cambio, los seres humanos han recibido la capacidad
de ayudar a dirigir tales cambios hacia la promocion de la vida. Por
eso, cuando contribuimos de algin modo a la destruccion de las
condiciones que hacen sostenible la vida, estamos actuando contra
nuestro impulso basico.
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Esos nuevos «actores extrafios» no pueden participar en la mesa
de discernimiento: tiene que haber abogados y representantes que
expresen sus intereses y necesidades. Pero tales mediadores de-
muestran ser insuficientes, ya que el interés humano esta implicado
en el estudio de la naturaleza y en la descripcion de las necesidades
de generaciones futuras. A veces, en este contexto, se utiliza el ar-
gumento de que cabe esperar desarrollos cientificos y tecnologicos
que resuelvan las crisis actuales, pongan nuevamente la naturaleza
bajo control y proporcionen un ambiente vital digno y sostenible a
nuestros herederos. Pero tal argumento no es aceptable: justifica la
actual actitud predatoria con respecto al planeta y sirve para sacu-
dirse la responsabilidad.

El filosofo Michel Serres, en un notable optsculo®, aboga por la
naturaleza, en la que ve un actor independiente, y propone que
sea representada por cientificos. De hecho, cuando pensamos en
cientificos contemporaneos que elevan valientemente su voz pro-
fética, tenemos que admitir que parecen honrados abogados de la
naturaleza y de las generaciones futuras. Los tedlogos de la libe-
racion nos recuerdan que es importante la voz de los que sufren:
especies y habitats que desaparecen, seres humanos que, ya hoy,
como emigrantes o refugiados ambientales experimentan una rea-
lidad que les puede tocar vivir a generaciones futuras, gente que
queda atrapada en guerras desencadenadas por motivo de recursos
o0 que paga por la aplicacion de tecnologias inadecuadas y peligro-
sas. Quiza los tedlogos se conviertan en abogados de la naturaleza,
0 quiza, simplemente, la silla de ella permanezca vacia a la mesa
del discernimiento, para que sea el silencio de la naturaleza el que

hable.

Los teologos cristianos sentados a la mesa de discernimiento con
vistas a una reconciliacion al servicio de un mundo sostenible a
largo plazo pueden introducir una perspectiva teologica cristiana.
Esto constituye el nucleo del discernimiento comunitario cristiano,
cuya primera pregunta es: ;como puede cada uno de nosotros, a
su modo, contribuir al bien de todos y a vivir juntos en armonia?
Mas teologicamente: ;como se revelan la voz y el don de Dios en

° Temps des crises, Le Pommier, Paris 2009.
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cada uno de nosotros al servicio de todos en marcha hacia el Reino?
Ser sensibles a la presencia de Dios en la naturaleza —uno de los
«actores extranos» y la escucha del modo en que Jests de Nazaret
presenta el Reino futuro— involucrando a las futuras generaciones
—el otro «actor extrano»— puede ayudarnos a ganar distancia de
nuestros intereses personales, de manera que seamos libres para re-
presentar a esos «otros» extranos. Queda la cuestion esencial: ;como
habla Dios en esos «otros» extranos, excluidas las personas, la natu-
raleza, las generaciones futuras? En esta perspectiva, los puntos de
vista teologicos que articulan un enfoque antropocéntrico de la crea-
cion dejan que desear: interpretan la creacion desde la perspectiva
de los seres humanos, no necesariamente desde la de un Dios que se
revela a si mismo en la creacion. Las teorias evolutivas, que intentan
respetar la dinamica del mundo como este es y que proporcionan un
medio de situar a los seres humanos en el centro de la creacién, pa-
recen mostrar mas respeto por el trabajo de Dios en ella, y lo hacen
sin imponer un modelo antropocéntrico. La verdadera ciencia, aun
cuando el cientifico no crea en Dios, muestra profundo respeto por
la presencia de Dios en la creacion, poniendo de relieve la adecuada
dindamica de esta.

Para tomarse una distancia no antropocéntrica con respecto al
mundo que permita a este ser realmente creacion y, por tanto, crea-
cion de Dios, los cristianos pueden remitirse a algunos textos fun-
damentales de sus tradiciones: los relatos de la creacién, aunque
sus rasgos antropocéntricos puedan ser cuestionados; la capacidad
de Jesus para escuchar a la naturaleza y presentar ejemplos de ella
(aves y flores); el énfasis en que el Reino es como un banquete; la
reconciliacion de todas las cosas en Cristo (las cristologias cosmicas
pueden ofrecer algtin apoyo); los dolores de parto de la creacion en
Romanos 8.

Las mesas de reconciliacion empiezan a surgir a nivel local; a nivel
mundial, senales que permiten abrigar esperanzas son los esfuer-
zos cooperativos de cientificos, filosofos, politicos... en las orga-
nizaciones internacionales. La Iglesia, dados su alcance mundial y
su presencia en muchos estratos de las sociedades humanas, ofrece
ciertamente oportunidades de desarrollar esos procesos de discer-
nimiento.
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Conclusion

La idea de reconciliacion gana en hondura y complejidad frente a
los retos ambientales globales. Para los cristianos, la reconciliacion
hace referencia a la construccion de comunidad en la linea de la
creacion hacia el Reino: es un proceso eclesiogenético que refleja el
mismo dinamismo de la Trinidad econémica, punto que no hemos
podido desarrollar en el presente articulo. Esta perspectiva cristiana
constituye una contribucion en la mesa de discernimiento y puede
ayudar a que la naturaleza y las generaciones futuras tengan verda-
deramente un puesto a la mesa.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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ALIANZA PREFERENCIAL CON EL ENEMIGO
«Justicia reconciliadora» y tiempo.
Perspectiva del Servicio Jesuita a Refugiados

ué puede ayudarla a reconciliarse?
—iLa justicial —respondio dona Maria.
—;Qué clase de justicia? —volvi a preguntarle.

Entonces me contd su historia:

Mi esposo fue asesinado; también un hijo y un nieto. Otro hijo
mio esta desaparecido desde 2003. Temo que haya muerto. Y ten-
go aun otro hijo que esta en la carcel... No sé qué clase de justicia
quiero. Quiz4 la justicia de Dios. jDesde luego no la justicia humana!
Necesito saber si mi hijo, el que esta desaparecido, vive todavia. Si
ha muerto quiero saber dénde, para ir a darle una sepultura decente
y descansar en paz.

Y anadio:
Me enteré de que su asesino potencial estaba en prision. Asi
que decidi verme con el criminal cara a cara en la carcel para saber

* Dr. ELias LOpEZ. Es un jesuita espafiol que trabaja en reconciliacion dentro
del Servicio Jesuita a Refugiados (JRS), una organizacién humanitaria interna-
cional presente en mas de cincuenta paises. Elias ha trabajado en campos de
refugiados de Africa durante mas de tres anos y es asistente del director inter-
nacional del JRS en Roma. Tiene un master en Ciencias politicas y es doctor en
Teologia. Su tesis doctoral verso sobre el papel del perdon en politicas de paz.
Actualmente es consultor del JRS para reconciliacion (centrado especialmente
en Colombia). Colabora con la Universidad de Comillas, de Madrid, y con la
Oficina para los Ministerios Sociales de los Jesuitas espafoles. Su pasion es el
vinculo entre espiritualidad y politicas de paz y espiritualidad y liderazgo en
desarrollo organizativo.
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acerca de mi hijo. Cuando lo vi entre dos guardias, esposado, me
di cuenta de que esa no era la justicia que yo quiero.

Dona Maria permanecié unos segundos en silencio meditativo,
para decir:

iNo puedo perdonar! ;Quién soy yo para perdonar semejantes
crimenes? Pero pongo en manos de Dios esta incapacidad mia de
otorgar perdon, y descanso en El. Y poniendo en manos de Dios
mi dolor y mi incapacidad siento de algin modo que, en alguna
medida, yo también perdono.

;Es este perdon que dona Maria pone en manos de Dios la fuerza
de la gracia para hacer justicia y llegar a la reconciliacion, para hacer
posible lo imposible, para mover montanas, para amar al enemigo?

Dofa Maria es una victima de los setenta anos largos de conflic-
to armado en Colombia. La conoci hace dos afos, en uno de los
proyectos que el JRS (Servicio Jesuita a Refugiados) tiene en mar-
cha'. El JRS trabaja con refugiados, personas desplazadas dentro de
territorios nacionales y detenidos en mas de cincuenta paises a lo
ancho del mundo. Cuando sus voluntarios entran por primera vez a
trabajar en uno de sus campos de refugiados —yo fui enviado a los
de Tanzania—, lo que se les repite insistentemente es: «jEscuchad!
iEscuchad! jEscuchad!» Yo estuve escuchando durante tres meses
antes de empezar a prestar mi servicio a los refugiados. Desde la
perspectiva del JRS, la teologia emerge de escuchar a la gente du-
rante largas horas, compartiendo sus historias personales y sus vidas
para llegar a ser comparieros (palabra que etimoldgicamente significa
«los que comparten el pan»).

E1JRS hace teologia desde y con dona Maria y aprende con ella, en
su incapacidad de perdonar, como abrirse a la fuerza de la gracia de

! El Servicio Jesuita a Refugiados (SJR) es una organizacion catolica interna-
cional que tiene la mision de acompanar, servir y defender legalmente a refu-
giados y a otras personas arrancadas de sus raices a la fuerza y que han sufrido
atrocidades. El SJR presta servicios a nivel nacional y regional con ayuda de su
oficina internacional de Roma. Fue fundado por el P Arrupe en noviembre de
1980 como obra de la Sociedad de Jesus. Véase: http:/www.jrs.net/about (ulti-
mo acceso, 10 de noviembre de 2012).
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Dios para humildemente poder avanzar en el largo proceso de per-
donar lo imperdonable y llegar a la reconciliacion. Nuestra pregunta
es: ;Como podemos abrirnos a Dios, al igual que dona Maria, re-
considerar y reelaborar, junto con las victimas, los victimarios y sus
sociedades, nuestros conceptos de justicia y reconciliacion, ast como
las relaciones de éstos con otros conceptos fundamentales como los
de verdad, perdon, transformacion de conflictos, paz, etc.??

Voy a proponer cuatro técnicas de indagacion, o heuristicas, para
hallar posibles respuestas y orientar nuestro discernimiento respecto a
la relacion entre justicia y reconciliacion y otros conceptos esenciales.

Primera heuristica:
Buscar reconciliacion dentro de una vision amplia de la justicia
(justicia «inclusivay)

En estudios comparativos se descubre que la sostenibilidad de la
paz (en los aspectos interdependientes de hacerla, mantenerla, cons-
truirla y protegerla)’ depende de la inclusion de una vision amplia de
la justicia, para evitar que tengamos de esta un concepto demasiado
estrecho y simplista. La paz y la reconciliacion exigen la articulacion
de una justicia compleja que tenga en cuenta lo siguiente*:

Segun Axel Honneth’, la justicia es reconocimiento entre partes en
conflicto y tiene tres dimensiones:

? «Trabajos psicologicos recientes sobre justicia procedimental indican que las

personas a las que se da la oportunidad de participar en una decision veran mas pro-
bablemente esa decision como justa que aquellas personas a las que no se les da tal
oportunidad», Ronald L. Cohen, Procedural Justice and Participation, en: http://hum.
sagepub.com/content/38/7/643.short (altimo acceso, 10 de noviembre de 2012).

* Para el significado de estos aspectos fundamentales, véase: http://www.peacebuil-
dinginitiative.org/index.cfm?pageld=1764 (tltimo acceso, 10 de noviembre de 2012).

* Esta taxonomia de la justicia —o de mejor(es) justicia(s)— no pretende ser
exhaustiva, sino mostrar la complejidad que surge cuando se habla de justicia
que facilita el proceso de reconciliacion.

> Axel Honneth, «Integrity and Disrespect: Principles of a Conception of Morali-
ty Based on the Theory of Recognition», Political Theory 20, n° 2 (1992) 187-201.
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— Reconocimiento de la integridad fisica y del bienestar emocio-
nal de todas las personas (victimas, victimarios, terceras partes y las
correspondientes sociedades).

— Reconocimiento de iguales derechos para todos los individuos
y comunidades (Declaracion Universal de los Derechos Humanos).

— Reconocimiento de las diferencias, o particulares rasgos y habi-
lidades, estilos de vida, valores culturales y tradiciones de diferentes
individuos y comunidades.

Rama Mani propone una perspectiva también triple de la justicia,
pero diversa de la anterior":

— Justicia legal: el intento politico de restablecer el orden y la se-
guridad mediante el imperio de la ley.

— Justicia rectificadora: la busqueda psicosocial de castigo para
los victimarios y justificacion de las victimas mediante procesos, co-
misiones de la verdad y de reconciliacion, etc. Aqui entra la justicia
retributiva.

— Justicia distributiva: aborda las causas y efectos socioeconémicos de
la desigualdad, la exclusion y la pobreza. La justicia distributiva trata de
proporcionar a cada persona y grupo lo necesario para salvaguardar su
dignidad y sus derechos como personas, asi como su desarrollo humano.

Otras dimensiones de la justicia (y no es una relacion exhaustiva) son:

— Justicia conmutativa: garantizar la igualdad de valor en el inter-
cambio de bienes y servicios entre las personas.

— Justicia impositiva: hacer que cada persona o grupo contribuya
al bien comun en la medida que le corresponda.

— Justicia social mundial: garantizar la solidaridad no solo a nivel
local y nacional, sino también a escala internacional en un orden
mundial justo.

— Justicia de género: imaginar y trabajar por conseguir una socie-
dad libre de barreras de género, donde los individuos y los grupos
no sean obstaculizados por tendencias, estereotipos o prejuicios que
les impidan desarrollar todo su potencial.

° Rama Mani, Beyond Retribution: Seeking Justice in the Shadows of War; Polity,
Cambridge 2002.
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— Ecojusticia: proceder atendiendo a la interdependencia entre la
proteccion medioambiental y la justicia social, entre la naturaleza
y el derecho a utilizar las disponibilidades econdmicas y el poder
politico para el bien comun.

La Carta de la Tierra proporciona un ejemplo de «justicia inclusiva.
Es una declaracion de principios a la que se lleg6 a través de un proce-
so mundial de consulta sobre valores y principios fundamentales para
construir un mundo justo, sostenible y pacifico en el siglo xxr".

Dentro de su enfoque inclusivo, el concepto de justicia transicional
emerge como un aspecto clave en sociedades transicionales. Reciben
este nombre aquellas sociedades que, estando divididas por grandes
violaciones de derechos humanos, crimenes contra la humanidad y cri-
menes de guerra, estan comprometidas a curar las heridas del pasado y
a lograr, con el restablecimiento de relaciones y de la justicia, un futuro
sostenible y pacifico. Estudios comparativos en diferentes paises y socie-
dades transicionales muestran que la justicia transicional se define por
la articulacion de cuatro elementos basicos (el llamado modelo TARR)®:

— Verdad sobre la violencia infligida. Tiene diversas facetas, como
verdad forense (hechos de un crimen determinados médico-cienti-
ficamente), verdad legal (establecida por un tribunal), verdad narra-
tiva (referida individual o colectivamente), verdad existencial (que
sana recuerdos y da sentido al caos de un pasado violento), verdad
espiritual (que conecta con las fuentes vivificantes, trascendentes o
no, religiosas o no, de todas las partes), etc.

— Responsabilidad del victimario, que implica justicia retributiva
(castigo proporcionado) contra la impunidad.

7 Véase la iniciativa Carta de la Tierra en: http://www.earthcharterinaction.org/
content/pages/read-the-charter.html (altimo acceso, 10 de noviembre de 2012).

SLasigla TARR corresponde a las iniciales de las palabras inglesas (Truth, Accoun-
tability, Reparation y Reconciliation = verdad, responsabilidad, reparacion y recon-
ciliacion, cuyas iniciales darian en espariol la impronunciable sigla VRRC. Véase
el articulo de Luc Reychler y Jacques Haers en este numero; cf. también Stephan
Parmentier, Marta Valinas et al., How to Deal with Mass Victimization and Gross Hu-
man Richts Violations. A Restorative Justice Approach. Véase: http://scholar.google.
es/scholar?q=tarr+model+in+transitional+justice&hl=en&as_sdt=0&as_vis=1&
oi=scholart&sa=X&ei=LUqpUJX_BMW7hAfNnIDoBA&ved=0CBsQgQMwAA
(ultimo acceso, 10 de noviembre de 2012).
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— Reparacion a las victimas, con actos como restitucion, rehabili-
tacion, compensacion, trabajo social por parte de los culpables, ritos
(de reconocimiento), etc.

— Reconciliacion (re-con-ciliacion significa etimologicamente «lla-
mada a juntarse de nuevo»). Implica la sanacion espiritual de vic-
timas y victimarios, asi como el restablecimiento de las relaciones
sociales rotas entre las partes en conflicto, de modo que todos se
puedan unir e incorporarse a la sociedad.

La reconciliacion, tal como es definida en TARR, tiende a destacar
la finalidad restaurativa de la justicia. La justicia restaurativa se ocupa
mas de restablecer y sanear las relaciones entre individuos y sociedades
enfrentados que en castigar a los culpables. Por tanto, la justicia restau-
rativa nunca aceptara la pena de muerte ni la cadena perpetua, ya que
estas hacen imposible la reintegracion del convicto en la comunidad.
La justicia restaurativa puede ser vista como la expresion politica de la
recomendacion de amar al enemigo, que constituye la «buena noticia»
en el evangelio de Jesus. Encontramos la justicia restaurativa mas en
comisiones de verdad y reconciliacion, mientras que la justicia retributiva
es la habitual en juzgados y tribunales. Todas las partes primarias de
un conflicto, junto con sus sociedades, tienen que discernir juntas cual
debe ser la relacion entre retribucion y restauracion en justicia y paz.

Decir que la reconciliacion tiende a sanear relaciones y restaurar
a todas las partes no implica que la justicia retributiva y la respon-
sabilidad, la justicia rectificadora y el castigo de culpables no tengan
su lugar en el camino hacia la reconciliacion. Esta tiende al proceso
de «reconciliar» modos diferentes de entender y experimentar la(s)
justicia(s) (aceptando la complejidad) entre todas las partes en con-
flicto dentro de una sociedad concreta.

Segunda heuristica: Abrir la justicia transicional a la gracia
(el sacramento de la reconciliacion)

Hay un sorprendente paralelismo entre la justicia transicional
(TARR) y el modelo sacramental de la reconciliacion. Los cuatro
elementos esenciales de la justicia transicional pertenecen también
al nucleo de la tradicion y practica catolicas del sacramento de la
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reconciliacion. Vemos esto cuando recordamos los cinco nombres
del sacramento (la realidad es demasiado rica para designar la expe-
riencia con un solo nombre) y los siete pasos dinamicos del proceso
sacramental.

En la tabla ofrecida a continuacion de este parrafo indicamos los
cuatro elementos del modelo TARR de justicia transicional (verdad,
responsabilidad, reparacion y reconciliacion), mas los cinco nom-
bres del sacramento (confesion, penitencia, conversion, reconcilia-
cion y perdon) y los siete pasos en la practica y rito del sacramento
(conciencia del mal causado, arrepentimiento, confesion, repara-
cion, compromiso de no repetir el mal, concesion de perdon, y peni-
tencia). El paralelismo entre el modelo TARR y los nombres y pasos
del sacramento es mostrado en la tabla. El primer grupo, en el re-
cuadro superior izquierdo, menciona conceptos relacionados con el
nivel cognitivo de las partes. El recuadro superior derecho se refiere
a aspectos afectivos. El recuadro inferior derecho tiene que ver con
la conducta. Y el recuadro inferior izquierdo, con la capacidad de
compartir un espacio comun, relacionarse de nuevo para per-donar
(lat. per y donare = dar en exceso) y recibir a la par en el recuento.

Sacramento + TARR

VERDAD RESPONSABILIDAD
1. Confesion 2. Penitencia

1. Conciencia del mal causado 2. Arrepentimiento
3. Confesion 7. Penitencia
RECONCILIACION REPARACION
4. Reconciliacion 2. Conversion
5. Perdon 4. Reparacion

6. Concesion de perdon 5. Compromiso de no repetir el mal

Este paralelismo enriquece nuestro entendimiento de la justicia
transicional y del sacramento de la reconciliacion.

Primero: en estudios comparativos entre diferentes paises y dife-
rentes culturas que han sufrido graves violaciones de derechos hu-
manos hay una gran coincidencia en cuanto a los elementos esen-
ciales de la justicia (los cuatro elementos TARR). Esa coincidencia
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es compartida con la tradicion cristiana, cuya practica de reconcilia-
cion tiene una historia de dos mil afios.

Segundo: con los cuatro grupos es mas facil ver conceptualmente
como la justicia puede estar abierta a la gracia, a un espacio sagrado
en medio de la politica de justicia en sociedades transicionales. La
justicia transicional se mueve mas cerca de lo sagrado, y lo sagrado
mas cerca de la politica. Mediante este paralelismo podemos ver que
la justicia, el perdon y la reconciliacion son una tarea personal-social
y humano-politica, asi como un don divino y mistico.

Tercero: este paralelismo entre justicia transicional y practica de la
reconciliacion cristiana nos permite hablar de «justicia reconciliado-
rax, asi como de «justicia remisoria», en linea con la conocida frase
de Juan Pablo II: No hay paz sin justicia, ni justicia sin perdon. Todos
estos conceptos parecen ser interdependientes.

Per-donar, como quedd apuntado, significa etimoldgicamente
«dar en exceso». Esto implica dar liberalmente, gratis, yendo mas
alla de la correspondencia, en las transacciones, de la simple reci-
procidad, de la medida justa: perdonar significa dar generosamente.
Pero se trata de un dar en exceso que es darse a si mismo; la victima
se da de nuevo a la relacion con el victimario. Lo cual explica que el
perdon lleve a la reconciliacion. Es un dar generoso para una finali-
dad restauradora. Lo mismo es la gracia de Dios: un generoso darse
a lo largo de la historia para restaurar la alianza con la humanidad.
El modelo TARR de justicia transicional esta abierto a Dios, a su
amorosa gracia, para alcanzar reconciliacion en el sacramento del
perdon. No hay paz y reconciliacion sin justicia y perdon, el «dar
excesivamente» enraizado en el amor divino. La justicia se perfec-
ciona en el amor que es perdon y reconciliacion.

Desde una perspectiva teologica, uno trata de perdonar lo imper-
donable, como dona Maria, hombro con hombro con Dios. Uno per-
dona desde Dios y con Dios, que es la fuente de amor excesivo y de
vida en abundancia (Jn 10,10), a fin de restaurar aquello a lo que se
ha dado muerte. Teolégicamente, uno co-perdona con Dios para
transmitir a las generaciones siguientes una nueva «justicia recon-
ciliadora» que reconstruya y sostenga una vida en paz entre todos.
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Tercera heuristica:
Buscar una usticia reconciliadora» desde los nifios
(dando asi un futuro a la siguiente generacion)

Pregunté a una mujer palestina si era posible hacer justicia, per-
donar y reconciliarse. Me dijo: «No me pidas que perdone, ino pue-
do! A un hermano mio lo maté Israel. Todos mis otros hermanos
tienen cicatrices de balas en las piernas. Mi madre tiene un brazo
paralizado después de ser herida por un soldado israeli. {No puedo
perdonar! Permanecio en silencio algunos segundos y anadio: «Yo
no puedo perdonar, pero voy a hacer una cosa: voy a tratar de no
pasar el odio a mis hijos, esperando que un dia ellos sean capaces de
perdonar y reconciliarse». Respuestas muy similares a esta las he en-
contrado entre victimas de la region africana de los Grandes Lagos.

La misma preocupacion positiva por el futuro de los hijos se per-
cibe entre las viudas colombianas. Al comienzo de nuestra colabora-
cion con ellas, su necesidad era curarse del trauma de la muerte vio-
lenta de sus maridos. Una vez recobradas lo suficiente, expresaron
la necesidad de tener independencia econdmica, y juntos desarrolla-
mos actividades de pequenos ingresos para que pudieran alimentar
a sus ninos. Mas tarde, ellas se dieron cuenta de que, a menos que
trabajasen con los «enemigos», no podrian acabar con el circulo de
violencia y sus hijos continuarian sufriendo en el futuro. Resolvie-
ron trabajar con los hijos de las victimas y con los de los victimarios.

Para poner en marcha la reconciliacion entre enemigos o grupos
en conflicto necesitdbamos recurrir a su amor por los propios hijos.
La curacion del pasado en el presente se realiza desde el futuro, des-
de el hondo deseo de una vida en paz para los hijos de las victimas
y de los victimarios. Pueden motivar y movilizar a sus padres para
hacer posible lo imposible, para mover montanas. Por eso cabe decir
que es la generacion siguiente la que lleva a la reconciliacion. Quiza
uno no llegue a reconciliarse con el «enemigo» en toda su vida, pero
bien cabe la esperanza de que su hijo si lo hara. De ahi que la recon-
ciliacion y la curacion de las heridas necesiten tiempo. Un «tiempo
para la paz». Es preciso que lideren la paz ahora desde un futuro
reconciliado. Como me dijo una viuda colombiana, «para propor-
cionar un futuro mejor a mi hijo estoy dispuesta a entrar en un pro-
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ceso de reconciliacion con quien mat6 a mi esposo». Es la actitud de
dona Maria, quien fue a ver al posible asesino de su hijo... por amor
al hijo. Y, sorprendentemente, sinti6 compasion por su «enemigo»:
un maravilloso paso en el largo proceso de entrar en alianza con él.

Cuarta heuristica:
Intentar una alianza preferencial con el enemigo
(amar al enemigo)

Pregunté a Gustavo Gutiérrez si la opcion preferencial por los po-
bres, de la teologia de la liberacion, se podia traducir para la teologia
de la reconciliacion como una alianza preferencial con el enemigo.

Su respuesta fue «no» y «si». «No, porque una expresion utilizada
fuera de su contexto original puede perder su sentido. Y si, porque
si se considera que los pobres son las personas insignificantes y ex-
cluidas, se puede establecer un paralelismo con los que son consi-
derados enemigos. Al enemigo también se le demoniza y aparta; se
le rechaza y excluye a fin de volverlo insignificante, alguien que no
me afecta». En puridad, la guerra tiende a una exclusion radical de
los enemigos, satanizandolos y eliminandolos. La pena de muerte es
esa extrema exclusion de los satanizados.

;Por qué una alianza «preferencial»? Resulta verdaderamente di-
ficil no dejarse arrastrar por las emociones en las relaciones con el
enemigo. Vemos como algo casi imposible de poner en practica la
recomendacion «amad a vuestros enemigos y rogad por los que os
persiguen» (Mt 5,44). Jesus nos invita a ser perfectos como el Padre
suyo y nuestro (Mt 5,48). Por lo menos Jesus, en el tormento de la
crucifixion, si que siguié lo que él mismo habia prescrito: «Padre,
perdonalos» (Lc 23,34). En la cruz, Jests recuerda que él ha venido,
no a llamar a los justos sino a los pecadores (Mc 2,17). Recuerda
también al que «hace salir el sol sobre malos y buenos y envia la
lluvia sobre justos e injustos» (Mt 5,45). «Preferencial» es una ex-
hortacion a abrir nuestro paisaje interior y a permitir que el Espiritu
mueva nuestras montanas de divisiones.
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sPor qué una «alianza» con el enemigo? Una alianza es una invi-
tacion a una relacion sostenible de proteccion, cuidado y amor mu-
tuos. La alianza sugiere una vida de interdependencia entre victima
y victimario. La «opcion» preferencial podria sugerir algun pater-
nalismo unilateral. La reconciliacion busca reciprocidad en cuanto
a proteccion y cuidado, aspira a una relacion estratégica beneficiosa
para todos.

Al final, esta alianza preferencial con los pobres y con el enemi-
go deviene un locus theologicus. ;Por qué? Porque tanto los pobres
como el enemigo suponen un reto para nuestra capacidad de amor
excesivo y gratuidad:

— Los pobres no estan en condiciones de devolver lo que se les
ha dado; la relacion con ellos solamente puede ser desinteresada,
gratuita.

— Responder a la exhortacion de Jesus de amar al propio enemigo
(Mt 5,44) es ir demasiado lejos, darse al otro en la relacion, dar en ex-
ceso, graciosamente, gratis, dar sin una transaccion «justa» (entendi-
da como intercambio de cosas de igual valor). Escuchar a un homici-
da que pide perdon no le devolvera la dolorosa pérdida a dona Maria:
el perdon es concedido sin esperanza de recuperar al hijo muerto.

Los pobres y el enemigo constituyen una oportunidad de amar o
dar en exceso, una experiencia de gracia y donacion, de gratuitad. Es
asi como los pobres y el enemigo se convierten en locus theologicus,
un lugar donde nosotros encontramos a Dios y donde nuestro amor
limitado encuentra el excesivo amor divino... como en el caso de
dona Maria.

