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Presentacion

A nadie le estd vedado realizar una traduccion mas perfecta

Lutero

1 nombre de este namero de V7da y Pensamiento desea

enfatizar la venida de un legado y con él el advenimiento

de un posible porvenir nuestro. Nos prometen una herencia
y con ella una posible Zerra. ;:Como podemos, cada uno de
nosotros, recibir esta promesa? Y ¢De qué consiste la herencia
que ahora deberia explicitar o narrar para ustedes? La promesa
de una herencia puede set, si es posible recordar un testimonio
entrafiable, preludio de una zsurreccion solitaria (C. Martinez
Rivas). ¢Sabemos si podra llegar la sucesion? ¢Qué ocurriria si
la promesa que nos trae aqui no se cumpliera? Si el tiempo de la
promesa y el tiempo de la herencia no coinciden, qué podriamos
hacer con tal asincrona. ¢La condicion del heredero y la condicién
de quien promete coincide alguna vez? :Es este el dia para recibir
la herencia o la promesa? Si este es el dia en que se cumple la
promesa, qué ha pasado con nosotros.

Recibir una promesa supone una dislocacién, la inminencia del
desplazamiento, el exilio y, también, el fin. Ahora que nos ha sido
prometida una herencia podemos preguntar sobre qué fin crece y se
despliega. Después de todo nos llega la promesa de una herencia o
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6 PRESENTACION

ésta delimitada como estricta promesa. En este contexto promesa
no dice relacion con la adquisicién de una propiedad (Zerra
prometida) mas con el nacimiento y la imposibilidad de ganancia. La
promesa se vincula de forma primordial con la suerte del nacido, o
mas especificamente, del que viene, de aquella que por su novedad
no puede poder y que no posee utilidad alguna.

Para que la promesa no sucumba en el restringido circuito de la
administraciéon (economia) y la inversion de capital es necesatio
que no sea nuestra, que no nos ofrezca nada mas que la posibilidad
de legar a los que vienen algo que estd en ciernes, en las antipodas
de los contenidos y en la intima flama de la muerte. La promesa, no
menos que la herencia, es de suyo un modo de entrar en relacion
con la muerte. La promesa supone una pérdida intensa y un
recuerdo vivo. Ella proviene de unas muertes efectivas (prometo
que volveré) o inminentes. Desde los limites de toda herencia,
como hoy, se anuncia la posibilidad de un principio.

Sucede que la herencia llega antes que nosotros, su presencia
informa nuestros modos de poblar la tierra. Estamos ya al interior
de lo que hoy nos prometen como herencia. No obstante, recibimos #na
promesa. Respecto de esta cuestion paradojal es que ha pensado,
desde sus inicios, la teologia cristiana: se llama herederos a los hijos
del crucificado; herederos de una promesa. Por un lado tenemos
que la herencia nos precede en tanto herederos; que la herencia ya
esta en y por nosotros. Nuestro nombre esta comprometido en ella.
Por otro lado, desde algun lugar de los elementos heredados se
nos promete que algo —potencialmente- esta o llegara con la herencia
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PRESENTACION 7

0 quizas sera su complemento, suplemento o juicio. La promesa
desquicia la herencia puesto que instaura en ella un abismo.
Alguien, quienes nos convocan hoy, nos dice: prometemos que
algo falta. Respecto de la herencia, que nos ata a la tierra, nos
sugieren la travesia, la gira fatigosa en el desierto.

Si una promesa averia la solidez de la herencia porque dice que
algo se ausenta; debemos preguntar si esa falta que precipita la
promesa puede ser saciada dentro del material heredado. En caso
de responder afirmativamente tendriamos que crear modos de
intervenir la herencia que faculten su completitud. Si decimos que
la promesa y la herencia se bifurcan afirmamos que tenemos una
falta cuya hondura o radicalidad exige un gesto cuyo nombre es
politica. La promesa que hoy nos retne podria resumirse asi: hay
carencias insoportables y ellas podrian ser saciadas si convergemos
en la intemperie. ;Qué sucede si es la misma herencia la que hace
promesas acerca de si misma? Quizas nos relacionamos con una
herencia que no deja de infligir sobre si, a pesar de si, contra su
propia estabilidad, el acto de la promesa. Sea, una herencia en cuyo
corazon flota su propio despojo o anonadamiento. Algo o alguien
se han ido; estamos aqui para recibir una herencia o para hacernos
cargo de un final.

La herencia trae consigo sus técnicas de uso y obligaciones
infranqueables. El peso de la herencia, la figura del heredero,
yergue una deuda infinita que desde ahora deberfamos honrar.
El crédito, la deuda y el deudor se relacionan nuclearmente con
el material heredado. Fste exige una férrea economia capaz de
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8 PRESENTACION

asegurar la compatibilidad entre herencia y heredero. Ia sucesion
requiere una plétora de compromisos que inician, lo sabemos muy
bien, con una prohibicion inusitada: no mirar atras so pena de ser
sal. Digo que la interdiccion es insolita puesto que la herencia se
relaciona indefectiblemente con el pasado — o con algunas de sus
regiones — y su caracter instituyente. El legado solicita que — como
la mujer de Lot — no miremos hacia atras. O, lo que es lo mismo,
que suturemos lo que la herencia y el testamento que la contiene
han dejado fuera de si y, sobretodo, que olvidemos a aquellos
cuyos nombres no estan inscriptos en el libro de la sucesion.

Tener como herencia una promesa posee, por €so, una importancia
econémica preeminente: no somos deudores en relacion a una
secuencia cuya progresion acumulativa hace caer la deuda. La
herencia como promesa implica que estamos siempre en la orilla
del acantilado. Lo articulos que incluye este nimero tratan de la
herencia, sus promesas, cristalizaciones y ausencias. Lo que viene
desde la Reforma (V. Westhelle), las teologias de la liberacion
(K. Mora y J. Pimentel), la presencia inusitada de una herencia
clandestina (D. Soto) y el doble gesto de una herencia recibida y
un legado (L. Rivera Pagan) son considerados aqui al interior de
la tension de lo que es posible recibir en condiciones de radical
desposesion.

Jonathan Pimentel Chacin
Director, Vida y Pensamiento
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500 Anos da Reforma

Luteranismo e Cultura
nas Ameéricas

Vitor WESTHELLE

Resumen: El texto presenta y discute, desde una perspectiva historica y
sistematica, la presencia del luteranismo en las dinamicas culturales del
continente. Propone que la rememoraciéon de la Reforma es una ocasién
fundamental para pensar nuestro propio tempo y sus exigencias.

Summary: The text discusses, from a historical and systematic perspective, the
presence of Lutheranism in the cultural dynamics of the continent. It proposes
that the celebration of the Reformation is an occasion to think about our own
times and their demands.

Palabras clave: Reforma, Lutero, América Latina, teologia latinoamericana,
Pensamiento latinoamericano.

Key words: Reformation, Luther, Latin America, Latin American theology, Latin
American thought.
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10 VITOR WESTHELLE

LUTERO E AMERICA LATINA

Sem duvida, somente a humanidade redimida podera apropriar-
se totalmente do seu passado. Isso quer dizer: somente para a
humanidade redimida o passado ¢é citavel, em cada um dos
seus momentos. ... A verdadeira imagem do passado perpassa,
veloz. O passado s6 se deixa fixar, como imagem que relampeja
irreversivelmente, no momento em que é reconhecido. ... Pois
irrecuperavel é cada imagem do passado que se dirige ao presente,
sem que esse presente se sinta visado por ela. .. Articular
historicamente o passado ndo significa conhecé-lo "como ele de
fato foi". Significa aproptiar-se de uma reminiscéncia, tal como
ela relampeja no momento de um perigo. ... Em cada época, ¢é
preciso arrancar a tradicdo ao conformismo, que quer apoderar-
se dela.

Walter Benjamin, Sobre o Conceito de Histéria

nicio com esta citagao de Walter Benjamin por dois motivos

que gostaria de ressaltar. Primeiro é que todo passado que nao

¢ rememorado como um evento que interfere no presente é
uma perda que nos distancia da felicidade (redencio). E este ¢ o
passado dos vitimados pelas barbaries de uma historia acomodada
ao siléncio. Por alguma conjuntura histérica Lutero, perseguido
como foi, escapou deste olvido e isto continua enriquecendo
a humanidade, ainda que tenha sido ajustado a “tradicdo ao
conformismo”. O segundo motivo ¢ que neste rememorar O
reformador insere-se no nosso presente como um “‘relampejo
em momento de perigo” a favor dos que foram e sao como ele
perseguidos. Nao se trata portanto de reverenciar uma figura
monumental a ser estudada como se estuda um arquivo para
estabelecer aquilo “como de fato foi”.
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500 ANOS DA REFORMA. LUTERANISMO E CULTURA NAS AMERICAS 11

Quando o monge agostiniano Martim Lutero, no dia 31 de outubro
de 1517 afixou na porta da igreja do castelo de Wittenberg suas
95 teses sobre a venda de indulgéncias, desencadeando assim o
movimento de reforma da igreja, os europeus celebravam Y4 de
século de presenga na América Latina. Nao consta na imensa
obra de Lutero qualquer referéncia a Conquista muito embora
as atrocidades cometidas pelo regime das encomendas, imposto
pelas coroas ibéricas, nao fosse segredo na Europa. Alis, o unico
das principais personagens da Reforma que denunciou virilmente
os abusos foi o reformador de Strassburg, Martim Bucer. Mas
existem algumas coincidéncias que vinculam de maneira curiosa
Lutero a América Latina.

Em 1525 Lutero publica sua obra o Servo Arbitrio detendendo
a passividade da fé (ao contrario da atividade efetiva do amor)
contra Erasmo de Roterdham que tinha simpatias pela Reforma,
mas defendia o livre arbitrio em questdes de fé. Erasmo, brilhante
humanista de espirito gentil, ndo contestou a Lutero (até por suas
afinidades com a Reforma). No entanto, quem escreve uma obra
em resposta a Lutero foi o dominicano Juan Ginés de Sepulveda,
o infame defensor da guerra justa contra os indigenas na América
Latina. A postura ética de Sepulveda, tragicamente revelada na
disputa de Villadolid de 1550-51, contra las Casas, acabou sendo
decorrente de seu argumento dogmatico de 1527 contra Lutero de
que fé pode ser efetivamente imposta ja que esta ¢, para Sepulveda,
de livre escolha. Af estd um dos “relampejos” de Benjamin,
quando o que parece ser uma afetada disputa dogmatica sobre
o livre arbitrio acabe tendo consequéncias ideoldgicas de grande
monta e alto custo humano ao justificar a guerra contra indigenas
por sua fé.

Outra conexao entre Lutero e o Novo Mundo ¢ ainda mais curiosa.
Nos autos-de-fé que eram promulgados contra os assim chamados
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12 VITOR WESTHELLE

heréticos nas Indias Ocidentais é que constava de 1520 até 1555
o seguinte veredito contra os indigenas pagaos e outros infiéis:
“Deixaram este reino para se tornarem luteranos”. Praticamente
nada se sabia da teologia luterana nestas latitudes, no entanto o
nome de Lutero ja era uma metonimia para rebeldia, revolta e
heresia. A figura de Lutero foi transfigurada para denotar rebeldia.
Tal transfiguragdo, mas por motivos opostos, aconteceu, mais
recentemente, na América do Norte quando um rapaz batista
chamado de Michael King Junior decidiu ja adulto mudar seu
nome para Martin Luther King Jr. Seguiu sendo batista (ainda

que concluisse um doutorado sobre um tedlogo Luterano, Paul
Tillich).

O que me interessa apresentar ¢ a maneira como Lutero ¢é
ou poderia ser de importancia para a América Latina. Entao
desenvolvo meu argumento em dois momentos. Um é puramente
socio-demografico e esta vinculado a expansao do protestantismo
e particularmente do luteranismo; o outro ¢ de carater teoldgico
em que a teologia luterana de fato oferece opgdes para entender e
operar em um continente dependente que busca sua autonomia e
o direito de dizer sua propria palavra.

O que vincula a reforma protestante ao movimento da teologia
da libertacdo ¢ o primeiro tema que gostaria de tratar neste estudo
de mutuas relagoes entre a Buropa e a América Latina. Estas
teologias que se formaram em pontos diametricamente distantes
do planeta tinham em comuns inicios modestos, tentativos,
assim como também vigorosos e polémicos que nasceram de um
clamor do povo ouvido por Deus. A voz profética se fez ouvir nas
incipientes articula¢des com a ousadia de dizer a verdade em sua
plenitude, o que no Novo Testamento ¢ designado pela palavra
parrbesia. Mas trata-se mais do que profecia. Esta palavra descreve
com precisao a transicao entre o profeta e o apodstolo, aquele que
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nao apenas anuncia julgamento e promessa, mas que também se
atém firme a palavra revelada do messias e a enuncia. Enquanto
o profeta anuncia um futuro, o apdstolo é um enviado a dizer
que este futuro se realizou e esta a se realizar. A parrhesia, o falar
com ousadia, vem da urgéncia apocaliptica de anunciar ndo o fim
dos tempos, mas o tempo do fim. Esta urgéncia apocaliptica se
encontra tanto no conteido quanto no estilo que constituiu o
berco natal tanto da Reforma quanto da teologia da libertacao.

Uma olhada retrospectiva aos imensos volumes produzidos e
compilados de um Lutero, ou de um Zwinglio, Melanchthon,
Bucer, Calvino, etc. nos distrai do fato que assim nao foram
produzidos nem intencionados nas suas origens. Surgiram de
um confronto com os poderes que fez um monge dizer a custo
da propria vida: “Aqui estou; de outra maneira nao posso.” E,
assim quem também conhece as publicagoes internacionalmente
renomadas de um Juan Luis Segundo, Gustavo Gutiérrez, Joseph
Comblin, Jon Sorbino, Leonardo Boff nao se da conta que estao
edificadas em um movimento apocaliptico que comegou por dizer:
“Deus acampou entre n6s”, “Deus ouviu o clamor de seu povo”.

Lutero,antes de tudo eraum tedlogo ocasional e panfletario (Rubem
Alves), mormente no periodo decisivo da Reforma, i.e. a década
que se seguiu a divulgacao das 95 Teses. Isto significa que era um
tedlogo contextual. Em suas proprias palavras “s6 a experiéncia faz
um tedlogo” (TR #40), em meio as suas tribulagdes (Anfechtungen).
Assim, como lembra Melanchthon na oragao funeral de seu amigo,
ele tampouco estava livre de virulentas investidas que, diga-se,
nem sempre foram muito felizes. O proprio Lutero mencionava o
fato de seus escritos serem considerados pelos literatos da época
como indoutos e panfletarios, sem a grandeza das sumas e dos
compéndios dogmaticos—em suma provocantes, irresponsaveis
e irrelevantes—e ria-se disso. O proprio Melanchthon, achegado
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a0s escritos sistematicos da época, fazendo referéncia a tais criticas
responde com as palavras do humanista Erasmo: “Quando a
enfermidade ¢ tdo severa, Deus nestes ultimos tempos (eis o
motivo apocaliptico!) nos deu um médico rispido”.

Diferente nao o foi com os primérdios da teologia da libertagao
em que se produziam localmente inumeras publica¢oes. Por
exemplo: folhetos impressos com mimeografo para o uso
ocasional das comunidades de base, em folhetins de protestos do
movimento estudantil e em cartazes que se afixavam em lugares
publicos, ou ainda em faixas em marchas de protesto. E assim,
como na Reforma em que as gravuras em litografia proviam
desenhos sarcasticos sobre as condi¢oes vigentes, a proliferacio de
desenhos e caricaturas humotisticos descrevendo com sarcasmo a
realidade latino-americana foi um fator a nao ser desprezado no
desenvolvimento da teologia da libertacao. Estes recursos graficos
eram tanto um motivo de humor que refletiam e criticavam
condigdes sordidas, como um recurso pedagdgico para populacoes
que, tanto na Alemanha da Reforma como na América Latina, nao
liam com muita desenvoltura, se ¢ que liam. Entdo era esta cultura
panfletaria, que no mundo literato ¢ recebida com desdém, que
marca um vinculo a ser enfatizado entre a teologia da América
Latina e a da Reforma europeia.

No caso da Reforma a proliferacao dos panfletos estd documentada
desde 1518 (Laube, Flugschriften) e compraz nao apenas libelos
de religiosos, mas de muita “gente simples” (gemeine Mann),
trabalhadores manuais organizados em grémios de artesoes
(Ziinften), espécie de sindicatos. Estes contribuiram com panfletos
de sua autoria a causa protestante (Arnold, Handwerker als theologishe
Schriftsteller). Na América Latina um processo similar se desenvolveu.
A isto se chamou de “pequena literatura” (Kleinliteratur. Brandt,
Gottes Gegenwart) que aos poucos foi recebendo articulagdes mais
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claboradas e publica¢des que receberam, entdo, a designacao de
teologia da libertagao. Assim como na Reforma houve um avanco
desta literatura seminal de panfletos a disputas e ja entao a tratados
mais elaborados e extensos, também na literatura teoldgica latino-
americana dos panfletos vieram debates, ensaios, até chegarmos
aos livros que hoje encontram um mercado global. A tendéncia é
de uma literatura fragmentada de origem e estilos diversificados
a uma cuja unidade se forma aos poucos; dizendo de outra
maneira, de uma literatura popular, contextualmente enraizada
na particularidade a uma mais abstrata, sistematica que busca
universalizar-se, certamente a custo de um “elitismo” que corre
sempre o risco de perder contato com suas origens.

Nesta descri¢ao nao poderia deixar de mencionar o catalizador
em torno da qual o discurso teoldgico se arregimentou: a Biblia.
A razao do apelo a Biblia decorre de dois fatores principais. O
primeiro deve-se ao fato que as escrituras marcam, na literatura
ocidental, o momento quando classes subalternas (mulheres e
homens nomades, migrantes, escravos, pescadores, carpinteiros,
etc.) aparecem como protagonistas principais de uma literatura
que adentrou o nivel das grandes obras literarias (Auerbach,
Mimesis). Nao ¢ de surpreender que estas vozes biblicas ressoassem
no consciente de grupos subalternos tanto na época da Reforma
quanto na América Latina. A traducdo da Biblia e sua releitura
pelos desfavorecidos lhes deram uma voz que se chocou com
os interesses das classes dominantes, eclesiais ou seculares. O
segundo fator é que a linguagem que a Biblia avalizou rompeu a
crosta ideolégica dos grupos dominantes que se propunham como
intermediarios dos designios humanos. Afirma-se assim o direito
de cada pessoa constituir-se, em ultima instancia, em senhora de
seu destino, tendo s6 Deus a quem prestar contas diretamente;
afirma-se o sujeito livre! Daf a importancia da critica ao Magistério
romano durante a Reforma (que foi o ponto nevralgico da sola
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seriptura) e do controle dos meios de comunicacao das oligarquias
e burguesias latino-americanas, apoiadas em larga medida pela
hierarquia eclesiastica (maiormente Catolica Romana, mas também
protestante: Alves, Protestantismo e Repressao).

O uso da nog¢ido de liberdade na Reforma acerca-se assim do
emprego do conceito de libertacio na América Latina exatamente
por esta constituicdo da subjetividade. A dificuldade de ver a
proximidade desta conexao deve-se a tradi¢ao no entendimento
de liberdade como conceito negativo (que surge com o iluminismo
escocés no século XVIII): ser livre ¢ nao ter o espaco privado do
individuo transgredido por outrem. Mas na defini¢ao que Lutero
prové da liberdade em “Da Liberdade Crista” (“Livre de tudo
e servo de todos”) o pressuposto nao ¢ o liberalismo do século
XVIII que faz a afirmagao soar um paradoxo. Mas este paradoxo
¢ possivel entender considerando-se a estrutura estamentaria do
medievo.

Liberdade definia-se em rela¢ao a quem esta abaixo no status social,
enquanto dever ¢ a obrigacao inerente devida a quem esta acima.
Portanto, o paradoxo se resolve nesta simples parafrase: o cristao
¢ livre em relagdo a quem esta acima (que lhe demanda servidao)
e servo em relagdo a quem estda abaixo (que lhe sdo servigais).
O conceito de libertagdo, por sua vez refere-se a liberdade do
oprimido em relacio a quem lhe sujeita e também do opressor
que ¢ livre para servir a quem oprimia (Freire, Pedagogia). Assim ha
uma quase identidade entre os conceitos. A diferenca, no entanto,
consiste no fato de libertacao ser entendida como um processo
coletivo, enquanto que liberdade para os reformadores ainda ¢
vista primariamente em termos individuais.
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PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

1. O projeto colonial enropen recruton a teologia para seus fins
e alguns de sens melhores tedlogos a isso se serviram, enguanto o
cardter de marginalidade da teologia saxonica de Lutero no inicio
do sécnlo X171 foi ofuscado com o passar dos séculos e ajustado ao
conformismo tradicionalista da ortodoxia protestante.

Ha dois séculos Schleiermacher, o aclamado pai das teologia
protestante moderna e patrono do liberalismo teolégico, escrevia
em sua Doutrina da Fé (Glanbenslebre § 69): “ ... nada de herético pode
ainda surgir. De fato, a igreja inteira-se a si mesma e a atuagao fés
estranhas nao tém importancia alguma. Mesmo nos limites da igreja
e nos seus campos de missao, no que toca a formagao da doutrina,
nem sequer contam. Se nos novos convertidos o que lhes resta
da antiga piedade, somente assim se viesse a consciéncia como
doutrina, seria considerado como heresia.” Mas desnecessario é
dizer que para o te6logo berlinense esta hipotese nao existe

Esta passagem me parece muito interessante e reflete uma postura
que, ainda que ndo confessionalmente luterana (Schleiermacher
era um tedlogo Reformado, ie. de tradicio calvinista), era
também compartilhada por luteranos nesta época de colonialismo
triunfante ao inicio do século XIX. A igreja vive de seus proprios
recursos dogmaticos e nada mais tem a aprender, ainda que
residuos de supersti¢oes permanegam por longo tempo, mas nao
afetam a doutrina. Este é um primoroso resumo do que poderia ser
chamado “Manifesto do Colonialismo Missionario”. O Terceiro
Mundo, o campo de missao, nao conta, exceto como objeto de
missdo e territorio de expansio colonial. Um século depois de
Schleiermacher a situacdo nao havia mudado muito, embora
date do inicio do século vinte a emergéncia do pentecostalismo
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no norte do Brasil, que eventualmente iria transformar a
demografia eclesiastica tradicional da América Latina e expandir-
se pelo mundo. Mas entao ninguém levou isso muito a sério. O
cristianismo, particularmente o protestantismo, mantinha sua
cidadela intacta no eixo norte-atlantico, e ctistdos abaixo do
equador eram numericamente uma minoria, e insignificantes
quanto ao acesso ao poder eclesial e teoldgico. Meio século depois,
quando da formacao da Federacao Luterana Mundial (1947) e do
Conselho Mundial de Igrejas (1948), os participantes do terceiro
mundo eram mal representados. Quanto aos luteranos, estima-se
que entao seu numero no Terceiro Mundo nao chegasse a 10%.
Hoje pelos dados da FLM af ja se encontram cerca de 45%; e o
numero continua a crescer. Os luteranos estao um pouco atras
de outras familias confessionais, como catdlico-romanos, batistas,
episcopais, presbiterianos e metodistas (sem mencionar os
pentecostais). Estes ja migraram em massa. Hoje 60% ou mais dos
membros das igrejas cristds tém seus rebanhos em pastos abaixo
do equador. Os luteranos estao seguindo, com um pouco mais de
lentidao, a mesma migragao.

Por que introduzi o assunto com a citagao de Schleiermacher?
Porque importam as perguntas que surgem de contextos e
conjunturas especificas e ndo apenas as respostas, os dogmas, 0s
sistemas. Para a Reforma, a igreja ndo ¢é apenas a ecclesia docens,
a igreja docente, mas é sempre também a ecclesia discens, a igreja
discente, sempre a aprender de novos contextos, novos lugares.

Lutero, no inicio do século XVI estava ciente que pregava e
escrevia teologia das margens de um império politico e eclesial.
Esta consciéncia de marginalidade selou sua teologia e nutriu sua
rebeldia. Desde seus primeiros escritos publicos o que o marcou
foi levantar questoes que lhe pareciam 6bvias, mas nio eram
perguntadas: Por que indulgéncias? Por que nio comungar com
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ambos os elementos? Por que centralizacdo eclesial? Por que o
magistério quando temos as escrituras e a razao? Por que o povo
nao pode escolher seus lideres? Por que usura? Por que nao um
Deus misericordioso? E assim por diante. Perguntas tais sao hoje
aceitas como Obvias, mas a seu tempo poucos viam que o rei
estava nu. Ha uma histéria que talvez vocés conhegam. Por volta
de 1990 quando se reestrutura a geopolitica mundial com o fim da
guerra fria, havia um grafite nos muros da Universidade de Bogota,
Colombia que dizia: “Quando teniamos casi todas las respuestas,
se nos cambiaran las preguntas.” De fato ¢ a emergéncia de novas
¢ inusitadas perguntas que desestabilizam as respostas dadas a
velhas perguntas que ja ndo estao mais em pauta.

2. A medida gue o lnteranismo segne outras familias confessionass
na migragao ao sul, Lutero, o tedlogo contextual por exceléncia,
oferece trajetorias a seguir e uma forca motivadora que Hegel,
que se dizia luterano modelar, chamou de “espirito protestante”
este “espirito” ndo descreve um corpus dontrinal, um canone, um
magistério, mas um procedimento, uma postura, um evento.

Novos contextos trazem novas perguntas e uma disposi¢io de
procurar novas e imaginativas respostas. Todos os regimes de
verdade tém seus “canones”, seus regimes de verdade. Assim
também os tém os luteranos, como os textos de Lutero, os escritos
confessionais, ou interpretagdes celebradas como autorizativas,
traindo assim o proprio espirito protestante. Novas perguntas
serao julgadas ilegitimas pelos curadores do “canone” e as novas
respostas serdo consideradas heréticas. Novas perguntas tendem
a ser excluidas pelos regimes de verdade tacitamente aceitos.
Esta, entdo, ¢ a tarefa que nos legou o movimento protestante
que desponta com Lutero: inquirir estes textos “candnicos’
da perspectiva de outros contextos nao hegemonicos, nao
dominantes, mas que se fazem necessarias j’s pelo simples fato
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demografico de uma presenca significativa quando nao majoritaria
de fiéis em outros e NOVOS coNtextos.

E talvez as perguntas mais instigantes nao surjam somente do fato
que a maioria numérica de cristdos venha a estar em contextos
que a academia europeia ou norte-americana amiude nio sabe
ler, e a religiosidade, impregnada por elementos contextuais, ¢
considerado apenas residuo de uma piedade passada. O fato
ainda mais importante, no entanto, ¢ que esta maioria de cristaos
em outros e NOvos contextos encontra-se nestes como minorial
Aqui a América ¢ a excessao, assim como o sul da Africa. Tome-
se a India, por exemplo. Cristaos, de todas as denominagoes,
representam por volta de 3% da populagao (ainda assim ha mais
cristdos na India que em todos os pafses escandinavos somados!),
infima fracao num contexto de pluralismo religioso incomparavel.

Mas neste quadro os luteranos sao a minoria da minoria, e isto
vale também para a América Latina. Este dado demografico ¢é
de importancia para uma teologia que surgiu em um contexto de
marginalidade politica e econdmica como era a saxonia do inicio
do século XVI quando uma maneira diferente de fazer teologia
surgiu como opg¢ao marginal e minoritaria, algo muito distinto
do que surgiu com as igreja territoriais na Alemanha depois da
Paz de Ausburgo (1555) com seu cuids régio, eius religio, ou das
igrejas nacionais luteranas dos paises escandinavos ou da Igreja da
Inglaterra. Com a chamada Paz de Ausburgo acabou-se a heresia
(ndo ¢ coincidéncia que desaparega dos autos-de-fé na mesma data
a acusacao de serem “luteranos” os infiéis na América).

Entao, reencontrando seu carater minoritario, e por isso também
revolucionario, a potencialidade da teologia luterana volta a
ser nutrida, por razdes de sua genealogia, como movimento
minoritario e marginal. Al encontramos elementos libertadores.
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Por exemplo, o sincretismo ¢ uma necessidade tatica de uma
posicdo minoritaria que queira ser contextual e que surge em
contextos de pluralismo. F tipico luterano, desde o século
XVI, a discussao sobre assuntos que sao adiaphora (dispensaveis)
como sendo algo que pode ser bom (bene esse) ainda que nao da
esséncia (esse)? Como ritos ou praticas culturalmente enraizadas
e religiosamente distintas. Perguntas assim que destes contextos
nos vem sao sérias e nao raro inusitadas. No entanto, podem ser
elaboradas e examinadas dentro de uma diferente leitura, diferente
dos textos canonicos que se endureceram no forno do tempo. Em
todas estas conjunturas—na Asia, na Africa, na América Central,
no Caribe e na América do sul—grupos se redinem e buscam
assessoria para formular a relevancia da teologia para seus lugares
¢ seus desafios. HA uma afinidade com o luteranismo nestes
grupos de base. De minha experiéncia com esses grupos, nao se
trata de se a teologia tem ou nao uma fachada confessional ou
vinculagao institucional. Mas trata-se de uma busca de linguagem
para expressar a fé contextualmente relevante. E toda teologia ¢é
contextual; a realidade vem junto com o texto. Como disse o poeta
Vinicius de Moraes, “ninguém ¢ universal fora de seu quintal”.

3. Contextualizagao: A teologia tem a tarefa de detectar no
presente coisas que gnardamos das representagoes do passado e sna
relevancia para o momento e onde este se sitna. Esta ¢ uma licao
de contexctualizagao de que Lutero era um mestre e disse: “somente
a experiéncia faz do tedlogo”.

A tarefa da teologia é exatamente a de ver como a Biblia e a tradi¢ao
se confrontam com uma dada conjuntura. Certamente nao ¢ a
tarefa prioritaria fazé-lo por motivos antiquarios ou arquivais, ou
seja, descobrir origens e classifica-las. Isso se pode fazer de qualquer
parte onde se tenha acesso as fontes e a mediada que se as tém.
Isso é o que se tem chamado de “mal de arquivo” (wal d'archive:
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Derrida), quer dizer, usar o passado para autenticar o presente. E
isso implica um desprezo do presente e dos lugares que ocupa (e
o presente sempre ocupa lugar, ou nio é presente/dddiva). Isso é
o que fazemos quando usamos categorias que outros contextos
elegeram como centrais e por mimica os repetimos em completa
abstracdo do presente situado em um lugar, nosso presente.

Issosucede comalinguagem tipicamente luterana sobre justificagao,
sobre os dois reinos, sobre lei e evangelho, etc.. E o que uma vez
foi libertador agora emudece, cala a linguagem local, suprime o
vernaculo fica engessado. A importancia do luteranismo me parece
ser outra. F conhecer téticas e estratégias do passado para iluminar
lutas do presente. Explico-me. E preciso, por exemplo, fazer com
que aquele que ousou traduzir a mensagem da Palavra de Deus ao
vernaculo seja ele mesmo rendido aos vernaculos.

Um texto de 1525 sobre “Como Cristaos deveriam considerar
Moisés” que ¢ escrito em meio a sua luta com alguns anabatistas,
que como alguns fundamentalistas hoje, citavam as escrituras
dizendo: “Esta é a Palavra de Deus”, revela um Lutero contextual
como pouco se ouve. Ele diz: “certamente esta ¢ a palavra de
Deus mas vocés nao sio o povo a quem ela esta proferida.” Ha
que escutar a palavra de Deus dirigida a um povo especifico, a
uma situa¢ao particular. Nisto Lutero, de fato, ja esta comegando
a falar outras linguas: portugés, espanhol, mandarim, finlandés,
suafli, inglés, malayalam, e assim por diante, sempre tentando ter
sempre mais fluéncia em cada vernaculo. Como bem colocou o
bispo Pedro Casaldaliga, ”A Palavra universal so6 fala dialeto”.

Esta entdo ¢ uma das tarefas: aplicar nos contextos, nas
distintas conjunturas sociais e eclesiais a propria pratica que
definiu culturalmente a reforma luterana, e fazé-lo de maneira
compreensivel. Minha opiniao é que ¢ isso que intencionava dizer
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o bispo sueco Anders Nygren quando em sua palestra na abertura
da primeira assembleia da FLLM disse: “Nao de volta ao passado,
mas avante a Lutero.” [forward to Luther|

4. Transfiguracao: Nao ¢ a repristinagio confessionalista, mas a
“transfiguracao” de Lutero que importa ao luteranismo guando
Jora de seu berco natal.

Entao outra tarefa que se impde a minorias contextuais ¢ curar-
se do “mal de arquivo” que diz que s6 temos legitimidade se o
fizermos como os alemaes, ou suecos, ou norte-ametricanos o
fazem e tém feito. Lutero precisa ser “transfigurado”. Isso ¢ o
que acontece na historia biblica da transfiguracao (Mt 17) quando
Jesus aparece a alguns dos seus discipulos falando com Moisés
e Elias. Jesus nunca foi Elias nem Moisés e até discordou deles,
mas foram eles que se transfiguraram em Jesus sem que esse
rendesse sua identidade. F preciso ver o Lutero transfigurado nos
“Luteros” de hoje sem que isso os tire de seus proprios designios
e seus proprios lugares, sem que sejam contaminados pelo mal de
arquivo.

A passagem de Mateus sobre a transfiguracao ¢ precedida pela
confissao de Pedro: “Tu és o Messias.” A proxima cena ¢ Jesus
contanto de seu destino e Pedro intervém ao que Jesus responde:
“Arredal Satanas.” Pedro havia lido Jesus com o catequismo ou o
canone que tinha (Moisés, Elias e os profetas): Jesus deveria ser
como Moisés ou como Elias. Pedro fez a cotrreta confissao, mas
nao soube ler o contexto. Isso ¢ a defini¢ao teoldgica do demonico:
correta dogmatica e inepta contextualizagao. A transfiguracao ¢ a
histéria de como o passado deve se metamorfosear (wetamorphethe,
esta ¢ a palavra traduzida como “transfiguracio”) para dentro
dos contextos presentes e¢ nao o contrario. Lutero também
metamorfoseou Paulo e Agostinho, mas nao se fundiu a eles; vestiu
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o manto deles, mas na sua prépria pele. F assim que Lutero se
transfigura em quem hoje ainda diz como ele diante do imperador
que exigia que recantasse seus ensinos: “Se ndo me convencem
pelas escrituras ou por argumentos da razio nao renuncio. Isto
sustento, de outra maneira nao o posso. Que Deus me ajude.”

5. Inovagao: A verdadeira posicao luterana nao estd na letra, mas
no espirito. A letra sustém, mas o evangelho renova. As obras de
Lutero devem ser lidas e excaminadas com cuidado para que entao
05 livros possam ser fechados ¢ o evangelho aberto.

Entdo h4 uma terceira tarefa programatica. E preciso ter coragem
de inovar ainda sem destruir o velho. A parabola de Jesus ¢
pertinente a nossa tarefa: ““Todo escriba versado no reino dos céus
¢ semelhante a um pai de familia que tira de seu depdsito cousas
novas e cousas velhas”. (Mt 13:52) Os arquivos serdo mantidos
e sempre haverda entre nés versados escribas que deles sacara
reliquias preciosas. Mas ha também que ousar. Esta ¢ a heranca
de Lutero que sabia da distingao entre tradi¢ao e tradicionalismo.
“Tradicao ¢ a fé viva dos que ja morreram, tradicionalismo ¢ a fé
morta dos que vivem” (Pelikan, editor geral das obras de Lutero
em ingles).

Com todos os defeitos que o reformador tinha e admitia, falta de
ousadia nao era um deles. Ainda ndo somos luteranos até ousarmos
perguntas que nos remetem além dos canones dominantes com
suas respostas antiquadas. Estas respostas sao como que se alguém
encontrasse uma chave na rua, mas nao tinha a menor ideia que
fechadura ela abriria. E este alguém achasse que a chave/resposta é
tao importante que resolveu construir uma fechadura em que a chave
funcionasse. Assim ela funcionou, mas nao abriu absolutamente
nada. Assim sao os tradicionalistas e confessionalistas: construtores
de fechaduras para chaves obsoletas.
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Na América Latina esta op¢ao teoldgica minoritaria foi assumida
por muitos tedlogos da libertacao. Entre estes destaco o jesuita
uruguaio Juan Luis Segundo que transfigurou Lutero ao propor
que uma teologia libertadora deveria libertar a teologia. Ele sabia
o que também Lutero sabia quando ao inicio do movimento da
Reforma, foliando com seu nome, assinava cartas e escritos como
elentherios, que em grego significa o libertador liberto.

Estas sdo as tarefas programaticas que nos lega a teologia luterana
como uma postura minoritaria e libertadora: contextualizacio,
transfiguracao e inovagao. E esta é uma tarefa que se incumbe
apenas a minorias que se encontram as margens dos saberes e
poderes.

0. A teologia de Lutero estd para a contextualizagao, transfiguragdo
e inovagdo assim como a agricultura estd para a colheita ou o
casulo para a borboleta. O desafio estd qguando a colheita fracassa
ou 0 casulo sufoca a larva.

O segundo objetivo é precisamente de desenvolver linhas de
pesquisa que oferecam abordagens prioritarias a temas da teologia
luterana, particularmente de Lutero, de relevancia para a América
Latina e ao Brasil em particular. Esta me parece seja a tarefa
principal para o ocupante da catedra. De momento presumo, em
base a0 que conheco da teologia de Lutero e da realidade Latino
Americana, que ha trés eixos tematicos a serem inicialmente
desenvolvidos.