Esta divina logica del amor excesivo subvierte el statu quo de la
logica del mercado, donde no se da nada gratuitamente. A Jesus lo
mata su logica demencial. Recordar la invitacién de Jesus de amar al
enemigo es locura, un recuerdo peligroso, una provocacion, como
lo es una alianza preferencial con el enemigo. No hay nada mas sub-
versivo en el orden humano que perdonar al enemigo hasta el punto
de amar, curar, hacer justicia y llegar a la reconciliacién. Podemos
decir que cuando Jesus ora subversivamente en la cruz «Padre, per-
donalos», hace una alianza preferencial con el enemigo contra nues-
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tra tendencia a satanizar a seres humanos que han hecho mal. Ese
perdon inconcebible, ese amor en exceso, es curacion, salvacion y
reconciliacion, la experiencia del Resucitado que cuida el vinculo
entre todos en medio de una comunidad rota, llena de temores, lle-
na de defensas a causa de la violencia y de los traumas. Mediante el
perdon se desmantela del circulo de violencia y venganza.

Se dice que a Karl Barth se le pregunté en una ocasion: «;Es ver-
dad que un dia, en el cielo, nos volveremos a encontrar con nuestros
seres queridos?». Y Barth respondio: «Si, claro, pero no solo con
nuestros seres queridos, sino también con nuestros enemigos». El
cielo es nuestra ultima esperanza de transformar a nuestros ene-
migos en amigos conectando directa y finalmente con la fuente de
amor excesivo, Dios.

Quiza se podria decir que esa reconciliacion (como una realidad
escatologica) es ya presente en algun grado, pero no llegara plena-
mente hasta el momento de la experiencia directa del amor excesivo
de Dios para perdonar lo imperdonable.

Conclusion. Nuestra heuristica:
Jesus en la cruz diciendo «Padre, perdonalos»
como expresion de amor al enemigo

Jesus, al orar por quienes lo habian perseguido y le estaban dando
muerte de cruz, entré en una alianza preferencial con el enemigo. Pero
incluso Jests necesito pedir al Padre que perdonase a sus enemigos,
porque él solo no podia perdonar lo imperdonable, como dona Maria.

El P Leonel Narvaez (fundador de ESPERE)’ apunta que en misa,
antes de la sagrada comunion, orando decimos tres veces: «Cordero
de Dios que quitas el pecado del mundo». Y afirma que necesitamos
convertirnos en «corderos de Dios» para transformar toda violencia
mediante una conducta suave y pacifica, como la de Jesus.

°  Véase: http//www.arapacisinitiative.org/en/il-consiglio/8-membro-del-
consiglio/103-leonel-narvaez-gomez (tltimo acceso, 10 de noviembre de 2012).
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La cuestion es: ;Quién quiere convertirse en un cordero de Dios
junto con Jests, para llevar la herida de ser un trabajador por la
paz, y para transformar la muerte por violencia en vida de resurrec-
cion? Necesitamos misticos politicos (que articulen accion-pasividad
y palabra-silencio) entre personas corrientes, como dona Maria, que
subvierte el statu quo de violencia con sentimientos de compasion
por el asesino de su hijo. Lo imposible es hecho posible.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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JUSTICIA RESTAURATIVA
ENTRE VIOLENCIA CONTINUA
Lecciones de Mindanao, en el sur de Filipinas

a reconciliacion y la justicia son polos dialécticos en la tra-

dicion cristiana: desde la afirmacion de Agustin de que «la

caridad no es sustituto de la justicia cumplida» y la relacion

que vio Tomas de Aquino entre justicia, caridad y paz en
la Summa Theologiae 1la-Ilae, Q, 29, hasta el emparejamiento por
Benedicto XVI entre la justicia y el perdén en un mensaje pronun-
ciado recientemente (30 de abril de 2012). En su discurso a la Pon-
tificia Academia de Ciencias Sociales, el Papa explico que «es la
combinacion de justicia y perdon, de justicia y gracia, lo que estd en
el centro de la respuesta divina al mal comportamiento humano». Y
citando a Juan Pablo 1I, dijo a continuacién: «No puede haber paz
sin justicia, ni justicia sin perdén»'.

En la mayor parte de lo escrito hasta la fecha sobre justicia restau-
rativa, esta es promovida como un avance esencial que equilibra los

* Dr. DANIEL FRANKLIN PILARIO es profesor y actual decano de la Saint Vin-
cent School of Theology, en la Universidad Adamson, de Manila. Se licenci6 y
doctoro en Teologia por la Universidad Catolica de Lovaina, en 1998 y 2002
respectivamente. Su campo de investigacion abarca la teologia fundamental,
la antropologia teologica, la inculturacion, el dialogo interreligioso, los méto-
dos teologicos y la teoria sociopolitica. Miembro fundador y expresidente de
DAKATEO (Sociedad Teologica Catolica de Filipinas), es también miembro del
Consejo Editorial de Concilium.

Direccion: St. Vicent School of Theology, Adamson University (Filipinas).
Correo electronico: danielfranklinpilario@yahoo.com

! Benedicto XVI, «Mensaje a la Pontificia Academia de Ciencias Sociales, cf.
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/pont-messages/2012/
documents/hf_ben-xvi_mes_20120427_social-sciences_sp.html.
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dos polos: respeta la integridad de la justicia, pero valora debidamen-
te su rostro humano, es decir, el perdon, la clemencia y la paz. Pero
los discursos sobre justicia restaurativa solo abundan en comunidades
del Primer Mundo y en sociedades que han dejado atras conflictos. El
proposito del presente articulo es explorar la viabilidad de este dis-
curso en situaciones de guerra prolongada y de violencia continua.
Quiero situar mi reflexion en un contexto concreto que me es familiar:
la region de Mindanao Musulman, en el sur de Filipinas. Este escrito
esta dividido en cuatro partes: a) algunos titulares sobre el conflicto
de Mindanao; b) breve examen de su historia; ¢) iniciativas locales de
justicia y paz; d) lecciones extraidas desde el terreno. Es mi opinion
que la justicia restaurativa, aunque ha ganado posiciones en contextos
posteriores a conflictos, adopta diferentes formas y presupuestos en
sociedades metidas en guerras prolongadas. Con este trabajo espera-
mos contribuir al debate mas amplio sobre como restablecer la justicia
y promover una paz duradera en complicadas situaciones de violencia.

. Titulares sobre el conflicto de Mindanao

Mindanao, en el sur de Filipinas, siempre aparece en los medios de
comunicacion. Voy a pasar revista a algunos de los sucesos que llegan
a los titulares de la prensa internacional. Prominente en las noticias es
el asesinato de misioneros, asi como el secuestro de monjas y maes-
tras (las mas de las veces para cobrar rescate). Uno de los casos mas
conocidos fue el asesinato del obispo Benjamin de Jests delante de su
misma catedral, en Jolo, archipiélago de Sulu, en 1997. En todos es-
tos sucesos no hubo testigos que salieran a declarar. Como impera la
cultura del silencio, no se ha resuelto ninguno de tales casos. En tiem-
po mas cercano, otro episodio ain mas prominente alcanzo atencion
internacional. Se trata de la masacre ocurrida en 2009, en Maguin-
danao, donde un cabecilla militar y politico local, Andal Ampatuan,
detuvo un convoy de adversarios politicos y numerosos periodistas,
los condujo ladera arriba por una colina y mato a tiros a cincuenta y
ocho de ellos, para luego enterrarlos a todos con sus vehiculos en
una fosa comun. Tres dias después de la matanza, sus perpetrado-
res estan presos, pero aun no se ha podido preparar contra ellos una
acusacion capaz de prosperar, porque algunos testigos simplemente
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desaparecieron o fueron asesinados misteriosamente. No solo sufren
secuestro los misioneros, sino también los turistas. Martin y Gracia
Burnham, matrimonio americano que estaba celebrando su aniver-
sario de boda en un complejo turistico, fue secuestrado por el grupo
Abu Sayyaf en 2001. Durante un aflo tuvieron que andar por la selva
encanonados por sus captores. Luego, en el cruce de disparos con la
unidad militar de rescate, muri6 Martin, el marido. La mujer, Gracia,
vivio para contar su odisea en un libro titulado En presencia de mis
enemigos’, del que se han vendido trescientos mil ejemplares hasta
la fecha. El grupo Abu Sayyaf alcanzo notoriedad internacional des-
pués de los acontecimientos del 11 de septiembre de 2001, dado que
su fundador, Janjalani, tenia conexiones con Osama bin Laden y Al
Qaeda y ademas habia recibido entrenamiento en Libia y luchado en
la guerra de Afganistan. El suefio de Abu Sayyaf es politico-religioso:
establecer un Estado teocratico islamico en Mindanao.

Por el modo en que estan escritos los titulares, parece que quienes
han llevado a cabo esos actos han sido principalmente musulmanes,
con lo cual se refuerza su estereotipo de «terroristas» en los medios oc-
cidentales. Sin embargo, la mayor parte de los sucesos de este tipo no
llegan a los noticiarios. En 1968, en el cenit de su poder, el presidente
Marcos quiso invadir y anexionarse la cercana isla de Sabah, en Mala-
sia. Para ello recluté a un grupo de musulmanes y los llevo a una isla
de la bahia de Manila (Corregidor) para, tras un entrenamiento especi-
fico, formar con ellos una unidad de «operaciones especiales» llamada
«Jabidah». Pero cuando aquellos hombres tuvieron noticia de que iban
a combatir a sus hermanos musulmanes de Sabah, se negaron a ha-
cerlo. Entonces Marcos, tras un juicio sumario, los hizo ejecutar en lo
que hoy se conoce como la «matanza de Jabidah»*. Otros musulmanes

* Dan Murphy, «Philippines Massacre: The Story Behind the Accused Ampa-
tuan Clan», The Christian Science Monitor, http://www.csmonitor.com/World/
Global_News/2009/1124/philippines_massacre_the_story_behind_the_
accused_ampatuan_clan.

? Gracia Burnham, In the Presence of my Enemies, Tyndale House Publishers,
Nueva York 2003.

* Marites Danguilan Vitug y Glenda M. Gloria, Under the Crescent Moon: Re-
bellion in Mindanao, Ateneo Center for Social Policy and Public Affairs, Quezon
City 2000, pp. 1-13.
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fueron victimas de derechistas y extremistas cristianos apoyados por el
Ejército filipino. En 1971, unos cien musulmanes —hombres, muje-
res y niflos— fueron masacrados dentro de su mezquita. En 2000, el
expresidente Joseph Estrada emprendi6 una «guerra total» contra los
«musulmanes separatistas» (el Frente Moro de Liberacion Islamica).
Cuando el Ejército hubo capturado el principal campamento rebelde,
el presidente vold a Mindanao y celebro la victoria con cerveza y cer-
do asado, para mayor ofensa de los musulmanes, en el lugar mismo
donde estos habian tenido su campamento. Y ;cudl es el resultado de
todas estas décadas de expediciones militares? Después de casi cin-
cuenta anos de luchas feroces, por no hablar de los miles de millones
gastados, la violencia continta todavia en Mindanao.

1. Colonialismo mdltiple

La historia de esta prolongada guerra es mucho mas larga y de
causas mas profundas de lo que se puede colegir por estos esporadi-
cos brotes de violencia. Ha sido considerada el conflicto interno mas
antiguo de cuantos atn contintian activos en el mundo, exceptuado
solamente el problema entre el Norte y el Sur de Sudan (que empezo
en el siglo x). Para entender la lucha musulmana por la autonomia en
el sur de Filipinas tenemos que remontarnos hasta el tiempo de la co-
lonizacion europea, en el siglo xv1, cuando estas islas de Sulu estaban
organizadas en sultanatos independientes que mantenian relaciones
comerciales y diplomaticas con las entidades politicas de su entorno.
La mayor parte de esos grupos indigenas habian sido islamizados
en el siglo x1v, con la llegada de los primeros misioneros arabes en
1380, dos siglos antes de que hicieran acto de presencia en las is-
las las potencias coloniales europeas. Lo que siguio en la historia de
Mindanao es lo que los historiadores llaman «colonialismo multiple
en Bangsamoro [o Moroland]»*, primero por los espanoles en el siglo
xvl, luego por los estadounidenses en el siglo xX, después por los mis-
mos filipinos y mas recientemente por la guerra contra el terrorismo.

> Julkipli Wadi, «Multiple Colonialism in Moroland», en Bobby Tuazon
(ed.), The Moro Reader: History and Contemporary Struggles of the Bangsamoro
People, CenPEG, Quezon City 2008, pp. 19-28.
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A pesar de su poder superior, los espafioles nunca pudieron «cristia-
nizar» ni someter politicamente a los moros de estas islas. Por ejemplo,
en 1751 hubo un decreto colonial espaiiol por el que se autorizaba
a personas privadas a organizar expediciones militares contra ellos a
cambio de favores politicos y economicos. Algunos lugares se convir-
tieron en centros cristianos; mas, por lo general, hubo gran resistencia.
Los movimientos geopoliticos y econdmicos en la zona de Sulu y en
las regiones del Sudeste asiatico contribuyeron también a empujar a
los moros a los margenes. Por ejemplo, sus incursiones para conseguir
esclavos y su practica de la piraterfa, combatidas como barbaras por
los europeos durante los tiempos coloniales, fueron ocasionadas por la
necesidad de nueva mano de obra esclava y por el trafico entre Europa,
China y Sulu de productos como nidos de ave, cera, alcanfor, perlas,
etc. La mayor parte de esas incursiones eran en territorio cristiano.
Pero aunque el gobierno espariol de Manila condenaba aparentemente
esas actividades, se encontraba en la «irénica situacion de desarrollar
con Sulu un lucrativo comercio regional que en realidad estaba basado
en la esclavitud y la “pirateria”, religiosamente tan reprobadas»°.

Junto con campanas militares de pacificacion, los colonizadores
norteamericanos que vinieron después de los espafoles emplearon
tacticas coloniales benignas en la primera parte del siglo xx; por
ejemplo, educacion y concesion «oficial» de tierras. Como los pue-
blos indigenas no tenfan titulos formales de propiedad, el gobierno
colonial estadounidense confisco grandes extensiones de posesiones
territoriales ancestrales, las declaro «terrenos publicos» y las ofrecio
en propiedad a colonos cristianos que carecian de tierra, resolviendo
asi el problema de la densidad poblacional en otras partes del pais.
Ademas, tal politica colonial abri¢ esas valiosas posesiones ancestrales
a grandes corporaciones americanas como BF Goodrich, Del Monte
y Goodyear, la mayor parte de las cuales siguen activas todavia hoy.
Asi pues, la actual lucha de los moros tiene que ver realmente con la
consecucion de unas tierras que en tiempos les pertenecieron.

© James Francis Warren, «The Port of Jolo and the Sulu Zone Salve Trade:
An 1845 Report», The Journal of Sophia Asian Studies 25 (2007) 305; cf. id., The
Sulu Zone 1768-1898: The Dynamics of External Trade, Slavery and Ethnicity in the
Transformation of a Southeast Asian Maritime State, NUS Press, Singapur 2007.
Gracias a Karl Gaspar por indicarme estos dos trabajos.
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Cuando los norteamericanos partieron en 1946, la elite politica
filipina —mayoritariamente integrada por cristianos— continué la
politica de usurpacion y sometimiento. Esos politicos del gobierno
con sede en Manila instrumentalizaron también a elites musulma-
nas para mantenerse ellos mismos en el poder, dando asi ocasion a
abusos y violencia perpetrados por cabecillas locales. Ademas, desde
hace ya varios afios tras el 11-S, las tropas americanas estan nueva-
mente en Mindanao para llevar a cabo campanas «antiterroristas», a
pesar de que la Constitucion prohibe la presencia de fuerzas extran-
jeras en cualquier parte del pats.

Asi pues, hoy en Mindanao contintia la violencia desde todos los
lados: «musulmanes separatistas», elites y cabecillas musulmanes en
lucha entre si, politicos cristianos locales, los militares, corporacio-
nes multinacionales y sus ejércitos privados, politicas gubernamen-
tales estructurales de Manila y, tltimamente» fuerzas estadouniden-
ses en operaciones secretas de caza de «terroristas». Las victimas no
son solo los heridos por bomba o bala (jy puede serlo cualquiera!)
ni los secuestrados, sino también los millones de personas forzadas
a dejar sus casas, tierras y pertenencias para evitar caer en el fuego
cruzado. Tal estado de miedo, de paralisis y de extendido sufrimien-
to sigue causando desesperacion en estos lugares, sin que se logre
localizar la verdadera fuente de la violencia.

[1I. Justicia y reconciliacion

En este contexto tan complejo y precario, ;como se puede hacer
justicia? Hay un debate en la ciencia juridica contemporanea sobre
la cuestion de qué tipo de justicia lleva mejor a la reconciliacion.
Por la centralidad que concede al Estado y sus leyes formales, asi
como al castigo del transgresor, y con su inherente enfoque hostil
del delito, la justicia retributiva es considerada ineficaz para resol-
ver conflictos sociales profundos. En cambio, la justicia restaurativa
promete remediar tal deficiencia privilegiando la voz de la victima,
llamando al autor del delito a rendir cuentas a la comunidad como
facilitador en el proceso que conduce a la reparacion y a la recon-
ciliacion. Decisivo en este enfoque es el didlogo cara a cara, la par-
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ticipacion activa de las victimas y de sus familias y la capacidad de
escuchar a todas las partes. Practicada primero en el contexto de la
justicia penal de paises desarrollados en los afios setenta, la justicia
restaurativa gana ahora popularidad en la corriente principal de la
ciencia juridica contemporanea. Mas recientemente ha sido aplicada
en el trabajo para la construccion de la paz en sociedades que poco
antes han conocido conflictos, apartheid o genocidios’.

Pero ;qué hacer cuando hay un estado de guerra continua, como
en Mindanao, una situacion donde la violencia no pertenece a un
pasado, por mas cercano que sea, sino que es presente y real? Una
monja que trabaja alli confiesa: «Cuando voy de nuestra casa a la
escuela cada manana, tengo la sensacion de que estoy andando hacia
la boca de un cocodrilo dispuesto a devorarme en cualquier mo-
mento». ;Qué sucede en esos lugares donde los agresores no pue-
den ser identificados y las familias no denuncian por miedo a ellos?
A mi entender, en tales situaciones, la llamada a la justicia restaura-
tiva tiene que llevarse a cabo en un nivel mucho mas fundamental:
el nivel de la supervivencia. Permitaseme sugerir algunas iniciativas
al respecto.

Crear oportunidades para la supervivencia cotidiana

La consecuencia mas obvia de la guerra es la dificultad de subve-
nir a las necesidades basicas de la gente: alimentos, medicinas, agua,
higiene, ingresos economicos, etc. En situaciones de conflicto, lo que
afecta a los ninos inmediatamente y en mayor medida no es el fuego
de las armas (jalgunos juegan junto a campamentos militares!) ni el
profundo impacto psicologico en sus vidas, sino la falta de comida,

7 Véase John de Cruchy, Reconciliation: Restoring Justice, SCM Press, Londres
2002; David Bloomfield, Teresa Barnes y Luc Huyse, Reconciliation After Violent
Conflict: A Handbook, International Institute for Democracy and Electoral Assistan-
ce, Estocolmo 2003); Tristan Anne Borer, Telling the Truths: Truth Telling and Pea-
ce Building in Post-Conflict Societies, University of Notre Dame Press, Notre Dame
(IN) 2006; Katherine van Wormer (ed.), Restorative Justice Across the East and
West, Casa Verde, Manchester 2008; Mohamed Abu-Nimer, Reconciliation, Justice
and Co-existence: Theory and Practice, Lexington Books, Lanham (MD) 2011.
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el cierre de sus escuelas y la carencia de servicios de salud basicos®.
Al ser preguntada una mujer qué se podia hacer para minimizar el
impacto de la guerra, replico: «A ustedes les corresponde decidir
qué ayuda pueden ofrecernos. Pero lo que nosotros pedimos a Dios
es que haya un poco de paz en esta tierra. No pedimos nada mas
que eso. Que podamos cuidar nuestra vida, dormir bien, y tendre-
mos mucho de lo que dar gracias. Que podamos trabajar nuestros
campos, obtener nuestros cocos, nuestras cosechas...»’. Lograr que
haya alimentos suficientes, descanso, salud, educacion, caminos a
los mercados es el primer paso hacia un mundo justo. Solo enton-
ces podremos sentarnos a hablar de reconciliacion. Como dijo un
trabajador pastoral, «Si no son satisfechas las necesidades basicas de
las personas, estas no pueden pensar en la paz». Un nifio resume
sus suefios en un anuncio colgado en YouTube: «[Solo] espero que
manana haya clase»'.

Promover zonas de paz, espacios de didlogo

Cuando uno habla de situaciones de conflicto, lo que encuentra son
miradas en blanco; en otras palabras, signos de paralisis y de resignacion
absoluta. Dijo una viuda: «Este es el mundo en el que hemos crecido.
No conocemos otro. Es algo a lo que tenemos que amoldarnos. Ni el
programa gubernamental sobre paz y desarrollo, ni nada que tenga
que ver con paz y orden, nos importa a nosotros lo mas minimo».
Incluso funcionarios del gobierno local comparten esa opinion:
«Operaciones militares, conversaciones de paz, debates publicos...
todo eso no es mas que una ceremonia de la futilidad»". El pre-
juicio y la desconfianza reinan entre la gente. En estos contextos,
el dialogo —como deseada norma de vida— se hace doblemente
dificil.

% Acerca de esto véase Sheilfa Alojamiento, «Armed Conflict in Sulu: A Local
Perspective», Tambara 24 (2007) 33-78.

*Tbid., p. 55.

1 Cf. «Peace in Mindanao», http://www.youtube.com/watch?v=4u2SIFRM8
Ms&playnext=1&list=PL785670ED023559F8&feature=results_main.

1 Sheilfa Alojamiento, art. cit., p. 54.
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Pero hay también otras voces e iniciativas no de fatalismo, sino de
esperanza. Un ejemplo concreto es la creacion de «zonas de paz».
Las zonas de paz (o daru-ul salaam) son pequetios espacios territo-
riales generalmente iniciados por los habitantes —musulmanes y
cristianos— de pequenas localidades, que tratan de impedir que la
violencia se instale entre ellos. Las zonas de paz tienen normas espe-
cificas que, por general acuerdo, se impone a si misma la gente del
lugar: horas de queda, no posesion de armas de fuego, pronta reso-
lucion de conflictos, etc. El mensaje de las zonas de paz es sencillo:
si ambos bandos se empetian todavia en seguir luchando, then, plea-
se, don’t do it here. Otra iniciativa es la de ofrecer un «programa de
estudios sobre la paz» (p. ej., masteres en Irenologia [ciencia de la
pazl, en Irenologia y el mundo infantil, etc.) dentro de algunas insti-
tuciones educativas locales. Asimismo notable es la creacion de una
«mesa de la paz» en clases de primaria. Cuando surge alguno de los
frecuentes conflictos en la escuela, se pide a los nifios involucrados
que vayan a la mesa de la paz instalada en la clase y que, sentados a
su alrededor, arreglen las cosas entre ellos. Asi como son necesarias
las negociaciones de paz oficiales (y hay varias en marcha a dife-
rentes niveles)?, la verdadera lucha cultural para derribar el «muro
invisible» de prejuicio y animosidad tiene lugar en el terreno de la
vida diaria. Y las estructuras basicas de la paz y la reconciliacion
como las que hemos indicado proporcionan cierto espacio para res-
tablecer amistades, volver a conectar con vecinos o aprender nuevos
modos de relacionarse y convivir en medio de violencia continua.

IV. Justicia restaurativa: lecciones desde el terreno
iQué se saca de esta descripcion de un contexto local? ;Cémo

puede contribuir la situacion en Mindanao al discurso sobre justicia,
en general, y a la justicia restaurativa, en particular?

2 En octubre de 2012, el Gobierno filipino y el Frente Moro de Liberacion
Islamica (MILF) han llegado a un acuerdo marco para crear una nueva entidad
politica auténoma en Mindanao llamada «Bangsamoro». Cf. http://www.gov.
ph/2012/10/07/the_2012_framework-agreement_on_the_bangsamoro/.
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La justicia restaurativa y las condiciones sociales
de su posibilidad

Nuestro analisis de la situacion en Mindanao apunta a una injusti-
cia estructural arraigada que necesita soluciones estructurales. El viejo
suenio de autodeterminacion de los musulmanes de Mindanao, ain no
cumplido, requiere una compleja reestructuracion social para que pre-
valezca la verdadera justicia. Pero nuestra investigacion muestra tam-
bién que la justicia, en sus multiples facetas —retributiva, distributiva,
restaurativa, etc.—, precisa algunas condiciones que la hagan posible.
Lo que muchas personas de Mindanao desean en este momento no
es una historia ampulosa sobre una sociedad justa y reconciliada. Por
ahora, un poco de justicia («un poquito de justicia», of decir reciente-
mente a un joven tedlogo hispanohablante) bastaria para la superviven-
cia. No mucho realmente, tan solo un minimo de paz para que la vida
de cada dfa contintie: alimentacion basica, tiempo para trabajar en los
campos hasta la cosecha, acceso a los servicios de salud, construccion
de alguna escuela, etc. Sus experiencias nos dicen que los discursos
idealistas de justicia, didlogo y reconciliacion, presentes sobre todo en
documentos de la Iglesia, en reflexiones cientifico-teologico-filosoficas,
o propias también de organizaciones no-gubernamentales, no son sino
«nobles palabras». Y aunque fueran necesarios, esos discursos se estre-
llan de lleno con la dura realidad al nivel del suelo. Después de disertar
sobre la llamada al dialogo interreligioso ante maestros de educacion
religiosa activos en Mindanao, me dejo helado una respuesta que me
llego: «;Dialogo? Eso esta bien dentro de una clase. En esta parte, lo
mejor es que se mantenga callado, si quiere vivirs.

Justicia restaurativa frente a justicia retributiva

La justicia restaurativa privilegia procesos de conciliacion tradicio-
nales y de resultados probados durante siglos en comunidades étnicas.
Como respeta las sensibilidades locales, es una alternativa recomenda-
ble para llevar adelante a largo plazo la paz y la reconciliacion en socie-
dades que vienen de sufrir conflictos. Pero en situaciones donde sigue
habiéndolos se necesita todavia un minimo de estructuras de justicia
retributiva; por ejemplo, una fuerza policial creible, tribunales viables,
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un gobierno local estable, sanciones claras para los infractores, etc. En
un lugar donde se utiliza a la Policia para llevar a cabo los planes de
los cabecillas locales o donde los jueces tienen que huir por miedo a
represalias, la justicia restaurativa no tiene practicamente cabida. Qui-
za sea necesaria la intervencion de un mediador que haga funcionar
esas estructuras politicas basicas. Por ejemplo, algunas comunidades
cristianas estan felices con la presencia de los marines en sus locali-
dades: al menos se puede ir a trabajar sin temor de ser secuestrado.
Grupos musulmanes estan también agradecidos a la Organizacion de
Paises Islamicos (OIC, por sus siglas en inglés) por su mediacion en
las conversaciones oficiales de paz. Incluso algunos grupos indigenas
han organizado de manera creativa a sus mujeres como mantenedoras
de la paz en la comunidad y apaciguadoras de tribus enfrentadas. La
finalidad de estas actividades de mediacion es simple: posibilitar un
minimo de organizacion politica. Si se quiere poner coto a la continua
violencia por parte de poderes dominantes incontrolables, evitar que
las victimas se tomen la justicia por su mano, identificar a los culpa-
bles individuales (sin dejar de poner ante sus responsabilidades a los
colectivos que los amparan, ya sean «musulmanes» o «cristianos») o
romper el ciclo de la impunidad, entonces es siempre nesesario un
minimo de justicia retributiva. Desde la perspectiva de esta experien-
cia, la rigida distincion entre justicia retributiva y restaurativa, presente
en muchas argumentaciones de proponentes de la segunda, queda de
hecho borrosa. Porque, aun en sociedades donde han sido superados
los choques violentos, la gente no deja de manifestar dudas sobre la
efectividad de la justicia restaurativa al habérselas con conflictos hon-
damente arraigados, causados por siglos de opresion y marginacion.