Eixos TEMATICOS

1. Justificagdo e escatologia estao intimamente relacionados nas
obras de Lutero, mas pouco hd se feito em decodificar as dimensies
espaciais e sociais destas doutrinas.
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O primeiro eixo temitico parece ser bastante ébvio a primeira vista.
Trata-se do tema central da Reforma, a justificacio por graca
mediante a fé. Mas esta deve ser tratada nado como outro tema
(locus) dogmatico, mas vista radicalmente sob uma perspectiva
escatologica. A justificacdo neste sentido nao ¢ uma “doutrina”,
mas descreve uma experiéncia limitrofe que é a0 mesmo tempo
“morte” e dadiva. Lutero costumava usar esta linguagem paradoxal
e extrema ao se referir a justificacao. E o fazia em termos muito
realistas. Ela mata para dar vida e da vida quando mata. Mas como
entender isso sem espiritualizar? Lutero mesmo vivia e respirava
um clima apocaliptico que ¢ sempre uma situagao existencialmente
limitrofe, assolado pelas epidemias. Sociedades opulentas hoje tem
dificuldade de se relacionar com isso, mas que hoje se compara a
AIDS, especialmente na Africa subsaariana.

A justificacado ¢ hoje em muitas teologias ditas luteranas
espiritualizada e desencarnada e a escatologia deferida/postergada
parauma dataincerta no calendario ou para um mistico nunc eternunz,
(agora eterno). A palavra eschaton no Novo Testamento leva trés
significados distintos que nos textos originais sao mesclados. Pode
referir-se a um limite espacial como a fronteira de um territorio
ou a mitica concep¢ao do fim do mundo depois dos mares; pode
também referir-se ao tempo e seus limites; assim como pode ser
usado para designar o tltimo em uma escala de classificacdo. Mas
o sentido temporal é o unico que tem sido usado na modernidade
ocidental.

Mas para a América Latina (assim como outras partes do terceiro
mundo onde massas vivem este apocalipse) este tema assume um
significado especial e muito real. Questdes de vida e morte, dadiva
e passagem estdo inscritas em cada passo da existéncia cotidiana
de agricultores sem-terra, de criangas de rua, de favelados, de
povos indigenas em que o eschaton esta na cerca da fazenda ao
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lado, na préxima esquina, ou na arma assassina; af a morte ¢ real
e a celebracao da vida contagiante. Refletir a justificacdo sob esta
perspectiva significa tomar conhecimento da importancia de
experiéncias escatologicas hodiernas. A saber: questdes que vao
desde enfermidades por contagio (como um virus e bactérias
que transgressam os limites [fz eschata] epidérmicos do corpo,
bem assim como também o fazem medicamentos que trazem
saude, soferia, salvacdo) até questdes pertinentes a migragdo em
espacos geopoliticos, fronteira sao transgredidas e ai ha morte e
ha vida. B preciso explicar justificacio na vida cotidiana. Estas
sao experiéncias escatolégicas em que justificagao e condenacio,
libertacao e submissio sio os polos da experiéncia. Pensar
justificagdo como dadiva e morte assume, portanto, relevancia
peculiar nos contextos de vida subalterna caracteristicas da
realidade de opressao e marginalizacio.

2. A doutrina dos dois reinos ou regimentos ¢ uma das doutrinas
caracteristicas do jovem Lutero que foi assimilada e difundida por
outros reformadores (p. ex. Bucer, Melanchthon, Calvino), mas
ela nao chega a enfocar a distingao que Lutero mais tarde faz
entre economia (veconomia) e politica (politia). Af reside a sua
contribuicao especialmente a sociedades, como do terceiro mundo,
onde estas esferas da vida real sao claramente discerniveis, ao
contrdrio da modernidade ocidental onde estas se imbricam a ponto
de se confundirem.

O segundo eixo temditico trata do outro assunto fundamental da
Reforma que desde ha um século tem sido chamado de “doutrina
dos dois reinos” [Reiche/ Regimente] (o que prefiro traduzir
como “regimes”). Mas o tratamento que este tema tem recebido
na Europa e nos EUA vai desde enquadrar o problema como uma
relagao de lei e evangelho, até fé e politica, ou mesmo igreja e
estado. Mas a distin¢do de regimes se refere a uma questao mais
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ampla que ¢ a distingao entre fé e amor, o que se recebe e o que
se da, entre recepgao e agao, ou como Lutero insistia, entre bem-
aventuranc¢a ou beatitude (pela qual nada fazemos) e santidade
(que resulta de nossas obras de amor). Mas o que ¢ importante
nestas reflexoes que Lutero produziu ¢ a sutil e a precisa distingao
que ele nos anos 30 do século XVI faz entre politica e economia,
avancando um tema que sO serda retomado séculos depois com
Hegel, Marx e no século XX por Hannah Arendt e Gayatri Spivak.
A importancia disso para América Latina ja foi enunciada pela
distin¢ao que Paulo Freire faz entre conscientizagio e produgao, e mais
recentemente na tipologia que o antrop6logo Roberto DaMatta
elaborou com as metaforas da “casa” e da “rua”.

O nascedouro desta questao pode ser remetido a Aristoteles com
sua distingao de duas das trés faculdades humanas: praxis e poiesis
(a terceira sendo theoria) que esta na raiz dos conceitos de politica e
economia desenvolvidos por Lutero. Na patristica grega (p.ex. em
Basilio de Cesaréia) esta distingao ainda é mantida, mas desaparece
no periodo medieval para ser entio retomada por Lutero ao
distinguir com precisio entre oeconomia € politia, que corresponde
a distingdo entre desejo e interesse. Esta ¢ uma distingdo de
extrema importancia para o pleito teologico latino-americano. Os
outros reformadores seguiram Lutero na distingdo de regimes, o
espiritual e o secular, mas nenhum outro chegou como Lutero a
descrever a igreja como este evento que sucede entre a politica ¢ a
economia (nos sentidos classicos dos termos), na adjacéncia de
ambos e emprestando de ambos, mas nao se rendendo a nenhum.
A igreja se demoniza quando se rende a politica, com seus
interesses, e se idolatriza quando se adapta a economia, na busca
por atender e mitigar desejos. Mas a igreja, que para Lutero, nao
possui um procedimento proprio enquanto é o espago do 6cio,
do Sabato hebreu, precisa emprestar procedimentos da politica
na sua pregac¢ao e da economia na sua sacramentalidade enquanto
subsiste neste mundo.
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3. “Somente a crug ¢ nossa teologia” ¢ o mais sucinto e claro
manifesto da reforma luterana (desde 1517-18) e continna
sendo para quem a cruz € o simbolo da vida cotidiana. Mas a
interpretacao deste manifesto é devidamente escorada pelo maior
consenso ecuménico jamais alcangado—QO Concilio Ecuménico de
Calcedonia (4517).

O ferceiro eixo a ser desenvolvido e que permite relacionar os dois
primeiros ¢ a cristologia de Lutero, sua interpretacio do Concilio
Ecumeénico de Calcedonia (451) e sua intrinseca vinculacao com
a teologia da cruz. Este tema, para América Latina, nao carece de
mais justificacio sendo a ja produzida por varios tedlogos/as das
mais diversas origens confessionais que se voltam a Lutero quando
este ¢ 0 assunto, como o fazem Jon Sobrino e Leonardo Boff, por
exemplo. Mas implicag¢oes desta cristologia vao muito além e sdo
muito mais relevantes do que até agora tem se tido e sao ainda
mais radicais. O que tem Cristo a ver com o sofrimento? Exemplo
de persisténcia? Licao sobre o sentido vicario da dor? Perdao dos
pecados? Solidariedade com o povo sofrido? Na verdade Lutero
¢ mais radical. Ja em 1528 quando escreve sua “Confissao” o
Reformador desenvolve o que ele chamou do terceiro modo de
presenca de Cristo (além do Jesus histérico e da presencga real no
sacramento).

Em resumo o que ele diz é que a unido hipostatica da Férmula
de Calcedonia exige a afirmacao de que Cristo esta, segundo a
carne (sendo a nossa fé ¢é falsa, o afirmou), transcendendo tudo,
mas estando mais perto de cada coisa que cada coisa estd de si
mesma, quer dizer, mesmo na morte, ou acima de tudo na morte.
Entao a minha pergunta acima sobre a relagao de Cristo com o
sofrimento tem uma simples resposta: essencial identificagao. Eo
proprio Cristo que sofre na carne do sofredor. E o préprio Cristo
que esta enterrado na tumba de quem morreu. E para Lutero, isso
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nao era uma metafora. Era literal. A segunda consequéncia é que
se Deus esta em Cristo segundo a carne em todas as coisas, toda
natureza também se faz corpo de Cristo. Isto tem implicacOes
para a questao ambiental que ndo sao apenas morais e éticas, mas
profundamente vinculadas a questao da revelagao, e, sobretudo,
da revelatio sub contrariis, a revelagdo no seu oposto. E a terceira
implicagao disso ¢ que para Lutero, como ele desenvolve em “Dos
Concilios e da Igreja” (1539), a realidade de Deus em Cristo ¢
hibrida. Nao ha uma esséncia ou uma identidade que possa ser
isolada, muito menos manipulada. O hibrido é o que transita entre
identidades. Nao ¢ uma nem outra e a0 mesmo tempo as duas, ou
mais de duas. A literatura pos-colonial define a hibridismo como
carateristica mais relevante dos povos subalternos. Entao esse ¢ o
Cristo: Deus, um criminoso condenado e executado em uma cruz,
tudo de acordo com as leis e autoridades da época. E assim transita
entre céu e inferno enquanto faz sua morada entre os mortais.

CONCLUSAO

Nao me iludo. Quando cruzarmos o quinto centenario da
Reforma, talvez a maioria dos Luteranos ja se encontre no sul do
planeta. Mas a hegemonia teolégica tem uma inércia que levara
muito mais tempo para que o sul tenha sua leitura de Lutero
respeitada e validada, mas ela esta ocorrendo onde teologias sao
contextualizadas, transfiguracdes subversivas ocorrem e surge a
coragem de inovar. Esta leitura nao ¢ nem em conteudo, nem em
método o que hoje se faz no mundo norte-atlantico. F algo hibrido
transitando entre o resultado da pesquisa em Lutero que se tem
feito por séculos e sua transfiguracio em novos contextos sem
medo de ousar vestir o manto de Lutero, mas na nossa propria
pele. Um filésofo alemao do inicio do século XIX que se declarava
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Luterano de boa cepa, com o nome de Georg Wilhelm Friedrich
Hegel, em um de seus axiomas disse: “Quando o absoluto cai na
agua, vira peixe.” (Wenn das Absolute ansgleitet und ans dem Boden,
wo es herumspaziert, ins Wasser fillt, so wird es ein Fish, ein Organisches,
Lebendiges. HW 2: 543) Parafraseando: quando Lutero cai no Brasil,
vira brasileiro. E assim se dird para toda América Latina, Africa e
Asia.

Vitor Westhelle, Ph.D., Profesor de Teologfa Sistematica en Lutheran School
of Theology en Chicago, EEUU; Catedra de Investigacion sobre Lutero en
la Escuela Superior de Teologfa (EST) en Sio Leopoldo, Brasil; Profesor
Honorario de la Universidad Aarhus, Dinamarca.
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Me miro y me dijo:
;a qué te refieres
con teologlas feministas?

Presupuestos y método de
las teologias feministas de la
liberacion latinoamericanas

KaroLINE MorA Br.anco

Resumen: El presente articulo se preocupa por explicar de una manera concisa
y sencilla lo que la autora entiende por teologfas feministas de la liberacion;
desarrollando asf una simple explicacion de las diferentes presuposiciones de
dichas teologfas, asi como una breve explicacion del método teolégico que estas
teologfas utilizan a la hora de hacer su reflexion.

Abstract: This article attempts to explain in a concise and simple way what
the author understands by feminist liberation theologies. She develops a simple
explanation of the different presuppositions of.

Palabras claves: feminismo, teologfas feministas de la liberacion, método, premisas.

Key words: feminism, feminist theologies of liberation, method, premises.
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INTRODUCCION

] comenzar mi caminar en el estudio de las ciencias

teoldgicas fui acusada de convertirme en “feminista”; la

acusacion parecia implicar que era algo terrible que yo
terminara haciendo una reflexion teolégica desde una perspectiva
feminista. El tiempo ha transcurrido y, aunque nunca me he
definido como feminista (me resisto a caer en categorias), mi
trabajo siempre ha tomado prestado o hecho referencia a estas
teologfas tan importantes. Sin embargo, hoy dia sigo recibiendo
comentarios sobre mi identificacién con el feminismo y preguntas
tales como ¢a qué te refieres con teologias feministas?

En este escrito deseo plantear de manera sencilla, comprensible
para todos, incluso para quienes hace afios u hoy en dia se
cuestionan mi cercania con una teologia feminista, lo que son estas
teologfas. sPor qué surgen? ;Cémo funcionan? Lo primero que he
de decir es que las teologias feministas en América Latina y el
Caribe forman parte de las muchas teologias que nacieron a partir
de la Teologia de la Liberacion, al verse inspiradas en la justicia de
Dios y la reflexién desde la marginalizacién. Pero comencemos
por entender algo basico antes de hablar de la reflexion teoldgica.

1. 2QUE ES EL FEMINISMO?

El feminismo ha sido definido de muchas maneras, tanto por
aquellas personas que estan en contra como aquellas a favor de
dichas teorfas sociales y practicas politicas. Muchas etiquetas
han sido dadas a los movimientos feministas en un intento de
satanizarlos o aminorarlos y estas etiquetas podrian hacernos creer
que el feminismo es algo que en su esencia realmente no lo es.
St buscaramos el término en el diccionario de la Real Academia
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Espafiola este se definirfa como “una doctrina favorable a la
mujer, a quien concede capacidad y derechos reservados antes
a los hombres” o como un “movimiento que exige para las
mujeres iguales derechos que para los hombres™!. Para los fines
de este articulo no buscaremos entender el feminismo en relacién
con una division de géneros o con comparaciones necias entre
mujeres y varones, ya que muchas han sido las ocasiones en que
este tipo de definiciones se han prestado para mal entender el
feminismo como una constante competencia en relaciéon con los
hombres. Sin embargo, este sencillo ejercicio de buscar el término
en un diccionario nos ayuda a comprender mejor sobre el poco
entendimiento que puede existit en relaciéon con el tema y la
facilidad que existe para mal entenderlo.

Para el propoésito de este trabajo, entenderemos el feminismo
como un movimiento que promueve la dignidad humana de las
mujeres; es “una revolucién en teorfa y en practica” ligada a la
dignidad de las mujeres y dicha revoluciéon se presenta en las
dimensiones social, econémica, cultural, politica y religiosa®. La
tedloga Schiissler Fiorenza lo presenta de una manera muy sencilla
al decir que “El feminismo es la nocién radical de que las mujeres
son personas’™.

Esta definicion ubica al feminismo dentro de los movimientos y
discursos democraticos radicales, que abogan por los derechos
de todas las personas que son mu/jeres. Evoca recuerdos de
luchas por la ciudadania y por el poder de decision en la sociedad
y la religién. Segun esta definicién politica del feminismo, los
varones pueden promover el feminismo y las mu/jeres pueden

1 www.raet.es, “Feminismo”.
2 S. Rakoczy. In her name, 4.

3 E.S Fiorenza, “Poder, Diversidad y Religion”, 16.

VIDA Y PENSAMIENTO-UBL, 36 (2), 33-66, JuLio-Diciemsre 2016 / ISSN 1019-6366


http://www.raer.es

36

KAROLINE MORA BLANCO

ser antifeministas. El feminismo no vincula solo al género sino
también a la raza, la clase, el imperialismo o la discriminaciéon por
edad. Se preocupa por la dominaciéon masculina de élite, no sélo

patriarcal sino también kyriarcal®.

Hasta el momento hemos definido el feminismo a partir de autoras
estadounidenses; una lo hace desde un analisis del feminismo en
el tercer mundo, y la otra ha sido de gran influencia en nuestro
continente. Sin embargo, nuestro interés es comprender mejor

sobre el feminismo en América Latina y para ello uno de los textos
que nos ayuda es el de la filésofa Francesca Gargallo, el cual busca
recuperar las voces de las mujeres indigenas feministas, pensantes

y criticas de América Latina. Importantes pasos que se destacan en

su escrito y que corroboraremos en las teologias feministas son:

L]

La epistemologia debe cambiar, esto debido a que no se
puede hacer conocimiento a partir de presupuestos que de
antemano nos encierran dentro de paradigmas que han sido
opresores (como el patriarcalismo o el racismo).

Es necesario reconocer la importancia de “considerar
diferentes filosofias de lo femenino y no aceptar un solo
tipo de universalidad’™, lo que presupone que ademas de
romper con los paradigmas que han sido impuestos por
siglos, se debe reconocer que nuestro propio aprendizaje y
construccion de conocimiento es uno entre muchos otros
validos.

La nueva epistemologia debe crearse desde la cosmovision
de las mujeres (en el caso expuesto por Gargallo desde las
mujeres indigenas) y no desde cosmovisiones impuestas que
pueden analizar las realidades de las mujeres desde fuera

4 E.S Fiorenza, “Poder, Diversidad y Religion”, 19.

5 F G. Celentani. Feminismos desde Abya Yala, 18.
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conceptualizandolas y creando estadisticas que pretenden
reflejar sus realidades.

Al mirar estos pasos seflalados por Gargallo podemos reconocer
que dentro de las corrientes llamadas feministas existen una
variedad de paradigmas y herramientas (segun el contexto) de
analisis politico, econémico, filoséfico y social que dan como
resultado una diversidad de feminismos. Lo mismo aplica para las
teologfas feministas, las cuales segin su interés y contexto pueden
diferenciarse. Dentro de esta variedad de teologfas feministas nos
concentraremos en las teologias feministas del llamado tercer
mundo, especialmente en las teologfas feministas de la liberacién
latinoamericanas, las cuales no dejan de tener entre sus autoras
similitudes y diferencias.

2. TEoLOGIAS FEMINISTAS DE LA LIBERACION

Susan Rakoczy® entiende las Teologias Feministas de la Liberacion
como parte de la revolucion feminista en su dimension religiosa, en
donde se busca transformar el entendimiento que hay sobre Dios,
sobre las mujeres y sobre los otros de una manera en que se refleje
la total dignidad humana de las mujeres dentro de los discursos
religiosos’.

En medio de sociedades patriarcales y machistas en donde la mujer
ha sido entendida como un ser humano de categoria inferior al
varon, las teologias feministas buscan reformar la corriente de
conocimiento masculina, reivindicando su identidad que ha sido

6 Susan es una tedloga norteamericana, que reside en Africa desde 1982 y quien se ha
dedicado a ensefiar y estudiar las teologfas feministas desde el tercer mundo (teologias
feministas asiaticas, africanas y latinoamericanas).