Justicia restaurativa, habitus® y estructuras

;Como contribuyen las lecciones de Mindanao al discurso sobre
justicia restaurativa en general? Segun suele ser descrita, la justicia

" Concepto basico de la teoria social de Pierre Bourdieu, segtin el cual uno
acta segun las estructuras sociales que lo limitan o lo habilitan. Es decir, segun
Bourdieu, «el habitus es subjetividad socializada, trascendental historico cuyos
esquemas de percepcion y apreciacion son el producto de la historia colectiva
e individual». N. del T.
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restaurativa parece metodologicamente discursiva, es decir, se fun-
damenta en el lenguaje y el razonamiento para el proceso de conci-
liacion. Evitando el legalismo abstracto de la justicia retributiva, se
basa principalmente en el didlogo entre victima y agresor, el mutuo
acuerdo de las partes y en el arbitraje por parte de la comunidad
local, esperando que este enfoque interpersonal con especial sen-
sibilidad a la situacion de la victima produzca una reconciliacion
duradera. Pero la situacion en Mindanao nos dice que solucionar los
problemas de injusticia y prejuicio requiere algo mas profundo que
simples argumentos racionales expresados mediante el lenguaje.
Sentimientos intensos generados por la violencia estan hondamente
arraigados corporalmente en habitus de quienes de un modo u otro
la han vivido, por lo cual han llegado a convertirse en una segunda
naturaleza tanto de las victimas como de los agresores. El miedo o la
animosidad no es solo una respuesta racional-emotiva; es también
una reaccion corporal automatica frente al peligro inminente, pro-
ducida por la experiencia de cada dia. Por estar esos sentimientos
encarnados, corporeizados, no se pueden erradicar con un dialo-
go directo o un arbitraje racional. Las experiencias de Mindanao
nos ensenan que el camino hacia la justicia y la reconciliacion va
mas alla de conversaciones conciliadoras. Requiere un entrenamien-
to de nuestros cuerpos para ciertos valores y orden; y esto es obra
de una practica cultural cotidiana y también, antes que nada, de
una socializacion desde la infancia. Lo que no se tiene en cuenta en
simples «acercamientos interpersonales» son las estructuras sociales
hondamente alojadas en nuestra cultura y en nuestros cuerpos, que
determinan cémo actuamos y reaccionamos en situaciones reales.
Porque, como sabemos, los conflictos no son meros altercados in-
terpersonales; son asimetrias estructurales profundamente encarna-
das. Y las zonas de paz, los programas de estudios sobre la paz y las
«mesas de la paz» son solo pequeiios intentos realizados desde abajo
—desde la poblacion local— de concebir y fomentar un mundo
social distinto donde el respeto, la paz y la justicia sean mostrados y
practicados en la vida diaria de los pueblos.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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RECONCILIACION
¢{Qué nos ensenan acerca de ella las ciencias
sobre resolucion de conflictos?

n las sociedades humanas, los conflictos provienen de ten-
siones que han tomado un giro violento. ;Como podemos
evitar que esto suceda, pero salvaguardando el potencial
creativo y constructivo de las tensiones en la sociedad? Mas
aun, ;qué podemos hacer cuando aparece la violencia en ciclos que
se autoalimentan? ;Es posible entonces recomponer la vida de un
modo sostenible, aprendiendo a la vez del sufrimiento producido?
;Como interactian las partes? ;Son antagonistas que tratan de im-
ponerse en una implacable competicion violenta? ;O pasan a ser los
protagonistas de un esfuerzo cooperativo en favor de una vida com-

* Dr. Luc REYCHLER (nacido en 1944). Doctorado en Harvard en 1976, es
profesor de Relaciones Internacionales en la Universidad Catolica de Lovaina.
Ha sido director del Center for Peace Research and Strategic Studies (CPRS),
fundador de la Field Diplomacy Initiative (FDI), corresponsable del programa
de master interdisciplinario sobre Conlflicto y Paz Sostenible (MACSP), secre-
tario general de la International Peace Research Association (IPRA) entre 2004
y 2008, titular de la catedra de la UNESCO sobre solidaridad intelectual y
construccion de paz sostenible. Reychler es autor y coautor de mas de veinte
libros. Acuno expresiones como “curandero de la paz” (paxzalver, en neerlan-
dés), “diplomacia de campo”, “valoracion del impacto del conflicto” (Conflict
Impact Assesment, CIAS) o “arquitectura de una paz sostenible”. Actualmente
escribe un libro sobre tiempo de conflicto y construccién de paz, Time for Peace,
promueve la solidaridad intelectual y analiza cuestiones internacionales sensi-
bles en su blog, www.diplomaticthinking.com

Correo electronico: luc.reychler@soc.kuleuven.be

JACQUES HAERS. Ver nota biografica en p. 45.
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partida digna y sostenible? ;Puede la diversidad convertirse en una
oportunidad de enriquecimiento para todos, o lleva a un destructivo
temor de unos hacia otros, que fuerza a las personas a adoptar una
actitud defensiva proclive a identidades solidificadas, excluyentes vy,
por tanto, peligrosas? Particularmente cuando las diferencias se han
tornado violentas, se hace urgente la llamada a reconstruir relaciones
mds armoniosas y no quedar presos de circulos de violencia que se
perpetuen. ;Es posible una paz sostenible? Los esfuerzos por lograr la
reconciliacion, en el sentido de una relacion renovada y constructiva
en la que todos ganen cobran importancia: encarnan el deseo de dejar
atras la violencia y explorar nuevos modos de construir comunidad,
asi como de asumir de manera positiva el sufrimiento pasado y pro-
porcionar garantias realistas para llevar juntos una vida pacifica.

Las religiones ensefian reconciliacion, y los estudios sobre supe-
racion de conflictos pueden aprender de ellas. Pero json capaces
de reconciliacion las religiones mismas? De hecho, ¢no provocan
y alimentan ellas a menudo la violencia subrayando sélidas iden-
tidades defensivas en aras de la diversidad? Por supuesto, no todo
el mundo tiene de la religion tal vision negativa. Constructores de
la paz como John-Paul Lederach o R. Scott Appleby destacan el
papel constructivo de las religiones en la transformacion de conflic-
tos. William T. Cavanaugh sefiala las ambigtiedades de la expresion
«violencia religiosa»: «Algunos consideran que la religion es un
aspecto transhistorico y transcultural de la vida humana —esen-
cialmente distinto de aspectos “seculares” tales como la politica y
la economia—, que tiene una inclinacion peculiarmente peligrosa a
promover violencia». ;No es esto un mito que encubre un progra-
ma oculto en sociedades que esconden su propia violencia secular,
social, politica y econdmica?

Numerosos ejemplos historicos y contemporaneos nos ensefian
que la religion puede desempenar papeles muy diversos en conflic-
tos violentos: bien los puede alimentar reforzando identidades anta-

* The Mith of Religious Violence: Secular Ideology and the Roots of Modern Con-
flict, Oxford University Press, Oxford 2009, p. 3 (trad. esp. El mito de la violencia
religiosa: ideologia secular y raices del conflicto moderno, Editorial Nuevo Inicio,
Granada).
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gonistas, o bien puede abrir caminos para transformar los conflictos
ofreciendo ideas e instrumentos con los que llegar a su resolucion
pacifica. El liderazgo religioso tiene aqui una funcion crucial, como
también las iniciativas religiosas a nivel popular. Ademas, porque
los conflictos violentos conciernen a cuestiones de vida y muerte,
inevitablemente afloran los sentimientos religiosos, que llevan a exi-
gir, tanto a los antagonistas como a los constructores de la paz, que
busquen los recursos para superar las traumaticas consecuencias del
conflicto violento y que exploren medios creativos de implantar la
paz definitivamente. En situaciones de conflicto, la religion consti-
tuye un factor importante para lo bueno o para lo malo. La cuestion
es como se utilizan los recursos y cual es la actitud de las religiones
con respecto a la diversidad. ;Son las otras percibidas como peligro-
sas competidoras, o como sorprendentes revelaciones de lo divino?

En este trabajo queremos indagar si la idea de reconciliacion,
tal como es utilizada en contextos religiosos, puede enriquecerse
con lo que los estudios relativos a la paz nos ensenan sobre los ori-
genes de los conflictos y sobre los procesos de construccion de la
paz. Vamos a examinar cuatro interesantes perspectivas acerca de
la transformacion de conflictos en una paz sostenible. Apuntan a
algunos importantes aspectos que se deben tener en cuenta a la hora
de afrontar las consecuencias de los conflictos a través de la recon-
ciliacion: 1) el modelo TARR (iniciales de las palabras inglesas truth,
accountability, reparation, reconciliation = verdad, responsabilidad, re-
paracion, reconciliacion), desarrollado por Stephan Parmentier’ en
el contexto de los procesos de justicia restaurativa; 2) la perspectiva
de Arquitectura de la Paz (PA, de Peace Architecture), introducida

’ Marta Valinas, Stephan Parmentier y Elmar Weitekamp, «Restoring Justice»
in Bosnia and Herzegovina: Report of a Population-Based Survey, documento de
trabajo n°® 31 — diciembre de 2009, Centro para Estudios de Gobierno Global
e Instituto de Criminologia, ambos de Lovaina; véase también: https://ghum.
kuleuven.be/ggs/publications/working_papers/new_series/wp31-40/wp31.pdf
(altimo acceso, 1 de noviembre de 2012). Cf. Stephan Parmentier, «Transitio-
nal Justice and Reconciliation for International Crimes: Who Holds the Road-
map?», Promotio lustitiae n°® 103, marzo de 2009, 63-70, véase: http://issuu.
com/sjssj/docs/pj103eng (altimo acceso, 1 de noviembre de 2012).
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por Luc Reychler' en estudios sobre conflictos; 3) el analisis de las
desigualdades horizontales (HI, de Horizontal Inequalities) y su papel
en conflictos violentos, presentado por Frances Steward y Arnim
Langer’; 4) la perspectiva MaCSP sobre construccion de la paz, tal
como era estudiada en el ya fenecido programa master avanzado
internacional e interdisciplinario sobre conflictos y paz sostenible
advanced international and interdisciplinary Master program in Conflict
and Sustainable Peace, MaCSP), de la Universidad Catolica de Lovai-
na‘. Todos estos enfoques proporcionan luz para una idea mas clara
de la reconciliacion.

1) El modelo TARR apunta a la verdad, la responsabilidad, la re-
paracion y la reconciliacion como elementos principales en los pro-
cesos de justicia restaurativa. Valiéndose de mediadores, la justicia
restaurativa intenta establecer una alianza renovada y constructiva
entre victimas y victimarios, a fin de restaurar y sanar las relaciones
rotas, no solo entre los antagonistas, sino también dentro de las co-
munidades y entidades sociales mayores a las que ellos pertenecen.
Asi pues, los encuentros de curacion y las conversaciones entre las
partes enfrentadas por crimen o conflicto ofrecen también la posi-
bilidad de superar las divisiones violentas en las comunidades. Al
mismo tiempo, los esfuerzos de comunidades por curarse propor-
cionan un terreno fértil para que victimas y victimarios se reinan y
recompongan sus relaciones rotas. El foco esta puesto claramente
en la construccion de comunidades y en el esfuerzo por reaceptarse
unos a otros como miembros de una misma comunidad, sin ocultar

* Luc Reychler, «Peace Architecture», en Peace and Conflict Studies, vol. 9
(mayo de 2012) 1, p. 26. Luc Reychler y Arnim Langer, «Researching Peace
Building Architecture», Cahiers Internationale Betrekkingen en Vredesonderzoek
24 (2006) vol., 74, Centro para Investigacion de la Paz y de Estudios Estraté-
gicos, Lovaina. Véase también la pagina web de Reychler: http://www.diploma-
ticthinking.com (altimo acceso, 1 de noviembre de 2012).

> Frances Steward (ed.), Horizontal Inequalities and Conflict: Understanding
Group Violence in Multiethnic Societies, Palgrave Macmillan, Basingstoke/Nueva
York 2008.

° Para una evaluacion del MaCSP, véase: http://jacqueshaers.files.wordpress.
com/2012/11/conflict-borders-and-frontiers-for-peace_080713a.pdf (dltimo ac-
ceso, 6 de noviembre de 2012).
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el dano infligido y sus consecuencias. El foco cambia desde la fija-
cién en un pasado destructivo y divisivo hacia la responsabilidad
por un futuro comun.

El establecimiento de la verdad es el primer paso necesario en
este camino. Se trata de un paso dificil, puesto que «la» verdad
no siempre es facil de establecer y puede ser doloroso admitir el
propio involucramiento en un desafuero. Ademas, personas y gru-
pos diferentes pueden tener percepciones diferentes también de lo
que ha pasado. Pero, al menos, todos han de hacer el esfuerzo de
escuchar a los otros y de entender por qué difieren en la percep-
cion de la historia comun. Se necesita un espacio donde las partes
puedan acercarse mutuamente y encontrar medios de expresar las
complejidades de la verdad. Surge, por tanto, la cuestion de cual es
el espacio mas aceptable para formular la verdad: §los tribunales,
las comisiones de la verdad, las conversaciones de comunidad...?

La responsabilidad permite que las comunidades que han sufrido
conflictos violentos miren no solo al pasado, sino también al futuro.
¢Quién debe ser llamado a rendir cuentas? ;Es posible determinar
la culpabilidad y las causas de la pasada violencia? ;Cémo y don-
de arreglar cuentas? ; Quién asumira responsabilidad por las conse-
cuencias de pasados sucesos e intentara forjar la idea de una vida
futura juntos? ;Deben los procesos de reconciliacion, en situaciones
donde gran nimero de personas estuvieron implicadas en el conflic-
to y participaron en la violencia, contener medidas de amnistia o ir
dirigidos solo a los que en los actos violentos desempenaron el papel
de lideres o de instigadores? ;Ha de incluir la responsabilidad mas
que confesiones o peticiones de perdén publicas?

La responsabilidad esta ligada a la necesidad de reparacion. ;Qué
puede ayudar a las victimas y contribuir a que sociedades desgarra-
das por la guerra recobren confianza y una sensacion de seguridad?
:Como mejorar las condiciones materiales de vida de quienes han
sufrido y siguen aun sufriendo? ;Como gestionar los recuerdos, de
modo que sean una sefal de respeto hacia quienes han padecido los
efectos de la violencia y sirvan también de aviso para evitar violencia
futura? ;Como curar espiritual, psicologica y materialmente en el
plano de las personas individuales y en el del tejido social?
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La reconciliacion es el ultimo paso y requiere justicia de la ver-
dad, responsabilidad y reparacion. Se produce a diferentes niveles
(interpersonal y social), a diferentes ritmos (acuerdos a corto pla-
z0, asi como reconstruccion a largo plazo de la confianza mutua) y
segin diferentes patrones (practicas simbolicas y rituales y acuer-
dos formales). La sociedad como un todo asume su pasado, para
emprender el dificil proceso de reconstruir una vida en comun. La
reconciliacion conecta con la confianza, que crea y que es necesaria
para unas relaciones solidas y constructivas.

Elias Lopez ha senialado la existencia de interesantes paralelos en-
tre el proceso TARR y el sacramento cristiano de la reconciliacion’.
En el rito de la reconciliacion, el examen de conciencia y la confe-
sion articulan la busqueda de la verdad; el acto de arrepentimien-
to abre el espacio para la responsabilidad; la voluntad de reparar
el dafo causado y el compromiso de evitar la repeticion del mal
constituyen una dinamica de reparacion; la absolucion, por ultimo,
favorece una perspectiva de reconciliacion, incluso mas alla de lo
que es posible para el penitente o para los que han sufrido. Tales
similitudes evidencian que las practicas cristianas de reconciliacion,
aunque muy a menudo desarrolladas a nivel individual, tienen que
ver con la muy concreta vida de gente a la que se ha hecho dano (la
comunidad estd representada por el sacerdote y, en la absolucion, es
llamada al proceso de reconciliacién en nombre de Dios), y no de-
ben ser vistas como simplemente individuales, internas o ascéticas.
La reconciliacion concierne e involucra a las comunidades mayores
en que se vive y a las que se ha causado dano. La curacion, por tanto,
no es tan solo la de una victima y un agresor, vinculados median-
te un acto de violencia. En la reconciliacion, lo que se renueva es
la vida en comun, pero a mucha mayor escala que unas relaciones
interpersonales. El paralelismo subraya también que no se puede
aislar la reconciliacion de la practica de la justicia, la cual requiere
busqueda de la verdad, compromiso con la responsabilidad y es-

" Elias Lopez, «No Peace without ‘Forgiving-Justice”: Love in Politics», Cahiers
Internationale Betrekkingen en Vredesonderzoek 24 (2006), vol. 76, Centre for Pea-
ce Research and Strategic Studies, Lovaina. Véase también: http://jacqueshaers.
files.wordpress.com/2012/11/elp_vol76.pdf (ultimo acceso, 7 de noviembre de
2012). Véase también el articulo de Elias Lopez en este ntumero de Concilium.
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fuerzo en reparar el dafio causado. La justicia es fundamental para
la reconciliacion, y la reconciliacion es una parte de los procesos de
justicia que restauran comunidades de modo sostenible. La reconci-
liacion es, pues, una practica social exigente.

2) Luc Reychler define la idea de arquitectura de la paz (PA)
como «el diseno general del proceso de construccion de la paz. Hay,
obviamente, mucha imbricacion en el significado de los términos es-
trategia, disefo, plan y arquitectura. Sin embargo, preferimos utilizar
la metafora «arquitectura de la paz» porque a) dirige la atencion a
los principios/fundamentos arquitectonicos que hay que abordar en
procesos de construccion de una paz sostenible; b) subraya la nece-
sidad de identificar las necesarias condiciones previas o elementos
basicos para diferentes tipos de conflictos; ¢) puede acortar la curva
de aprendizaje proporcionando una metodologia de analisis com-
parativo y evaluacion de transformacion de conlflictos, y d) puede
contribuir a que se preste mayor atencion al papel vital de los arqui-
tectos de la paz»®.

La PA expresa lo complejo de las perspectivas y enfoques que
entran en la transformacion de conflictos y la construccion de la
paz. Entre las herramientas para esa construccion hay un varia-
do conjunto de medidas y habilidades, tanto de caracter personal
como social. La arquitectura de la paz tiene en cuenta los diversos
niveles del conflicto —como afectan a los varios actores de diferen-
tes maneras—, escalas de tiempo y contextos historicos, politicos y
geograficos. Requiere enfoques interdisciplinarios que consideren,
también en sus interacciones mutuas, perspectivas diplomaticas,
politicas, econdmicas, juridicas, psicologicas, sociales, militares,
culturales, humanitarias, infraestructurales, etc. Ademas, la PA pre-
cisa la colaboracion de muchas personas: los que hacen el trabajo
de campo, los expertos, los que deciden, y todo esto a los niveles
local, regional, mundial. Surge también la necesidad de establecer

8 Luc Reychler, «Peace Architecture», Peace and Conflict Studies, vol. 9 (mayo
de 2002) 1, p. 26, como es citado en Luc Reychler y Arnim Langer, «Resear-
ching Peace Building Architecture», Cahiers Internationale Betrekkingen en Vrede-
sonderzoek 24 (2006), vol. 75, Centre for Peace Research and Strategic Studies,
Lovaina, pp. 5-6.
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dolorosas, arriesgadas y dificiles prioridades, sin perder nunca de
vista el conjunto de medidas mads complejas y generales que son
indispensables para construir la paz. De la PA surgen metodologias
equilibradas y amplias de analisis de conflictos. La PA demanda que
todos los pasos dados para llevar los conflictos a una paz sostenible
sean sometidos a una evaluacion de su impacto: ;como influyen
nuestras actividades en la situacion de conlflicto y cuales son las
consecuencias de nuestra intervencion? También requiere defini-
ciones contextuales de lo que concretamente significa la paz para
las personas concernidas. A fin de facilitar una percepcion de la PA,
Luc Reychler propone utilizar el pentagono de construccion de la
paz, cuyos elementos basicos y zonas son presentados en sus inte-
racciones mutuas: 1) un sistema eficaz de comunicacioén, consulta
y negociacion, que llegue a los diversos actores y a varios niveles;
2) estructuras politicas, economicas y de seguridad potenciadoras
de la paz; 3) un clima de integracion en el que las realidades poli-
ticas y psicologicas, la expectativa de un futuro comun sugestivo,
la reconciliacion, el capital social, lealtades multiples, el derribo de
muros sentimentales... colaboren en crear sostenibilidad; 4) una
cooperacion y un ambiente de apoyo internacional y multilateral,
y 5) una masa critica de liderazgo en la construccion de la paz, ne-
cesaria para formar un movimiento consistente con el que alcanzar
ese objetivo.

Los procesos de PA nos recuerdan las complejidades que entrana
la reconciliacion. Esta requiere la capacidad de asumir diferentes
perspectivas y de colaborar en diversos niveles. Y también hace falta,
por tanto, un sentido de contexto —no hay un solo camino de cons-
truccion de la paz— y la voluntad de prestar atencion a varios fac-
tores interdisciplinarios en el conflicto y en el proceso de curacion.
La reconciliacion se extiende, pues, en el tiempo e implica acciones
simbodlicas o ritos en los que el esperado fin de una paz sostenible
se hace en cierto modo realidad anticipadamente. Este modelo nos
permite considerar de antemano las consecuencias potenciales de
los intentos de reconciliacion tal como los hemos concebido o pla-
neado, y nos invita a ser tan abiertos como sea posible. Ademas, la
PA presta atencion a la formacion y personalidad de los constructo-
res de la paz: la reconciliacion requiere competencia y entrega.
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3) Al analizar los origenes de los conflictos caben diferentes teo-
rias, de hecho son fogosamente debatidas®. Hay solidas bases de ob-
servacion —el estudio minucioso y sistematico de diversos conflic-
tos— para considerar con mucho interés la teoria de las desigual-
dades horizontales (HI). Estas conciernen a desigualdades reales o
percibidas entre grupos de personas en los planos politico, socioeco-
nomico y cultural que pueden potenciarse mutuamente, construir
identidades fuertes y distintas y conducir a conflictos violentos o
sostenidos. Aqui, las diversidades, en su asociacion con desigualda-
des sentidas, arraigan fuertemente y se solidifican. Frances Steward
distingue varios niveles de HI: «Las desigualdades horizontales son
desigualdades en dimensiones econémicas, sociales o politicas, o
en categoria cultural, entre grupos culturalmente definidos. El libro
considera el papel de las desigualdades horizontales, asi como las
medidas que podrian contribuir a reducirlas y, en consecuencia, a
reducir también la posibilidad de conflicto»®.

El estudio de las HI en varias situaciones y contextos de conflicto
lleva a las siguientes percepciones': 1) La probabilidad de surgimien-
to de conflicto se hace realidad donde las HI socioecondmicas son
mayores. 2) El conflicto es mas probable donde las HI politicas y
socioeconomicas son marcadas y van en la misma direccion, o son
constantes. Donde las desigualdades van en direcciones diferentes, el
conflicto es menos previsible. 3) Un gobierno inclusivo (o dispuesto
a compartir el poder) tiende a aminorar las probabilidades de con-
flicto. 4) La ciudadania puede ser una fuente importante de exclusion
politica y economica. 5) La desigualdad de reconocimiento cultu-
ral entre grupos es una motivacion adicional para el conflicto, y los

° En su contribucion al Foro de Concilium, Arnim Langer seniala enfoques cul-
turales y econdmicos para el entendimiento del conflicto, aparte de su propia
perspectiva sobre desigualdades horizontales.

1 Frances Steward, «Horizontal Inequalities and Conflict: An Introduction
and Some Hypotheses», en Frances Steward (ed.), Horizontal Inequalities and
Conflict, p. 4.

" Frances Steward, Graham K. Brown y Arnim Langer, «Major Findings and
Conclusions on the Relationship Between Horizontal Inequalities and Con-
flict», en Frances Steward (ed.), Horizontal Inequalities and Conflict, pp. 286-
300. Cito los subtitulos de ese capitulo.
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«eventos» culturales pueden hacer que estalle. 6) Las percepciones
de desigualdades horizontales afectan a la posibilidad de conflicto. 7)
La presencia de recursos naturales puede ser una importante causa
de conflicto separatista, asi como de conflicto local, a menudo forta-
lecido por la repercusion de este en las HI. 8) La naturaleza del Esta-
do es decisiva a la hora de determinar si puede surgir y enquistarse
un grave conflicto. 9) Algunas HI son muy persistentes, llegando a
prolongarse incluso siglos. 10) Las politicas y estadisticas internacio-
nales suelen ser ciegas para la cuestion de las HI, aunque las politicas
nacionales son muy progresivas al respecto.

Las HI justifican las divergencias y explican que estas puedan
volverse violentas en determinadas circunstancias. La investigacion
muestra también que los esfuerzos por construir comunidad, como
el gobierno inclusivo o el reconocimiento cultural, pueden mitigar
el potencial de conflicto que tienen las HI. Aqui, el reto es lograr que
la diversidad se abra a la colaboracion, en vez de ser peligrosamente
competitiva. Por supuesto, también el intento de poner remedio a
las HI tiene sus riesgos, puesto que algunos grupos querrian, por el
contrario, acentuarlas para servirse de ellas. Algunas religiones po-
drian ser parte de las HI y estar interesadas en reforzarlas, dado que
muchas adhesiones religiosas podrian ser el resultado de desigual-
dades horizontales entre distintos credos. Por otro lado, sin embar-
go, las religiones pueden proporcionar los medios para superar las
HI o al menos para afrontarlas de manera constructiva. Los procesos
de reconciliacion —dependan o no de religiones— deberan tener
en cuenta las relaciones de desigualdad entre distintos grupos en
las sociedades, e incluso a escala planetaria, donde la gran injusticia
existente crea campos de tension violenta. De hecho, la puesta al
descubierto de HI bien podria producir ulteriores tensiones, al in-
tentar determinados grupos de la sociedad salvaguardar su posicion
de privilegio: la violencia se hace mas abierta y visible en situaciones
ya potencialmente peligrosas por la existencia de HI, cuando tales
desigualdades dejan de estar encubiertas. Ahora bien, una vez que
se ha tomado conciencia de ellas, cabe intentar afrontarlas de una
manera que no aumente la polarizacion en la sociedad. Todas estas
percepciones indican que la reconciliacion debe ocuparse muy espe-
cialmente de las HI, en el intento de llevar a todas las partes implica-
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das a un esfuerzo conjunto para paliar los efectos de las desigualdades,
aunque dejando un margen a la diversidad colaborativa.

4) Durante varios anos, la Universidad Catolica de Lovaina tuvo
en marcha un programa avanzado de master en conflicto y paz sos-
tenible (MaCSP), que cont6 con la colaboracion de todas las Facul-
tades, asi como de muchas organizaciones e instituciones de fuera
de la Universidad. Su finalidad principal era preparar un pequero
grupo internacional de estudiantes diversos origenes para que con-
textualmente —i. e., dependiendo de circunstancias concretas— se
preguntasen: ;como pueden ser conducidos los conflictos violentos
hacia una paz sostenible? ; Cudl puede ser la aportacion de los cons-
tructores de la paz a tales procesos? El programa estaba orientado
a dotar de la capacidad de liderazgo necesaria para crear coopera-
cion entre dirigentes (politicos, militares, economicos, religiosos...),
investigadores, expertos y personas corrientes. El MaCSP afirmaba
que los constructores de la paz tienen el reto de buscar una perspec-
tiva de paz y acompanar los procesos de toma de decision; de ad-
quirir los conocimientos para una investigacion transdisciplinaria,
y de hacerse sensibles al dolor experimentado en la violencia de los
enfrentamientos, manteniendo estrecho contacto con las realidades
del conflicto desde el terreno. EI MaCSP entendia el cambio pau-
latino del conflicto hacia una paz sostenible como un esfuerzo de
construccion de comunidad, donde las destructivas y excluyentes
lineas divisorias, causa y efecto de conflictos violentos, se transfor-
men en espacios fronterizos de encuentro, en que enemigos y anta-
gonistas, todos los que sufren, se retnan a descubrir la posibilidad
de colaborar en la construccion de una vida en comun sostenible.
Para hacerlo, el MaCSP destacaba cinco aspectos esenciales en trans-
formacion de conflictos: 1) liderazgo colaborativo y visionario, con
sensibilidad para percibir oportunidades de paz en medio de con-
flictos violentos, y capaz de comprometerse para aprovecharlas;
2) ideas amplias, holisticas, tanto sobre construccion de la paz como
sobre arquitectura de la paz; 3) sensibilidad contextual para conflic-
tos concretos, y la necesidad de reconsiderar las propias teorias y
orientaciones en cada caso; 4) una antropologia relacional que pres-
te atencion a las habilidades personales y sociales y que dote a los
fragiles y vulnerables seres humanos de las destrezas y herramientas
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necesarias para trabajar en la construccion de la paz, y 5) co-
nocimiento de los procesos comunitarios y del trabajo en equipo
(construccionismo relacional).

El MaCSP nos recuerda la importancia del liderazgo compartido
en los procesos de reconciliacion tendentes a reconstruir comunida-
des que han sufrido conflictos violentos: como puede ser capacitada
la gente para que entre en unas relaciones constructivas, de colabora-
cion y apoyo mutuo. Esto significa que la reconciliacion es también
un proyecto al que las personas estan invitadas a fin de que lleguen
a una vision comun de la paz, y porque saben que la fragilidad y la
vulnerabilidad se pueden convertir en ventajas que ayuden a descu-
brir y subrayar los aspectos fundamentales de comunidades que no
quieren caer en poder de la violencia. El MaCSP presta atencion a
los puntos de vista de quienes llevan la carga del conflicto violento.

Todos los modelos que hemos examinado ponen de relieve los
rasgos de la reconciliacion, que construyen comunidad. Indican la
complejidad de las interacciones en un mundo de tensiones y ana-
lizan procesos que califican esas tensiones como violentas o como
vias creativas hacia comunidades sostenibles y pacificas. La reconci-
liacion requiere la practica de la justicia y se manifiesta como una ca-
racteristica de ella. En algunos modelos se presta también atencion a
las cualidades de los constructores de la paz y al liderazgo que deben
ejercer para curar las heridas producidas por el conflicto.