7S. Rakoczy. In her name, 4.
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tan maltratada e introduciendo la experiencia propia sobre el
mundo, la vida, la muerte y su interpretacion sobre el actuar de
Dios. Schiissler Fiorenza lo expone con la imagen de una visién
del mundo y de la iglesia limitada a una Gnica perspectiva, la de la
elite de hombres blancos-occidentales, y la busqueda por rectificar
dicha visién con la incorporacion de la mirada de las mujeres®.

Los inicios de dichas teologias en América Latina estan enmarcados
entre los afios 60s hasta los 80s. Durante estos afnos América
Latina se vio inmersa en una serie de luchas sociales dentro
de las cuales hubo una gran participacion de las mujeres. Ellas
reclamaban sus derechos civiles y participaban de movimientos
sociales y en politica, esto mientras se vefan enfrentadas con la
pobreza y las dictaduras militares’. En el contexto religioso dio
nacimiento la Teologia de la 1iberacidn, la cual se caracterizd por
su radical opcién por los pobres y la creacion de Comunidades
Eclesiales de Base. La metodologia de dicha teologia se basé en el
Ver-Juzgar-Actnar requiriendo asi de mediaciones socio-analiticas
para “ver” la realidad, mediaciones hermenéuticas para “juzgarla”
y mediaciones practicas para “actuar” a favor de la transformacién
social.

La consciencia creada por la Teologia de la Liberaciéon y su
metodologia comenz6 a resonar en otros contextos y grupos
humanos que descubrian que dicha teologia era relevante para
sus propias experiencias, aunque no se encontraban directamente
nombrados en ella. Rakoczy sefiala que hay dos aspectos de la
teologfa de la liberacién que son particularmente compatibles con
las preocupaciones de las mujeres: su opcion preferencial por los

8E.S. Fiorenza. The power of naming, xiii-xiv

9 M.J. Rosado Nunes. “Women’s Voices”, 15.
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pobres y marginados, y el amor universal de Dios para todas las
personas, ambos aspectos incluyen a las mujeres'’.

Sin embargo, a pesar de lo compatible que se crefa podria ser la
Teologia de la Liberacion con una teologia feminista de la libera-
cion, las mujeres pronto fueron conscientes de que en el discurso
y la practica de la Teologfa de la Liberacion en Latinoamérica ellas
no estaban realmente representadas y de esta manera, tiempo
después de estar involucradas en las comunidades de base, las
mujeres comenzaron a crear su propia teologfa. Segiin nos cuenta
Marfa José Rosado, el acceso a la teologia para las mujeres no se
dio sino hasta los afios 80s''.

Inspiradas en la Teologia de la Liberacion, las tedlogas feministas
partieron de la experiencia de opresion vivida por las mujeres
del continente y siguiendo los pasos del método ver-juzgar-actuar,
estas teologfas comenzaron a buscar las causas de la opresion y
discriminacion que experimentaban. Es por esto que las teologias
feministas analizan las formas en que el género ha sido cons-
truido en nuestras sociedades'?, profundizando asi en la ideologia
patriarcal y kyriarcal dirigiéndose hacia una praxis emancipadora.

Ivone Gebara lo expone en 3 contextos historicos de la siguiente
manera'’:

* La irrupcién de la historia en la vida de las mujeres: Con
este primer contexto Gebara hace alusion a la consciencia

10 S. Rakoczy. In her name, 9.

11 M.J. Rosado. “Women’s Voices”, 15.

12 S. Rakoczy. Inn her name, 15.

13 I. Gebara. “Women doing theology”, 52-55.
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histérica en la vida de millones de mujeres que las llevo
a luchar por su liberacion y a participar de diversos
movimientos. Las mujeres comenzaron a tomar su lugar
como agentes de la historia".

Podriamos imaginar esta irrupcion dela historia con las mujeres que
comenzaron comprometiéndose con la teologia de la liberacion y
la opcién por los pobres, mujeres que probablemente tuvieron un
rol importante en el apoyo de las comunidades de base y quienes
llegaron a distinguir su propia opresion no como “pobres”, pero
como “mujeres” y de esta manera fueron conscientes de su rol en
la historia y de su ausencia en los discursos teoldgicos del medio
en el cual se encontraban.

e El descubrimiento de las causas de las experiencias de las
mujeres: el descubrimiento de las causas de la opresion
vivida por las mujeres ha cambiado el entendimiento que las
mujeres tenfan de si mismas, quienes ahora reconocen que
su condicion se debe a causas historicas .

En esta busqueda por una explicaciéon se comenzé a estudiar la
ideologia patriarcal'® y kyriarcal'” como la causante de la opresion

14 1. Gebara. “Women doing theology,” 53-54.
15 I. Gebara. “Women doing theology,”54.

16 El patriarcado es una ideologfa en tanto que las ideas o representaciones de la
realidad llegan a formar las estructuras sociales en sus dimensiones filosoéficas, religiosas,
econdmicas, juridicas, etc.; y estas ideas se manifiestan en actitudes y formas de vivir
(Clévenot, 1978, 44). Rakoczy explica que la unién de un prejuicio con el poder se
convierte en una ideologfa. Por lo tanto, comprende el patriarcado como una ideologfa
sexista con prejuicios en contra de la mujer. En esta ideologfa lo masculino es reconocido
como la norma y por lo tanto la mujer es entendida como inferior en todos los sentidos:
biolégicamente, intelectualmente, antropolégicamente y socialmente. (Rakoczy, 2004, 10)

17 El kyriarcado por su parte es una ideologfa que a diferencia del patriarcado se
construye bajo la norma del kyrios (del griego) o Sefior. Es decir, es la ideologfa donde la
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sufrida por las mujeres a través de la historia, y el androcentrismo
como una forma de comprender el mundo a partir de lo masculino
como norma para todos los seres humanos, creando asi de manera
automatica un entendimiento de la mujer como incompleta, o
menos humana al no corresponder con la norma.

Elingreso a la fuerza laboral: el horizonte de las mujeres se expandid
al no limitarse unicamente al espacio doméstico. De esta manera
Dios se convierte en quien dirige los desafios sociales, econémicos
y politicos de las mujeres. La imagen de Dios ya no es mas la de
un padre a quien se le debe sumisién y las formas de relacionarse
cambian'®.

Dentro de las iglesias también se percibe este cambio, y las
mujeres comienzan a tener un espacio en las juntas directivas
y posiciones activas en la configuracién eclesial. Sin embargo,
nuevamente se reconoce que las mujeres han sido “incorporadas
dentro de procesos que no son suyos”" (traducciéon propia) y
la misma estructura social y eclesial continua siendo totalmente
androcéntrica, por lo que se convierte en una lucha constante para
que se les reconozca su valor a pesar del trabajo que realizan. Esto
se hace atn mas evidente al observar la prohibicién explicita o
implicita en relacién con la ordenacion de mujeres en la mayoria
de iglesias en el continente latinoamericano.

norma es el vardn, libre y propietario que domina y gobierna sobre los demas. Esta ideologia
se manifiesta bajo un sistema socio-politico de dominacién en la cual la elite educada y
propietatia ejerce poder sobre las mujeres y hombres fuera de esta elite. (Rakoczy, 2004,
11)

18 I. Gebara. “Women doing theology,”55.
19 M.J. Rosado. “Women’s Voices”, 22.
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3. PREMISAS DE LAS TEOLOGIAS FEMINISTAS

Como hemos sefnalado, desde un comienzo las teologias feministas
en Latinoamérica son muchas y muy diversas segun los contextos
y experiencias; sin embargo, ellas comparten entre si algunas
premisas basicas. Pilar Aquino sefiala que estas premisas se
preocupan por las opciones antropologicas, filoséficas y politicas
para la construccion de proyectos verdaderamente liberadores e
igualitarios®. Estas premisas son:

3.1 Una antropologia igualitaria que rompe
con el androcentrismo

ILa teologia por mucho tiempo se preocupd por definir a Dios y
nunca por hacer explicito su entendimiento sobre el ser humano.
Viéndose influenciada por las filosofias dualistas se ocupd por
explicar “misterios” y “realidades espirituales”, preocupandose
poco por el ser humano y sus realidades concretas. Sin embargo,
dichas construcciones teoldgicas dualistas implicaban un
entendimiento del ser humano, a pesar de no pretender entender
mayor cosa sobre este, el dualismo automaticamente disminuy6 al
ser humano por su condicién de cuerpo finito.

Con la teologia de la liberacion se llega a tener una teologia cuya
antropologia es totalmente explicita al tener como centro un sujeto.
La opcion por los pobres llevo a esta teologia a definir y comprender
al ser humano segun las divisiones sociales. No solamente se
comprende quien es este “pobre”, pero quien es opresot, quien
es projimo, quien es un buen samaritano, reconociendo de esta
manera los valores humanos y su poder como agentes de la historia.
De igual modo la teologfa feminista reconoce la gran importancia

20 M.P. Aquino. Our Cry for Life , 81.
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que hay en el reconocimiento del entendimiento que la teologia
tiene en su discurso sobre el ser humano y sobre este en relacion
con Dios. Pilar Aquino se refiere a esta importancia al decir que
“Si la teologia se refiere al sentido profundo de nuestras acciones,
de nuestra vida y de nuestra muerte, tiene que ver, entonces, con el
sentido de la existencia humana visto a la luz suprema de Dios™*".

La teologia feminista se ha preocupado por las desigualdades que
existen en la sociedad entre grupos humanos, principalmente por
las desigualdades de género, pero también por las desigualdades
de raza, edad o clase social. Es por esto que la teologia feminista
tiene como una de sus premisas un entendimiento igualitario del
ser humano sin importar su sexo, su cultura, su estado civil, etc.

¢Qué significa una antropologia igualitaria? La resistencia que
han encontrado las teologias feministas ha buscado desestimar
sus aportes y difundir una falsa comprension de ellos. Por este
motivo vamos a clarificar lo que significa una antropologia
igualitaria. Esta antropologia tiene su énfasis en la afirmacion del
derecho a la total humanidad de mujeres y hombres porque ambos se
relacionan como personas con la misma realidad divina, y rechaza
cualquier antropologfa subordicionista™. Por lo tanto, no debemos
confundirnos con un entendimiento errado de “la igualdad de
los sexos”. Hombres y mujeres somos diferentes, pero ninguno
tiene mas o menos derecho que el otro. Ambos somos imagen
de Dios y aunque esta afirmacién pareciera ser aceptada por
todos y todas en un mundo moderno, en la practica y en algunos
discursos teolbgicos se continua legitimando desde el génesis una
superioridad masculina y su correspondiente sumisiéon femenina.

21 M.P Aquino. Nuestro clamor por la vida, 151.
22 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 84.
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Maria Pilar Aquino caracteriza esta antropologia igualitaria como:

Una antropologia centrada en lo humano, partiendo de una
vision humana y no una masculina como lo ha hecho por
siglos el androcentrismo dentro de la teologia®.

Una antropologia #nitaria, 1a cual supera las afirmaciones
dualistas afirmando la profunda unidad material y espiritual
en el ser humano y la existencia de una sola historia dentro de
la cual es restaurada la existencia humana y reconocido el rol
de agentes de la historia tanto a hombres como a mujeres™.

Una antropologia realista, que asume la realidad humana
con sus contingencias, conflictos, contradicciones, luchas y
esperanzas. Hsta antropologia rechaza cualquier idealismo
que oculta las dominaciones que experimentan las minorias,
y por el contrario busca transformar dichas realidades™.

Una antropologia multi-dimensional, que no busca suprimir lo
que es diferente sino mas bien acepta el desafio y el misterio
de nuestra diversidad humana, contraria a una antropologfa
esencialista.”

3.2 La validez de la palabra y la experiencia femenina

Con las teologias de la liberacion o teologfas contextuales ya se ha

avanzado en reconocer que la reflexion teologica la producen los y

las creyentes, y esta produccion se ve acompafiada por los diversos

elementos del contexto en las que nacen, que las influencian, asi

23 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 86.

24 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 87.

25 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 88.

26 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 89.
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como les sirve de herramienta de andlisis. Sin embargo, esto no
sucede sin existir una resistencia y una lucha por hacer valer dichas
producciones teologicas contextualizadas.

Como hemos sefalado existe aceptacion en que la teologia la
producen los y las creyentes, de este modo cualquier mujer podria
tomar presupuestos, fuentes y tradicionales androcéntricas y crear
una reflexion teoldgica mas o menos aceptable en su sociedad. Sin
embargo, la teologia feminista se ha visto inmersa en esta lucha
por el reconocimiento de las diversas voces y experiencias que
aportan las mujeres como fuentes de la teologia.

Por esto un presupuesto de dichas teologias es la afirmacién de
la total humanidad de las mujeres a través del uso de la palabra
como un instrumento que les permite expresar el entendimiento
de su identidad, apropiarse de sus realidades y contribuir con
conocimiento nuevo para ayudar a entender mejor las diferencias
humanas, hasta hace muy poco entendidas unicamente desde el
pensamiento dominante occidental”’. Aquino define este uso de la
palabra como un:

* Encontrar la propia identidad. Esto se da al no depender de
los estereotipos occidentales de humanidad para preguntarse
qué significa ser una mujer en América Latina como una
persona con todos sus derechos®.

* Redefinir la humanidad. Negando un modelo abstracto
de “hombre” que da a las mujeres una categoria de sub-
humanos. Se busca un entendimiento de humanidad que
valore lo que es diferente, que valore la individualidad y
personalidad de cada ser humano®.

27 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 90.
28 M.P. Aquino. Our Cry for Life,, 93.
29 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 93.
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* Finalizar con la rivalidad de género. La teologia feminista
parte de los problemas y realidades de mujeres, realidades
que comparten con otros hombres y mujeres oprimidos.
Esta teologia establece una perspectiva que no niega las
expectativas de los compaferos tedlogos pero que busca la
plena humanidad y no niega derechos a los y las oprimidos™.

3.3 El cuerpo y la sexualidad como fundamentales

En Latinoamérica la teologia de la liberacién nos ha introducido
dentro de las teologias materialistas; sin embargo, ésta no ha
tomado en cuenta el cuerpo. Para las teologias feministas el cuerpo
se presenta como primordial, esto debido a que la construccion
social desigual entre hombres y mujeres se ha justificado a través
de las diferencias bioldgicas y preceptos divinos™, y asi el cuerpo
femenino “muchas veces ha sido un punto de conflicto y de
desencuentro con el cristianismo™. La sexualidad, especialmente
de las mujeres, ha sido abusada, mal entendida, demonizada,
restringida y condicionada produciendo una experiencia culposa y
sacrificial de la misma. Wanda Deifelt nos dice que:

Una descripcién de la experiencia de las mujeres debe insistir en
la realidad bioldgica del sexo femenino, como la menstruacion,
la maternidad o la lactancia. Debe conllevar un andlisis de
los procesos de socializacion de las mujeres con respecto
a las diferencias biolégicas, emocionales o intelectuales, en
comparacion con el sexo masculino (lo que la cultura nos ensefia
acerca de ser mujer).” (Traduccién propia)

30 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 95-96.
31 Wanda Deifelt. “Feminist Methodology”, 198.
32 Seibert, Ute. “Hacer teologifa feminista”.

33 W. Deifelt. “Feminist Methodology”, 199.

VIDA Y PENSAMIENTO-UBL, 36 (2), 33-66, JuLio-Diciemsre 2016 / ISSN 1019-6366



ME MIRO Y ME DIJO: ¢{A QUE TE REFIERES CON TEOLOGIAS FEMINISTAS? 47

Pilar Aquino se refiere a la sexualidad como una fuente de liberacion
y la describe de la siguiente manera:

* La sexualidad es parte de la vida humana, esta invade e
influencia a las personas en todos los aspectos de sus
vidas. La sexualidad incluye lo bioldgico, lo psicolégico y
lo espiritual y tiene un caracter relacional que deberia de
conducirnos hacia relaciones solidarias (Aquino 1993, 98).
Nuestra cultura machista ha definido la sexualidad segun los
intereses de los hombres y por lo tanto es necesario que esta
sea parte del proyecto emancipatorio (Aquino 1993, 99).

e La sexualidad es importante en la construccién de la
identidad. Dado que todas las actividades que realizamos
estan marcadas por nuestra sexualidad es necesario tomar
en cuenta esta dimensiéon para el proceso de liberacion
(Aquino 1993, 100).

3.4 Valorar los elementos de la vida diaria de las mujeres

Los estereotipos de género creados por el androcentrismo han
sido interiorizados por los hombres y las mujeres de nuestras
sociedades, describiendo a las mujeres como intuitivas, poco
objetivas, emocionales, débiles y altruistas (por mencionar algunos
estereotipos); los hombres por otro lado son descritos como
racionales, competitivos, fuertes, etc. Esta internalizacién de
estereotipos ha justificado la sumisiéon de un género sobre el otro,
y ha desvalorizado a las mujeres por completo. Por este motivo
uno de los presupuestos de las teologias feministas consiste en
superar dicha internalizacion de los estereotipos androcéntricos
que desvalorizan y oprimen a hombres y mujeres en la actualidad.

De lo que se trata es de leer, interpretar y verbalizar, desde
una Optica nueva, la existencia cotidiana de las mujeres. Este
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cambio paradigmatico quiete restituir a la mujer su fuerza,
autoridad, liderazgo y sabidurfa, como aspectos constitutivos de
su identidad... estos aspectos son incorporados en la reflexion
biblica y teolégica de las mujeres latinoamericanas y actiian como
estructuras tedricas que sirven para dar nombre a lo que, desde su
punto de vista, constituye la contribucién de las mujeres en la
transformacion de las realidades opresivas™.

Algunas caracteristicas que Pilar Aquino sefiala como aportes de
las mujeres latinoamericanas desde sus experiencias histéricas son:

* Laoriginalidad. No se ha asimilado la imposicion de valores,
modelos y tareas que disminuyen la calidad humana de las
mujeres, sino que existe una voluntad colectiva por crear y
recrear la justicia y la vida, tejer la propia identidad sin las
imposiciones androcéntricas.”

* La resistencia. Ante la dominacién en el continente, las
mujeres se han opuesto al trato inhumano y la condena que
simboliza el sistema socio-econémico patriarcal y kyriarcal™.