El hincapié en la construccién de comunidad es una invitacién a los
teologos cristianos a enfocar la reconciliacion desde una perspectiva
cristiana, en la que tendran voz quienes sufren las consecuencias de
comunidades rotas por espirales de violencia. Desde esa perspectiva,
los tedlogos participantes en procesos de reconciliacion pueden re-
querir de los constructores de la paz (te6logos incluidos) una actitud
«kenoticar, invitandolos a que dejen las alturas de sus complicados
modelos y bajen al terreno siempre cambiante, concreto y enmararia-
do de los conlflictos, para que sean capaces de conciliar de un modo
provechoso la teorfa y la practica de la construccion de la paz.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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RECURSOS CULTURALES
PARA LA RECONCILIACION Y LA PAZ

e gustaria empezar este ensayo distinguiendo entre

cultura de paz y recursos culturales para reconciliacion

y paz. Mucho se ha debatido y escrito sobre la cultura

de la paz en el presente. Aqui, sin embargo, voy a cen-
trarme en otro aspecto. Concierne a los diversos recursos existentes
en las culturas de los pueblos para superar conflictos, recomponer
relaciones interhumanas y construir la paz. Pero esos recursos hay
que descubrirlos y orientarlos hacia tales objetivos.

Aparte de laudables excepciones como Raimundo Lulio (1235-1315),
Nicolas de Cusa (1401-1464), Erasmo de Rotterdam (1466-1536) y
Tomas Moro (1478-1535), los tedlogos de la corriente principal del
cristianismo raramente se han ocupado a fondo del tema de la

* Dr. FELIX WILFRED. Naci6 en Tamilnadu, India, en 1948. Durante muchos
anos fue profesor en la Universidad del Estado de Madras y decano de la Facul-
tad de Letras en esa misma Universidad. Fue miembro de la Comision Teologi-
ca Internacional del Vaticano cuando la presidia el cardenal Joseph Ratzinger.
También fungié como coordinador de los Centros Universitarios para Estudios
sobre la Paz y la Resolucion de Conflictos. Como profesor invitado ha ensefiado
en las Universidades de Francfort, Munster y Nimega, asi como en el Boston
College, en el Ateneo de Manila y en la Universidad Fudan, de Shanghai. Tuvo
el singular honor de que el Gobierno de la India le concediese la recién fundada
catedra de Estudios Indios en el Trinity College, de Dublin. Sus investigaciones
y estudios de campo tienen que ver con numerosas disciplinas en humanidades
y ciencias sociales. Su mas reciente publicacion de envergadura ha sido Asian
Public Theology (2010). Es el Presidente de Concilium.

Correo electronico: felixwilfred@gmail.com
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paz'. Esto se explica porque la guerra espiritual para la conversion
de los paganos, las cruzadas contra los sarracenos y la guerra de-
fensiva pura y simple se alternaban y encontraban mayor justifica-
cion que los esfuerzos para la causa de la paz. Hoy dia, la paz se ha
convertido en cuestion de maxima gravedad y urgencia para la vida
del mundo, de las naciones y de las sociedades. Por eso, la teologia
debe dirigir su atencion con mayor determinacion y compromiso
a esta cuestion de interés general. En el proceso puede necesitar
atenuar la importancia de ciertos asuntos y debates por los que se
ha dejado absorber en el pasado y que, sin embargo, quiza sean
escasamente significativos para la vida del mundo en las circuns-
tancias hodiernas.

En tiempos modernos fue el papa Juan XXIII quien trajo la paz a
un primer plano como cuestion que la Iglesia necesitaba abordar por
ser de interés para toda la humanidad. Su enciclica Pacem in terris
(1963) marco una nueva direccion para la apertura de la Iglesia y de
la teologia a este asunto. Fue la primera vez que el mundo escucho
de la Iglesia algo dirigido a toda la humanidad. Joseph Gremillion,
recalcando la importancia de esta enciclica, senala:

Fue la enciclica Pacem in terris (Paz en la tierra) la que gano para
Juan XXIII y su aggiornamento una escucha universal. Millones de
personas que nunca habian prestado la menor atencién a los pa-
pas ni a sus confusas comunicaciones, de repente se sentaron a
escuchar. Por primera vez, un Papa se dirigia a «todos los hombres
de buena voluntad». Y su mensaje respondia a un hondo anhelo
compartido por todos.

La importancia del Vaticano II reside en que fue mas alla de un
entendimiento de la paz en relacion con la guerra y en que la veia,
basandose en la tradicion patristica, como inextricablemente rela-
cionada con la practica de la justicia.

! Es interesante notar que, histéricamente, son las llamadas «sectas» las que
se han venido trabajando directamente en la cuestion de la paz, como los me-
nonitas y los cuaqueros.

* Joseph Gremillion, The Gospel of Peace and Justice. Catholic Social Teaching
Since Pope John, Orbis Books, Nueva York 1976, p. 68.
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La paz no se reduce a una ausencia de guerra, fruto del equili-
brio siempre precario de las fuerzas. La paz se construye dia a dia,
en la instauracion de un orden querido por Dios, que comporta
una justicia mas perfecta entre los hombres’.

Vision del Vaticano Il de la cultura
y sus implicaciones para la paz

Un modo en que la teologia puede contribuir a la paz es lle-
vando adelante la importante ensefianza del Vaticano II sobre la
cultura y extraer sus implicaciones para la promocion de la paz.
El periodo colonial se caracterizo por un entendimiento evolutivo
y jerarquico de la cultura. En consecuencia, algunas culturas eran
vistas como superiores y desarrolladas, mientras que otras —las
de los pueblos colonizados— eran juzgadas inferiores y necesi-
tadas de desarrollo. Gracias a la contribucion de la etnologia y
de la antropologia, el Vaticano II considerd erréneo mantener tal
concepto evolutivo y jerarquico de la cultura. La entendia mas
bien como una realidad humana evidente y esencial que estaba
presente en cada pueblo, y que para su desarrollo requeria auto-
nomia y libertad.

Asi pues, lo que tenemos es una pluralidad de culturas, cada una
diferente, pero ninguna de ellas superior o inferior a las otras. La
pluralidad de culturas tan claramente reconocida y afirmada por el
Concilio no puede ser desplegada solo para contextualizar el cris-
tianismo. Pero, entonces, me parece que el Vaticano II, después de
haber ofrecido una vision mas amplia y humanista de la cultura,
dio la vuelta a esa idea en beneficio del programa de inculturacion
de la Iglesia. Vio en la inculturacion una forma de atestiguar el he-
cho de que la Iglesia no esta atada a ninguna cultura en particular.
Entendio también que la cultura es un medio y un objeto de evan-
gelizacion. Por ejemplo, la Gaudium et spes dice: «La Iglesia existe a
lo largo de los siglos en diversas circunstancias y ha utilizado en la
predicacion los recursos de diferentes culturas para extender y ex-

? Papa Pablo VI, Populorum progressio, n. 76 (haciéndose eco de GS 78).
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plicar el mensaje de Cristo»*. Pero la cuestion es que la cultura tiene
un papel mayor y mas activo que desempenar en la humanizacion
del mundo y de la sociedad y en la promocion del entendimiento
mutuo entre los pueblos. Ofrece, aparte de otras cosas, modos y
medios de resolver diferencias en relaciones entre personas y entre
sociedades. A nivel local, la paz se nutre de estas fuentes y se sirve
de las estrategias concretas que cada cada cultura ha ideado para
superar los conflictos.

Las culturas no son unidades encapsuladas ni sistemas cerra-
dos, como podria sugerir una vision etnocéntrica de ellas. Cada
formacion cultural es mas bien el fruto de muchos encuentros y
negociaciones. La diversidad entre las culturas no proviene de
aislamiento entre ellas, sino de distintos modos de vida, patro-
nes de conducta y maneras de actuar ante realidades comunes a
toda la humanidad. Este aspecto dinamico y universalista de la
cultura nos ayuda a verla como una fuerza para el didlogo conti-
nuo y como un medio de acercarse al otro en paz y armonia. Las
culturas locales pueden tener también importantes lecciones para
la construccion de la paz en otras sociedades y a nivel mundial.
Para estar en condiciones de apreciar y afirmar estos aspectos de
la cultura necesitamos volver nuestra mirada a una teologia de la
creacion.

La cultura y la teologia de la creacion

Si el proyecto de inculturacion y evangelizacion tiende a ver la
cultura desde una perspectiva centrada en la Iglesia, tenemos por
otro lado una teologia «desde arriba» que tampoco reconoce la
cultura como un valor en si. La teologia posliberal o neoortodoxa,
por ejemplo, argtiiria que la cultura debe ajustarse a la Palabra de
Dios, en vez de ir la Palabra de Dios al encuentro de la cultura.
John Milbank y otros llegan hasta el punto de afirmar que los cris-
tianos forman una sociedad alternativa y que, como organizacion
social distinta, tienen una cultura y unas practicas que les son pe-

* Gaudium et spes, n. 58.
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culiares’. Aqui, las culturas de pueblos y naciones no tendrian lugar, a
menos que fueran incorporadas a la comunidad de la Iglesia. Por otro
lado, una teologia de la creacion veria la cultura como una realidad de
la vida colectiva humana y como un valor en si misma. La fe necesita
relacionarse con las culturas de los pueblos. Puesto que la cultura es re-
sultado y parte integral de la actividad humana colectiva, «los cristianos
deben convencerse de que los logros de la raza humana son un signo
de la grandeza de Dios y del cumplimiento de su misterioso designio»-.
Esta perspectiva conciliar de la cultura necesita ser redescubierta.

Dios acttia a través de la accion y mediacion humanas en diferentes
areas de la vida, y esto vale también para la cuestion de la paz. Los
seres humanos causan el mal de la violencia, pero Dios introduce la
paz por medio de ellos permitiéndoles usar los medios y modos de
que disponen en sus culturas. Aunque los conflictos y desafueros han
existido desde el comienzo de la humanidad, esta ha encontrado la
manera de resolverlos y de poner fin al odio y la violencia. Las interre-
laciones y los encuentros humanos estan configurados por la cultura,
y los modos en que las personas se relacionan son parte integral de
ella. Por otro lado, una cultura no es el resultado de ninguna coercion;
se forma mediante un proceso constante de implicita construccion
de consenso y creacion de simbolos compartidos en un determinado
grupo humano. Es facil, pues, entender por qué, cuando se producen
en esas relaciones rupturas que se manifiestan en conflictos y vio-
lencia, la misma cultura es decisiva en cuanto a introducir entendi-
miento, reconciliacion y paz. De ahi que tenga sentido investigar el
potencial cultural de cada pueblo para superar hostilidades y entrar
en un proceso de paz y reconciliacion. No se trata de decir que todo
en la cultura sea positivo. Como las demas realidades humanas, la
cultura tiene su carga de ambigtiedad. Pero no hay razon para que no
busquemos medios creativos y fuentes de reconciliacion y paz en ella.

> Cf. John Milbank, Teologia y teoria social: mds alld de la razon secular, Her-
der, Barcelona 2004. Véase también Kathryn Tanner, Theories of Culture. A New
Agenda for Theology, Fortress Press, Minneapolis 1997, pp. 96ss; Georges de
Schrijver, Recent Theological Debates in Europe. Their Impact on Interreligious Dia-
logue, Dharmaram Publications, Bangalore 2004, pp. 37ss.

° Gaudium et spes, n. 34.
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Enfoque mistico de la cultura. Camino de paz

Ya me he referido a Nicolas de Cusa. En su obra Sobre la paz de
la fe, nos dice que su conviccion sobre la armonia de las religio-
nes fue fruto de una vision. Es notable que en una situacion como
la de la caida de Constantinopla (1453) —un cataclismo cultural
que sacudio los cimientos mismos de la identidad de Europa— fue
capaz de relacionar las religiones en guerra desde una perspectiva
mistica y ver su unidad fundamental. Ello le permitié6 proponer
reconciliacion y armonia en vez de agresion; dialogo y paz en vez
de venganza.

Y sucedié que después de cierto numero de dias —quiza a
causa de su meditacion prolongada, incesante— este hombre
lleno de celo tuvo una visién. De ella dedujo lo siguiente: los
pocos sabios que son ricos en conocimiento experiencial de to-
das esas diferencias que se observan a lo ancho del mundo en las
[distintas] religiones pueden encontrar facil y pronta armonia; y
a través de esa armonia se puede constituir, mediante un medio
adecuado y verdadero, una paz perpetua en [en el campo de la]
religion’.

Hoy, cuando tratamos de profundizar la dimension mistica de-
seada en el entendimiento interreligioso, necesitamos también ver
la dimension mistica en la pluralidad de culturas y en la armonia
de ellas. El misticismo tiene el poder de romper todas las barreras y
divisiones y lograr que percibamos una mayor unidad; también es
capaz de hacernos ver las cosas a una luz diferente. Esto es aplicable
a diferentes culturas, las cuales no son rivales sino que estan vincu-
ladas como expresiones multiples de una sola humanidad unidas
con el misterio divino. El sentimiento de unidad y armonia nos
ayuda a descubrir en cada cultura, aunque circunscrita por particu-
laridades de geografia y de historia, algo que sobrepasa esos rasgos
diferenciales, algo que la relaciona en un plano distinto con otras
culturas.

" Nicolas de Cusa, Sobre la paz de la fe (1453), cap. 1. Jasper Hopkins, The
J. Banning Press, Minneapolis 1994. Véase también Inigo Bocken (ed.), Conflict
and Reconciliation: Perspectives on Nicholas of Cusa, Brill, Leiden-Boston 2004.
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Busqueda de soluciones internas para conflictos

Algo que han mostrado inequivocamente la historia y la experiencia
es que las soluciones a conflictos que no estan enraizadas en la cultu-
ra, sino impuestas desde fuera, no sirven a la causa del mantenimiento
de la paz. En apoyo de esta constatacion se podrian aducir ntimeros
ejemplos a gran y pequena escala. Por citar alguno de los mas palma-
rios: el éxito en los procesos de mantenimiento de la paz en Afganis-
tan, Iran o Libia parece todavia bastante lejano. Lo que fuerzas y fac-
tores externos pueden aportar no es sino una paz precaria destinada
a romperse enseguida. El proyecto de paz necesita brotar del suelo y
comprometer a la gente. Hay una gran diversidad de sociedades en
nuestro globo con situaciones tnicas de conflicto, transgresiones y
violencia. Por ejemplo, el entendimiento y practica de la reconcilia-
cion y la paz son diferentes en una sociedad cuya estructura social
basica es la identidad de pertenencia a una casta, como en la India. El
modo de reconciliacion en esa sociedad no es el mismo que en una
sociedad liberal creada mediante contrato social y con el individuo
como su unidad basica. Esto es una razon mas para echar mano de los
recursos culturales. El potencial inherente a la cultura debe ser saca-
do a la luz y desplegado con objeto de promover la paz. Esta podria
no florecer si hubiera que depender de razones y argumentos para
resolver conflictos y crear reconciliacion; se trata de algo demasiado
evidente. La reconciliacion y la paz requieren que las cuestiones sean
abordadas a nivel emocional, y precisamente en tal nivel revisten una
enorme trascendencia los simbolos y otros medios culturales.

Tenemos en el continente africano ejemplos de despliegue de me-
dios culturales e instituciones para la reconciliacion después de con-
flictos. Uno de tales casos es el de Ruanda. En el periodo posterior
al genocidio hubo necesidad urgente de procesos. Después de tanta
crueldad y brutales asesinatos mutuos entre hutus y tutsis, si el pais
esta hoy en el camino de la recuperacion y de la construccion de la
paz, se debe en no pequena medida al medio cultural de los juicios
indigenas. La institucion tradicional de los tribunales gacaca viene
funcionando en el pais y se ha ocupado de miles de casos. Gacaca
significa en la lengua local «césped pulcro y bien cuidado». Es en
espléndidos campos de hierba donde la comunidad local se retine a
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dirimir sus diferencias, campos que se han convertido en un simbo-
lo de dialogo y participacion. ;Qué éxito tienen los tribunales que
en ellos se reunen? Ciertamente estan lejos de ser perfectos; tienen
frecuentes errores, permiten muchas escapatorias, y todavia son en
ellos numerosas las deficiencias de diversa indole. Sin embargo, se
han mostrado mas eficaces que todos los medios e iniciativas de
fuera en cuanto a introducir reconciliacion y paz en el periodo pos-
terior al conflicto. Sin ellos, jcomo podria haber llegado siquiera
un minimo de justicia y paz a esta sociedad, cuando en 2001 habia
en las prisiones mas de cien mil acusados de genocidio? Se habrian
necesitado varios decenios para impartir justicia y llegar a la recon-
ciliacion —y esto, ademas, a un enorme coste econdmico—, en caso
de haber dependido de sistemas modernos de enjuiciamiento.

Otra cosa que prueba el experimento ruandés es que medios de
resolucion de conflictos integrados en las culturas locales, como
en este caso los tribunales gacaca, pueden proporcionar una ma-
yor transparencia en la administracion de justicia. La resolucion de
conflictos dentro de una comunidad local concierne a personas tan
cercanas unas a otras que nadie puede sonar con ocultar hechos y
salir impune. Los juicios pueden ser acelerados. Ademas ayudan a la
gente a no eludir su responsabilidad. Y las posibilidades de duracion
de la paz son mayores, porque el proceso de reconciliacion refuerza
los lazos entre las personas y las comunidades. Los efectos de los tri-
bunales locales gacaca estan recogidos vivamente en el documental
My Neighbour My Killer, dirigido por Anne Aghion.

Una ilustracion procedente del ambito econdmico

Me gustaria ilustrar la construccion de la paz basada en comu-
nidades locales, trazando un paralelo con algunas percepciones re-
cientes en el campo de la economia. Hace muchos afos, en 1968,
Garrett Hardin escribio un famoso articulo titulado «La tragedia de
los bienes comunes» en la revista Science®. Decia en él que bienes

® Garrett Hardin, «The Tragedy of the Commons», Science 162 (1968) 1243-
1248.
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comunes como pastos, tierras, bosques, acuiferos, zonas de pesca,
etc., que habian servido a las comunidades durante milenios, habian
entrado en una situacion de crisis porque, a causa de la codicia,
algunos miembros de ellas se habian puesto a sobreexplotarlos. Tal
modo de proceder no iba en beneficio de nadie, porque al final los
bienes acaban perdiéndose para todos. A su juicio, en la raiz de esa
tragedia estaba la ausencia de derechos de propiedad bien defini-
dos. Décadas mas tarde, Elinor Ostrom, galardonada con el Premio
Nobel de Economia en 2009, volvia a tocar el asunto. Demostré que
la verdadera tragedia habia que buscarla en la destruccion de los sis-
temas comunitarios de conservacion de los bienes’. Esos sistemas tenian
la ventaja de hacer que las personas se convirtiesen en participantes
activos que velaban por un uso responsable de los bienes comunes.
Y permitian identificar facilmente a los infractores y aplicarles la
correspondiente sancion, lo que a su vez redundaba en un aprove-
chamiento mas cuidadoso de lo que era de todos.

No hay por qué reinventar la rueda. Los propios pueblos tienen
estructuras y medios para la paz que solo necesitan ser desplegados
y puestos en marcha. Hacer de la comunidad el actor mas impor-
tante y el administrador mas eficaz de los recursos comunes supone
cuestionar la primacia dada a los actores individuales en la economia
neoliberal. La administracion comunitaria de lo que a la comunidad
pertenece es una expresion de cultura y ayuda a superar la violencia,
la competicion y los conflictos que pueden surgir entre las personas.
En la economia neoliberal, el Estado y el mercado son considerados
los tnicos capaces de proteger los recursos naturales de sobreexplo-
tacion y destruccion. La administracion comunitaria de los bienes
comunes constituye una alternativa a estos dos actores.

Paz y justicia en un suelo cultural

Es obvio hoy dia que una paz duradera implica reconocimiento de
la dignidad humana, asi como la practica de la equidad y de la jus-

° Cf. Elinor Ostrom, Governing the Commons. The Evolution of Institutions for
Collective Action, Cambridge University Press, Cambridge 1990.
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ticia. En resolucion de conflictos, la justicia restaurativa y el perdon
ocupan un lugar destacado. Pero si bien reconocemos tales valores
como importantes para la paz, también debemos ser conscientes de
que esas condiciones universales para alcanzarla estan unidas a la
cultura. El modo en que se practica la justicia social tiene su propia
historia y tradicion en las diferentes culturas. Necesitamos identificar
practicas de justicia culturalmente arraigadas y comunitariamente
centradas, para poder construir puentes de paz y reconciliacion.

La definicion que san Agustin hace de la paz, tranquillitas ordinis
(tranquilidad del orden), no hay que entenderla como una exhorta-
cion a amoldarse al orden existente. Debe ser vista mas bien como
un proceso de adecuada relacion de la parte con el todo y la armonia
resultante de ello. Ahora bien, como proceso continuo de estable-
cimiento de relaciones validas, la construccion de la paz no deja de
ser un proyecto comunitario con todos sus recursos histéricos y cul-
turales. La instauracion de la paz después de un violento desorden
requiere también recursos comunitarios.

En las conversaciones de paz tras el conflicto, uno de los puntos cen-
trales es la restauracion de la justicia antes de que la reconciliacion ten-
ga lugar y la paz sea restablecida. Aunque correcta en si, esta disyun-
cion de la justicia y la paz podria parecer extrana a muchas culturas
que han desarrollado formas de relacionar la una con la otra de tal ma-
nera que la justicia y la paz son alcanzadas simultaneamente, sin nece-
sidad de introducir dicotomias ni sacrificar una en beneficio de la otra.
Incluso si creemos que es posible restaurar la justicia por completo, no
estamos seguros de que se pueda restaurar también la relacion entre el
perpetrador del mal y su victima. Porque para la paz se necesita mas
de lo que la justicia es capaz de ofrecer. Es precisamente aqui donde
los recursos culturales para la reconciliacion y la paz pueden ayudar a
curar las heridas y facilitar el mantenimiento de la concordia. En otras
palabras, cada suelo cultural tiene un potencial propio, de manera que
la justicia y la paz pueden florecer en un determinado contexto.

Desde un punto de vista teologico, la cultura, como he indicado
anteriormente, es parte de la economia de la creacion de Dios
y también un lugar de la gracia divina, a pesar de lo que pueda
contener de pecaminoso. Utilizando los medios culturales para los
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nobles fines de la justicia y la paz estamos en la esfera de la gracia
cotidiana. Si, como senalé Amartya Sen, la justicia perfecta es algo
que nos elude y estamos en una busqueda desde menos justicia a
mas justicia'®, esto vale también para el viaje hacia la paz.

Dada nuestra condicion humana, solo podemos pasar de una
situacion de menos paz a otra de mas paz, sin que logremos alcanzar
la paz perfecta. En este interminable camino hacia ella, la cultura y
los recursos culturales pueden desempenar un papel importante. La
cultura representa relaciones interhumanas que llevamos grabadasy,
en la busqueda de la paz, estas pueden ofrecer el balsamo necesario
para curar heridas y llegar a la reconciliacion.

Reconciliacion frente a compasion

Hablando de recursos culturales, necesitamos ser conscientes del
hecho de que esos recursos van evolucionando con el progreso de
la comunidad. Esta puede enriquecerse con nuevos adelantos y
percepciones y descubrir nuevas estrategias. Es importante seguir
el desarrollo de la cultura a fin de conocer sus recursos para la
reconciliacion y la paz en un sentido dinamico. La tradicion' y
cultura indias, por ejemplo, originalmente estaban muy orientadas
hacia la venganza. De hecho, una de las dos principales obras épicas
de la India, el Mahabharata, es una historia llena de venganzas,
odio, violencia y derramamiento de sangre®. Le toc6 a Siddhartha
Gautama (Buda) intentar acabar con todo aquello y dar una nueva
direccion a la civilizacion indica introduciendo el crucial elemento
de la compasion (karuna)®. La compasion no se basa en una relacion

1 Cf. Amartya Sen, La idea de justicia, Taurus, Madrid 2009.

" Con «tradicion india» no me refiero a la tradicion de la India en particular; aqui
la palabra «india» debe entenderse como alusiva a una civilizacion, la de las Indias
Orientales, y por eso, en este caso, se habla también a veces de «civilizacion indica».

2 Cf. Rajmohan Gandhi, Revenge and Reconciliation, Penguin Books, Londres
1999.

" En la India contintia todavia la mezcla de esas dos tradiciones: la tradicion
prebudista de venganza y la tradicion budista de compasion. La primera puede
verse en los homicidios por cuestiones de honor, que siguen ocurriendo.
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yo-t (Martin Buber), ni en la alteridad, ni en el rostro del otro
(Emmanuel Levinas). La compasion es una actitud abierta que
incluye dentro de si todos esos aspectos que relacionamos con el
proceso de reconciliacion: comprension de la verdad, perdoén,
arrepentimiento, etc. La compasion no surge de la alteridad, sino de
la identidad. Porque, en el fondo, el otro es uno mismo, intuicion
caracteristica del clasico pensamiento hindt advaita de la no-
dualidad. Buda, por su parte, mostré que podemos movernos en la
direccion de la paz solo cuando practicamos la compasion. Esta es
verdaderamente gracia, por emplear un término cristiano asi como
hindu. Implica justicia, pero nos lleva a algo que esta mas alla. Nos
ser conscientes de que, a fin de cuentas, la paz no es simplemente
fruto de esfuerzos humanos, sino un don.

En este paradigma, el «juego de herramientas» para la reconciliacion
y la paz tiene la composicion siguiente: compasion, no-violencia,
syadvada y anekatva. Es diferente del proceso, en la tradicion
cristiana, de: confesion de la verdad o admision de la culpa,
penitencia, castigo, reconciliacion y paz. En el paradigma de la
compasion, la penitencia no ocupa un lugar principal, como en el
caso de la reconciliacion, donde la soteriologia cristiana tiene una gran
influencia. Si buscasemos una realidad homologa correspondiente a
la penitencia en la tradicion hindu-budista seria la conquista del yo. En
la conquista del yo, el impulso del odio se funde y evapora, y tiene
lugar una iluminacion de la que brota la compasion. La conquista del
yO es una expresion suprema de renuncia.

Lo que hemos dicho deja claro que las culturas y civilizaciones
pueden tener no solo diferentes recursos para la paz, sino también
diferentes paradigmas para la relacion armoniosa del yo y el otro.

' La syadvada es una marca caracteristica del jainismo. Sostiene que «toda
proposicion nos da solo un «quiza», un «puede ser» o un syad. [...] Subraya
la naturaleza extremadamente compleja de la realidad y su infinitud. [...] El
caracter dinamico o la realidad se pueden expresar tan solo relativamente o
empleando el condicional. Toda proposicion es verdadera, pero solo en ciertas
condiciones, es decir, hipotéticamente». S. Radhakrishnan, Indian Philosophy,
Oxford University Press, Delhi 71994, p. 302. La anekatva es una doctrina que
afirma la diversidad y la pluralidad.
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La practica occidental de la reconciliacion esta informada por la
teologia cristiana y la tradicion penitencial catolica. Por otra parte,
el paradigma hindu-budista deriva de otra vision del mundo. Una
conversacion y un didlogo mas profundos entre estas dos tradiciones
me parecen, sin embargo, muy importantes para la tarea practica de
la reconciliacion, la construccion de la paz, la integracion y la unidad.
Pienso que en la tradicion cristiana de la reconciliacion no hemos
incorporado suficientemente el elemento de sunyata (vacio) o kénosis.
La conversacion con la tradicion hinda-budista puede ayudarnos a
integrar en la idea cristiana de la reconciliacion la llamada a la kénosis,
al vaciamiento de uno mismo. La calidad de la reconciliacion esta en
proporcion directa al grado de ese autovaciamiento.

Cultura e iniciativas de paz

El Premio Nobel de la Paz para el ano 2012 ha sido otorgado alaUnion
Europea. Un continente que se entrego6 ferozmente a la lucha en dos
guerras mundiales y conoci6 terrible violencia, destrucciones inmensas
y lamuerte de millones de personas en el siglo xx, ha resurgido como un
continente dialogante, inclinado a la paz y al entendimiento. A facilitar
el cese de hostilidades y a promover el didlogo ha contribuido sin duda
la integracion econdmica. Pero sin el soporte de un dialogo cultural, de
valores compartidos y de una historia comun, tal cambio no habria sido
posible. Cabe recordar aqui la contribucion de personalidades como el
cardenal Suhard y Bernard Lalande, que trabajaron por la reconciliacion
entre las naciones europeas, especialmente por la reconciliacion entre
alemanes y franceses.

El este de Asia es una de las pocas regiones del mundo que se
hallan ain en la época de la «guerra fria», especialmente en lo que
concierne alarelacion entre las dos Coreas. Hoy, la paz tiene en el Este
asiatico una ulterior amenaza con la escalada de tension entre Japon,
China, Taiwan y Corea, que se disputan unas islas deshabitadas®.

"> Esto es diferente del Sudeste de Asia. Ejemplo de lo mucho que la cultura, la
historia y la civilizacion pueden contribuir a la promocion de la paz fue la creacion
de la Asociacion de Naciones del Sudeste Asiatico (ASEAN). Desde la constitucion de
este organismo, apenas se ha registrado algin conflicto entre los paises de la region.
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Los sentimientos nacionales y la pasion alcanzan un peligroso grado
en estos paises. Hay en China vehementes disturbios antijaponeses,
que evocan dolorosos recuerdos del militarismo e imperialismo
nipon en la segunda guerra mundial. Y, sin embargo, son grandes
las perspectivas de paz si dichas naciones tienen mas en cuenta que
comparten cultura, historia y manera de vivir y que se adhieren a
valores tradicionales comunes. La Iglesia puede desempenar alli un
papel muy significativo en la construccion de la paz recurriendo a
los medios culturales disponibles entre los pueblos de esa parte de
Asia. Las iniciativas pueden desarrollarse a pequena y gran escala. A
modo de ejemplo, voy a referirme a una iniciativa a pequena escala
de un pastor coreano y un pastor japonés (Katsuhiko Seino) de la
iglesia de la Gracia en Tesuchiura (prefectura de Ibaraki, Japon),
involucrados en un movimiento llamado «Koinonia», que trata de
llevar a los dos pueblos a un dialogo cultural. Dramatica y vigorosa
ha sido la iniciativa del joven sacerdote Paul Mun Kuyhyun,
perteneciente a la Asociacion Sacerdotal para la Justicia, de Corea.
Lleno de ardor por el ideal de una Corea unida, y confiando en la
cultura y la historia que ambas Coreas comparten, paso la frontera
con Corea del Norte el 15 de agosto de 1989, lo que le valio
ser detenido. Fue un gran gesto simbélico de protesta contra la
division a la que esta sometido un mismo pueblo. Sus iniciativas
subsiguientes probaron que la cultura puede unir lo que la politica
divide'. Intercambios culturales, educacion y libros de historia
escritos con honradez pueden ayudar a superar prejuicios y a dejar
también atras diferencias ideologicas. Las iniciativas politicas y la
integracion econdémica no bastaran probablemente para producir
la paz, a menos que estén cimentadas en un dialogo cultural e
interaccion cultural a mas amplio nivel. Tales iniciativas de paz
basadas en la cultura estarian muy en linea con la afirmacion por
el Vaticano II del valor de la cultura en la vida humana.

' Para detalles, véase la obra de Paul Mun Kyuhyun, The Korean People and
the Catholic Church — A History, Dulsum Nalsum, Seul 2012.
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Conclusion

Como he indicado, hay un campo en el que la teologia tiene que
comprometerse activamente: el de la superacion de hostilidades y
conflictos, la busqueda de la reconciliacion y la construccion de una
paz duradera. Para que esto suceda, la teologia necesita recurrir a la
cultura y sus potencialidades mas alla del programa de inculturacion.
Explorar la mina de la cultura para la reconciliacion y la paz sera una de
las principales tareas de la teologia en el futuro. Involucrandose a nivel
local en la causa de la paz, la teologia serd parte del contexto y estara
mas cerca de las realidades cotidianas. La teologia publica debe ayudar
a la Iglesia a promover el dialogo cultural por la causa de la paz y del
entendimiento”. Esta labor no es menos importante que el dialogo
interreligioso. La teologia puede cumplir la funcion de influir en los
sistemas y procedimientos existentes para evitar conflictos y, cuando
estos ocurran, ayudar a resolverlos utilizando recursos contextuales.

El proceso de reconciliacion y paz no es una esfera monopolizada
por la religion. El Estado, los agentes economicos, la sociedad civil,
etc., desarrollan también un papel significativo; de ahi la necesidad de
que la teologia entre en conversacion con esos actores para tener una
intervencion valida. Desempenando este importante papel publico, la
teologia ayudara a la Iglesia a hundir mas profundamente sus raices en
el universo cultural de los pueblos. La Federacion de las Conferencias
de Obispos de Asia (FACBC), por ejemplo, en su Primera Asamblea
Plenaria hablé muy claramente sobre la necesidad de dialogo con las
culturas, ademas del dialogo con las religiones y con los pobres'®. Hoy
empezamos a ver las implicaciones mas amplias de este dialogo con
las culturas y su potencial para la construccion de la paz al servicio de
un futuro armonioso y compartido de la humanidad.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)

17 Véase Felix Wilfred, Asian Public Theology. Critical Concerns in Challenging
Times, ISPCK, 2010.

'* Cf. Gaudencio Rosales y C. G. Arévalo (eds.), For all the Peoples of Asia. Fe-
deration of Asian Bishops’” Conferences Documents from 1970 to 1991, Orbis Books,
Nueva York 1992.
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Jon Sobrino *

«LA IGLESIA DE LOS POBRES».
VENTURAS Y DESVENTURAS

Del papa Juan XXIII a Monsenor Romero!

. Juan XXIII, la ignorancia en el aula conciliar
y «el pacto de las catacumbas»

El anuncio del concilio Vaticano 1T el 25 de enero de 1959
fue una novedad epocal. Otro momento epocal fueron,
después, las palabras del papa Juan XXIII en un radio men-
saje del 11 de septiembre de 1962, un mes antes de la aper-

* Dr. JON SOBRINO naci6 en Barcelona (1938) en el seno de una familia vasca,
y se formo en Espana, Alemania y Estados Unidos, donde curso estudios de
ingenieria. Ingreso en la Compania de Jests en 1956 y desde 1957 pertenece a la
Provincia de América Central, viviendo la mayor parte del tiempo en El Salvador.
Es profesor de Teologfa y director del Centro Monsefior Romero de la Universidad
Centroamericana de San Salvador. Ha editado, junto con Ignacio Ellacuria (rector
de dicha universidad, asesinado en 1989), Mysterium Liberationis (1991). Entre
sus publicaciones estan Jesucristo Liberador (1991), La fe en Jesucristo (1999),
Cartas a Ellacuria (2004), Fuera de los pobres no hay salvacion. Pequenos ensayos
utdpico-proféticos (2007). Es miembro del Consejo Editorial de Concilium.

Correo electronico: jsobrino@uca.edu.sv

' El 20 de mayo de 2012 la Facultad de Teologia de la Universidad de Lovaina
y la revista Concilium organizaron un simposio de teologia en dicha universidad.
Me pidieron pronunciar el discurso inaugural y elegi el tema «La Iglesia de los
pobres». Quise recordar los cincuenta afos de la apertura del concilio Vatica-
no II, y sobre todo tratar un tema fundamental que ha sido sorprendentemente
olvidado. Aqui presento los puntos principales de la ponencia. El texto integro
puede verse en «La Iglesia de los pobres desde el recuerdo de Monsefior Rome-
ro», Revista Latinoamericana de Teologia 86 (2012) 135-155. Y en forma breve en
«La Iglesia de los pobres no prospero en el Vaticano II. Promovida en Medellin,
historizo elementos esenciales del concilio», Concilium 346 (2002) 395-405.

Concilium 1/115 115



JON SOBRINO

tura del Concilio el 11 de octubre: «Hoy la Iglesia es especialmente
la Iglesia de los pobres». Esa fue la primera ventura de la Iglesia de
los pobres.

Ya antes del concilio existian movimientos en esa direccion: los
sacerdotes obreros en Francia con el apoyo del cardenal Suhard,
voces del tercer mundo como la de Don Helder Camara en Brasil,
la de monsenor Georges Mercier de los misioneros de Africa. Y esos
grupos también propugnaban la ruptura con la civilizacion del capi-
talismo con el que la Iglesia se habia avenido a pactar.

Empezado el concilio, varios obispos seguian pensando en esa
direccion. El cardenal Gerlier, arzobispo de Lyon, el 26 de octubre
de 1962 en una reunion en el colegio belga, pensando en los pobres,
hablo del deber de la Iglesia de adaptarse con la mayor sensibilidad
posible al sufrimiento de tanta gente. Y refiriéndose a las tareas del
concilio dijo: «Si no examinamos y estudiamos esto, todo lo demas
corre el riesgo de no servir para nada». Y retomo las palabras citadas
de Juan XXIII.

Sin embargo, el 6 de diciembre, dos meses después de la apertura,
el cardenal Lercaro hablo en el aula con cierto patetismo. Han sido
«dos meses de fatigas y de btusqueda verdaderamente generosa, hu-
milde y fraterna... [Pero] todos sentimos que al Concilio le ha faltado
hasta ahora algo». Faltaba la Iglesia de los pobres de Juan XXIII, re-
cordo Lercaro. El concepto se habia hecho presente en el Vaticano 11,
pero fue desatendido. Apuntaba algo de desventura.

2. Varios obispos captaron pronto que a la mayoria le era leja-
na una Iglesia volcada a los pobres, y decidieron reunirse confiden-
cialmente, con regularidad y sin sectarismo, en Domus Mariae, a las
afueras de Roma. Pensaron a fondo «la pobreza de la Iglesia», y po-
cos dias antes de la clausura del Concilio un buen grupo de padres
conciliares celebro una eucaristia en las catacumbas de santa Domitila.

Pidieron «ser fieles al espiritu de Jests», y al terminar la cele-
bracion firmaron lo que fue llamado «pacto de las catacumbas». El
«pactor, uno de cuyos propulsores fue Don Helder Camara, era un
desafio a los «hermanos en el episcopado» a llevar una «vida de po-
breza» y a ser una Iglesia «servidora y pobre». Asi comienza el texto:
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Nosotros, obispos, reunidos en el Concilio Vaticano II, cons-
cientes de las deficiencias de nuestra vida de pobreza segun el
evangelio; motivados los unos por los otros en una iniciativa en
la que cada uno de nosotros ha evitado el sobresalir y la presun-
cion [...] con humildad y con conciencia de nuestra flaqueza, pero
también con toda la determinacion y toda la fuerza que Dios nos
quiere dar como gracia suya, nos comprometemos a lo que sigue.

Los signatarios —latinoamericanos y de otros continentes— se
comprometian en 13 puntos® a vivir en pobreza, rechazar todos los
simbolos o privilegios de poder y colocar a los pobres en el centro
de su ministerio pastoral. Eran tiempos de ventura.

3. Al interior del aula conciliar se hablo sobre los pobres, pero
comedidamente. Y sobre la Iglesia de los pobres se guardo silencio.
Se aprobaron dos magnificos textos en que se menciona a los pobres
y, explicita o implicitamente, a la Iglesia. «La Iglesia reconoce en
los pobres y en los que sufren la imagen de su fundador pobre y
paciente, se esfuerza en remediar sus necesidades y procura servir
en ellos a Cristo« (LG 8). «Los gozos y las esperanzas, las tristezas
y las angustias. .. sobre todo de los pobres y de cuantos sufren son
g0zos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo»
(GS 1). Estas palabras dicen cosas importantes sobre la mision de la
Iglesia’ y su espiritualidad, pero no tocan su ser pobre, ni su destino
de persecucion por defender a los pobres, ni que de los pobres pudiera
venirle salvacion.

[Il. Medellin. Iglesia liberadora de los pobres.
En si misma pobre y perseguida

1. En el documento Pobreza de la Iglesia Medellin, 1968, recoge
el pathos y el ethos del «pacto de las catacumbas». Los obispos cons-
tatan con honradez las quejas de los pobres «de que la Jerarquia, el

2 El texto puede verse en Carta a las Iglesias, San Salvador 590 (junio 2009) 6-8.

* Un ejemplo. Felix Wilfred escribe: «There has been no other document so
relevant for mision in Asia than Gaudium et Spes», «Reception of Vatican Il in a
multireligious continent», Concilium 346 (2012) 453.
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clero, los religiosos, son ricos y aliados de los ricos» (n. 2). Aunque
con frecuencia se confunde la apariencia con la realidad, reconocen
que varias cosas han contribuido a crear la imagen de una Iglesia
institucional rica: los grandes edificios, las casas de parrocos y re-
ligiosos, cuando son superiores a las del barrio en que viven; los
vehiculos propios, a veces lujosos; la manera de vestir heredada de
otras épocas. «En el contexto de pobreza y aun miseria en que vive
la gran mayoria del pueblo latinoamericano, los obispos, sacerdotes
y religiosos tenemos lo necesario para la vida y una cierta seguridad,
mientras los pobres carecen de lo indispensable y se debaten entre
la angustia y la incertidumbre» (n. 3). Y afladen que los pobres no
solo se quejan de diferencias materiales, sino de distanciamiento e
insolidaridad. «No faltan casos en que los pobres sienten que sus
obispos, o sus parrocos y religiosos, no se identifican realmente con
ellos [los pobres], con sus problemas y angustias, que no siempre
apoyan a los que trabajan con ellos o abogan por su suerte» (n. 3).

En la conclusion los obispos se exigen el «testimonio» en el modo
de vida y en la administracion de los bienes (nn. 12-17). Y se exi-
gen el distanciamiento del prestigio, la riqueza... «Queremos que
nuestra Iglesia latinoamericana esté libre de ataduras temporales, de
connivencia y de prestigio ambiguo; que “libre de espiritu respecto
a los vinculos de la riqueza” sea mas transparente y fuerte su mision
de servicio» (n. 18). Estas declaraciones fungen como principios ad
intra de la Iglesia de los pobres.

2. Por lo que toca a la mision de la Iglesia, los pobres le exigen
«la denuncia de la carencia injusta de los bienes de este mundo y el
pecado que la engendra», lo que dicen en Pobreza de la Iglesia. Y lo
desarrollan ampliamente en los dos primeros documentos Justicia
y Paz. Son conocidos, pero es importante recordar lo fundamental.

El documento Justicia comienza con una afirmacion que funge
como principio y fundamento de todo el edificio. Sin necesidad de
discernimiento escriben:

Existen muchos estudios sobre la situacion del hombre latino-
americano. En todos ellos se describe la miseria que margina a
grandes grupos humanos. Esa miseria, como hecho colectivo, es
una injusticia que clama al cielo (n. 1).
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Y afiaden que ese clamor debe ser oido por los obispos. «Un sordo
clamor brota de millones de hombres, pidiendo a sus pastores una
liberacion que no les llega de ninguna parte» (n. 2).

En conclusion, «el episcopado latinoamericano no puede quedar in-
diferente ante las tremendas injusticias sociales existentes en América
Latina, que mantienen a la mayoria de nuestros pueblos en una doloro-
sa pobreza cercana en muchisimos casos a la inhumana miseria» (n. 1).

Es importante notar que las primeras palabras de los obispos no
son religiosas, ni biblicas, ni dogmaticas. Son palabras sobre la rea-
lidad de este mundo y sobre su pecado, y por obvia implicacion
sobre la mision de la Iglesia. Aunque en lenguaje distinto, recuerdan
el vigor del fraile Dominico Antonio Montesinos en 1511. La reali-
dad es cruel y el pecado de los encomenderos inmenso. «;Como los
tenéis tan opresos y fatigados, sin darles de comer ni curarlos en sus
enfermedades, que de los excesivos trabajos que les dais incurren y
se 0os mueren, y por mejor decir, los matais, por sacar y adquirir oro
cada dia?». Y los encomenderos viven en total deshumanizacion.
«;Como estais en sueno tan letargico dormidos?».

En Medellin la Iglesia tuvo el coraje de «despertar del suerio de
cruel inhumanidad», de denunciar la realidad oprimida y de com-
prometerse a liberarla. Son principios ad extra de la Iglesia de los
pobres. Eran tiempos de ventura para esa Iglesia.

3. Y ocurri6 otra asombrosa novedad. A diferencia de lo ocurrido
con el concilio, Medellin, por hacer central a los pobres y poner a
trabajar por su liberacion, desde el principio tuvo en su contra a los
poderes econémicos, militares, policiales y en buena parte también
mediaticos del continente. Recuérdese el informe Rockefeller en 1968,
el documento de la reunion de Santa Fe en 1980, las reuniones de
militares en el cono sur en la década de los ochenta. Organizaron cam-
panas crueles, a las que a veces se uni6 parte de la Iglesia institucional.

Y fueron también épocas de martirio, lo mas jesuanico que ocu-
1ri6 en la Iglesia: vivir, hacer y ser dados muerte como Jests de
Nazaret. La persecucion y el martirio, obviamente con un mas y un
menos de magnitud, se convirtié en un existencial histérico de la
Iglesia de los pobres.
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La persecucion asusto a la institucion, que ademds vio con temor
como Medellin y varios prominentes obispos —mas la teologia de
la liberacion— daban adultez y libertad a los cristianos que se com-
prometian con los pobres. Sentia que se tambaleaba el poder de la
jerarquia. Y vino la reaccion. Varios obispos fueron maltratados, y la
teologia de la liberacion combatida.

Con la persecucion crecian las desventuras, sufrimientos y lagri-
mas, y también las venturas, parecerse un poco a Jesus de Nazaret.
La Iglesia de los pobres era realidad.

[1l. Monsenor Romero e Ignacio Ellacuria.
Iglesia de los pobres, perseguida, crucificada y salvadora

1. Esta Iglesia se hizo realidad en varios lugares de América Lati-
na. Y en muy notable medida en El Salvador.

Ellacurfa dio un importante paso tedrico, con grandes consecuen-
cias practicas, al precisar conceptualmente qué hay que entender
por «Iglesia de los pobres». Escribio tres textos* sobre ello, de los
que citamos —sin mencionar las paginas— lo fundamental. La Igle-
sia de los pobres no significa una parte de la Iglesia, enfoque regio-
nal, sino una nota constitutiva y configurativa de toda la Iglesia.
Hace la opcion preferencial por los pobres y con las consecuencias
que esta opcion produce, tanto para la constitucion jerarquica y or-
ganizativa de la Iglesia institucional como para lo que ha de ser su
evangelizacion. Es una Iglesia solidaria y preferencialmente solidaria
con la causa de los pobres. Y por esa razon es una Iglesia perseguida,
y perseguida precisamente por los ricos. Cuando los pobres ocupan
el lugar que les corresponde en la Iglesia, entonces la institucion
eclesial es una institucion con espiritu. Y las bienaventuranzas pue-
den verse como carta fundacional de la Iglesia de los pobres.

* «La Iglesia de los pobres, sacramento histérico de liberacion», ECA (no-

viembre-diciembre 1977) 707-722; «Pobres», en Casiano Floristan y Juan-José
Tamayo, Conceptos Fundamentales de Pastoral, pp. 798-801; «Las bienaventu-
ranzas, carta fundacional de la Iglesia de los pobres», Ignacio Ellacuria, Escritos
Teologicos 11, 2000, pp. 417-437, publicado originalmente en 1979.
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Profundicemos en cuatro puntos. 1) La Iglesia de los pobres: «no
es aquella que, estando fuera del mundo de los pobres, le ofrece
generosamente su ayuda»’. La Iglesia no queda constituida con in-
dependencia logica de los pobres para preguntarse —después—
qué debe hacer con ellos. 2) El fundamento tltimo de esa Iglesia
es teologal. «La union de Dios con los hombres, tal como se da en
Jesucristo, es historicamente una union de un Dios vaciado en su
version primaria al mundo de los pobres»®. 3) Los pobres permiten y
propician la identidad salvifica de la Iglesia. «<Encarnandose entre los
pobres, dedicando ultimamente su vida a ellos y muriendo por ellos,
es el modo como puede constituirse cristianamente en signo eficaz
de salvacion de todos los hombres»”. 4) Los pobres configuran a la
Iglesia desde dentro, lo cual ha sido y es practicamente ignorado.
«Los pobres son su principal sujeto y su principio de estructura-
cién interna»®. Es probablemente lo menos conocido y practicado.
Significa que los pobres son —juntamente con el evangelio y con la
tradicion genuinamente evangélica— principios configuradores del
seguimiento, la espiritualidad, la doctrina, la liturgia, la moral, el
derecho canonico. ..

2. Los pobres ponen a la Iglesia, con naturalidad y sin escapatoria,
ante el evangelio. Y cuando, ademas de ayudarlos, sale en su defen-
sa, entonces ex opere operato la Iglesia queda enfrentada con los ido-
los, divinidades que dan muerte. Entonces se convierte en una Iglesia
perseguida por necesidad, superando lo que en el concilio se afirma
solo genéricamente: «La Iglesia va peregrinando entre las persecu-
ciones del mundo y los consuelos de Dios» (LG 8). Y esa Iglesia
termina crucificada.

Monsefior Romero vivio y comprendio asi la Iglesia. Y dijo que
esa, y no otra, era la verdadera Iglesia. En un arrebato evangéli-
co, declaro la persecucion como bienaventuranza. «Me alegro, her-
manos, de que nuestra Iglesia sea perseguida, precisamente por su
opcion preferencial por los pobres y por tratar de encarnarse en el

> «La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion», p. 717.
¢ Ibidem.
" Ibidem.
¢ Ibidem.
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interés de los pobres» (Homilia del 15 de julio, 1979). Y en otro arre-
bato evangélico dijo: «Seria triste que en una patria donde se esta
asesinando tan horrorosamente no contaramos entre las victimas
también a los sacerdotes. Son el testimonio de una Iglesia encarnada
en los problemas del pueblo» (Homilia del 24 de junio, 1979). La
Iglesia de los pobres es la Iglesia también perseguida y crucificada.

En este contexto hay que recordar que tanto Monserior Romero
como el Padre Ellacuria compartian la importancia que en el Vatica-
no II tiene el concepto «pueblo». Romero y Ellacuria llegaron a ha-
blar de pueblo crucificado. Ellacuria escribio: «El pueblo crucificado.
Ensayo de soteriologia histérica», 1978. «El pueblo crucificado es
siempre el signo de los tiempos», 1981. Monsefior Romero equipa-
16 al pueblo sufriente con Cristo crucificado el 19 de junio de 1977
en Aguilares, tras un mes de asesinatos de campesinos: «Ustedes
son la imagen del Divino Traspasado... [Este pueblo] es la imagen
de todos los pueblos que, como Aguilares, seran atravesados, seran
ultrajados».

Aparecen aqui, desde la revelacion, la cristologia y la soteriologia,
en forma radical, las venturas y desventuras de la Iglesia de los po-
bres. Fue la Iglesia de Monsefior Romero, de Don Samuel Ruiz, de
Leonidas Proario... La de don Pedro Casaldéliga en nuestros dias.

IV. Reflexion final: la Iglesia en trance de resurreccion

El concilio nada dijo de una Iglesia perseguida y menos de una
Iglesia crucificada por causa de la justicia. Los tiempos no estaban
para hacer a pobres y cruces reales —junto con su Sefior— lo cen-
tral de la Iglesia. El concilio abrio espacios para hablar asi, pero de
los pobres solo hablé en forma comedida. Y fue triste, ahora sin
responsabilidad del concilio, que con la marcha atras de la jerarquia
vaticana y de otras locales, se quiso denostar a la «Iglesia de los po-
bres», llamandola, estudiadamente, «Iglesia popular». En el rechazo
a la Iglesia de los pobres no habia logica, sino decision de acabar
con el tipo de iglesias mencionadas en el parrafo anterior. Y con la
teologia de la liberacion.
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Tampoco en las teologias actuales la Iglesia de los pobres es un
tema muy tratado. El «pacto de las catacumbas» es desconocido.
Y al hablar de la Iglesia no se toma en cuenta lo que es central en
el Antiguo Testamento: la verdadera confessio Dei es «en Ti el pobre
encuentra compasion»’. Y en el Nuevo Testamento: «Jests anuncia
el reino de Dios tinicamente a los pobres»®. Ni en monsefior Romero:
«La gloria de Dios es el pobre que vive».

Mientras tanto, la realidad de nuestro mundo sigue siendo una rea-
lidad de pobres, oprimidos y victimas. Escribe Casaldaliga:

Hoy hay mas riqueza en la Tierra, pero hay mas injusticia. 2.500
millones de personas sobreviven en la Tierra con menos de 2 euros
al dia y 25.000 personas mueren diariamente de hambre, segiin
la FAO. La desertizacion amenaza la vida de 1.200 millones de
personas en un centenar de paises. A los emigrantes les es negada
la fraternidad, el suelo bajo los pies. Estados Unidos construye un
muro de 1.500 kilometros contra América Latina. Y Europa, al sur
de Espana, levanta una valla contra Africa. Todo lo cual, ademas de
inicuo, es programado®’.

No son palabras sobre el pasado, pues el mundo actual no las des-
miente. Y esos pobres tienen ultimidad teologal también hoy.

Sin el Vaticano I no hubiese sido posible la Iglesia de los pobres.
Pero esta supero lo que aquel envisiond. Y pienso que, al menos en
América Latina, la Iglesia de los pobres ha ayudado a historizar y en-
riquecer cosas fundamentales del concilio, como la palabra de Dios,
el pueblo de Dios, los signos de los tiempos, la celebracion liturgica,
la comunidad...”

Y una cosa mas para terminar: la Iglesia de los pobres esta en tran-
ce de resurreccion. Ya en la historia, ella misma, cuando los pobres
son y viven con espiritu. Y cuando se vuelca sobre el mundo y lo
humaniza fomentando una civilizacion de la pobreza. Es la herencia
que nos dejaron Monsefor Romero e Ignacio Ellacuria.

> H. Wolf, Dodekapropheten 1, p. 304.

1. Jeremias, Teologia del Nuevo Testamento 1, p. 142, subrayado en el autor.
" Carta circular «Utopia necesaria como el pan de cada dia», enero 2006.

2 Concilium 346 (2012) 400-403.
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ENFOQUE «UBUNTU»
DE LA RECONCILIACION EN RUANDA
En las fuentes del método de la Association
Modeste et Inocent

I. Preliminares
1. El enfoque «ubuntu»

1 enfoque ubuntu' de una situacién o de una problematica
es una toma de perspectiva con la que alcanzar la esencia
de la situacion o de la problematica a través de sus formas.
Postula que la razon de ser de toda situacion o problematica

* Dr. LAURIEN NTEZIMANA. Ruandés, nacido en 1955, casado y padre de fami-
lia, es animador sociocultural formado en teologia y ciencias humanas (Kinshasa
y Lovaina). Profesor invitado en el Instituto Lumen Vitae International, de Bruse-
las. «Coach» de la Association Modeste et Innocent (AMI, www.ami-ubuntu.org)
en materia de Iniciacion al Poder Bueno (IPB), que es el objeto de esta asociacion
ruandesa sin animo de lucro dedicada a la promocion del ubuntu o derecho-
deber fundamental del ser humano: derecho a estar bien (salud fisica, emocional,
mental y espiritual) y deber de ser don para una sociedad (eficacia en lo econémi-
co, lo politico, lo cultural y lo social). La Association Modeste et Innocent, creada
en 2000, fue ideada por Laurien Ntezimana para en recuerdo de sus difuntos
comparieros Modeste Mungwarareba, sacerdote, fallecido el 4 de mayo de 1999,
e Innocent Samusoni, padre de familia, asesinado el 30 de abril de 1994. Los tres
eran fundadores y responsables del servicio de animacion teologica de la diocesis
catolica de Butare, el cual se distinguio, de 1990 a 1999, en la promocion de
la paz en Ruanda. El 25 de noviembre de 1998, Modeste y Laurien recibieron
el Premio de la Paz otorgado por Pax Christi International. Ntezimana ha sido
distinguido con el Premio Theodor Haecker «por el coraje civico y la sinceridad
politica» 2003 (Esslingen, 23/02/2003) y galardonado con el Premio de la Paz de
Pax Christi International 1998 (Lovaina la Nueva, 25/11/1998).

! Ubuntu significa «esencia».
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en la que estan comprometidos seres humanos no puede ser otra
que «pro-vocarlos» (= llamar delante, hacer salir) a «re-velar» (= des-
velar) aspectos de su esencia.

La esencia de todo ser, y senaladamente del humano, es la de ser
un alma, a single outflow of the universal life?, una emanacion singular
de la vida universal. En los seres humanos, esta esencia, que Karl-
fried Graaf Durckheim’® llama «yo esencial», esta siempre velada por
lo que el mismo autor denomina «yo profano» o «yo existencial»,
y que recibe el nombre de «ego» en otros autores, como Eckhart
Tolle*. Y como la razén de ser primera de los humanos es manifestar
quiénes son verdaderamente (en términos religiosos: manifestar «la
gloria de Diosw, i. e., su presencia), es decir, revelar su propia esen-
cia, se puede decir que la entera historia no ha sido nunca otra cosa
que «una provocacion a trascender el ego para manifestar la presen-
cia». El enfoque ubuntu despierta a los humanos a esa trascendencia
y les proporciona para ello la fuerza necesaria.

2. La reconciliacion

Si hemos de creer al Petit Larousse, la esencia de la reconci-
liacion es «hacer que cese el desacuerdo». Trascender el ego es
la tnica iniciativa valida para que el desacuerdo cese definitiva-
mente, para que la reconciliacion sea duradera. Porque el ego, ese
inevitable «guardian de nuestra individualidad»’, es, en tanto que
inconsciencia humana, el verdadero creador del desacuerdo. Solo
su antidoto, la conciencia-testigo o la presencia, tendra un papel
decisivo en la reconciliacion. El enfoque ubuntu de ella consistira
en indicar las vias y medios del despertar de esa presencia-testigo,
mas alla del ego.

? Citado de memoria de los libros de Neale Donald Walsch, Conversations
avec Dieu, de Editions Arianne.

* Véase su Hara, centre vital de ’homme, en la editorial Le Courrier du Livre.

+ Cf. su Nouvelle terre, en Editions Ariane.

> Cf. Lettres du Christ, www.voiechristique.co.za.
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3. La «pro-vocacion» ruandesa o como la historia reciente de Ruanda
llama a los ruandeses «delante» para trascender el ego
'y manifestar la esencia

En 1994, Ruanda vivi6 durante tres meses equivalentes a siglos
lo que se puede llamar «la inconsciencia humana en todo su ho-
rror»: el genocicio de los tutsis precedido, doblado, por matanzas
de hutus. Los medios de comunicacion y libros de todo género han
hablado suficientemente de ello, por lo cual nos contentaremos aqui
con evocar esa catastrofe que ha arrastrado tras si una serie de con-
secuencias, si unas malas, las otras peores.