*  Creatividad. Es la forma de recrear el mundo en sus diversas
dimensiones, recrear lo que por siglos ha sido negado. Se ha
aportado a la “renovacion del campo intelectual, las artes, la
artesania, la poesia, el canto popular, la pintura, la liturgia, la

teologfa y hasta la milicia”".

e Lasolidaridad. A diferencia de las instituciones patriarcales
que excluyen a las masas de personas por razones de clase
social, raza o género, la teologia feminista conlleva una

MAquino, Nuestro clamor por la vida, 179.
35 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 103.
36 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 104.
37 M.P. Aquino. Nuestro clamor por la vida, 182.
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genuina compasion por aquellos y aquellas cuyas vidas estan
amenazadas™.

e La libertad. Hay una fuerte convicciéon de que las mujeres
estan llamadas a la vida y existe una fuerza que empuja a
cumplir con el potencial que les ha sido negado. Por este
motivo se resiste continuar por los senderos que llevan a la
esclavitud®.

e Laesperanza. Es una profunda fuerza espiritual que impulsa
la lucha por la liberaciéon con la seguridad de que Dios
esta del lado del oprimido y que a pesar del sufrimiento la
vida triunfara sobre la muerte. Esta esperanza se vive en
las acciones, actitudes y en el lenguaje diario como una
anticipacion de la justicia de Dios™.

Estas son algunas de las premisas principales que comparten
las teologias feministas de la liberacion en Latinoamérica. A
continuaciéon veremos su método teolégico.

4. EL METODO DE LAS TEOLOGIAS FEMINISTAS

Como ya hemos sefalado las Teologias Feministas nacen como
una de las muchas voces que surgen a partir de la teologia de la
liberacion, y como tal sigue en su estado basico el método de
dicha teologia (Ver — Juzgar — Actuar). Sin embargo, el método
de la teologia de la liberacion es re-keido a la luz de las opresiones
experimentadas por las mujeres y se hace un uso de las ciencias

38 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 105.
39 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 107.
40 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 107-108.
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sociales desde una perspectiva critica ya que en las ciencias, como
la filosoffa, la sociologia o psicologfa, también estan presentes
discursos androcéntricos y discriminatorios. De esta manera
las teologfas feministas participan de momentos importantes y
simultaneos de de-construccion y re-construccion en cada una de sus
reflexiones.

4.1 Ver: mediaciones socio-analiticas

El observar la realidad, las experiencias de las mujeres en sus vidas
diarias, se convierte en el punto de partida parala reflexion teoldgica,
y es sin sorpresa alguna que estas experiencias observadas reflejan
dolor, abuso y exclusion. Es lo que Ivone Gebara sefiala como “el
mal padecido, el mal soportado y no elegido, el mal presente en
determinadas instituciones y estructuras culturales y sociales que
lo favorecen.”!. Es también sin sorpresa que la observacion de
la realidad expresada desde las mujeres difiere en mucho de las
realidades expresadas por muchos varones y transmitidas como
“la realidad” para todos y todas.

Para entender y transformar estas realidades observadas es
necesario recurrir a otras disciplinas que nos permitan analizar
las causas y los sistemas que reproducen realidades opresivas.
Pilar Aquino hace referencia a la importancia de la #eoria feminista
como un pilar que nos ayuda a interpretar la realidad observada
y a comprender los sistemas opresivos hacia las mujeres; ella
enfatiza la interdisciplinariedad que se demanda en la investigacién
feminista y en la teologia hecha por mujeres, y nos recuerda que
el uso de otras disciplinas debe realizarse desde el punto de vista

41 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 17.
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latinoamericano®.

Gebara dice:

En relacion con la teoria feminista Ivone

La teorfa feminista hablaba del sexismo como actitud de
discriminaciéon con respecto al sexo femenino; de falocracia o
androcracia para afirmar la “centralidad” del poder masculino;
de patriarcalismo para indicar la existencia de un sistema que se
sirve de la dominacién de las mujeres por parte de los hombres
con la intencién de perpetuarse... El concepto de género aparece
como uno de los dltimos conceptos hermenéuticos introducidos
por el feminismo occidental... La categoria de género incluye
especialmente dos dimensiones interconectadas. La primera
afirma que la realidad biologica del ser humano no basta para
explicar el comportamiento difervenciado de lo masculino y
lo femenino en la sociedad. Por eso el concepto de género se
introduce para afirmar algo mas amplio que el sexo. El género es
un “producto social aprendido, representado, institucionalizado y
transmitido de generacién en generacion”... El segundo aspecto
esta relacionado con la nocién de poder. Se puede constatar que
el poder esta distribuido de modo desigual entre los dos sexos *
(énfasis propio)

Esta interaccion de poder, haciéndose valer de una supuesta
superioridad biologica, ha encontrado éxito introduciéndose
en cada aspecto de la vida en nuestras sociedades como algo
“natural” y por lo tanto se hace invisible o ausente para muchos y
muchas. Es por esta razén que un aspecto importante en este ver
la realidad es el dejar de observar lo masculino como normativo ya que
esta normatividad de la realidad opresora ha justificado por siglos
la violencia ejercida contra las mujeres. Ivone Gebara lo explica

13

con la imagen de un “consenso” dentro del cual la sociedad

42 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 115-116.
43 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 28-29.
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puesta en acuerdo afirma acontecimientos o comportamientos
“como algo normal, comin o incluso como algo bueno, en los
que el mal parece estar ausente. En estos acontecimientos no es
facil discernir la presencia del mal, aunque sospechemos que se
encuentra en ellos.”*, Si busciramos nombrar este consenso de lo
masculino como norma, estariamos refiriéndonos al androcentrismo
el cual podrfamos definir como el falso entendimiento de que lo
masculino es la medida y que por lo tanto lo femenino es inferior,
algo asi como un tipo de ser humano deficiente®.

El sistema que se encuentra detras de este “consenso’ social es el
Patriarcado cuya influencia no es la causa unicamente del sexismo,
pero de muchos otros “ismos”. Entre ellos Rakoczy menciona el
racismo, el colonialismoy el clasismo™ y Schussler afiade a esta lista la
discriminacién por edad*’. Es a causa de estos muchos “ismos” que
Schiissler hace referencia al Kyriarcado en lugar de a el patriarcado,
debido a que el kyriarcado es un sistema de dominacién social,
cultural y politico en donde existe todo un sistema gradual de
subyugaciones y dominaciones, siendo la principal la ejercida por
la elite propietaria sobre otros hombres y mujeres®.

Dentro de la observacion de la realidad, no escapa la cooperacion
que existe por parte de la Iglesia dentro de este sistema patriarcal
y kyriarcal, cuya estructura es la de una jerarquia masculina que
sostiene la ideologfa patriarcal y la reproduce por medio de sus
ensefanzas. Como un ejemplo de lo profundo que se encuentra el

me Gebara, E/ rostro oculto, 19.

45 S. Rakoczy. In her name, 11.

46 S. Rakoczy. In her name, 11.

47 E.S Fiorenza, “Poder, Diversidad y Religién”, 19.

48 E.S Fiorenza (ed.). The power or naming, 6.
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patriarcalismo dentro de la religién cristiana miremos las palabras
de Ivone Gebara:

En el mismo movimiento de ocultacién del mal femenino se
sitda la ocultacién de la desvalorizacién del sacrificio femenino.
Sabemos que el mal vivido por los hombres, especialmente el
sufrimiento que han de soportar, puede ser redentor, mientras
que el mal que viven las mujeres —y aqui me refiero al mal como
sufrimiento, como renuncia de si en favor de otro —apenas sirve
para nada. Basta recordar que, en el cristianismo, el sacrificio que
salva es fundamentalmente masculino... La sangre masculina es
la unica que tiene precio... La sangre femenina, por el contrario,
es sucia, impura y peligrosa®.

Hasta el momento se ha hecho treferencia a ver la realidad
criticamente, denunciando los sistemas opresores y las realidades
dolorosas. Sin embargo las teologias feministas ven la necesidad
de observar aun mas, observar desde el interior, desde lo mas
intimo y profundo de las realidades y las expresiones femeninas.
Es necesatia wna mirada que permita rescatar y resaltar los mnchos
valores y habilidades de las mujeres que parecieran muchas veces ser
ignoradas y hasta despreciadas. Dentro de las premisas comentadas
en la seccién anterior se mencioné la originalidad, resistencia,
creatividad, solidaridad, libertad y esperanza como algunos de los
aportes de las mujeres. Sin embargo, estas son solamente algunas
lineas que nos gufan a re-evaluar la fortaleza y valor de las mujeres,
pues no hay duda que en cada ejercicio de observacién de la
realidad se pueden encontrar acciones y gestos femeninos de gran
valor que han sido ignorados, pero que deben ser rescatados. La
mirada a la realidad debe ser consciente de no estacionarse en
un primer momento en el que se comprende y se rechazan los

49 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 24-25.
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sistemas opresores, sino que también busca observa criticamente
aquello que es valioso y necesario de resaltar para que con estos
elementos seamos capaces de transformar la realidad.

La palabra “escandalosa” de las mujeres, o el “escandalo” de su
palabra, podrian entenderse como un anuncio de salvacién, como
un acontecimiento de redencién, como un intento de restauracion
de la justicia en una estructura de violencia™.

4.2 Juzgar: mediaciones hermenéuticas

Una vez que se ha analizado la realidad a partir de las experiencias
personales y colectivas en compafia de algunas disciplinas que nos
faciliten el entendimiento, se llega a un segundo momento en el
cual se juzga la realidad analizada a la luz de la teologia y la Biblia.
En este juzgar e interpretar la realidad analizada, las teologias
feministas se ven forzadas a realizar la tarea en medio de una
tension que las invita a ser creativas, para por un lado reconocer la
complicidad de la religion cristiana, la tradicion biblica y la Iglesia
en legitimar las estructuras patriarcales y kyriarcales; y por otro
lado mostrar que la fe cristiana, la tradicién y la Biblia no son
intrinsecamente sexistas y que de hecho las mujeres pueden verse
representadas en dicha fe. Nancy Cardoso en relacién con el texto
biblico lo detalla de la siguiente manera:

Como tierra que pide ser arada, asi es la Biblia para las mujeres.
Biblia, tierra dificil, con partes endurecidas, a veces pantanosas. ..
pero con innumerables lugares fértiles que pueden ser trabajados.
Descubrir la fecundidad liberadora del texto biblico es la tarea de
mujeres y varones que creen que es posible recrear las relaciones

50 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 25.
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sociales de género. Hay que trabajar la Biblia como se trabaja la
tierra: con ahinco, determinacion, sabiduria y placer’.

Como bien lo narra Elsa Tamez, la Biblia habia ya adquirido
un nuevo significado con la teologia de la liberaciéon. Se habia
convertido en el texto que hablaba de justicia, amor y liberacion
de Dios hacia los pobres que suftian y luchaban en la historia. Sin
embargo, a pesar de esta situacion nueva ante la Biblia y de que
muchas personas comenzaban a mirarse dentro del proyecto de
Dios, algunas mujeres con consciencia feminista comenzaron a
preguntarse sobre los textos que tepudiaban a las mujeres® o donde
éstas parecian estar ausentes. Se comenzo a crear una consciencia
sobre la interaccién entre dos sociedades patriarcales, la primera
es aquella sociedad en donde se escribieron los textos y la segunda
es aquella sociedad en donde se leen e interpretan los mismos.
De este modo se podia observar que algunos textos no hablaban
tan mal de la mujer como si lo hacfan las interpretaciones clasicas.
Por lo tanto las mujeres feministas crean una nueva manera de
interpretar los textos biblicos.

4.2.1 La hermenéutica de la sospecha

La hermenéutica de la sospecha es aplicada no unicamente al
texto sagrado, pero también a las interpretaciones, tradiciones,
traducciones y métodos de exegesis biblica®. La teologia
feminista busca interpretar la Biblia bajo el entendimiento de que
la revelacion de Dios fue dada a seres humanos y articulada en
el lenguaje humano, viéndose asi afectada por la cultura que le

51 N. Cardoso. “Prostitutas-Madres-Mujeres”, 5.
52 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 173-174.

53 N. Cardoso. “Prostitutas-Madres-Mujeres”, 5.
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recibi6 y siendo por tanto un instrumento tanto de opresién como
de liberacion®.

Las principales preocupaciones de la hermenéutica de la sospecha
feminista son:

*  Ellugar de la revelacion divina

Para las mujeres en América Latina la Biblia tiene un lugar central
en sus vidas. Sin embargo, no es a la luz de la Biblia que ellas
enfrentan el dfa a dfa, sino que es a través de su experiencia de
Dios en el dfa a dia que se acercan a la Biblia. La accion salvifica
y la revelacion de Dios no se haya limitada al texto biblico, el
cual se encuentra condicionado por su contexto socio-histérico
siendo asi un texto androcéntrico y kyriarcal, sino que Dios
continua revelandose y salvando en /os procesos historicos de liberacion
humana™. Dicho lo anterior, se entiende la revelacion de Dios a
través del marco de la “opcion por los pobres™ ya que este es “una
garantia” del tema central de liberacién y por lo tanto da luz sobre
los muchos otros rostros que se encuentran en lucha®. De esta
manera Pilar Aquino afirma:

... la revelacién divina no se ha agotado en el marco de los
escritos biblicos... Esta presente, de la misma forma, en las
luchas liberadoras de la mujer y de todos los oprimidos... La
tarea de la interpretacion biblica que realizan las mujeres toma
en cuenta, pues, estas dimensiones. Al incorporarlas en la labor
interpretativa, entiende que la experiencia actual de opresion-

54 A.M. Tepedino. “The fruit of Passion and Compassion”, 165-166.
55 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 122.
56 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 179.
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liberacion de la mujer es criterio pata discernir en la biblia y en la
vida, dénde actia Dios y cémo lo hace”’.

Sin embargo, esto no escapa de la sospecha de que leer la Biblia
desde el punto de vista de los pobres no corresponde de manera
automatica a leer la Biblia desde el punto de vista de las mujeres.
Por esto Aquino afirma que es necesario hacer explicitos los
intereses de las mujeres pobres y oprimidas™.

Por su lado Cardoso lo presenta de una manera ain mas concreta
al referirse al cuerpo como Ingar mismo de revelacion, evitando asi
caer en generalizaciones y categorizaciones socio-economicas;
lo cual ha sido el riesgo del discurso de “los pobres”. La vida
social, econémica y politica han sido espacios favorecidos de los
varones, y entre ellos de un pequeno grupo, incluso al hablar de
los “no privilegiados” como toda una categoria, se sobreponen
las experiencias de algunas personas sobre las de otras. Por
eso Cardoso propone para una teologia feminista observar la
revelacion de Dios desde el lugar en donde las mujeres llevan su
historia, sus luchas, dolores y triunfos, esto es desde sus cuerpos

que son “espacio de opresion y apropiacion de la mujer”.

¢ Laautoridad biblica

Tamez ha sefialado un fenémeno muy comun en relacién con
la autoridad biblica en el continente latinoamericano, esto es la
discordancia que existe entre la firme conviccion de las mujeres
de que la Biblia es Palabra de Dios y las practicas diarias de dichas
mujeres en donde muestran su desacuerdo con los textos que les

57 M.P. Aquino. Nuestro clamor por la vida, 206.
58 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 125.

59 N. Cardoso. “Prostitutas-Madres-Mujeres”, 5.
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demanda sumision ante los varones o una valoracion inferior de
s{ mismas. Por este motivo el principio biblico de autoridad debe
ser reformulado®.

Como ya se discuti6 en la seccién anterior, la revelacion de Dios se
encuentra tanto en la Biblia como en la vida misma, en sus luchas
y sus éxitos. Y esta revelacion de Dios es mediada por la historia, la
cultura y el lenguaje de quienes la expresan (sea revelacion biblica
o extra-biblica). En palabras de Cardoso:

La divinidad es un misterio inescrutable. Nuestros acercamientos
a la divinidad son aproximaciones humanas, mediatizadas por la
cultura y por nuestra historia cotidiana. Nadie puede definir el
misterio y declarar la verdad absoluta. El texto tiene palabra de
Dios pero no es la Palabra de Dios; porque la palabra de Dios
trasciende el texto escrito® (énfasis propio).

En el proceso de reformular la autoridad biblica para una teologia
feminista, se crean los procesos necesarios para criticar los textos
patriarcales y para re-leer toda la Biblia desde un punto de vista
en el cual no se excluye a las mujeres®®. Dichos procesos de
lectura biblica requieren de esfuerzos conscientes para descubrir
aspectos liberadores para las mujeres y aspectos que desde otras
perspectivas no se habrian visto, lo cual es posible debido a la
“sospecha ideoldgica” que se aplica tanto a la cultura que lee
como al texto mismo®. El faro que alumbra estos procesos, y que
ayuda a determinar la autoridad biblica es “el espiritu liberador
del evangelio” el cual es contrario a cualquier texto que justifique

60 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 177.

61 N. Cardoso. “Prostitutas-Madres-Mujeres”, 9.

62 M.P. Our Cry for Life, 127.

63 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 179-180.
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la discriminacién de las mujeres y por lo tanto dichos textos “no

pueden ser normativos”®.

* Laideologia del texto: textos que infaman a las mujeres

Se ha reconocido la revelaciéon divina en las experiencias
cotidianas de las mujeres, y a la luz del dia a dia se ha vislumbrado
el mensaje liberador que hay en la Biblia. Sin embargo, se contintia
encontrando textos biblicos que denigran a las mujeres y cuyo
mensaje liberador no se encuentra. ;Qué busca hacer la teologfa
feminista con estos textos opresores? ¢Deben ser borrados de la
biblia o acaso justificados?

Las tedlogas feministas aprecian el texto biblico, y no le restan ni
le suman contenido al mismo. Lo respetan, y lo interpretan con las
herramientas que les ayudan a descubrir el mensaje liberador que
hay en él. Por lo tanto, cuando se ven enfrentadas con los textos
que a pesar del uso de herramientas de interpretacion no dejan de
mostrar una connotacién negativa hacia las mujeres, e/ paso liberador
es_justamente seiialar la ideologia patriarcal del autor, de la cultura y
del momento historico en el cual dicho texto fue elaborado® y
denunciar de manera explicita la opresion que estos textos implican para
las mujeres®. De esta manera no se niega su presencia e incluso
su mensaje, pero se senala su ideologia y por lo tanto se niega su
relevancia para la vida en justicia y libertad que nos ensefian los
evangelios.

64 N. Cardoso. “Prostitutas-Madres-Mujeres”, 9.
65 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 176.
66 M.P. Aquino. Our Cry for Life, 127.
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* Laideologia de la tradicion

Muchos textos que pesan sobre las mujeres no son opresivos por
su contenido sino por las interpretaciones que a lo largo de la
historia se han realizado sobre ellos. De esta manera se ha afirmado
como “palabra de Dios” (que niega la dignidad de las mujeres)
muchas interpretaciones que lo que reflejan es /a ideologia impuesta
desde la cultura y filosofias de un momento histirico pasado o presente.
Estas lecturas de ideologfa patriarcal y kyriarcal se han acumulado
por siglos y facilmente saltan a la memoria hoy dia incluso antes
de finalizar la lectura de un texto, llevandonos erréneamente a
afirmar que la Biblia dice algo que realmente no dice.

Es la influencia de las culturas greco-romana (donde la mujer
se encontraba bajo el control del pater familias) y judia (donde
unicamente los hombres eran parte del pacto por medio de la
circuncision) las que han dado forma a estas interpretaciones
patriarcales de los textos®. Afiadido a esto la filosoffa griega con
su dualismo mente-cuerpo influencié a la teologia patristica al
relacionar al varén con la mente o espiritu y a la mujer con el
cuerpo o lo material. Dentro de la l6gica dualista el cuerpo era
algo sin valor y deplorable, mientras que la mente o el espiritu era
aquello que se acercaba a Dios, por lo tanto la teologfa patristica
posiciond a la mujer en una categoria inferior e indeseada, la cual
nunca alcanzarfa a Dios.

Elsa Tamez llama a esta serie de interpretaciones zitos, ya que
son ideologfas que distorsionan la realidad y que se crean no a
partir del contenido del texto sino a partir de las condiciones
impuestas por una sociedad patriarcal elevandolas a la categoria

67 S. Rakoczy. In her name, 31-32.
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de leyes divinas®. Las teologias feministas estin llamadas a negar
la autoridad de estas interpretaciones y a denunciar la ideologfa
que hay detras de ellas, asi como las devastadoras implicaciones
que estas han tenido en la vida de las mujeres y de la Iglesia.

Resumiendo, la hermenéutica de la sospecha participa de
momentos importantes de de-construccion y de re-construccion a partir
de la perspectiva feminista. Elsa Tamez habla de 3 habilidades
que se requieren para hacer esta re-lectura biblica: a) partir de la
opresion y el sufrimiento de las mujeres pobres, b) tener una clara
consciencia feminista y ¢) tomar distancia de las interpretaciones
machistas y ganar cercania con la realidad®.

Los procesos de de-construccion se realizan al “tomar distancia”
ala hora de leer la Biblia. Esto significa leer la Biblia como si fuera
la primera vez y dejarse sorprender y conmocionar por textos
como el que narra la violacion de Tamar (2 Sam 13:1-22), asi como
deleitarse con textos tales como la comision apostélica de Jesus
a Marfa Magdalena (Jn 20:17-18)™. Es leer la Biblia ignorando
aquellas interpretaciones que automaticamente vienen a nuestras
memorias”'. Por su parte, los procesos de re-construccion se
realizan al “ganar cercania con la realidad”. Esto es traer la vida
diaria, nuestra cotidianidad latinoamericana a la hora de leer la
Biblia, llegar al texto con las preguntas que realmente nos interesan
y no con argumentaciones abstractas’.

68 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 176.

69 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 178-79.
70 S. Rakoczy. In her name, 177.

71 E. Tamez. “Women’s Rereading of the Bible”, 178.
72 S. Rakoczy. 1n her name, 177.
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4.3 Actuar: mediaciones prdcticas

Siguiendo con el modelo metodolégico del ver-juzgar-actuar de
la teologia de la liberacion partimos de la praxis y las realidades
concretas de las mujeres. En este ultimo paso del método se
regresa a la praxis para en ella llevar a cabo la verificacion de las
conclusiones a las que se ha llegado en el proceso de reflexion
teoldgica. Esta etapa busca reflejar un cambio a la luz del evangelio
para transformar la realidad. El proceso de ver y juzgar la realidad,
la tradiciéon y la biblia ha dado frutos hermosos en la teologia
feminista y como principal fruto ha resultado una nueva vision
que es la que guia las practicas diarias que ayudan a criticar y en lo
posible erradicar las estructuras patriarcales y kyriarcales y buscar
alternativas para un mundo libre de divisiones y violencia™.

Si bien el método ver-juzgar-actuar no se finaliza nunca, la
teologia feminista continua creciendo, intentando cosas nuevas
y cambiando segun los contextos y las nuevas preocupaciones
que surgen. A pesar de ello podriamos hablar de algunas pistas
de accion, o practicas a la luz de la nueva vision de las realidades
que han aportado dichas teologias, entre estas pistas de accion se
encuentran:

¢ La Solidaridad

La solidaridad es un valor que une a las mujeres y hombres y que se
expresa en actos de ayuda y comprension. Es una preocupacion por
la hermandad. Ivone Gebara lo expone como “una participacién
comun en la afliccién que nos invade o en la «mala noticia» que
nos llega, y esto representa «algo» de salvacion”. Las acciones

73 M.P. Aquino. “Toward a share future of justice”, 20.
74 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 151.
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en solidaridad crean nuevas posibilidades de justicia y paz para
la comunidad humana’, son las acciones que surgen a partir de
la preocupacion y el interés por el otro, las cuales son posibles
porque ya ha existido un primer movimiento de interés por el
propio ser.

¢ La Relacionalidad

Se entiende la realidad como una compleja red de conexiones,
interdependencias y relaciones que existen entre todas las cosas.
Ivone Gebara lo define como “realidad comin a todos los seres
humanos, a todas las especies, a todas las cosas relacionadas

con un campo vital comun”’

. La relacionalidad se preocupa
por la convivencia, y en medio de una sociedad intransigente se
preocupa por la convivencia con aquello que es diferente, lo cual
no es visto como una amenaza sino que es valorado y aceptado en
una relacion de respeto mutuo. Su centro es la vida en comunidad.
La relacionalidad ademas de reconocer las redes de relaciones entre
personas diversas, reconoce también la estrecha relaciéon que hay
entre las realidades de las personas y las causas sociales y culturales

que en la dindmica de relaciones producen dichas realidades.

* Responsabilidad creativa para transformar realidades

Rakoczy en su capitulo sobre una ética feminista comenta que
“Una mujer libre, una mujer sanada, puede actuar de manera justa
con el poder de afectar su propia vida y la vida de los otros, cerca
o lejos””” (Traduccion propia). La responsabilidad creativa es la
libertad de actuar como personas en su total humanidad y por

75 S. Rakoczy. In her name, 255.
76 1. Gebara. E/ rostro oculto del mal, 171.
77 S. Rakoczy. 1n her name, 255.
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lo tanto responsables y capaces del bien. Actuar a partir de la
dignidad humana que ha sido rescatada, asi como del valor y poder
que se posee como creacion de Dios, imagen de Dios™. Practicar
una responsabilidad creativa conlleva el dejar de lado lo que se nos
ha dicho que es bueno hacer, y atreverse a usar el propio instinto
y juicio para enfrentar la realidad y transformarla.

¢ Desarrollo de nuevo conocimiento

El principal aporte al conocimiento que han aportado los
movimientos feministas es la ruptura con los paradigmas
androcéntricos. En la teologfa feminista se rompe también con
un entendimiento de Dios y de lo religioso desde una perspectiva
androcéntrica. De este modo la reflexiéon feminista ha creado una
diversidad de estudios biblicos que buscan redimir la mala imagen
que por siglos la iglesia y la teologfa impusieron en las mujeres. De
igual manera se ha creado un nuevo lenguaje, nuevas formas de
hacer liturgia y una nueva vision de mundo. La teologia feminista
esta comprometida con el desarrollo y la promocién de una nueva
epistemologia en beneficio de la transformacion de la realidad.

De esta manera concluyo esta breve introduccion a las teologias
feministas latinoamericanas y de la liberacién. Hice un rapido
recorrido a través de la historia, los valores, el método y los aportes
que las teologias feministas han integrado en nuestras realidades
latinoamericanas con vistas a la transformacion de la realidad
actual. Es mi esperanza que este escrito le invite a conocer mas
estas teologias y a crear de igual manera una reflexion teolégica
responsable y preocupada por la salvacién concreta de Dios en
nuestras sociedades.

78 S. Rakoczy. 1n her name, 257.
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El grito, lo inolvidable:
sobre la herencia de
teologlas latinoamericanas
de la liberacion

JONATHAN PIMENTEL CHACON

Resumen: El trabajo propone una forma de abordar la herencia de las teologfas
latinoamericanas de la liberacion. Se concentra en la importancia de experiencias
limites para expresar el fondo radical de este modo de pensamiento.

Abstract: The article proposes a way to approach the heritage of the Latin
American liberation theologies. It concentrates on the importance of defining
experiences to express the radical foundation of this way of thinking,

Yo busco una muerta, un lugar en el mapa.
Rodolfo Walsh, Esa mujer.

1 titulo de este trabajo es una evocaciéon de una breve
homilia de Monsefior Romero (1917-1980) en la misa
exequial del Padre Alfonso Navarro el 12 de mayo de

Palabras clave: Teologias latinoamericanas de la liberacién, Pensamiento latinoamerica-
no, Centroamérica, Oscar Arnulfo Romero, Grito

Key words: Latin American liberation theologies, Latin American thought, Central
America, Oscar Arnulfo Romero
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1977." El titulo de la homilia es “Un ideal que no muere”. Mi
intenciéon no es sugerir, a partir de esa meditacion de Romero,
una especie de inmortalidad para las teologias latinoamericanas
de la liberacién. Mi solidaridad con esa intervencion se dona a
su caracter de grito implicito, de suspension de la oracion y
del agradecimiento; en su fondo es un grito ante un cadaver y,
el grito del cadaver que resuena en Romero, su grito vinculado
tensamente con el grito del asesinado. ¢No somos todos, al fin
y al cabo, resonancias de los tiempos, espacios y carnes que nos
habitan? ¢Acaso no esta el cadaver de ese otro que hemos sido
interpelandonos permanentemente? ¢No cargamos mas muertes
y mas vidas de las que podemos dar cuenta?

Ha sido Agustin (354-430), en el Libro I de Las Confesiones, quien
ha expresado, a propésito de su infancia, que el otro soy yo y que
yo soy una interrogante para mi mismo; que la alteridad no esta
afuera de mi y, al mismo, que nuestra mismidad esta en el exterior.
Desde un fantasmagorico suelo, Juan Rulfo (1917-1980), en su
Pedro Pdramo, ha hecho de la proximidad con la muerte el motivo
de toda salida de uno mismo, hacia la interrogacién del tiempo
y la memoria. Estar de cara al cadaver, ese debilitamiento de
nuestra posibilidad de poder, esa fragilidad, es la nota fundamental
de la utopia ecuménica evangélica: una comunidad de fragiles y
vulnerables potentes que se reconocen y ofrecen mutuamente
cuidado.

¢No es acaso reconocernos fragiles y necesitados la principal
contradiccion en la que podemos incurrir con las exigencias de
una vida sin fisuras ni descanso? ¢No es el reconocimiento de
nuestra comun carnalidad la que nos puede liberar de lo cerrado

1 Monsefior Oscar A. Romero, Homilias, ed. Miguel Cavada Diaz, Tomo 1. Ciclo C (San
Salvador: UCA, 2005), 73-76.
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del mundo? A la “Barbarie”, que no es lo anterior a la civilizacién
sino su rasgo extremo, es necesario oponetle una politica del
cuidado en la que recurramos a lo mas hondo, a lo mas denso
y suave, a lo que nos hace ser en situacion y relacion: nuestra
carne. El poeta lo ha expresado con intensidad “cuando el cielo
os absorba las entrafas. .. volved los ojos hacia los ojos mismos. Con eso
basta. Y cuando el viento os quiera avergonzar comparando sus
manos infinitas con vuestras dos sencillas, tiernas manos, hundid
las manos en el amor, echadlas a madurar en pura sangre humana.
Echad las manos entre las manos mismas. Con eso basta.”” Una
politica del cuidado es aquella que reconoce que sin la existencia
de la carne no hay porvenir, Lutero decia que “un Dios sin carne
no me sirve para nada”. Un mundo sin carne no nos sirve para
nada. Solo la afirmacién de la carne nos deja en la posibilidad de
plantear las condiciones practicas en las que cada quien, al interior
del complejo universo de sus relaciones sociales y culturales, puede
desplegarse, diferenciadamente, como humano. Toda politica
inicia en la carne y termina en la carne.

Permitanme, entonces, evocar esta homilia de Romero en tanto
meditacion sobre la potencia del grito del cadaver y, también, como
punto de apoyo para reflexion acerca de lo que puede ser herencia
de las feologias latinoamericanas de la liberacion y como la herencia esta
relacionada con la locura, lo inolvidable y la carne. La opcién
por acoger el grito del cadaver, una expresion de tenerse a uno
mismo como valioso, es la opcién por los empobrecidos asumida
en toda su exigencia y escandalo. Esta opcion es una profanacion
porque procura restituir el derecho de los asesinados y no dejarlos
separados, en el olvido. En la homilia de Romero, ademas, se
expresa la opcion de un empobrecido por si mismo; antes de
ser asesinado, cuenta Romero, Alfonso Navarro comienza una

2 Jorge Debravo, “Prevalecer”.
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oracion en la que ofrece perdén a sus asesinos. ¢Qué significa esta
oracion? Que Navarro tiene, hasta el final y en el final, aprecio por
s mismo; que no ha desistido de si, que no se ha abandonado a
sus verdugos. Esta es una oracién por la oracion; una forma de
decir “heme aqui” me abro plenamente, salgo a lo abierto, como
invita el poema de Holderlin (1770-1843) o el poema “Hijos™
del costarricense Jorge Debravo (1938-1967), para procurar que
la oracion sea un evento; una ruptura, testimonio de algo nuevo.

Cuando los empobrecidos —y todos lo somos de diferentes formas—
optan por si mismos nos hacen un llamado a dejarnos afectar
por la confluencia de sus gritos (No mataras! Este es, también, el
nucleo del llamado de Jests cuando dice estén en el mundo, pero
no sean del mundo. Esto significa que nuestro deseo, que nuestra
carne, no sea capturada por el deseo de matar, aunque esto no
resulte sencillo. De esta forma la oracion, la fe religiosa cristiana
se torna radicalmente alternativa. Precisamente porque quiebra
con la légica de la venganza, del homicidio y del irreconocimiento.
Si se piensa como acogida del grito del cadaver la practica teoldgica
latinoamericana es una forma de sustraccion que pretende
suspender la separacion entre esferas separadas: vida y muerte.

3 Por la hija que rie estoy doliente,
por el hijo que llora estoy en pena,
porque los dos me han puesto la colmena
del alma toda abierta y toda ardiente.
Porque los dos han hecho que ese diente
con que la vida muerde y envenena,
me clave mas veneno entre la vena
y me vuelva el espanto incandescente.
Porque los dos son chorros de esperanza.
Porque los dos me pedirin mafiana
un mendrugo de paz que no se alcanza.
Porque tendré que darles la campana
de la muerte, del odio y la venganza.
y nutrirles la voz con sangre humana.
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Este tipo de separaciones, o los usos que se hacen de ellas, forman
parte, para América Latina, de la conquista interminable.

Una de las separaciones fundamentales de nuestras sociedades es
con respecto al cadaver; al que se afsla y esconde mediante una
serie de dispositivos e interdicciones. ¢Qué significa profanar esa
separacion con el cadaver? Se trata de acoger su grito, aprender
de ¢l, de las tensiones que han quedado marcadas en su cuerpo,
de dar lugar al uso de la palabra que proviene de la opacidad y
la atrocidad. Esta profanaciéon es una posibilidad para un nuevo
nacimiento, posibilidad del si, yo puedo, heme aqui. Al mismo
tiempo es una rebelién contra lo infranqueable del asesinato, una
rebelién que ama “lo que atn en los muertos sigue nutriendo razas”
(Debravo). Agustin preguntaba “;Qué amo cuando amo a Dios?”
y, respondia, con algo de temor que, a pesar de todo, cuando
amaba a su Dios, amaba alguna luz y voz*; aqui yo sostengo que
cuando amamos a Dios amamos el grito del cadaver, un grito que,
cuando lo amamos, no se lo lleva el tiempo, sino que, hace tiempo,
le da textura a nuestro tiempo. Pone, en fin, en entredicho nuestro
tiempo. ¢Cémo se puede amar lo que se ama? Descubriéndolo
y no cubriéndolo, como repetia Circe Maia (n. 1932), abrirse es
dejarse tocar, ser generosos.

1. EL GrITO: “CoMO sINO” ¥ “YO PUEDO”

Creo que en su expresion mas radical teologias latinoamericanas
de la liberacién deben ser consideradas confluencias de gritos.
Desde mi perspectiva el grito posee, al menos, tres caracteristicas
y esta constituido por una tension. Es la tension que se da entre el

4 Confesiones X, 6, 2.
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“como sino” y el “si, yo puedo, heme aqui”. Las tres caracteristicas
a las que haré referencia son: a) el grito como ruptura con el
Padre, b) como locura en el sentido que aparece en Pablo o en
De carne Christi de Tertuliano y, finalmente, ¢) quiero proponer el
grito como una forma de acogida de la carne del cadaver y, para
nosotros, como herencia.

El grito proviene de un “como sino” en el que cada lagrima es
un oceano inabarcable, de una suspension de la resurreccion; de
un reconocimiento de la pérdida total, de lo irreparable, de la
imposibilidad de sustitutos para quien se ha ido. El “como sino”
que constituye el grito afronta toda la densidad de la muerte sin
cancelar de inmediato su peso al remitirla a lo imposible. Estar
ante el cadiaver como sino hubiera resurreccidon, ni sustitutos, ni
posibilidad de apropiacién o representacion es aceptar que algo
nos ha sido arrebatado. De esta forma el cadaver no constituye
una mediacién, algo que nos ayuda a conocer mejor a Dios u otra
cosa; es, mas bien, una interrupcion en el orden anterior, algo que
nos sucede. ¢Qué es lo que nos sucede? Somos relevados de la ley.
No hay ninguna ley que, ante el cadaver, podamos cumplir para
hacernos humanos. Estamos ante la posibilidad del comienzo.
El como sino nos da libertad ante la phronesis y, desde esta libertad,
proviene el si, yo puedo, heme aqui que en ningtin sentido es un
paso hacia delante del como sino. Nada solventa, nada sobrepasa
el suelo desde el que surge el como sino; por eso la resurreccion es
un exceso, una promesa que llevamos en vasijas de barro (2 Cor.
4,7). El grito nos acerca a la desolacion, no nos aleja de ella o la
deforma a través de alguna teodicea, desde el exceso, algo que, por
su radicalidad, quiebra toda expectativa; se trata de una irrupcion
mesianica. Este si, yo puedo, heme aqui es algo que ocurre, que
nos ocurre débilmente y podemos expresarlo, unicamente, en la

VIDA Y PENSAMIENTO-UBL, 36 (2), 67-82, JuLio-Diciemre 2016 / ISSN 1019-6366



EL GRITO, LO INOLVIDABLE: SOBRE LA HERENCIA ... 73

lucha social y politica, en y desde la comunidad desnuda’, no tiene
prestigio y su unica fuerza es lo que declara; aqui no hay pruebas,
ni calculos, ni milagros, sélo testimonio desnudo que se acoge a la
posibilidad dentro de lo imposible.

a. El grito como ruptura con el Padre

El grito es liminal para el testimonio evangélico; la misma historia
del Dios cristiano esta remitida inexorablemente a un grito:
“¢Padre por qué me has abandonado? (Salmo 22, 2a)”. Y el Salmo
22 que Jesus cita, segun los evangelios, dice ademads “por qué estas
tan lejos de mi clamor y de mis gritos”. Esta remision, este grito
al Padre ausente o lejano es el debilitamiento, (¢o la explicitacién
de la ausencia provisional de ese gran Otro?), de todo Padre, lo
que surge del silencio es el dltimo Dios, aquel que ya no puede
poder, que es extranjero en cada espacio y cuyo tiempo se agota
con nuestro tiempo. Este ultimo Dios nos libera de la eternidad al
haberse hecho tiempo. La encarnacion consiste precisamente en la
temporalizacion de la eternidad y no en la eternizaciéon del tiempo.
La explicitacion de la ausencia del gran Otro no lleva al nihilismo,
conduce a la critica radical de lo que Romero denominé idolattfa.