Cuando se habla de «reconciliacion en Ruanda» hay que enten-
der primero los esfuerzos realizados para poner orden en todo esto,
restablecer unas condiciones de vida dignas y llevar la convivencia,
la esperanza y la confianza en el futuro a un contexto tan adverso.

Pero limitarse a eso seria quedarse a medio camino. Restablecidas
unas condiciones de vida decorosas, llega por fin el momento de ir a
lo esencial: aceptar el reto de la historia, que nos ha lanzado al rostro
una provocacion tan enorme. Tenemos que convertirnos en alqui-
mistas y transformar todo este horror en esplendor, transmutando el
sufrimiento en conciencia: tal es la ambicion del enfoque ubuntu. El
enfoque ibintu® representa el primer paso en el restablecimiento de
condiciones de vida sostenibles. El enfoque ubuntu da el paso deci-
sivo de transmutar el sufrimiento en conciencia. Solamente a este
precio se puede decir auténticamente «eso, nunca mas», porque se
habra logrado «crear momentos de gracia a partir de nuestros mo-
mentos de desgraciar.

1. Restablecer condiciones de vida dignas:
enfoque «ibintu» de la reconciliacion

Con enfoque ibintu designo el paso que precede al fuero externo
y trata de reconciliar mediante reparacion las «cosas» que han sido
demolidas. Esas cosas pueden ser materiales (casas, infraestructu-

® Ibintu, en ruandés significa «las cosas» o «las formas».
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ras, etc.) o simbdlicas (instituciones, lazos, etc.). El enfoque ibintu
(formal) es, pues, lo contrario del enfoque ubuntu (esencial). Oigo
aplicar esta denominacion de «enfoque ibintu» incluso a pasos co-
rrespondientes al fuero interno pero que tienden mas al restableci-
miento del vinculo (luego, de algin modo, a la situacion anterior a
la ruptura) que el crecimiento en conciencia bajo el peso del sufri-
miento. Como vamos a ver, el enfoque ibintu es necesario para resta-
blecer el marco de relaciones. Tiene, sin embargo, unos limites que
no se pueden salvar sino con su complemento, el enfoque ubuntu.

A partir de julio de 1994, un «Gobierno de unién nacional» se ha
aplicado a reconstruir las infraestructuras economicas y las institu-
ciones politico-sociales para recrear un marco en el que las insti-
tuciones publicas, privadas y de la sociedad civil puedan llevar a
cabo acciones de reconstruccion del tejido social desgarrado por
tanta violencia.

Se han formado comisiones nacionales para ayudar a recomponer
el tejido social y politico. El nuevo Gobierno ha recurrido a la mo-
dernizacion de la tradicion para hacer frente al conflicto legal por
genocidio. Ha creado las llamadas «jurisdicciones gacaca», que han
juzgado en diez anos a mas de dos millones de presuntos culpables
de genocidio, permitiendo a los ruandeses medir la dificultad que
hay en crear realmente una memoria comun.

Las Iglesias se han puesto bastante rapidamente a reconstruir sus
propias infraestructuras y comunidades. Las mas simplemente han
reanudado sus practicas de antes del genocidio. Hay también accio-
nes ecumeénicas de reconciliacion, como la que se ha dado en llamar
Confesion de Detmold, firmada en Detmold, Alemania, en diciembre
de 1996 por veinticuatro personas (pastores, sacerdotes, religiosas,
laicos de diferentes confesiones cristianas) originarios de los tres
grupos étnicos mas prominentes en la historia de Ruanda, a saber,
los tutsis, los hutus y los europeos. Ademas de las Iglesias y las orga-
nizaciones dependientes de ellas, la mayor parte de las ONG y otras
asociaciones locales procuran tener en sus programas la dimension
reconciliacion.

Esas diversas iniciativas de reconciliacion tienen cada una su nivel
de profundidad y su medida de extension. Las del Gobierno y de las
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instituciones paraestatales se extienden por todo el pafs, pero son
por definicion poco profundas, al no poder tocar ese tipo de accion
mas que el «fuero externow, el de las formas y las apariencias.

Las de las Iglesias llegan a sus fieles y suelen ser mas profundas,
al tener que alcanzar el «fuero interno», el del ser. De hecho, sin
embargo, su profundidad depende del compromiso de los agentes
de las Iglesias en su propia reconciliacion vertical (con la Fuente
de la vida) y horizontal (con la historia de su pueblo). Porque es su
testimonio de reconciliacion el que debe arrastrar el compromiso
de sus fieles en el proceso; el compromiso del pueblo de Dios para
que arrastre a su vez el de la sociedad en general. La verdad es que
estamos bastante dejos de que esto pueda hacerse realidad.

Las acciones de las ONG vy de las asociaciones locales alcanzan
a grupos mas especificos: viudas, jovenes, personas que pudieron
escapar al genocidio, etc. Su profundidad depende de la vision del
mundo que tenga la organizacion promotora y del avance logrado
por los responsables en su propia labor de duelo. Aqui, la verdad
obliga a reconocer que pocas organizaciones y asociaciones son lo
bastante independientes del poder publico y del poder eclesiastico
para emprender algo verdaderamente nuevo con respecto a ellos,
que, como poderes publicos, buscan mds la forma que el fondo. Es
sobre todo en esto donde sus empresas de reconciliacion encuentran
los limites: jesas instituciones se contentan a menudo con salvar las
apariencias!

Salvar las apariencias puede restablecer las condiciones de vida;
pero si no se intenta cambiar el fondo, esa accion queda simplemen-
te en un paso caracteristico del ego. Se sittia en el eje horizontal de
las cosas, y el cambio que obtiene es siempre el que los terapeutas
de Palo Alto denominan el «cambio 1», el que cambia los danzantes
sin afectar a la melodia. Y los terapeutas suelen decir en este caso:
«Cuanto mayor es el cambio, mas es la misma cosa».

Para evitar que caigamos otra vez en lo mismo bajo otras formas
y para crear verdaderamente algo distinto (en este caso, una nueva
Ruanda) hay que buscar el «cambio 2», un cambio en el eje vertical
del ser, un cambio de nivel de conciencia, el cambio de la melodia
en vez de los danzantes.
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Es aqui donde el enfoque ibintu (formal) deja ver su necesidad al
mismo tiempo que sus limites: Aunque indispensable para restable-
cer el marco del juego, es insuficiente para conducir a una recon-
ciliacion plena, pues no llega en el mejor de los casos mas que al
cambio 1, el de los danzantes y no el de la melodia. Necesita, pues,
su complemento, el enfoque ubuntu.

lIl. Transmutar el sufrimiento en conciencia:
el enfoque «ubuntu» de la reconciliacion

Buscar de entrada el cambio 2, el de la melodia, es el papel
caracteristico del enfoque ubuntu. Porque su objeto no son los ac-
tores, sino los mecanismos, es inclusivo y permite «bailar con todo
el mundo». Su intervencion se produce en tres tiempos: primero
trata de identificar la verdadera causa del desacuerdo, para no to-
mar un camino errado, equivocandose de objetivo; luego procura
eliminar esa causa, y por ultimo intenta afianzar en la sociedad el
cambio 2 imaginando una cultura que pone en primer plano el de-
sarrollo vertical, es decir, el crecimiento de lo humano a través de
los niveles de conciencia hasta manifestar en la historia la esencia
divina de lo humano.

El ego es, lo hemos visto, la verdadera causa del desacuerdo. El
primer paso en su destronamiento es identificarlo bien para poder
observarlo en su propia vida. Cuando se le logra mantener a la luz
de la conciencia deja de causar dafo y empieza enseguida a colabo-
rar en la gran obra de la vida. Porque el ego puede ser un buen ser-
vidor, pero es siempre un mal amo. Por eso tenemos que estar muy
vigilantes, porque el ego intenta siempre dormirnos para prosperar
a nuestra costa y con nuestro nombre.

El ego, precisa Tolle, tiene una parte mental, hecha de pensa-
mientos negativos recurrentes, y de una parte emocional, hecha de
emociones negativas. Tolle designa esos pensamientos como «tiem-
po psicologico» y esas emociones como «cuerpo de sufrimiento». EI
tiempo psicologico es cuando nuestra parte mental esta dominada
por pensamientos recurrentes, que nos llevan sin cesar a un pasa-
do mal digerido y no perdonado. Es también cuando nuestra parte
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mental crea la inquietud proyectando en el futuro el temor del pa-
sado. En los dos casos dejamos escapar el solo lugar de la presencia
y de la potencia: el momento presente. En lo que respecta al cuerpo
de sufrimiento, esta constituido por emociones toxicas heredadas de
nuestro ambiente sociocultural y de nuestra historia personal.

Para trascender el ego hay que salir del tiempo psicologico y dejar
de identificarse con el cuerpo de sufrimiento, viviendo el presente.
Vivirlo es aceptar lo que el momento presente nos trae como si lo
hubiéramos elegido. Esto se traduce en la renuncia a juzgar, ni a uno
mismo (culpabilidad) ni a quienquiera que sea (acusacion). «No juz-
guéis, y no seréis juzgados; no condenéis, y no seréis condenados».
Juzgar y condenar es una de las principales estrategias del ego. Por
eso, Tolle senala que, aun cuando la acusacion esté mas que justifica-
da, el que acusa no hace sino seguir alimentando su cuerpo de sulfri-
miento y continuar prisionero del ego. Vivir el momento presente es
responsabilizarse del propio estado en lo inmediato, asumir la responsa-
bilidad de la propia manera de estar en cada instante. Es velar por el
propio estado de presencia, por el propio estado de conciencia. Asi se
deja de funcionar en modo «ego» para comenzar a hacerlo en modo
«esencia» y acceder asi al tercer nivel de conciencia, llamado «perso-
na individualizada», segtin Olivier Clouzot’. Funcionar permanente-
mente en modo «esencia» significa hallarse en un estado llamado de
«iluminaciony, «realizacion personal» o «salvacions.

Con objeto de ayudar a los ruandeses a cultivar «la responsabi-
lidad de su manera de estar a cada instante», la AMI ha puesto en
marcha su programa de iniciacion al poder bueno y su metodologia
de tercer nivel. Mediante los elementos del poder bueno —energia,
madurez, armonia, creatividad, sinergia, fecundidad—, ese progra-
ma de iniciacion pretende desarrollar la vida humana en todas sus
dimensiones. En cuanto a la metodologia de tercer nivel, trata de
«forzar» el paso entre el segundo nivel de conciencia, el nivel del
ego individualista, y el tercer nivel de conciencia, el de la persona
individualizada.

7 Léase el capitulo «Approche structurale de la verticalité», en O. Clouzot,
Eveil et verticalité: essai sur la transcendence et sur le chemin de transformation qui
y conduit, Ed. Le souffle d’Or, Gap 2000, pp. 63-73.
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La iniciaciéon al poder bueno y la metodologia de tercer nivel
cuentan con un entrenamiento original en la cultura ruandesa, de-
nominado Mpingagasani®. Esta practica le permite a uno hundir sus
raices en su divinidad interior. Se encuentra también en el nucleo
del enfoque ubuntu de la reconciliacion en Ruanda.

(Traducido del francés por Serafin Fernandez Martinez)

® Tomando como modelo la palabra Nyagasani (= el Senor), el término mpin-
gagasani viene de guhinga (= cultivar) y agasani (= perfeccion, bendicion, opor-
tunidad, fuerza de vivir, pero también «morada de un espiritu») y significa:
«cultivo en mi cuerpo la perfeccion, la gracia, la fuerza de vivir». En la «Escuela
Mpingagasani» se aprenden, mediante el trabajo diario de la energia vital, las
leyes de la existencia en general y, en particular, las de la salud de los cuatro
planos fundamentales del ser humano: fisico, emocional, mental y espiritual.
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LA «DESCOLONIALIDAD»
COMO RECONCILIACION

e crea un problema cuando la teologia, una disciplina

que surge como respuesta a experiencias historicas, no

logra responder a una determinada realidad histérica en

su discurso. Un contexto que revela esta tension es mi
ciudad, Milwaukee, de Wisconsin, en el Medio Oeste de Estados
Unidos, en la que en el periodo 2010-2011 hubo 160 homici-
dios. De las victimas, 110 murieron por arma de fuego, y la ma-
yor parte de las restantes por golpes o arma blanca. En cuanto a
edades y razas, 94 de las victimas tenfan treinta anos o menos, y
122 eran negros o hispanos. Casi todos los homicidios tuvieron
lugar en el centro de Milwaukee'. Si la teologia cristiana se ocupa
de la experiencia humana de Dios en la historia a la luz de la fe,
entonces la teologia debe ser capaz de dar respuesta a esta situa-
cion. Sino lo hace, es que hay una necesidad urgente de reconsi-
derar su funcionamiento.

* Dr. JosEPH DREXLER-DREIS. Nacido en Milwaukee, Wisconsin (EE.UU.), ac-
tualmente realiza una investigacion de posdoctorado en la Facultad de Teologia
y Estudios Religiosos de la Universidad Catolica de Lovaina. Antes estudio teo-
logfa en la Xavier University de Louisiana y en la Yale Divinity School. Su in-
vestigacion trata de responder a cuestiones concernientes a como una teologia
de la liberacién puede funcionar en el contexto actual. Dentro de este campo,
su investigacion se centra en la praxis del amor en la obra de Frantz Fanon y en
como este puede criticar las teologias contemporaneas del amor y a la vez pro-
porcionar los fundamentos para una teologia constructiva del amor reciproco.

! Cf. «Milwaukee Homicide Tracker», Milwaukee Journal Sentinel Online,
http://data.jsonline.com/News/HomicideTracker/. Acceso, 31 de octubre de
2012.
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Con el fin de analizar algunas de las estructuras que entran en jue-
go en el contexto de Milwaukee, me serviré de la retadora perspec-
tiva de Frantz Fanon (1925-1961), un pensador no-teélogo. Fanon
es conocido principalmente por su retorica revolucionaria dentro de
la lucha de Argelia por la independencia; no obstante, voy a tocar
un tema menos conocido de su discurso: el restablecimiento de las
condiciones que nos permiten amar auténticamente. Es aqui donde
Fanon conecta con la teologia, sobre todo con una vision teologica
de la reconciliacion. Un término fundamental en la teologia cristia-
na es «amor», pero los tedlogos no suelen considerar el amor como
una nocion contextual determinada por las condiciones que facilitan
o dificultan su realizacion. El pensamiento de Fanon impugna los
discursos teologicos sobre reconciliacion en los que se emplea una
teologia del amor que no es consciente de las estructuras que limitan
nuestro deseo y capacidad de comunicarnos con otros.

Fanon apunta a las bases culturales y epistemologicas que subya-
cen del colonialismo. Como veremos, esta logica del colonialismo
subyacente es una realidad que los te6logos han pasado a menudo
por alto. La respuesta de Fanon a tal situacion a través de su es-
crito, que yo interpreto como una praxis para la libertad de amar,
representa una realizacion de la reconciliacion. Es este aspecto del
pensamiento y praxis de Fanon, la realizacion de una praxis «desco-
lonial» mediante la escritura, el que la teologia puede utilizar para
responder a la situacion actual en Milwaukee y ser parte del proceso
de reconciliacion en ese contexto.

A fin de aplicar al tema teoldgico de la reconciliacion algunas de
las ideas de Fanon sobre los impedimentos estructurales para amar,
empezaré por utilizar la percepcion de los tedricos «descoloniales»
de que la «colonialidad» —las estructuras culturales y de pensa-
miento del colonialismo— no se extinguio con la descolonizacion.
Esto demostrara la continua necesidad de recurrir a un pensador
descolonial de la talla de Fanon para abordar una situacion como la
de Milwaukee. Luego examinaré la respuesta descolonial de Fanon
como movimiento hacia la reconciliacion. Y concluiré planteando
preguntas sobre los modos en que la teologia occidental ha hablado
de amor, e indicaré algunos puntos de partida para pensar sobre
reconciliacion en el contexto de Milwaukee.
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. La persistencia de la colonialidad

La emergente disciplina de la teoria descolonial emplea el concep-
to de colonialidad para referirse a la persistencia de lo que Fanon
entendio como las heridas causadas por el colonialismo. El pen-
samiento y la praxis de Fanon estan marcados por su ocupacion
forzosa de lo que él llama «zona de no-ser», una situacion vital del
colonizado en que se le niega a este una existencia humana:. El so-
cidlogo peruano Anibal Quijano ha desarrollado en tiempos mas
recientes la idea de la colonialidad para subrayar la continuidad de
esa situacion: la colonialidad hace referencia al complejo cultural y
epistemolégico que estuvo en la base del periodo colonial atribuyen-
do diferentes valores a las personas segin su raza. La colonialidad
funciona como una amplia forma de dominacion, usa la categoria de
raza para clasificar socialmente a la poblacion y exige participacion
en una sola narracion (occidental) para ser incluido en la humani-
dad®. De este modo, el eurocentrismo de la modernidad describe
una posicion epistemologica mas que solamente geografica.

La realidad en Milwaukee, con sus 160 homicidios en los dos ulti-
mos anos y los escasos esfuerzos de los politicos municipales y estata-
les por abordar sus causas estructurales, es un ejemplo doloroso y pal-
mario de la persistencia de la zona de no-ser y de la colonialidad®. El

? Véase F. Fanon, Black Skin, White Masks, Pluto Press, Londres 2008, p. 2.
(Es la traduccion de Peau noire, masques blancs [1952], para la que hay también
traduccion espanola: Piel negra, mdscaras blancas, Akal, Madrid 2009.)

> Cf. A. Quijano, trad. ingl. de su «Colonialidad y modernidad/racionalidad»,
Cultural Studies 21, n° 2 (2007) 168-178.

“ Sin entrar muy a fondo en la politica del estado de Wisconsin, ciertamente
no seria muy exagerado decir que el sistema politico estatal (y nacional) ha
relegado a la poblacion del centro de Milwaukee, ciudad en gran parte distri-
buida por razas, a la zona de no-ser. Para equilibrar el presupuesto municipal,
el gobernador, Scott Walker, ha hecho una serie de reformas que consagran
la zona de no-ser. Mientras que por un lado ha rebajado los impuestos a las
grandes empresas y a la parte mas rica de la poblacion, por otro ha recortado
drasticamente la financiacion de la ensefianza publica y de las escuelas técni-
cas y aplazado un programa de ayudas para el acceso a la ensefianza superior
de estudiantes procedentes de hogares con bajos ingresos. Ademas ha firmado
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contexto de Fanon y la realidad de Milwaukee no son idénticos. Pero
usando la colonialidad como un instrumento interpretativo se puede
ver que, aunque los contextos de la lucha son diferentes, el problema
subyacente puede ser descrito en términos similares. La colonialidad
significa la relegacion de muchos habitantes de la zona de no-ser. En
Milwaukee, las estructuras no contribuyen a crear condiciones que
generen relaciones afectuosas y, en cambio, promueven un contexto
de violencia: la industria carcelaria y policial, el fallido sistema de edu-
cacion, la eliminacion de programas sociales, etc., indican persistencia
de la colonialidad. Al poner de manifiesto la continuidad de estructu-
ras de dominacion, el analisis sociologico de Quijano nos permite to-
mar ejemplo de los intentos de otros para combatirlas. Asi, utilizando
la colonialidad como instrumento interpretativo, podemos describir
la orientacion de la lucha en el contexto de Milwaukee y en el de la
Argelia de Fanon como dirigida contra la colonialidad y servirnos del
pensamiento y la praxis de Fanon para ver como la teologia podria
empezar a responder a la realidad del sufrimiento en Milwaukee.

1. Respuesta descolonial de Fanon
como movimiento hacia la reconciliacion

En respuesta a la herida colonial de la alienacion, el proyecto de
Fanon para combatirla consiste en lo que él llama «restauracion»’.
Insistiendo en las consecuencias negativas de la colonialidad y pres-
tando oidos a las respuestas de las victimas, Fanon trata de restaurar
las condiciones para la posibilidad de amar que fueron negadas en
el periodo colonial. En cuanto a la reconciliacion, segin el pensa-
miento de Fanon, la restauracion de las condiciones en que el amor

un proyecto de ley para privar de derechos de residencia a quienes no tengan
una identificacion estatal, lo cual afecta principalmente a ancianos y gente de
escasos recursos, y ha ilegalizado todos los sindicatos de empleados publicos.
La motivacion para estas reformas, que es compartida aproximadamente por
la mitad de los votantes de Wisconsin, constituye un indicio de colonialidad.

> Véase Fanon, Black Skin, p. 5: «Habra una auténtica desalienacion solo en
la medida en que las cosas, en el sentido mas materialista de la palabra, hayan
sido restauradas, devolviéndolas a sus debidos lugares».
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puede surgir representaria una situacion reconciliada; habiendo
algo que haga peligrar las condiciones que permiten el amor mutuo,
la reconciliacion seria demasiado precaria.

Fanon describe varios casos de una reconciliacion artificial. Esas
reconciliaciones falsas se producen por una demanda de los coloni-
zadores y un deseo de los colonizados de llevar una mascara blancar.
Para Fanon, todo intento de amoldarse a la idea que el colonizador
tiene del ser humano, ya sea por deseo propio o por coercion, niega
la posibilidad de amar auténticamente. Cuando se cambia el propio
yo en lo que pide el colonizador, se vive una existencia inauténtica y
se pierde la capacidad de amar y ser amado’. El proyecto descolonial
de Fanon podria no aceptar, pues, una reconciliacion que supere la
colonialidad convirtiendo a los colonizados en la sociedad coloni-
zadora. Esto equivaldria a adoptar (forzadamente) los esquemas de
los colonizadores.

Segtn Fanon, uno abandona la zona de no-ser afirmando su con-
dicion de persona dentro de su comunidad®. Aunque la restaura-
cion a la que Fanon se refiere es también de caracter material, tal
afirmacion seria para la reconciliacion el punto de partida. Cuando
Fanon se traslada a Argelia, su accion politica y su trabajo intelectual
arraigan concretamente en la lucha argelina por la independencia.
Al considerar como los politicos pueden ser parte de un proceso
reconciliador tiene especial interés en recordar que Fanon encontré
en la escritura su manera de participar en la lucha descolonial. En
sus escritos trata sobre la colonialidad como una realidad, como

®Véase L. Gordon, «Through the Zone of Nonbeing: A Reading of Black Skin,
White Masks in Celebration of Fanon’s Eightieth Birthday», C.L. R. James Journal
11, n° 1 (2005) 1-48. Gordon describe los primeros siete capitulos de Black
Skin como una relacion de los intentos y fracasos del «anonimo héroe negro»
de abandonar la zona de no-ser y vivir una existencia humana.

7 Véase Fanon, Black Skin, 28: «Queda el hecho de que el amor verdadero,
auténtico —desear para otros lo que uno pretende para si cuando esa preten-
sion retne los valores permanentes de la realidad humana—, supone la movi-
lizacion de impulsos psiquicos basicamente libres de conflictos inconscientes».

® Siguiendo a su maestro, Aimé Césaire, Fanon llama a esta expresion «el
gran grito negro». Cf. Black Skin, 92, 102, 154.
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un problema concreto al que hacer frente, no como un concepto
que comentar. En vez de centrarse en conceptos, Fanon examina en
la experiencia viva de los colonizados y responde apasionadamente
con lo que él llama «sentimiento compartido de su desesperacion»”.
Es en esa accion de escribir, dentro de la lucha descolonial, como
Fanon puede ayudar a la teologia a responder a la situacion en
Milwaukee y convertirse en praxis reconciliadora. Mediante su dis-
curso sobre el amor, la teologia puede funcionar como una praxis que
restablezca la armonia entre las personas.

Fanon menciona dos razones interrelacionadas para ponerse a es-
cribir: 1) ve en ello un don para los colonizados, que es 2) una praxis
de descolonialidad. El empieza su primer libro atribuyendo «una im-
portancia basica al fenomeno del lenguaje» porque «se entiende que
escribir es existir absolutamente para el otro»". Escribir es un don por
su misma naturaleza. Se trata de algo que, en un contexto colonial
como el de Fanon, es dado para el otro. El tipo de literatura a la que
él se dedica es la llamada «literatura de combate». Como resultado
del compromiso intimo del escritor con su comunidad en la lucha
descolonial, su trabajo deviene praxis'. Su escritura tiene una fun-
cion dentro de esa lucha, no la explica simplemente. Fanon diferen-
cia al autor de literatura de combate del escritor que ha asimilado la
cultura de los colonizadores, asi como del escritor que se identifica
con la comunidad colonizada, pero solo como persona «de fuera»,
por lo cual tnicamente puede escribir acerca de la comunidad o de
sus experiencias pasadas. En esta interrelacion entre don y praxis,
la obra de Fanon ofrece un punto de partida para una teologia que
intenta captar la realidad y ser una praxis de reconciliacion.

Escribiendo como don y praxis, Fanon se diferencia de pensadores
que priorizan la interpretacion de la realidad en conceptos. Cita el
axioma de Marx que hace referencia a esto —«Lo que importa no es

°Ibid., p. 64.

© Ibid., p. 8 (la cursiva es mia).

"' Véase Fanon, The Wretched of the Earth, Grove Press, Nueva York 2004, pp.
158-159 (Es la traduccion inglesa de Les damnés de la terre [1961], traducida
también al espafiol como Los condenados de la tierra, Txalaparta Argitaletxea,
archivo de internet [2011].)
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conocer el mundo sino cambiarlo»*—, pero el modo en que Fanon
realiza su labor de escritor como una praxis es mas importante para la
teologia que el mencionado axioma marxiano. No obstante, este es un
aspecto de la obra de Fanon con el que a la teologia le cuesta engranar.
El principio de la heterogeneidad resulta relativamente facil de valo-
rar, pero la obra de Fanon es la manifestacion de la diferencia: él pien-
sa y escribe diferente, desde un lugar diferente y con una finalidad di-
ferente de la mayor parte de los que en Occidente hacen teologia. Por
eso, la obra de Fanon no solo cuestiona conceptos dentro del campo
teologico, sino también la funcion que la teologia intenta desempenar
como disciplina y el lado en que se posicionan los tedlogos.

Un ejemplo de la escritura de Fanon como don y praxis se encuen-
tra en la introduccion a Piel negra, mdscaras blancas. Alli describe «una
zona de no-ser, una region extraordinariamente arida y estéril, una la-
dera completamente desnuda donde puede producirse una auténtica
convulsion»”. Fanon hace dos cosas en este pasaje. Primero, se centra
en la experiencia viva del colonialismo, la experiencia de la zona de
no-ser. James Baldwin critico el liberalismo de Estados Unidos porque
«[los liberales] pueden utilizar al negro como un simbolo o como una
victima, pero son incapaces de sentirlo como un hombre»*. Mientras
que mucha de la teologfa occidental lleva a considerar ciertas realida-
des (p. ¢j., una victima, la redencion, el reino, la gracia), Fanon no nos
deja otra opcion que ocuparnos del ser humano y de la experiencia
viva de los colonizados. Criticando la racionalidad de etnélogos de
Occidente que escriben sobre culturas no occidentales, dice Fanon
que no han tratado de «sentir [ellos mismos] la desesperacion del
hombre de color al enfrentarse con el hombre blanco»”. Tal movi-
miento afectivo es uno de los criterios de racionalidad en Fanon. Se-
gundo, este sefiala que la ubicacion existencial del colonizado es el

2 Fanon, Black Skin, p. 8.

©Ibid., p. 2.

' J. Baldwin, The Fire Next Time, Ramdom House, Nueva York 1993, p. 58.

' Es un reproche que dirige especificamente a Octave Manoni, etnografo,
psicoanalista y profesor de Filosofia. Por el contrario, Fanon dice de si mismo
que se ha «empenado en dar a conocer el sufrimiento del hombre negro. Fisica
y afectivamente. No pretendo ser objetivo. Ademas, con ello no me portarfa honra-
damente: A mi no me es posible ser objetivo», Black Skin, p. 64 (la cursiva es mia).
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lugar fuera del cual imaginar y realizar el proyecto de futuro. La zona
de no-ser, y la irrupcion desde é€l, es el lugar donde puede empezar lo
que Fanon llama una «auténtica convulsion». Su libro toma la forma
de un don para esa lucha; funciona dentro de la convulsion. Fanon
presenta, pues, su primer libro sugiriendo tanto el método como el
lugar fuera del cual comienza la literatura de combate, una idea que
desarrollara en su segundo libro, Los condenados de la tierra.

Para captar la realidad, lo que importa a la teologia no es como
salvar el vacio entre la zona de no-ser y las narraciones que utilizamos
para describirla, sino como identificarse con una experiencia histérica
o pueblo. En esto la teologia tiene en nuestro autor una ayuda inesti-
mable. La peticion de Fanon de no solo reconocer la experiencia de
la colonialidad, sino también partir de ella y luego escribir como un
don para la lucha descolonial y como parte de su praxis, apunta hacia
un modo en que la teologia puede empezar a captar la realidad. La
teologia occidental no tiene necesidad de compartir las mismas expe-
riencias que Fanon; le basta con aprender de lo escrito por él como
literatura de combate. Mediante su propio discurso puede la teologia
hacerse praxis de reconciliacion en contextos contemporaneos.