El grito de Jesus en la cruz traspasa el “como sino” y lo transforma
en vacfo. El grito no expresa un mensaje, es el mensaje. Es un
mensaje nuevo en el que precisamente por ser la referencia el hijo
nos prescribe que ya no confiemos mas en ningun economo. Esta
desconfianza, incluye también, la idea de una teleologia, dirigida
por Dios mismo, aun cuando esta pueda resultar “ordenadora”.
El heme aqui no posee este fundamento, ni esta certeza, no cree
en la verdad sino en hacer lo verdadero. La ausencia de un gran
Otro nos pone en marcha la busqueda de lo que es el ser humano;

5 Romero, “Un ideal que no muere”, 77.
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se trata de una busqueda sin interrogacion puesto que no tenemos
una respuesta; es la bisqueda como respuesta a un llamado a algo
desconocido. A esollamanlos sectores populares latinoamericanos,
a que emprendamos una busqueda de lo desnocido, que atendamos
a esa con-vocacion que nos sobrepasa. En un mundo regido por la
l6gica del capital ya no tenemos espacio para salir a lo desconocido,
para una aventura porque parece que ya todo esta descubierto, que
ya no hay, en sentido fuerte, alternativas. Por eso, y lo comentaré
adelante, resulta fundamental lo invisible.

b. El grito, locura

Deseo mostrar ahora una tension: entre grito y teologfa. Esta
distincion es, como en Pablo y Tertuliano, epistémica y no heuristica;
el grito es religioso, separa, quicbra y radicaliza, no pretende
explicar sino abrir espacio y tiempo a la elocuencia de la locura. De
esta forma el grito no es, como he dicho anteriormente, postracién

<

o resignacion ante la muerte es un “yo puedo” sin fundamento
en la capacidad de la intencidn, sin certeza de lo que vendra, ni
conocimiento pleno de lo que se dice, se trata de la apertura a lo
imposible, al acontecimiento. La locura proviene del fondo o rafz
del grito si, yo puedo, del heme aqui, el /Jogos filosdfico o Imperial,
segun Pablo, no puede declararlo; las burocracias eclesiasticas no

pueden declaralo.

El grito, en cuanto es tal, pone a la lengua en un punto muerto,
desafia los régimenes de verdad. En este punto muerto es locura
para el discurso griego, que es un discurso de una forma de razon;
es escandalo para el discurso que pide un signo de la fuerza
divina, y no ve en Cristo sino abyeccién, debilidad y precariedad.
La situacion en la que surge el 54 yo puedo, el heme aqui impone
la invencién de un nuevo discurso, y de un modo de habitar el
mundo que no se remite al cumplimiento de obligaciones. Eso
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es, precisamente, lo que significa el bautismo; antes que un inicio
es la muerte. La muerte en mi de un lenguaje, de un régimen de
verdad, de la cosmética del mundo. Quien se bautiza no inicia sino que
muere, quien participa de la eucaristia pone su carne en riesgo,
eso muestra la sangre de los que aun hoy son buscados y que nos
buscan; los inolvidables. La teologia tiende a querer probar, hacer
inteligible, comprensible y honorable lo que es residuo, vasija de
barro, creo que la teologia debe procurar dar paso al escandalo. No
explicar sino decir eso es lo que viene después, es el mundo que
viene. Dejar que los cadaveres interpelen, que la carne interpele
los imperios.

c. El grito, acogida de la carne del cadaver

El grito espera, recoge y carga lo imposible.® :Qué significa
recoger? Recoger lo despreciado, humillado y asesinado es acoger
la carne. Quien recoge no se apropia de quien ha sido asesinado,
no rompe con la alteridad, se abre a su asedio. No existe una
separacion, y este es el nucleo de la wartyria cristiana, entre ideal y
carne, entre testimonio y testigo. La carne es, de esta forma, Zgpoi,
eutopia para lo nuevo. Recoger lo imposible es hacerle justicia, hacer
justicia a las que han procurado lo imposible; recoger comporta,
asimismo, un enfrentamiento, cuya raiz es la metanoia, con los que
desprecian y matan la carne. El grito se organiza sub ratione carni,
al lado de los cadaveres, con sus suefios goteando enrojecidos en
nuestra espalda, ese es el lugar que da verdad, que hace verdad,
que nos ayuda a saber vivir. Recoger, el cadaver es don, ausencia
¢ imposibilidad de retribucién, critica de la razén calculadora. Al
acoger el cadaver desisto de organizar mi casa, vigilar mis negocios,

6 Homilias, 73. “Un sacerdote, acribillado por las balas, que muere perdonando, que
muere rezando, dice a todos los que a esta hora nos reunimos para su sepelio, su mensaje
que nosotros queremos recoger’”
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de preparar mi porvenir. Desistir no significa destruir, significa
colocar la economia o los tiempos del mundo en un lugar en el que
se fractura irremediablemente la posibilidad del calculo.

2. LA CARNE Y EL CADAVER

Ante el cadaver queda suspendido nuestro caracter de sujetos, si
aceptamos que este caracter proviene de no matar o no permitir
que maten al otro; entonces ¢qué queda ante la imposibilidad de ser
sujeto que ocurre cuando estoy ante el asesinado? :Cémo somos
entre los cadaveres? O es que ¢No han muerto los cadaveres? Los
cadavares han muerto y no es su muerte lo que trae redencion, ellos
exigen, eso si, que se abra la pregunta por la redenciéon. Esto es la
pregunta ¢de donde vendra? ¢En qué consiste la redencion? Lo que
viene es lo invisible y la destruccién. Lo invisible trae consigo lo
inutil, la "ausencia del producto". Superar la viscocidad de la cosa
para re-encontrar la textura aspera de la sangre que se amalgama
con el lodo. La aniquilacién de lo invisible por la hegemonia de la
cosa conduce a la instrumentalizacion y la cosificacion. Retroceder
ante esta situacion, desinstalarla, supone una contencion de los
objetos. Al culto del objeto - lo que Marx denomina fetichismo
de la mercancia - no debe oponérsele un objeto superior; sino la
densidad de lo invisible. ¢No viene acaso lo fundamental de la vida
en muchas culturas de lo invisible? ¢No es el abrazo del hijo efimero
y sin embargo invisiblemente permanece? Lo invisible no es un
recurso sino un decurso, la posibilidad del quiebre y la escision con
este mundo que nos satura de objetos. Unicamente la suspension
del objeto puede realizar el trabajo. Unicamente la realizacién
del trabajo hace del objeto creacion. Que el trabajador pueda ser
creador y oftrecer su actividad sensorial para el "engrandecimiento
de su casa", es un proyecto destructivo.
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La disputa entre objetos lleva al hastio y al asesinato. Pero lo
invisible no es un calmante; es el re-encuentro violento con una
finitud que se mueve hacia la infinitud (pensar en lo invisible nos
ayuda a comprender aquello de que finitum capax infinitum). Lo
invisible no es eliptico, no representa nada ni coloca una esencia
ante nosotros. Lo invisible, o lo vuelto invisible en el culto al
objeto o al producto, no podia ser recuperado sin un acto de fe.
La fe en lo que, antes o ahora o mafiana, no puede verse. Sin la
recuperacion de lo invisible la poesia y la praxis decepcionan. A
veces la decepcién destruye la paciencia. Entonces, quiza, estemos
cerca de la furia que nos ayude a movilizarnos para poblarnos de
nuevas bellezas. Sélo la furia puede producir esperanza.

3. LO INOLVIDABLE Y EL CADAVER

¢Cémo algo pasado podria sustraerse por principio al olvido, sino
en la medida en que no pasase y no estuviese superador Esta es la
razon por la que la palabra griega alastos, que significa inolvidable,
se aplica casi de forma exclusiva al padecimiento, a la pérdida,
al sufrimiento y los define en su rafz. El cadaver, el llegar a ser
cadaver, constituye, por ello, lo inolvidable. Puesto que ante ello
no tenemos poder alguno de desplazarnos o rehuir. Lo inolvidable
me atafie de tal forma que posibilita mi porvenir. Olvidatlo
cancelaria nuestra posibilidad de futuro. Es por lo inolvidable que,
como sefiala Romero, se hace posible pensar.” En otra parte de
su homilia dice Romero “no olvidemos...la familia de Luisito —
un nifio que muere al lado de Navarro (J.P)- desde este cadaver

7 Creo que este es el sentido de la frase “Sobre un calvario de sangre una resurreccién
de esperanza” (74).
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también inocente, el grito de protesta contra la violencia™ esto
remite a lo que podemos denominar el llamado a pensar desde lo
que ha sido brutalmente cortado o cercenado.

Una definicion comun de teologias latinoamericanas de la
liberacion afirma que son reflexion sobre /z praxis de liberacion,
pero si pensamos estas teologias desde el cadaver de un nifio serfan
una respuesta al llamado (Apocalipsis 3, 20) de lo que no ha sido
plenamente, una meditacién sobre lo que nunca ha sido. Si con
cada nacimiento se abre la posibilidad de lo radicalmente nuevo,
el asesinato de los niflos es clausura. Ante el cadaver del nifio
asesinado asistimos a nuestro ultimo dia. O como dice el sueco
Stig Dagerman (1923-1954) el asesinato del nifio hace que “todo
después sea demasiado tarde”. Y creo que si, es demasiado tarde y,
sin embargo, por ese nifio o por esa nifia decimos heme aqui. Algo
me ha pasado al decir heme aqui, y creo que es fundamental, se
trata del debilitamiento o fisura de la conjuncién "y". Suspendida
la potencia separadora de la conjunciéon aparece la cuestion de:
uno el animal, no de uno y el animal. L.a animalidad del humano
viviente. La emergencia de la animalidad.

La conjucién "y", en la frase uno y el animal, corta, aleja, escinde o,
mas precisamente, mata. Entre el animal y yo existe no una distancia
sino una dimensiéon ontolégica insuperable. La conjucion, no
obstante, es transparente; permite el conocimiento de la existencia
del animal en su completa diferencia. Hsta radical diferencia,
gramaticalmente posible por la "y", posee unas raices especificas.
Una de ellas se encuentra en la distincién ideoldgica entre la
naturaleza y lo némico (ambito de la ley). Una politica del cuidado
supone un "regreso a la naturaleza". Este regreso es un duro
proceso de destruccion "de las ataduras", y no una sedimentacion

8 1bid.
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de alguna esencia, de un doble cédigo de moralidad que reclama y
justifica "la sujecién de mujeres y hombres" como condicién para
el gobierno de la ley. Una "moralidad de la protesta” o una practica
politica carnal tienen como condicién de posibilidad y necesidad
trastocar la "y" en uno y el otro y la otra. Trastocar es perturbar;
tener mala voluntad con la distancia que faculta para la aniquilacién
redentora o "ludica" — hoy hay personas que pagan grandes sumas
de dinero para divertirse simulando asesinar. Esta perturbacién no
supone la cancelacion de la distancia; sino la apertura al cuidado
y al ensanchamiento -urgente- de la comunidad a la que se debe

responder.

Pero, el animal y los animales? ;No estan los animales y nosotros
como una forma particular de animal siempre a disposicién del
verdugo? Es decit, ssomos pura "sangre para multiplicaciones"
(Garcfa Lorca)? La "y" es la (falsa) garantia de la ausencia de animal
ennosotros. Laintroduccion de una forma quebrada de enfrentarse
a la realidad. El humano viviente estd en el mundo primariamente
como animal. Es la animalidad, asumida como realidad, la que
nos fuerza al grito, la rebelidn, la inteleccion, el arte, la religion y
la politica. El hambre, el frio, la desnudez, el desamparo, la con-
vivencia y la vocaciéon de hacer vivir hacen necesarias nuestras
mediaciones. En la raiz del sujeto - el humano que se co-ocupa de
su situacion - esta el animal. El animal en nosotros y que somos es
el intruso que no quisiéramos recibir, que no quisieramos aceptar
¥ que, sin embargo, nos da manantiales y sequedades sin las cuales
no hay parajes que nos maravillen. El nifio asesinado nos pone
frente a una pérdida total. Tener pérdidas totales es posible para
este animal que somos. Ante los niflos asesinados, torturados,
lisiados y banalizados no vale nada ser obispos, arzobispos o
tedlogos, quiza resta, Gnicamente, presentarnos en cuanto cuerpo
animal. Presentarnos asi es exponernos, todo cuerpo animal es
exposicion, ante la comunidad de los asesinados.
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4 . HERENCIA: GRITO Y CREACION

En el grito se afirma la distancia entrafiable que nos permite
el extrafnamiento, la proyeccion, la poesia o hechura misma
del mundo que habitamos y nos habita. Gritar, que ahora me
recuerda a pregnancia y periplo, tiene en el ambito de teologias
latinoamericanas de la liberacion un caricter bautismal. Es decir, el
grito reune creacion y destruccion; es trabajo carnal que crea, hace
de la extension espacios que resisten nuestra presencia. Estamos
prefiados de posibilidades creadoras, creamos siempre en travesia,
gastandonos. Gritar es la condicién que permite abrir una grieta
en el fondo mitico, que no solo en algunos de sus motivos, desde
el que pensamos. La creacién no es el resultado de la continuidad
entre palabra y evento, como en Génesis, sino de la tension o cesura
entre naturaleza y trabajo, persona y realidad, lenguaje y dolor. Y,
esta claro, es resultado también de la discontinuidad misma de la
naturaleza; que es una fuerza que se ensancha sin hacer posible
su plena aprehension. Este corte, cuyo caracter hace imposible
la sutura pero no la exacerbacion de simulacros, es la marca
de la creacion humana. La voz creadora hace fluir las aguas y
resplandecer el firmamento, su voluntad puede ser el mundo; de
ahi que la creaciéon provenga de la oclusion de toda interrogante.

Un aspecto destacable contenido en los actos creadores del
Génesis es que se instituyen y llaman a s{ mismos desde un fondo
incognoscible y sefialan a la inconmensurabilidad. La huella del
desgaste efectuado en la creacion cede, el evento creador se limita a
exteriorizacion apatica. Se trata de una creacion sin carne de autor,
no es poesfa ni praxis. Es apariciéon mesurada de lo intemporal.
Desde esta proveniencia la intervencién de Romero introduce el
trabajo creador. Sea, aquella obra en la que la fruicién es posible
en el uso y gasto de uno mismo sin los que no podriamos ser
habitantes, o sea vida viviéndose. Crear es desgastar el sustrato
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mismo de lo que nos permite cristalizar nuestras energfas; habitar
es un modo de destruccion. El trabajo creador apetece lo infinito,
que es siempre refractario; de ahi que sea pensable una herida
infinita o vida eterna. Lo que en latencia podtia resultarnos
propio no esta culminado; y tnicamente desde la carestia es que
es dable procurar su culminacién. Nos es propia la labor de cuidar
lo carente, que es lo unico que nos contiene y desde lo que nos
desplegamos. Lo impropio no es nuestro, sea que no nos pertenece,
pero es la condicion de toda comunidad. Lo comun se hace desde
la indeterminacion de nosotros mismos. Una politica comunista
exacerba lo impropio para cuidar lo comun. ;Cémo crear sin que
la destrucciéon lo colme todo y se deforeste el trabajo concreto?
¢Coémo hacer para que la labor creadora se realice como proyecto
comun de cuidado de lo herido? La labor creadora no puede saciar
su apetito, usamos y gastamos nuestra carne, enfrentamos asi al
monarca creador que descansa satisfecho o inseguro. Desde la
insatisfaccion, que no ha de confundirse con bucdlica tristeza,
viene el peso de la pregunta.

En el mito narrado en Génesis, el creador instituye un mundo que
se abre a nosotros sélo como evento de devastacion, que no de la
nada. La obertura de la tierra implica un resquebrajamiento que es
matriz de lo animal. Si el humano es imagen del creador, en quien
voluntad y acto confluyen, la imagen resquebrajada, lo mas intimo
y terrible, es la condiciéon animal de lo humano. Cuidar lo humano
es, por encima de toda exigencia, atender la animalidad indémita’.
Que consiste en darse nombres o persona vy, ardua condicion,
recibir nombres. Asi, pensar es aprender a nacer en cuanto animal,
aquel que es nombrado. El grito refiere siempre a lo mas hondo, la

9 Lo que Maiménides denominé bestialidad. Ver Moses Maimonides, The Guide of the
Perplexced, Vol. 1, trans. Sholom Pines (Chicago and London: Chicago University Press,
1963), 14.
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piel, la sangre y el llanto. Lo hondo es la inmanencia que se yergue
para buscar su procedencia. Y buscar aqui implica que la hondura
no es nuestra; la piel, primigenia colindancia, no esta bajo el control
impavido de una voluntad gélida. Para teologias latinoamericanas
de la liberacién constituyen problema la relacién con el cuerpo, las
pasiones, la imaginacion, la memoria y los vinculos mas basicos,
la economia en fin; el “hombre lockeano”, dispuesto a apropiarse
de lo abierto a partir del pleno dominio e inventario de si, resulta
una presencia sin tremor ni sublimidad. Ser uno para uno mismo,
extenderse para someter “lo externo”, tiene en el en la tradiciéon de
teologfas latinoamericanas de la liberacién un contexto que hace
agonico el contacto con “las simples cosas naturales”"”. La homilia
de Romero, ese grito que proviene de no sustraerse del cadaver, es
una herencia, o la herencia que ahora entiendo como promesa de
teologias latinoamericanas de la liberacion.

Dr. Jonathan Pimentel Chacon, costarricense, es profesor de teologfa en la
Universidad Biblica Latinoamericana y la Universidad Nacional de Costa Rica.
Apartado 775-2050 San Pedro, San José, Costa Rica.

j.pimentel@ubl.ac.ct
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10 G.W.F Hegel, Phenomenology of Spirit, trans. A.V. Miller (Oxford: Oxford University
Press, 1977 [1807]), 201.
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Vestigios de teologia
politica I: Doctrina social,
lucha popular y ser de la
nacion costarricense!