1. Conclusion: iteologias de amor como literatura de combate?

Milwaukee no necesita la colonialidad como una categoria teorica
para darle sentido. Pero, considerando la respuesta de Fanon a la
colonialidad como una praxis descolonial de amor, se pueden en-
contrar bases teologicas desde las cuales dar una similar respuesta a
la situacion en Milwaukee. Tal respuesta puede empezar a realizar
la reconciliacion —la restauracion de relaciones adecuadas— desde
una perspectiva teologica.

Metodologicamente, la teologia occidental ha operado por lo ge-
neral mediante conceptos. La critica de Baldwin al liberalismo po-
dria aplicarse también a la teologia occidental: por lo general no
sabe abordar la realidad del sufrimiento mas que de una manera
simbdlica, y simbdlica es también la funcion que ella se ve reducida
a desarrollar. El pensamiento de Fanon abre una nueva posibilidad
para la teologfa: pensar y escribir sobre una experiencia histérica,
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identificandose con esa experiencia y con un pueblo. Y en vez de
tratar de indicar una cierta realidad o describirla dentro de un de-
terminado paradigma, Fanon escribe como una parte de la praxis
de transformacion de su realidad. Para que la teologia sea literatura
de combate y exista como una praxis reconciliadora debe intentar
conocer a fondo y sentir la experiencia viva de las victimas de la
colonialidad. Es fuera de la zona de no-ser donde surge la literatura
de combate. Una teologia que quiera ser parte de la praxis reconci-
liadora en Milwaukee tiene que dar prioridad a la situacion histérica
de la ciudad en vez de utilizarla para su discurso.

El pensamiento de Fanon sugiere que el comienzo de la recon-
ciliacion en la historia esta en una ruptura. Es el lugar donde los
«condenados» afrontan la colonialidad. La reconciliacion no empieza
con una eliminacion de la colonialidad, sino que ha de recorrer las
etapas de un conlflicto intensificado. Si los tedlogos conciben la re-
conciliacion desde la perspectiva de la escatologia cristiana y empie-
zan a desarrollar una que forme parte de su realizacion, sera en esas
situaciones —Ila lucha contra la colonialidad y la negativa a aceptar
sus imposiciones y la identificacion con sus esquemas— donde de-
beremos buscar la presencia de Dios en la historia. En lo tocante a la
situacion en Milwaukee, tal busqueda de Dios en la historia es dife-
rente de un intento de expresar ese contexto en conceptos teologicos.

La praxis de Fanon conduce a una doble pregunta para la teologia a
la luz del reto que presenta el contexto de Milwaukee: 1) La narracion
del cristianismo ;como orienta la teologia hacia la situacion de sufri-
miento en Milwaukee, una situacion similar a partir de la que opera
Fanon? 2) Partiendo de la experiencia historica de colonialidad que
persiste, ;como puede la teologia convertirse en literatura de combate?
Es sobre todo esta segunda cuestion la que la teologia debe abordar si
quiere responder adecuadamente a la realidad y convertirse en praxis
de reconciliacion. Si existe el discurso teolégico en una etapa anterior
a la literatura de combate, solo puede conceptualizar la realidad. Y si la
realidad es un desarrollo dinamico del futuro, como la percibié Fanon
de acuerdo con la tradicion cristiana, entonces el discurso no puede
captar la realidad sin ser parte de la praxis descolonial.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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REFLEXIONES SOBRE EL COLOQUIO
«RECONCILIACION: LA FUERZA DE LA GRACIA»

as siguientes reflexiones sobre el coloquio «Reconciliacion:
la fuerza de la gracia», organizado por Concilium, asi como
por el Centro para Teologias de Liberacion y el Grupo de In-
vestigacion Anthropos, ambos de la Universidad Catélica de
Lovaina, reflexiones que expongo a peticion de los editores de este
numero, necesariamente han de ser personales y, por lo mismo, muy
incompletas. Soy especialista en budismo y en didlogo interreligioso.
Naci en los Estados Unidos y vivi en Chicago (veintiséis afios) y en
Japon (ocho aros) antes de instalarme en Francia treinta y cinco
anos atras. Esta experiencia, marcadamente intercultural e interreli-
giosa, ha influido obviamente en la eleccion de los aspectos del colo-
quio que voy a comentar aqui asi como en los comentarios mismos.

* Dr. DENNIS GIRA. Es natural de Chicago, donde curso filosofia y teologia
antes de ir a Japon en 1969. Estudio japonés y realizo investigacion sobre temas
relativos al Extremo Oriente en la Universidad Sofia de Tokio antes de trasla-
darse a Francia en 1977. Alli obtuvo el doctorado en la Universidad de Paris
VII (Estudios Extremo-Orientales, especializacion Budismo) y se diplomo en la
Ecole Pratique des Hautes Etudes (Ciencias Religiosas). De 1985 a 2007 ense-
N6 sobre Budismo, Didlogo Interreligioso y Religiones Japonesas en el Instituto
Catolico de Paris (Universidad Catolica), donde fue subdirector del Instituto de
Ciencia y Teologia de las Religiones entre 1986 y 2007. Ya retirado, continua
enseniando en varias universidades y seminarios de Francia. Entre sus libros es-
tan Comprendre le bouddhisme (1989), Le bouddhisme a l'usage de mes filles (2001),
Le Lotus ou la Croix: les raisons d'un choix (2003) y Le dialogue a la portée de tous
(ou presque) (2012). Ha sido miembro del Consejo Editorial de Concilium.

Correo electronico: dennis.gira@orange. fr
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Como recomponer relaciones rotas

Lo que mas me ha impresionado en el coloquio ha sido la impli-
cacion personal de los participantes en un intento comun de enten-
der qué se puede hacer para recomponer relaciones rotas, ya sean
interpersonales, interculturales, interreligiosas, intergrupales, inte-
rétnicas, etc. He apreciado sobremanera la coherencia de las cuatro
sesiones sobre heridas, justicia, diversidad y creatividad. Cada una de
las sesiones, a su modo, reflejaba esta preocupacion. Las heridas in-
fligidas y recibidas pueden ser profundas y dolorosas, las mas de las
veces en ambos bandos, pero de diferentes maneras y, por lo general,
no simultaneamente. Las heridas de los agresores, las heridas condu-
centes a la agresion y las subsiguientes a ella, no pueden ser pasadas
por alto, como tampoco, claro esta, las heridas mas inmediatamente
reconocibles y comprensibles, las de las victimas. Para curar esas he-
ridas es necesaria la justicia, pero la sola justicia no puede curar a la
vez las heridas de los agresores y de los agredidos, cada uno de los
cuales puede tener diferentes necesidades y, a veces, interpretaciones
muy diferentes de lo que ella es. El perdon es igualmente esencial.
Y también el amor, el amor a los enemigos, que a veces deviene casi
imposible, especialmente cuando se han infligido heridas. En oca-
siones, el necesario perdon puede venir del futuro, como ocurriria
en el caso de una madre incapaz de perdonar personalmente, pero
dispuesta a otorgar perdon por sus hijos para romper la cadena de
violencia (véase Elias Lopez). La injusticia tiene muchas veces sus rai-
ces en la incapacidad para vivir positivamente la diversidad. El miedo
a lo «otro» —otras personas, otras comunidades, otras religiones,
otros paises... (la lista seria muy larga)— se apodera de los indivi-
duos y los conduce a la agresion para protegerse de quienes ellos
perciben como enemigos (lo sean realmente o no) o a vengarse de
lo que consideran injusto (aunque pueda no serlo). En cuanto a la
creatividad, es claramente de primera importancia en el proceso de
reconciliacién. Sin hallar modos de ayudar a los concernidos —vic-
timas y agresores— a expresar su dolor, compartir sus versiones de
los hechos, superar el miedo, apreciar las diferencias, etc., no hay
posibilidad de que las relaciones rotas sean recompuestas, de manera
que unos y otros puedan vivir juntos en paz, que no es lo mismo que
vivir juntos en una coexistencia «pacificar.
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Los limites de los llamados principios «universales»

En el curso del coloquio, los participantes sefialaron algunas de las
principales dificultades que pueden obstaculizar el proceso de recon-
ciliacion y sugirieron algunos modos de superarlas. Muchas de esas
dificultades —frecuentemente bastante mas graves y complejas de lo
que algunos imaginan— estan directamente vinculadas a la cuestion
de la diversidad. De hecho, a menudo somos prisioneros de nuestra
vision del mundo y de numerosos conceptos que consideramos in-
cuestionablemente «universales». En cierta medida, el hecho de que
el idioma utilizado durante el coloquio fuera el inglés, una lengua oc-
cidental, ilustra este punto. Algunas de las palabras (y especialmen-
te las ideas expresadas mediante ellas) que con mayor frecuencia se
utilizaron en el coloquio no tienen «equivalentes» reales en muchas
lenguas no occidentales. Cuando buscamos justicia en nombre de la
Declaracion Universal de Derechos Humanos aprobada por la Asam-
blea General de las Naciones Unidas, no debemos sorprendernos de
que algunos pueblos no terminen de entender como compaginarla
con sus propias tradiciones, donde «justicia» u otros conceptos mas
0 menos proximos a ella pueden tener otros matices.

Un buen ejemplo de esto seria el proceso por los crimenes de
guerra en Camboya. La justicia, tal como la conocemos en Occiden-
te, sin duda tiene algo que decir a los camboyanos; pero ese «algo»
no esta para ellos tan claro. Tenemos que entender que no tienen
una mayor disposicion o capacidad de escucharnos a nosotros de la
que nosotros tenemos de escucharlos a ellos. La mayor parte de los
camboyanos son budistas y creen en el karma (el vinculo entre nues-
tras acciones y sus necesarias consecuencias en esta vida o en una
existencia futura). Muchos de ellos estan convencidos de que los cri-
minales de guerra llevados ante el tribunal ya han sido «juzgados»
POT sus actos, y que estos les ocasionaran un sufrimiento proporcio-
nal a la gravedad de sus culpas, algo que esta totalmente mas alla
de la justicia humana. Esto se hace claro cuando consideramos las
atrocidades que cometieron los jemeres rojos. Y j;podemos empezar
siquiera a entenderlos cuando dicen que, si hubo crimenes de gue-
rra, deberian atribuirse también a otras personas, como los politicos
estadounidenses, sin los cuales los jemeres rojos no habrian llegado
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al poder? Otro ejemplo de las dificultades que podemos encontrar
cuando juzgamos culturas no occidentales y contextos sociorreli-
giosos seglin nuestros criterios, segin nuestro modo de entender la
categoria de los seres humanos y su posicion dentro de la sociedad,
seria el de las castas en la India (véase el trabajo de Felix Wilfred
para algunas reflexiones sobre esto y otras cuestiones relacionadas).

En varias ocasiones durante el coloquio pensé también en los chi-
nos y sus dudas sobre la «universalidad» de la Declaracion Universal
de Derechos Humanos (DUDH). Lo que muchas personas, y no solo
occidentales, critican respecto a la actitud de China suele ser la cari-
catura de una postura con muchos mas matices. Los chinos subrayan
que la dimension social de la persona tiene que ser incluida en la
Declaracion si esta ha de ser verdaderamente universal. Lo hacen
por razones no simplemente pragmaticas, aunque a veces también lo
sean, y debemos estar dispuestos a decirlo. Sobre esta cuestion, los
chinos no estan solos. Los Estados de Africa miembros de la Organi-
zacion para la Unidad Africana aprobaron en 1981 la Carta Africana
de Derechos Humanos y de los Pueblos, que entré en vigor en 1976.
Esos Estados temen también que los derechos humanos sean inter-
pretados solo como los de los individuos (lo cual no es lo mismo que
los derechos de las personas humanas, que son «individuos» cada
una respecto a las otras) en detrimento de los «pueblos». En el Leja-
no Oriente, y especialmente en el budismo, se relaciona al individuo
con una actitud terriblemente egocéntrica y se le considera como
una fuente de toda infelicidad en el mundo, lo cual podria explicar
algunas de sus reservas acerca de la DUDH. Escuchar lo que es muy
profundo en otras tradiciones no supone renunciar a lo que muchas
personas consideran «universal». Esto, obviamente, seria inacepta-
ble. Implica tan solo reconocer que la verdadera universalidad es
algo que continuamente debemos esforzarnos por alcanzar a través
del dialogo, con aguda conciencia de que toda «universalidad» que
tratase de cortocircuitar la necesaria corriente de didlogo serfa una
contradiccion en los términos. De otro modo, una mayoria estaria
imponiendo sus puntos de vista a una minoria. Y esto solamente
podria crear malentendidos, heridas y a veces violencia, aparte de ser
todo menos universal. Seria de hecho una manera muy torpe de vivir
la diversidad que tanto caracteriza al mundo en nuestros dias.
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La importancia del didlogo

Comprensiblemente hubo durante el coloquio mucha discusion
acerca de la diversidad, en especial sobre las razones por las que
tanta gente la percibe como una amenaza, cuando en realidad puede
y debe ser un factor positivo en el desarrollo personal y social. En
principio, la tolerancia seria una respuesta a situaciones donde la
diversidad forma parte del circulo vicioso de malentendidos, vio-
lencia, heridas e injusticia. Muchas personas parecen creer hoy dia
que la tolerancia romperia ese circulo vicioso y ayudaria a la gente
a vivir en paz. No todos los participantes en el coloquio compartian
esta idea, incluido yo mismo. La tolerancia es ciertamente mejor
que la intolerancia, y en algunas situaciones puede ser importante,
hasta esencial. Pero también puede resultar muy peligrosa. Esto lo
aprendi, de un modo que se me quedo grabado, en un importante
encuentro interreligioso internacional. Creyentes del «Norte», de
casi todas las religiones representadas, concluyeron que la tolerancia
debia caracterizar la actitud de todos los creyentes hacia los demas.
De esta manera las relaciones entre los creyentes de diferentes reli-
giones podian convertirse en un modelo para relaciones entre todos
los otros grupos humanos. Creyentes del «Sur», también de casi
todas las religiones representadas en el encuentro, rechazaron con
bastante vehemencia esta idea. Objetaban que quienes proponen la
tolerancia como un ideal no han experimentado nunca lo que es
ser tolerado. Para ellos era obvio que tolerancia y dominacion, o al
menos un sentimiento de superioridad, van de la mano: los ricos to-
leran a los pobres, los intelectualmente dotados toleran a los que no
lo son, los que han recibido una buena educacion toleran a los que
han estado privados de ella, etc.: jnunca es a la inversa! Como una
alternativa a la tolerancia propusieron el dialogo. Y para mostrar la
diferencia radical entre una cosa y la otra nos invitaron a reflexionar
sobre dos oraciones gramaticales simples, una con el verbo «tolerar»
y la otra con el verbo «dialogar»: «A tolera a B» y «A dialoga con B».
En la primera oracion hay un solo actor, A. El otro, B, esta presente,
pero lo que piensa o siente y lo que hace no entran en la imagen.
iPara los tolerados, esta situacion se vuelve intolerable! Las personas
quieren y necesitan sentirse respetadas, saber que otros estan con-
vencidos de que ellas tienen algo significativo que decir, que pueden
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contribuir a la sociedad y al desarrollo del pueblo en el que viven
y trabajan. En la segunda oracion hay dos actores, ambos iguales,
y esto lo cambia todo. Quienes quieren dialogar estan convencidos
de que sus interlocutores potenciales tienen algo importante que
compartir y son plenamente conscientes de que no saben realmente
mucho acerca de ellos. En vez de aceptar los clichés que circulan
acerca de su cultura o de su religion, piden a sus interlocutores que
los ayuden a descubrir en qué creen ellos, como se sienten, qué
piensan, qué los ayuda realmente a vivir la vida diaria, qué temen,
como se manejan ante los grandes enigmas de la existencia, inclui-
dos el sufrimiento y la muerte. Gracias al dialogo empezamos a dar-
nos cuenta de que los «otros» no son en realidad «otros» porque
sean diferentes de nosotros, sino simplemente a causa de quienes
son. De hecho, todos somos «otros», y la conciencia de ello puede
ayudarnos a abrazar la diversidad. No es ya una cuestion de noso-
tros y todos los diversos grupos que nos rodean. Es una cuestion de
todos los grupos —incluidos nosotros— que juntos constituyen la
sociedad. Las diferencias son parte del todo, y conviene al interés
general respetarlas, no tolerando sino entrando en dialogo.

En esta optica, también ha de ser reconsiderada la idea de la aco-
gida a otros. Es importante, por supuesto, que las personas venidas
de «fuera» encuentren acogida en nuestra sociedad. Pero jcuanto
debe durar la actitud de bienvenida? Tiene que haber un punto en
que la gente acogida se sienta en su casa. Ese es el punto en que se
convierten en parte de la sociedad que los recibié. Tal sociedad,
lejos de eliminar las diferencias, esta hecha de diversidades que no
estan en conflicto ni viven simplemente en tolerancia reciproca, sino
en didlogo y evolucién constantes.

Conclusion: formacion y creatividad

Durante la reflexion compartida al final del coloquio, un buen
numero de participantes expresaron el deseo de complementar el
enfoque «curativo» de los problemas que hemos mencionado, y
que preocupaban a todos los presentes, con una orientacion mas
«preventiva». La reconciliacion, cuando va acompanada de perdon,
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puede cambiar muchas cosas para los que son juzgados, perdonados
y amados, asi como para los que juzgan, perdonan y aman. Pero
icomo crear una sociedad (de nuevo la importancia de la creati-
vidad) en que haya menos heridas y desafueros, mas creatividad y
menos necesidad de justicia, perdén y reconciliacién? La respuesta
predominante a esta pregunta se podria resumir en una sola palabra:
formacion (o educacion).

Tal como entendi las conclusiones, parece que esa formacion, im-
partida a los jovenes al ser educados en su casa o en la escuela y a los
menos jovenes en programas de formacion creados para ellos, estara
dirigida a ayudar a las personas a entender la diversidad que es parte
de su existencia, incluso parte de su identidad, y a proporcionarles
las herramientas necesarias para que vivan esa diversidad creativa-
mente. Algunos de los elementos clave en tal formacion serfan el
«arte» del dialogo, una conciencia de la importancia de aprender
acerca de las culturas y religiones, incluidas las propias, que son par-
te de la diversidad en que esas personas viven, y buena informacion
concerniente a las mas importantes de esas culturas y religiones. Tal
formacion, como la reconciliacion que era el tema del coloquio, sera
también una gracia capacitadora, no porque ayude a las personas a
recomponer relaciones rotas, sino porque las capacitara para vivir
esas relaciones de manera mas plena a lo largo de sus vidas.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)
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PERDONANDO Y PIDIENDO PERDON
ENTRE COMUNIDADES ETNICAS
EN BOSNIA-HERZEGOVINA

omo tedlogo catolico residente en el Este de Europa he sido

invitado a contribuir a este nimero de Concilium sobre re-

conciliacion. El modo en que se reflexiona sobre este tema

desde dentro de Bosnia-Herzegovina (en bosnio y croata,
Bosna i Hercegovina [BiH]) depende en gran medida del grupo ét-
nico del que se proceda. Yo soy un ciudadano de BiH étnicamente
croata, y desde 1963 un sacerdote de la archidiocesis de Sarajevo
que ha pasado en Sarajevo sus afos de actividad. Desde enero de
1991 hasta mayo de 2012 he sido consejero del arzobispo catélico
de Sarajevo, cardenal Vinko Pulji¢, sobre relaciones ecuménicas e
interreligiosas. Me gustaria que los lectores conservasen estos datos
en la mente al leer mis reflexiones sobre el tema propuesto.

* Dr. MATO ZOVKIC. Nacido en 1937, en Bosnia, en el seno de una familia
catolica. En 1968 obtuvo el doctorado en Teologia por la Facultad Teologica
Catolica en Zagreb. De 1969 a 1972 estudi6 Sagradas Escrituras en el Pontificio
Instituto Biblico de Roma, y obtuvo la graduacion correspondiente. Habiendo
sido ordenado sacerdote de la Archidiocesis de Sarajevo en 1963, de 1972 a
2009 fue profesor de Exégesis Neotestamentaria en el Seminario Teologico de
Vrhbosna, en Sarajevo, y de 1997 a 2012, miembro del Consejo Interreligio-
so en Bosnia-Herzegovina. Nombrado por el cardenal Vinko Pulji¢, fue desde
julio de 2008 hasta mayo de 2012 vicario de la Archidiocesis de Sarajevo para
las relaciones con otras comunidades de fe. Desde 1969 ha venido escribiendo
libros y articulos de teologia, asi como resenias de libros teologicos. Hasta ahora
ha publicado diecisiete libros. La mayor parte de sus escritos versan sobre ecle-
siologia del Vaticano I y del Nuevo Testamento.
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Una justicia lenta para las atrocidades interétnicas
cometidas durante la guerra de 1992-1995

Los historiadores étnicos en los paises que surgieron de la antigua
Yugoslavia discuten con aspereza sobre lo que el territorio de BiH
étnicamente era y debe ser todavia: bosnio, croata o serbio'. Las pri-
meras elecciones democraticas en Bosnia-Herzegovina como una de
las seis Republicas de lo que entonces era Yugoslavia tuvieron lugar
en diciembre de 1990. Los obispos catolicos de BiH, en una carta
pastoral leida por los sacerdotes en la liturgia del domingo preceden-
te a las elecciones, animaron a sus feligreses a participar en ellas y a
votar por candidatos no-comunistas. Tras los comicios se formo un
gobierno de coalicion multiétnico; pero, luego, en 1991, Eslovenia
y Croacia se declararon independientes de Yugoslavia. Por su parte,
BiH organizo un referéndum, celebrado el 1 de marzo de 1992, para
preguntar a los ciudadanos si querian que BiH fuera independiente
o permaneciese dentro de una Yugoslavia truncada. Aunque la vo-
tacion fue obstaculizada en la mayor parte de las localidades donde
habia una mayoria serbia, 63,04% de los ciudadanos participaron en
el referéndum, y 62,63% de ellos votaron a favor de la soberania de
Bosnia-Herzegovina.

En abril de 1992, activistas del grupo serbio, ayudados por per-
sonal del Ejército yugoslavo que les proporcionaban armas y asis-
tencia logistica, emprendieron una guerra a gran escala para estable-
cer un territorio étnicamente «limpio» en BiH. En esas operaciones
expulsaron de sus casas a cientos de miles de bosnios musulmanes
y croatas y destruyeron alrededor de seiscientas mezquitas y unas
trescientas iglesias.

Si bien los combatientes de los tres grupos étnicos llevaban a ve-
ces signos externos de su identidad religiosa, observadores nativos

! Para un estudio breve pero selectivamente documentado de la historia
bosnia, véase Noel Malcolm, Bosnia. A Short History, Pan Books, 2002. Para
una coleccion de ensayos sobre las razones y consecuencias de la desintegra-
cion de Yugoslavia, véase Charles Ingrao y Thomas A. Emmert (eds.), Con-
fronting Yugoslav Controversies. A Scholars’ Initiative, Purdue University Press,
2009.

151 Concilium 17151



PERDONANDO Y PIDIENDO PERDON ENTRE COMUNIDADES ETNICAS...

y estudiosos extranjeros estan de acuerdo en que ese no fue un con-
flicto religioso?.

Con la mediacion de Estados Unidos, se puso fin a la guerra median-
te los acuerdos de Dayton-Paris en noviembre-diciembre de 1995. El
pais fue dividido en dos «entidades»: la Federacion de BiH, habitada en
gran parte por bosnios y croatas, y la Republica Srpska, donde se habia
creado una mayoria absoluta serbia y adonde las autoridades serbias
impidieron que pudieran regresar con seguridad los bosnios y croatas
expulsados durante el conflicto, una politica que inicialmente no fue
moderada en el terreno por la ONU ni otros oficiales internacionales.

La peor masacre de la guerra tuvo lugar en Srebrenica y sus alre-
dedores en julio de 1995, cuando fuerzas serbias mandadas por el
general Ratko Mladi¢ mataron a 8.373 hombres y muchachos mu-
sulmanes, cuyos nombres han sido reunidos por la Comisién para
Personas Desaparecidas, de la Federacion BiH. Un informe publica-
do en 2002 por las autoridades de la Republica Srpska afirmaba que
1.800 soldados bosnios musulmanes habian muerto en combate en
Srebrenica y otros 100 habian fallecido de agotamiento. El Gobierno
de la Republica Srpska, siguiendo instrucciones del Alto Represen-
tante, Paddy Ashdown, formé una nueva comision en 2004 para
investigar los sucesos de Srebrenica. El informe oficial resultante
estableci6 en 8.731 el ntimero de personas muertas a causa de los
sucesos de Srebrenica. En abril de 2010, sin embargo, el presidente
de la Republica Srpska, Milorad Dodik, afirmé en una entrevista
que el nimero de musulmanes muertos era de 3.500. Una selec-
cion seria y bien documentada de testimonios esta disponible en la
edicion inglesa de Wikipedia bajo el titulo «Srebrenica Massacre».

? Véase Paul Mojzes (ed.), Religion and the War in Bosnia, Scholar Press, At-
lanta 1998; Mitja Velikonja, Religious Separation and Political Intolerance in Bos-
nia and Herzegovina, Texas A&M University Press, College Station (TX) 2003;
Stephen R. Goodwin, Fractured Land, Healing Nations. A Contextual Analysis of
Religious Faith Sodalities towards Peace-Building in Bosnia and Herzegovina, Peter
Lang, Francfort del Meno 2006.

* http://en.wikipedia.org/wiki/Srebrenica_Masacre. Este articulo de 27 paginas
incluye 309 notas y una selecta bibliografia en inglés (para la version en espatiol
del mismo asunto, cf. http://es.wikipedia.org/wiki/Masacre_de_Srebrenica).
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De agosto a noviembre de 1995 hubo un intento organizado de
sacar los cadaveres de enormes fosas comunes para trasladarlos a
otros enterramientos y luego a otros nuevos. En el Tribunal Penal
Internacional para la antigua Yugoslavia (TPIY), establecido por la
resolucion 827 de la ONU el afio 1993, en el caso de los acusados
Blagojevic y Jokic resolvieron los jueces que esa operacion de ex-
humacion y nuevas inhumaciones en otras sepulturas comunes fue
un intento de ocultar las pruebas de los asesinatos masivos. El 30
de septiembre de 2003, el anterior presidente norteamericano Bill
Clinton inaugur6 en Potocari el Monumento Conmemorativo del
Genocidio de Srebrenica, que honra a las victimas de aquella masa-
cre. Las familias concernidas estan pudiendo enterrar dignamente a
sus seres queridos en ceremonias formales celebradas desde 2003.
En julio de 2012 eran ya 6.838 las victimas que habian podido ser
identificadas mediante un andlisis del ADN de partes corporales re-
cogidas de fosas comunes, y 5.657 los cadaveres debidamente en-
terrados en el cementerio de Potocari. A peticion de sus familiares,
otras victimas identificadas han recibido sepultura en cementerios
de sus lugares de origen.

El 16 de noviembre de 1995 Radovan KaradZi¢, ex presidente de
la Republica Srpska, y Ratko Mladic¢, antiguo jefe del Ejército de la
RS, fueron acusados por el TPIY. Ambos pasaron afios huidos de
la justicia con ayuda de sus partidarios. Finalmente, Karadzi¢ fue
detenido el 21 de julio de 2008 y Mladic¢ el 26 de mayo de 2011.
Otros acusados se entregaron o fueron capturados y conducidos a
La Haya. El general Radislav Krsti¢ fue juzgado culpable de incitar
y ayudar al genocidio, y el TPIY lo conden¢ a 35 anos de prision. El
10 de junio de 2010, los jefes de la Policia serbia Vujadin Popovic¢
y Ljubi3a Beara fueron hallados culpables de genocidio, exterminio,
asesinato y persecucion en Srebrenica y condenados a cadena per-
petua.

El TPIY autorizo a Serbia y BiH a establecer tribunales nacionales
para crimenes de guerra, y esos tribunales se ocupan ahora de varios
casos. Algunos intelectuales serbios, a menudo con apoyo de co-
mentaristas internacionales, siguen argumentando que las atrocida-
des cometidas en Srebrenica en 1995 fueron una reaccion legitima
ante las incursiones de bosnios musulmanes contra pueblos serbios

153 Concilium 1/153



PERDONANDO Y PIDIENDO PERDON ENTRE COMUNIDADES ETNICAS...

de la zona de Srebrenica y rechazan la conclusion de que esas atro-
cidades constituyeron un genocidio, puesto que las mujeres y los
ninos fueron trasladados a territorio bajo control bosnio. El TPIY y
tribunales de Bosnia-Herzegovina han mantenido la acusaciéon de
genocidio en varias ocasiones.

Aparte de Srebrenica, hubo matanzas en diversos lugares de BiH*.
Por ejemplo, el 16 de abril de 1993, al comienzo del conflicto armado
entre bosnios y croatas, unidades croatas invadieron el pueblo mu-
sulman de Ahmici, cerca de Vitez, en el centro de Bosnia, y mataron
a 116 civiles. Cuando el TPIY en La Haya y tribunales locales en BiH,
Croacia o Serbia pronunciaron sentencias por crimenes de guerra, los
declarados culpables, los miembros de sus familias o los grupos étnicos
a los que pertenecian se quejaron invariablemente sobre el rigor de la
pena, mientras que las familias de las victimas expresaban consterna-
cion por la poca severidad de las condenas. Los politicos serbios de
BiH han criticado amargamente al TPIY y a los tribunales locales por
lo que para ellos es un excesivo centrarse en crimenes cometidos
por serbios durante la guerra de 1992-1995, en tanto que las acciones
judiciales por crimenes de guerra de bosnios y croatas contra civiles
serbios no han recibido la misma atencion. Esta insatisfaccion con la
marcha de la justicia, que ademas ha sido extremadamente lenta y pe-
sada, ha ofrecido pretexto a algunos politicos de BiH para emplear una
retorica incendiaria y ha servido de obstaculo para la reconciliacion.

Peticiones de perdon por parte de lideres religiosos
y representantes politicos

Dirigentes de la Iglesia ortodoxa serbia apoyaban la vision de Yu-
goslavia como patria para todos los serbios; pero participaron, sin
embargo, en asambleas de lideres religiosos regionales convocadas
durante el conflicto’. En declaraciones subsiguientes a esas reunio-

* http://en.wikipedia.org/wiki/list enumera las masacres cometidas en Bosnia-
Herzegovina (tltimo acceso, 7 de agosto de 2012).

5 Véase Antun Skvorcevi¢, «Peacemaking and Ecumenical Attempts by
Church Leaders During the War in Croatia», en The Wounded Church in Croa-
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nes, lideres catoélicos, judios, musulmanes y ortodoxos se pronun-
ciaron en favor de un cese inmediato de las hostilidades y exhor-
taron a iniciar conversaciones de paz para resolver los problemas
existentes.

El 3 de mayo de 1995, mientras todavia continuaba la guerra, los
obispos catolicos de BiH se dirigieron a los catolicos y a la sociedad
en general mediante una carta pastoral en la conmemoracion del
quincuagésimo aniversario del fin de la segunda guerra mundial.
Los obispos citaron al papa Juan Pablo II en su homilia del 8 de sep-
tiembre de 1994, dirigida a todas las partes en el conflicto bosnio:
«jPerdonamos y pedimos perdon!» La premisa del pensamiento ex-
presado por el Papa es que «la alternancia de la ‘culpa’ y el ‘castigo’
no terminara nunca si no perdonamos».

Durante algun tiempo, los lideres musulmanes de BiH esperaron
que el patriarca y los obispos ortodoxos serbios dirigieran a los mu-
sulmanes bosnios una peticion de perdon explicita por el genocidio
de Srebrenica y otras atrocidades, asi como por la destruccion de
mezquitas a manos de fuerzas serbias. Varias condenas generales
por lideres ortodoxos serbios de lo que habia sucedido fueron con-
sideradas insuficientes. En junio de 1996, previendo que el proceso
de reconocimiento de culpa y peticion de perdon iba a demorarse
demasiado, el gran mufti, Dr. Mustafa Ceri¢, se reunio con otros per-
sonajes de primera importancia que tenian su sede en Sarajevo (el
metropolitano ortodoxo Nikolaj Mrdja, el arzobispo catélico Vinko
Pulji¢ y el presidente de la comunidad judia de BiH Jacob Finci)
para establecer el Consejo Interreligioso (CIR) como una ONG que
promoviera el dialogo y la cooperacion motivados por la fe.

tia. The Destruction of the Sacral Heritage of Croatia (1991-1995), La Conferen-
cia Episcopal Croata, Zagreb 1996, pp. 33-47; Mato Zovkic, «Bebegnungen
zwischen den geistlichen Oberhdupter Bosnien-Herzegowinas in den Jahren
1991-1995», en Die gekreuzigte Kirche in Bosnien-Herzegowina. Die Zerstorung
von katholischen Sakralbauten in Bosnien-Herzegowina 1991-1996, Centro Croata
de Informacion, Zagreb 1997, pp. 35-81.

° La traduccion inglesa, en Pastoral Letters, Statements and Appeals of the
Catholic Bishops of Bosnia and Herzegovina 1990-1997, Biskupska konferencija
Bosne i Hercegovine, Sarajevo 1998, pp. 74-77.
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En 2005, el gran mufti Ceri¢ encargo a tres profesores de la Facul-
tad de Estudios Islamicos de Sarajevo que elaborasen un borrador so-
bre el que preparar una Plataforma para el Dialogo de la Comunidad
Islamica (CI) de BiH. El 21 de enero de 2009, el borrador fue «col-
gado» en el sitio web de la CI para que fuera leido y comentado. Se
trata de un documento de cinco paginas dividido en tres secciones:
I. La comunidad islamica y el dialogo interreligioso; II. Relaciones
interétnicas, derechos humanos y violencia; III. Bosnia-Herzegovina:
su pasado y su futuro. En una subseccion titulada «Paz, justicia, re-
conciliacion y coexistencia», se cita el pasaje 60,8 del Coran como la
base musulmana para el didlogo, y se seniala que para crear una paz
duradera hay que hacer justicia y aceptar la verdad, aunque se alcan-
ce la paz antes de que se haya hecho justicia y aceptado plenamente
la verdad. El documento se encuentra atn en fase de borrador, por
lo que se esperan cambios en €l antes de que se le dé por finalizado.

Entre el 15 y el 16 de abril de 2010, el presidente croata Ivo Jo-
sipovi€ realizo una visita oficial a Sarajevo y BiH. En su discurso a
la Asamblea Parlamentaria de BiH toco la cuestion de las victimas
de la guerra y propuso que Croacia y BiH trabajasen unidas para
proporcionar paz, estabilidad y prosperidad a la region. El presiden-
te pidi6 perdon por la contribucion de Zagreb a alimentar asperas
divisiones étnicas: «Lamento profundamente que politicos croa-
tas hayan contribuido al sufrimiento del pueblo y a las divisiones
que todavia nos atormentan. Hay que abandonar de una vez por
todas la politica de los afios noventa. Para una nueva era necesita-
mos una nueva politica»”. En los lugares conmemorativos Ahmici
y Krizancevo Brdo, el presidente Josipovi¢ estuvo acompanado del
gran mufti Ceric¢ y del arzobispo Pulji¢. Las imagenes televisivas del
presidente croata y de los dos lideres religiosos de comunidades que

7 El texto croata del discurso esta disponible en http:/dovla.net/2010/04/
govor-ive-josipovica-u-parlamentu-bih/. Un resumen en inglés puede verse en
www.dw.de/dw/article/0,,5467958,00.html y www.guardian.co.uk/commentis-
free/2010/apr/21/croatia-fragile-progressive-voice (altimo acceso, 11 de agosto
de 2012). La autora de este articulo, la periodista britanica Heather McRobie, fue
objeto tanto de aprobacion como de critica por parte de los lectores. Argumenta
contra el principio de que BiH esta constituida por tres pueblos, prescrito por la
Constitucion de Dayton, y deplora el destino de los «otros» (ostali).
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antano habian estado enfrentadas tuvieron una repercusion publica
enormemente positiva. El redactor-jefe del semanario catélico croa-
ta Glas Koncila, Ivan Miklenic, describio las palabras y gestos de Josi-
povic durante su visitas a BiH como «un aporte a la reconciliacion»®.

El 31 de marzo de 2010, el Parlamento de Serbia aprobo una De-
claracion sobre Srebrenica’. En el texto, los parlamentarios serbios
expresaban sus «condolencias a las familias de las victimas, pidién-
doles perdon por no haberse hecho todo lo posible para evitar la
tragedia». Apoyaban los juicios que se estaban desarrollando en el
TPIY e invitaban a «todas las partes antes en conflicto dentro de BiH,
asi como en otros Estados de la antigua Yugoslavia, a continuar el
proceso de reconciliacion y mejorar las condiciones para una vida
en comun basada en la igualdad nacional y la total observancia de
los derechos humanos y libertades de las minorias, a fin de que los
crimenes cometidos no se repitan nunca mas».

Aunque las declaraciones oficiales no expresan necesariamente lo
que esta en las mentes y en los corazones de los signatarios, a la larga
tales declaraciones pueden tener impacto e iniciar un proceso de
cambio de mentalidad en la gente.

Conclusion

Que se perdone y se pida perdon entre comunidades étnicas en
BiH depende de que se establezcan hechos incontrovertibles. Esta-
mos todavia lejos de tener una relacion completa y autenticada de
lo que sucedio realmente, como también de que una relacion de ese
género pueda lograr una aceptacion general. Todavia son muchas
las personas para quienes los procesos del TPIY y de tribunales lo-
cales estan influidos por los calculos politicos de los big brothers de

8 Glas Koncila 17 (2010) 2. Pero también senialo que el presidente debio ha-
ber tenido mas cuidado al formular dos frases polémicas que fueron duramente
criticadas por politicos y medios de comunicacion croatas.

° Traduccion inglesa disponible en http:/srebrenica-genocide.blogspot.
com/2010/04/text-of declaration-on-srebrenica.html (altimo acceso, 11 de
agosto de 2012).
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la «comunidad internacional» cualquiera que sea el sentido que se
dé a estos términos.

Ademas, el proceso del perdon y de la construccion de confian-
za esta siendo largo y lento por los continuos desacuerdos entre
las comunidades étnicas sobre qué clase de Estado quieren que sea
Bosnia-Herzegovina. ;Es viable la «BiH de Dayton», un Estado con
tres grupos étnicos y «otros»?

Cualquiera que sea la futura solucion politica (un Estado eficiente
o tres miniestados étnicos dentro de las fronteras actuales), los que
aqui nacimos y aqui queremos seguir viviendo, independientemente
de nuestra pertenencia étnica o religiosa, necesitamos promover la
confianza interétnica. Militares y diplomaticos extranjeros no pue-
den construir esa confianza y reconciliacion. Es un trabajo que de-
bemos hacer nosotros mismos. Cuanto antes aceptemos este hecho,
mas eficaz sera nuestra contribucion al bien comun.

Los ministros de la fe tienen una capacidad tnica para educar
a sus respectivos grupos de creyentes en la confianza y el perdon
interétnicos. Como creyente cristiano, veo una fuente adicional de
fuerza y motivacion en nuestra fe*. Los musulmanes, los catélicos,
los ortodoxos y los judios de este pais creen en un Dios que creé
a todos los humanos como seres libres y que quiere que vivamos
como buenos vecinos en el contexto de nuestra diversidad étnica y
religiosa. Creemos en un Dios cuyo perdon necesitamos y que nos
manda perdonarnos unos a otros. Esta es una verdad fundamental
que siempre he tratado de afirmar entre los miembros de mi propio
grupo étnico y entre mis conciudadanos.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)

10 Vease Mato Zovki¢, «Can Christians of Different Denominations in Bosnia
and Herzegovina Contribute to Inter-ethnic Reconciliation?», en Peter de May,
Andrew Pierce y Oliver Schuegraf (eds.), Mission und Einheit / Mission and Unity,
Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 2012, pp. 245-257.
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EL SINODO PARA LA NUEVA EVANGELIZACION:
UNA INTERPRETACION CONFLICTIVA

urante tres semanas de intensa reflexion y discusion,

expertos internacionales y actores principales de la esfe-

ra pastoral y litargica se reunieron en Roma para mejor

entender y planificar «La nueva evangelizacion para la
transmision de la fe cristiana». Esta XIII Asamblea General Ordi-
naria (2012) ha sido el mayor Sinodo de los Obispos convocado
hasta ahora (de 26 asambleas ordinarias y extraordinarias), habien-
do participado en él 262 obispos y 140 expertos, consejeros y ob-
servadores.

Un marco simbdlico

El Papa nombro secretario general del Sinodo a Nikola Eterovic,
arzobispo titular de Cibale. Eterovic es un experto en misiologia
nacido en la antigua Yugoslavia comunista, que ha fungido como
nuncio en varios paises de Europa, Africa y Latinoamérica. Se trata,
pues, de un hombre que potencialmente simboliza la diversidad
de los contextos y el alcance del mayor reto al que se enfrenta ac-
tualmente la Iglesia: el secularismo. En su presentacion de los par-

* Dr. RicHARD BrossE (nacido en 1961). Ingeniero agronomo, residente va-
rios anos en Africa. Master en Filosofia, obtenido en Francia. Doctorado en
Teologia, en Francfort del Meno. Exdirector del Instituto de Misiologia «Missio
e.V.», de Aquisgran. Profesor de Teologia en la Universidad Catdlica de Lovai-
na. Trabaja como experto para la cooperacion académica internacional en una
fundacion internacional de caracter privado (Alemania).
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ticipantes' insisti6 en la internacionalidad de la asamblea (Europa, 103
participantes; las Américas, 63; Africa, 50; Asia, 39; Oceania, 7) y en su
dimension ecuménica (con representantes de 15 denominaciones cristia-
nas). El deseo de extender la respuesta a ese reto fuera de las areas cultu-
rales occidentales fue el primer elemento de un nuevo marco simbolico.

El segundo simbolo fue la simultaneidad del Sinodo con la cele-
bracion del quincuagésimo aniversario del comienzo del Concilio
Vaticano 11, y con la apertura del «Ario de la Fe» convocado por el
papa Benedicto XVI. Tal coincidencia sugiere un modo de interpre-
tar la actual crisis, asi como de salir de ella. Este punto serd desarro-
llado mas adelante.

El tercer simbolo fue la proclamacion de dos nuevos «doctores de la
Iglesia» con ocasion de la Eucaristia para la apertura del Sinodo*: san
Juan de Avila y santa Hildegarda de Bingen. Un hombre y una mujer
de los siglos xv1 y x11, respectivamente, dos periodos de tribulaciones
politicas y culturales. San Juan era un «profundo experto en las Sa-
gradas Escrituras», y santa Hildegarda mostré autoridad espiritual,
espiritu profético y «una intensa capacidad para distinguir los signos
de los tiempos». Mediante esta proclamacion, san Juan y santa Hilde-
garda son descritos liturgicamente como la encarnacion de la actitud
intelectual y espiritual requerida para resolver la crisis actual: hondas
raices en la tradicion y atencion intensa a la situacion real de la huma-
nidad. Esto representa un enfoque significativo que refleja verdadera-
mente el equilibrio teolégico de la Gaudium et spes (promulgada el 7
de diciembre de 1965) y que deberia calmar los temores de todos los
que estan preocupados por la herencia del Vaticano II.

Una crisis teologica

Sin embargo, la Gaudium et spes es principalmente una consti-
tucion pastoral que desplegd una actitud realista y comprensiva,

! Cf. http://www.romereports.com/palio/las-cifras-del-sinodo-sobre-la-nue-
va-evangelizacion-spanish-7864.html.

2 Cf. Benedicto XVI, «Homilia del domingo 7 de octubre de 2012», www.
vativan.va.
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dispuesta a compartir las alegrias y esperanzas de todos los seres
humanos, partiendo de la conviccion teolégica de que una «semilla
divina» (divinum semen, cf. GS 3) esta ya presente en cada indivi-
duo. Esto conduce a un enfoque pastoral que es a la par modesto
y util. Desde tal perspectiva, profundamente inspirada por la tradi-
cion griega de los Padres de la Iglesia, esta se entendi6 a si misma
al servicio de la divinizaciéon de los seres humanos, tal como fue
instituida por Cristo: la Iglesia «ofrece al género humano su sincera
colaboracion para lograr la fraternidad universal que responda a esa
vocacion» (GS 3). En consecuencia, la vocacion de la Iglesia sigue
esta linea teologica: creacion-historia-encarnacion-divinizacion.

No sorprendentemente para los familiarizados con la teologia de
Joseph Ratzinger, el Sinodo parece depender de la tradicion latina,
que pone el acento en Jesucristo crucificado, quien representa «una
llamada a la conversion y reconciliacion»’. Esto indica un concepto
mas bien pesimista de la condicion humana, que sigue una linea
teologica diferente de la trazada en la Gaudium et spes: creacion-cai-
da-encarnacion-salvacion. Esta percepcion concuerda con analisis
de la situacion histérica actual, en la que se percibe un «tsunami
de secularismo»*, por emplear palabras del cardenal Donald Wuerl,
de Washington, que desempeno en el Sinodo la funcion clave de
relator general.

En su homilia inaugural del Sinodo, el Papa hizo una breve acla-
racion teologica. La evangelizacion constituye la identidad genuina y
fundamental de la Iglesia («la Iglesia existe para evangelizar») y, en
consecuencia, es también un deber. A partir de esto se «desarrollaron
dos ramas especificas»: la labor misionera clasica ad gentes, «a aque-
llos que atin no conocen a Cristo y su mensaje de salvacion», y la
nueva evangelizacion, orientada a «los que se han alejado de la Iglesia
y viven sin referencia a la vida cristiana». El Sinodo estaba dirigido
a esta segunda «ramax, y la participacion de paises no occidentales

? Thidem.

* «Es casi como si este tsunami, esta tremenda oleada, incidiendo en todo
aquello por lo que viviamos, se hubiese llevado la mayor parte de ello», citado en
D. Kerr, «Evangelization Synod Aims to Reverse ‘Tsunami of Secularism’», www.
ewtnnews.com, 8 de octubre de 2012. (altimo acceso, 25 de octubre de 2012).
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se entendia como una contribucion efectuada desde una perspectiva
foranea y como un signo de solidaridad entre la comunidad de fieles.

Este centrarse en los «paises tradicionalmente cristianos» lo confirma
el cardenal Eterovic en su prologo al documento de trabajo del Sinodo:

Varias Iglesias particulares, en efecto, saben lo que significa no
solo el alejamiento de los fieles, a raiz de la poca fe, de la vida sa-
cramental y de la praxis cristiana, sino incluso que algunos podrian
ser contados en la categoria de los no creyentes. [...] Al mismo
tiempo, no pocas Iglesias experimentan también, después de un
primer entusiasmo, el cansancio, el miedo frente a situaciones bas-
tante complejas del mundo actual’.

En el contexto de esa espiral negativa y de la complejidad crecien-
te que se percibe en el reto pastoral, Benedicto XVI propone una
respuesta a nivel teologico: simplemente tenemos que redescubrir
la fe. De un modo conmovedor, el Papa se sirvio de la audiencia del
viernes 10 de octubre para dar testimonio de su experiencia perso-
nal como consultor teolégico del cardenal Frings durante el Conci-
lio Vaticano II y pronunciar una clara afirmacion teologica®. En su
testimonio se refirio al Vaticano II como un momento en el camino
de la Iglesia en el que «no habia particulares errores de fe que corre-
gir o condenar, ni cuestiones especificas de doctrina o disciplina que
aclarar». Fue, pues, un rarisimo ejemplo de concilio no dedicado a
atacar una determinada posicion teologica, sino a reaccionar ante
un mundo rapidamente cambiante. Segtin Benedicto XVI, Juan XXII

queria que la Iglesia reflexionara sobre su fe, sobre las verdades
que la guian. Pero de esta reflexion seria y profunda sobre la fe, de-
bia delinearse de modo nuevo la relacion entre la Iglesia y la edad
moderna, entre el cristianismo y ciertos elementos esenciales del
pensamiento moderno, no para someterse a él, sino para presentar
a nuestro mundo, que tiende a alejarse de Dios, la exigencia del
evangelio en toda su grandeza y en toda su pureza.

° Cf. Instrumentum laboris en: http://www.vatican.va/roman_curia/synod/do-
cuments/rc_synod_doc_20120619_instrumentum-xiii_sp.html#Introduccion.

° Cf. el texto de la audiencia en: http://www.vatican.va/holy_father/benedict_
xvi/audiences/2012/documents/hf_ben-xvi_aud_20121010_sp.html.
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Cincuenta anos después, la situacion —segun Benedicto XVI— no
ha mejorado. Por eso insiste en el deber de proclamar la palabra salvi-
fica de Dios. Se ve en continuidad con Juan XXIII y Pablo VI, asi como
con todo el Concilio («tal como era el deseo de los Padres conciliares»).

Sin embargo, la idea de salvacion, aunque presente en GS, no era
su dimension primaria. Significativamente en cuanto a esta percep-
cion, la seleccion de los cuatro documentos principales del Concilio
empieza para Benedicto XVI con la constitucion sobre liturgia (por
situar en primer plano «la centralidad del misterio de la presencia
de Cristo»), seguida del documento sobre cristologia y de la cons-
titucion sobre revelacion, para concluir con la constitucion pasto-
ral. Esta secuencia no solo sigue el orden de su promulgacion (dos
anos separan la constitucion Sacrosanctum concilium de la Gaudium
et spes), sino que indica ademas una heuristica espiritual y un viaje
intelectual. Afrontando el dramatico desafio del secularismo, tene-
mos que redescubrir la fe en el misterio de la salvacion (frente a
divinizacion), interpretarla dentro de la tradicion y comunidad de la
Iglesia (frente a individualismo), guiados por la Palabra de Dios (la
fe inspirando la razon) y plasmarla en diversos enfoques pastorales
(ensenanza deductiva frente a escucha inductiva).

La convocacion del Sinodo de 2012 fue, pues, una llamada a la
conversion de las personas y de la Iglesia como organizacion, mas
que una invitacion a una verdadera innovacion teologica. De hecho,
no son muy sorprendentes las 57 propuestas que finalmente selec-
cionaron los relatores entre las 326 recomendaciones formuladas
por los grupos de trabajo’. Se ha dicho que el propio Benedicto XVI
insistio en que se publicasen todas ellas, independientemente de su
libertad personal al escribir la exhortacion que sigue y que resume
teologicamente el Sinodo. De hecho, esas 57 proposiciones reflejan la
gran variedad de las declaraciones ya presentes en los documentos del
Vaticano II. Tampoco puede considerarse realmente una innovacion
pastoral la insistencia en el papel esencial de la parroquia. En suma,
el Sinodo para la Nueva Evangelizacion no parece haber sido mas que

"Véase la declaracion del obispo G. F. Kicanas (Tucson, Arizona) en su blog (ul-
timo acceso, 25 de octubre de 2012): http://cnsblog.wordpress.com/2012/10/23/
inside-the-synod-ideas-for-implementing-the-new-evangelization/.
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un sinodo sobre evangelizacién, ya que no innova. Es legitima, por
tanto, la pregunta de si ha valido la pena la inversion realizada en él.
Ademis, ;por qué la insistencia en la urgente necesidad de la conver-
sion espiritual? Mds aun: ¢qué es, a fin de cuentas, esa conversion?

La interpretacion de nuestro mundo

Es sobremanera significativo que la introduccion al Instrumentum
laboris® del Sinodo describa con colores muy oscuros la presente
situacion, no solo en paises donde «antes florecia la vida cristiana,
sino también en todas las regiones donde el «patrimonio moral y
espiritual corre hoy el riesgo de ser desperdigado bajo el impacto
de multiples procesos, entre los que destacan la secularizacion y la
difusion de las sectas» (n. 13). Citando al papa Benedicto, el docu-
mento insiste en la necesidad de contrarrestar una «hermenéutica
de la discontinuidad y la ruptura» con una «hermenéutica de la re-
forma» (n. 14). Porque la lealtad al Concilio solo puede garantizarse
«si esta guiada por una hermenéutica correcta».

Hay que tomar una decision observando el mundo con los lentes
adecuados, con los instrumentos convenientes para interpretarlo. La
hermenéutica de la ruptura tiene su ejemplo en la manera de compor-
tarse «como si no hubiera Dios» (n. 13), actitud que el Instrumentum
laboris relaciona con los desajustes economicos en el llamado «primer
mundo». Pero no hay que olvidar —sin negar la pertinencia del ana-
lisis socioeconomico, extensible a las relaciones entre el primer y el
tercer mundos— que la expresion etsi Deus non daretur la utilizo Die-
trich Bonhoeffer estando encerrado en la prision nazi de Tegel, en un
tiempo en que Dios parecia ausente de los campos de concentracion.
Ese fue un episodio de la mayor violencia, juna verdadera ruptura en
nuestra historia! Su declaracion fue un alegato contra Dios como una
«hipotesis de trabajo, en moral, politica o cienciax, y, al mismo tiempo,
un acto de confesion al «Dios sufriente», que constituye, segin Bon-

8 Cf. Instrumentum laboris, nn. 1-17.

° Véase la carta a Eberhard Bethge, de fecha 16 de julio de 1944, en D. Bon-
hoeffer, Letters and Papers from Prison (ed. E. Bethge), SCM Press/Macmillan,
Nueva York/Londres 1971, pp. 359.-361.
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hoeffer, «la diferencia decisiva entre el cristianismo y todas las otras re-
ligiones». Este «como si (etsi)» es nada menos que una actitud moder-
na y valerosa para afrontar nuestras debilidades y la naturaleza misma
de la historia humana con todos sus altibajos, sus rupturas y sus desor-
denes. Por supuesto, las rupturas suponen un trastorno para cualquier
sistema, también para el eclesial. Pero ;de verdad es util cambiar un
desarrollo armonioso por las cadticas oscilaciones de la historia?

En este punto resulta oportuno hacer referencia al punto de vista de
Paul Ricoeur sobre la hermenéutica®, porque describe muy apropiada-
mente lo que ha tenido lugar en el Sinodo. Comprensibles temores y
preocupaciones han llevado a Benedicto XVI y a muchos obispos optar
por una «ontologia de la comprension» —y en consecuencia, por una
hermenéutica de la continuidad—, que insiste en la permanencia de
significados profundos a pesar de los cambios en la superficie. Ante la
perspectiva de esa «via corta de la hermenéutica» (expresion de Ricoeur)
se debe potenciar el papel de la autoridad (tanto en la doctrina como en
la jurisdiccion) encargada de comprobar la fidelidad a la interpretacion
correcta. Pero Ricoeur también invita a asumir el riesgo de la «via larga de
la hermenéutica», una «epistemologia de la interpretacion», que reside en
una actitud pre-ética basica, «un escuchar como manera de ser», siguien-
do a Heraclito, quien buscaba el Logos detras de la multitud de palabras.

El Sinodo favoreci6 claramente una ontologia de la comprension,
que tiende a desentenderse de la densidad de la historia. No obstan-
te, se oyeron algunas voces alternativas. En su intervencion del 10
de octubre, el P. Adolfo Nicolas, preposito general de los Jesuitas,
senal6 que no se habia prestado atencion suficiente al lado oscuro
de las actividades misioneras ni a la historia. Dijo":

No tuvimos demasiadas ganas de encontrar el «factor sorpre-
sa» en la obra del Espiritu Santo, que hace crecer la semilla aun
cuando el sembrador esta dormido o el misionero ausente. [...] Al
mismo tiempo somos conscientes de todos los errores cometidos,

1 Especialmente en su libro Le conflict des interprétations, Le Seuil, Paris 1969
(trad. espatiola, El conflicto de las interpretaciones, Fondo de Cultura Econémica,
Meéxico DF 2003).

" http://www.sjweb.info/imagesNews/121007%20Intervention.pdf (ultimo
acceso, 2 de noviembre de 2012).
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especialmente cuando no se escucho del todo a las personas, cuan-
do juzgamos con enorme superficialidad los méritos de culturas y
tradiciones ricas y antiguas, al imponer formas de culto que, en el
mejor de los casos, no expresan las relaciones y sensibilidad de la
gente cuando se volvian hacia Dios en oracion y alabanza.

La opcion por la via larga o la via corta de la hermenéutica es la
verdadera linea divisoria en la Iglesia, independientemente de dife-
rencias geograficas y culturales. Esto se vio de manera palmaria en
las declaraciones de cinco minutos ofrecidas por los participantes de
Africa, Asia Europa, etc.” Naturalmente, la experiencia o falta de ella
de una Iglesia y una religion dominantes en un determinado con-
texto influye en la percepcion de la situacion presente, pero no es el
solo factor determinante. Por ejemplo, el nuevo arzobispo de Manila,
Luis Tagle, aunque enraizado en un pais predominantemente catoli-
co, insisti6 en una actitud mas modesta y asiatica: el silencio. Dijo*:

La Iglesia tiene que descubrir el poder del silencio. [...] Ante las penas,
dudas e incertidumbres de la gente, ella no puede tener la pretension
de ofrecer soluciones faciles. En Jesus, el silencio deviene el camino de
la escucha atenta, la compasion y la oracion. Es el camino de la verdad.

Como comunidad que invita a todos los seres humanos a contemplar
en Jesucristo, «el Camino, la Verdad y la Vida», la Iglesia (sorprendente-
mente) experimenta lo dificil que puede ser habérselas con rupturas his-
toricas. Sin embargo, si se atiene a la analogia de la vida, debe serle evi-
dente que alguien tiene que cortar el cordén umbilical; de otro modo, la
vida se frustraria y no podria extenderse. Por utilizar palabras de Michel
de Certeau™, tal ruptura puede ser una experiencia creativa, fundadora.

(Traducido del inglés por Serafin Fernandez Martinez)

2 No hay espacio en este articulo para un estudio detenido de todas las
declaraciones. Una primera visién de esa variedad se puede obtener en el blog
del obispo Kicanas, http://cnsblog.wordpress.com/category/synod-on-evangeli-
zation-blog/ (altimo acceso, 25 de octubre de 2012).

" Cf. http://www.ucanews.com/2012/10/15/asian-prelates-make-strong-im-
pression-at-synod-of-bishops/ (tltimo acceso, 25 de octubre de 2012).

' Cf. «La rupture instauratrice», en La faiblesse de croire, Le Seuil, Paris 2003,
pp. 187-226.
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