Dieco A. SotTo MORERA

Resumen: En este articulo me ocupo de analizar la historiografia tradicional
que ha racionalizado los alcances y legado de la doctrina social de la Iglesia
Catdlica al interior de la historia social en Costa Rica. Se estudian los trabajos
de tres autores caracteristicos de este enfoque que difieren en sus modos de
interpretacion y enfoque del problema, pero que coinciden en sus conclusiones
sobre el lugar del cristianismo en la conformacion de un alwa nacional. El
propésito de este tipo de aproximaciones consiste en comprender los trasfondos
historicos de modos de interpretacion del lugar del cristianismo en la esfera
publica atn vigentes.

1 Este articulo es una parte del trabajo de investigacién de pasantia doctoral en el
Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad de Costa Rica, durante el primer
ciclo lectivo del afio 2016. Ahi se me brind6 la amable y grata posibilidad de participar
de las sesiones de discusion del programa Culturas, instituciones y subjetividades, donde
tuve ocasién de presentar unas notas iniciales de este texto y recibir una importante
retroalimentacién de parte del equipo de investigadores.

Palabras clave: Historiografia tradicional. Doctrina Social. Catolicismo. Costa Rica.
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Abstract: In this paper it is analyzed the traditional historiography that has rationalized
the legacy and scopes of the social doctrine of the Catholic Church within the social
history of Costa Rica. It will be studied three authors whose studies are characteristic
of the traditional historiography that, besides their different frames of interpretation
and delimitation of the object of study, share common conclusions on the role of
Christianity in the conformation of the national soul. The broader aim of this study is
to comprehend the historical backgrounds of current analytical frames from which it is
interpreted the location of Christianism in the public sphere.

1. EL ALMA DE UN PUEBLO:
DOCTRINA SOCIAL Y LA VIA COSTARRICENSE

ictor Manuel Sanabria Martinez, Monsefior, sabia que
los eventos de julio del afio 1884 dejaban al descubierto
no pocos rasgos del caracter propio del pueblo
costarricense.” Este saber no constitufa una hipétesis explicativa
o de construccion,’ sino que se trataba mas bien de un dato
consignado, un criterio de partida. El caracter costarricense,
impreso en el alma de la poblacién, dejaba huellas por descifrar
en el desenvolvimiento del acontecer politico. El ser histérico

2 El obispo sefialé: “El ochenta y cuatro es un movimiento de caracter colectivo, una
oposicion entre dos entidades publicas, la Iglesia y el Estado, entre dos ideologfas distintas,
la liberal y la catélica, pero oposicién en que privan no pocas de las caracteristicas de la
idiosincrasia costarricense”, (Victor M. Sanabria; Bernardo Augusto Thiel. Segundo Obispo de
Costa Rica (Apuntamientos bistoricos), (San José: Lehmann; 1941), 117 (seccién de Libros
Antiguos y Especiales, coleccién Banco Central de Costa Rica, Biblioteca Joaquin Garcia
Monge, UNA).

3 Una de las principales criticas de un autor como Ciro Cardoso (referente de la nueva
historiograffa costarricense) al modelo denominado “historia tradicional” es la (falsa)
ausencia de formulaciéon de hipétesis. Ver Ciro Cardoso, Infroduccion al trabajo de la
investigacion bistorica. Conocimiento, método e historia, (Barcelona: Critica, 1981),135-151.

Key words: Traditional historiography. Social doctrine. Catholicism. Costa Rica.
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del costarricense se proponia como una condicién dada,’ que
resultaba preciso saber interpretar en cada episodio, usualmente,
mediante una descripcion de lo que potenciaba su cauce natural,
frente a aquello que lo contenia o desviaba.

Para los alcances de este articulo interesa analizar esas formas
de aproximacién académica, posteriores a Sanabria, que han
racionalizado las politicas de impresion del alma nacional, pero
mas ain, que han pensado la localizacion de la constante religiosa
al interior de ese proceso de impresion. Se trata de un régimen de
historicidad que ha contribuidoa pensarunasociedad decimonoénica
(y posterior) profundamente imbuida de catolicismo. Segun esta
perspectiva, el ser historico del costarricense fue moldeado a
torno sobre el eje religioso, en unos talleres clericales. Para estos
pensadores, la religion catdlica ha introducido las coordenadas
minimas de posibilidad de cualquier modelo civil a /z #ca.

No hay que reservar el término “historia religiosa” para las
aproximaciones que, en su diversidad, coinciden en este supuesto.
El historiador Juan Rafael Quesada Camacho acufié esta nocién
para referirse a un género de produccién historiografica, anterior
a la década de los cincuenta del siglo pasado, desarrollado
principalmente por “hombres de iglesia o seglares profundamente
religiosos”,” que concentran su trabajo en la Iglesia Catélica como
institucién, o en aspectos relacionados con la religion catolica

como “biografias edificantes” de sus principales figuras.

4 Esta tematica ha sido ampliamente discutida por Alexander Jiménez Matarrita quien
ubica a una generacion de filésofos que a mediados del siglo anterior trabajaron a partir
de la hipétesis de un nacionalismo étnico metafisico (ver Alexander Jiménez, E/ imposible pais de
los fildsofos: el discurso filoséfico y la invencion de Costa Rica, (San José: EUCR; 2005).

5 Juan R. Quesada, Historia de la historiografia costarricense, 1821-1940, (San José: EUCR,
2003), 362.
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Para Quesada Camacho, ademas del influjo compartido con la
“vieja historia” (episodica y descriptiva, focalizada en grandes
personajes y sus obras, carente de una comprension de totalidad,
valle centralismo, entre otros), la “historia religiosa” se caracterizo
por un gesto peculiar y predominante: “el tono aleccionador.” Al
interior de esta perspectiva no solo se narran sucesos de los grandes
héroes, sus conquistas, sus obras, o sobre la Iglesia y sus hechos;
lo caracteristico de la “historia religiosa” consiste en propiciar una
leccion para sefialar a las almas el camino correcto y la apologia. La
conclusion de Quesada Camacho es que, mediante su produccioén
historiografica, la Iglesia Catdlica despliega una labor pastoral. Con
tono mas simpatico lo habria dicho antes Constantino Lascaris,
también con respecto a Sanabria: “en ¢l domina el canonista sobre

256

el tedlogo y el apologeta sobre el historiador.

Si reducimos este primer enfoque a la “historia religiosa”, tal como
la entiende Quesada Camacho, perderfamos de vista que, mas alla
de un pictérico gesto moralizante, hay un intento de formalizacién
de la teologfa politica en la historia costarricense. Se trata de un
conjunto de acercamientos que proponen ubicar las claves que
harfan inteligible el vinculo profundo entre la religién (catélica)
y el alcance politico del «ser histérico de la nacidon costarricense».
Son trabajos que se encargaron de proponer la racionalizacion
del trasfondo religioso presente en el proceso ontogenético del
sujeto civil nacional, donde el nucleo no lo constituye la labor
moralizante de la religién, salvo como efecto de otro aspecto
mucho mas nuclear, a saber, la doctrina social de la Iglesia Catolica.
Es la conclusion bésica de varios pensadores al interior de esta
perspectiva: en el corazén mismo del ser histérico de la nacion
costarricense, la doctrina social introduce la veta del justo medio
como coordenada basica del sujeto de la politica nacional.

6 Constantino Lascatis, Desarrollo de las ideas en Costa Rica, 2da. ed., (San José: Editorial
Costa Rica; 1975 [1964]), 236.
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Ahora bien, la locaciéon del vector de la doctrina social como
nucleo basico del sujeto politico no es una cuestioén resuelta de
manera univoca, al menos no en la determinacién de sus efectos.
En la década de los ochenta del siglo anterior podemos ubicat,
inicialmente, dos formas de comprension de este #zcleo del supuesto
ser historico costarricense. Uno que atiende mucho mas al vinculo
entre doctrina social y una suerte de homedstasis ideologica del
ser costarricense; frente a otro que enfatiza la cuestiéon social
de la Iglesia Catdlica como la chispa que encendi6 (o al menos,
encauzo) el movimiento o la resistencia popular en Costa Rica,
toda vez que clama por justicia socioecondémica. Ambos modelos
seran analizados, a partir de textos representativos, en este primer
apartado.

2. MATER ET MAGISTRA:
VOLUNTAD COLECTIVA Y HOMEOSTASIS

Durante sus programas de television (1983), luego publicados en
varias ocasiones, Daniel Oduber afirmé que “la doctrina social
de la Iglesia es consubstancial con la forma de ser costarricense
y con la forma como los costarricenses hemos visto nuestra
7 Esta condicién del ser
costarricense explicaba los eventos ocurridos un siglo antes (a la
vez que respondia al contexto de enunciacion del expresidente),
donde se enfrentaron liberales y conservadores-clericales, pues,
segin Oduber, el trasfondo del enfrentamiento fue la lucha de la
Iglesia Catolica por los desamparados. Este rasgo ontoldgico del

costarricense se traducia, en la explicacion del expresidente, en

sociedad desarrollarse por etapas.”

7 Daniel Oduber, Raices del partido Liberacion Nacional. Notas para una evaluacion histdrica,
(San José: EUNED, 1994), 67.
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un gesto politico caracteristico: “ni los liberales eran demasiados
liberales, ni los conservadores y clericales eran tales.” Se trataba
de una suerte de caracter homeostatico, que procura siempre el
equilibrio politico (“armonia social,” segin la denomina Oduber).
Este factor «a la ticar, segun esta perspectiva, previene de excesos
ideoldgicos extremos, o bien, al menos, opera como atenuante.

La formulacién de esta peculiar tesis es anterior al expresidente
Oduber. Ya su texto sefiala la obra de Eugenio Rodriguez
Vega® como antecedente inmediato. No obstante, los inicios de
esta interpretacion han sido ubicados varias décadas atras. La
historiografia que descubrié un alma nacional caracterizada por
la igualdad socioeconémica (minifundios) y el gesto homeostatico
que evita el exceso ideoldgico (pacifismo), se remonta a la década
de los treinta del siglo XX. Ivan Molina (autor que ha sefialado
in extenso diversas limitaciones de la historiograffa tradicional
y otras)’ la ubicé en los origenes mismos de la historiografia
socialdemocrata,' particularmente en un texto fundacional de
Catlos Monge."" Se trata de una perspectiva muy caracteristicas

8 Eugenio Rodriguez, Siete ensayos politicos. Fuentes de la democracia social de Costa Rica, (San
José: CEDAL; 1982), 75-76, 123-167 y 241-278.

9 La amplia obra de Ivian Molina Jiménez sera citada en este apartado principalmente
para considerar las criticas formuladas a la historiograffa tradicional. En otro trabajo
resulta necesario ofrecer una serie de perspectivas que permiten, a su vez, sefialar nuestra
distancia con respecto al tipo de aproximacién propuesta por autores como Molina
Jiménez.

10 Ivan Molina, “Los jueces y los juicios del legado colonial del Valle Central de Costa
Rica”, Ciencias Sociales 32 (1986): 99-117.

11 Carlos Monge, “Conceptos sobre la evolucién de Costa Rica en el siglo XVIIL”
Revista del Colegio Superior de Seioritas 2 y 3 (junio, 1937): 47-68. El texto de Mario Sancho
Costa Rica, Suiza centroamericana (1935) ya proponia la idea de una ausencia o minima
aristocracia en Costa Rica (para una critica de este texto y un andlisis del contexto de su
publicacién ver Ivan Molina, “El telon descorrido: Clemente Marroquin y Mario Sancho
en la Costa Rica de 1935, en Ivan Molina, I estela de la pluma. Cultura impresa e intelectuales
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de lo que ha sido nominado historiggrafia tradicional (1890-1970) en
Costa Rica, donde han coincidido, ademas del socialdemdcrata,
otros enfoques historiograficos.

No obstante, la academia que localiz6 el lugar de la doctrina social
de la Iglesia Catdlica al interior de esta historia de la originaria
tgualdad costarricense es producto de muchas décadas de trabajo.
Me interesa aqui un texto que intent6 racionalizar aquello que el
expresidente Oduber asume como dato, esto es, el proceso de
consolidacién del alma nacional en torno a la doctrina social de
la Iglesia Catolica. Se trata de un trabajo que asume la pregunta:
¢a través de cuales procesos histéricos un alma nacional fue
conformada a la sazén de una doctrina catélica?

La tesis de licenciatura del filésofo Gustavo A. Soto Valverde,'?
escrita en un perfodo de disputa por la progenitura de las garantias
sociales,”” ha marcado una referencia obligada para el estudio de la

en Centroameérica durante los siglos XIX y XX, (Heredia: EUNA, 2004), 279-293). El texto
de Sancho fue de gran importancia para el Centro para el Estudio de los problemas
Nacionales (CEPN) y su proyecto (ver David Diaz, Crisis social y memora en lucha: gnerra
civil en Costa Rica, 1940-1948, (San José: EUCR, 2015), 120-142). El impacto de esta obra
en el CEPN se puede advertir aun en el prélogo de Alberto Cafas a una reedicion del
texto de Mario Sancho (ver Alberto Cafias, “El porqué de este libro,” en Mario Sancho
y Luis Paulino Vargas, Costa Rica, dos visiones: Costa Rica, Suiza centroamericana (1935); Costa
Rica hoy, nna sociedad en crisis, (San José: EUNED, 2009), vii-ix).

12 Gustavo Soto, La Iglesia Costarricense y la cuestion social. Antecedentes y andlisis de la reforma
social de 1940-43, Tomo 1, Tesis de grado Licenciatura en Filosoffa, (San José: UCR;
1984).

13 El director de la tesis de Gustavo A. Soto Valverde fue Guillermo Malavassi, quien
habfa propuesto dejar claro el lugar que ocupa la Doctrina Social al interior de la nacién
costarricense: “El cristianismo constituye la médula de la nacionalidad costarricense.
La vigencia de esta doctrina orienta las realizaciones personales de la mayorfa de los
costarricenses y ha formado parte principal de la vida institucional de Costa Rica.”
El propésito de Malavassi con su publicacion, segin indica, consistia en ofrecer una
interpretacion que hiciera un contrapeso de la historia socialdemécerata y comunista
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Iglesia Catolica en Costa Rica. El capitulo primero de la segunda
seccion del primer tomo de su trabajo se titula: “El cristianismo
y el ser de la nacionalidad costarricense”, donde Gustavo Soto
procura analizar cémo el cristianismo, y particularmente, su
doctrina social, ha ayudado a configurar “una voluntad colectiva
de ser nacion”." Aquello que caracterizé al periodo colonial,
segun esta perspectiva, fue la forma en la cual el catolicismo logro
articular una identidad colectiva en torno a la pobreza, lo cual,
aunado al “asentamiento del espafol en Costa Rica”, configurd
una sociedad zgualitaria sin grupos “excesivamente privilegiados”,

mas bien conformada por “minifundios”"

y practicas caritativas.
De esta forma, la Iglesia Catolica, segin Soto Valverde, figura
como factor determinante de /z voluntad colectiva, la cual, presenta
tres caracteristicas fundamentales: “la cordialidad, el caricter

sobre el surgimiento de las reformas sociales de inicios de los afios cuarenta del siglo
XX: “Con la reforma social, que ha significado la tarea mas importante del siglo XX en
Costa Rica, ha ocurrido que muchos han querido ser sus progenitores. Los comunistas
y quienes han pretendido arrebatarle el mérito histérico al Reformador Social de Costa
Rica.” (ver Guillermo Malavassi, ed., Los principios cristianos de justicia social y la realidad
histdrica de Costa Rica, (San José: Trejos, 1977), 7-17.

14 Gustavo Soto, La iglesia costarricense y la cuestion social, 143.

15 La idea del minifundismo e igualitarismo socioeconémico es tomada del texto de
Rodrigo Facio, “Breve estudio sobre la evolucién econémica de Costa Rica”, en Obras
de Rodrigo Facio. Historia sobre economia costarricense, tomo 1, (San José: Editorial Costa Rica;
1972), 39-50. Sin embargo, antes que Facio, ya en la década de los treinta del siglo
anterior fue necesatio sostener esta hipdtesis de la homogeneidad minifundista caritativa como
uno de los pilares utilizados por la alianza Estado-Iglesia para combatir al comunismo
(ver Ivan Molina, Anticomunismo reformista. Competencia electoral y la cuestion social en Costa
Rica (1931-1948), (San José: Editorial Costa Rica; 2009), 73-74). Tal como sefialamos
arriba, Ivan Molina ha ubicado el texto de Carlos Monge Alfaro de 1937 como aquel
que inauguré la interpretacién “socialdemocrata” de la historia costarricense (ver Ivan
Molina, “Labriegos sencillo y comerciantes en el Valle Central. Una interpretacion del
legado colonial de Costa Rica,” en Victor Acufa e Ivan Molina, E/ desarrollo econdmico y
social de Costa Rica: de la colonia a la crisis de 1930, (San José: Alma Mater; 19806), 3).
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fraternal y la conviccion religiosa”. Esta dltima imprimié en
el alma nacional una tendencia “al cumplimiento de las normas
morales,”'® asi como una apertura a la prictica de la caridad. De esta
forma: “el cristianismo [en realidad, el catolicismo] fue el crisol en
el que, junto a los factores sefialados anteriormente, se model6 el
caricter modesto y sentido del costarricense.”” El alma nacional,
en la tesis de Soto Valverde, es producida principalmente por la
Iglesia Catolica, y esta vinculada, principalmente, con el caracter

pacifista y conciliador.

¢Qué proceso social permitié la conformacion de esta peculiar
voluntad de ser nacion en Costa Rica? Segun explica Soto Valverde, la
causa principal que permitié ala Iglesia Catélica ocupar tal posicion
dentro del desarrollo del “alma de la nacién” fue el “vinculo
organico” entre religiéon y Educaciéon: “se puede afirmar que la
educacion fue en Costa Rica producto de la influencia de la Iglesia
en la formacién del ser nacional, ya sea ésta de modo directo o
indirecto”"®. No sélo el pulpito o el confesionario, también el aula.
Segtin esta tesis, el catolicismo estaba vinculado con la formacion
espiritual de los costarricenses, no s6lo mediante la observancia de la
practica religiosa, sino a través de la instruccion publica. La Iglesia
Catolica habria desempafiado dentro de la historia costarricense
una gestion (incluso implicita) de las practicas educativas, con lo
cual habria constituido, desde su cimiente, el alma de la nacion.

Varias limitaciones se han sefialado a las investigaciones que siguen
una linea similar a la propuesta de Soto Valverde.” IT.a critica

16 Gustavo Soto, La iglesia costarricense y la cuestion social, 165.

17 Ibidem., 169. Paréntesis mio D. S.

18 Ibidem., 174.

19 Para una lectura critica del trabajo (tesis y libro) de Gustavo A. Soto Valverde ver

Ivan Molina, Los pasados de la memoria. El origen de la reforma social en Costa Rica (1938-1943),
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basica ha sido planteada por la nueva historiggrafia, en términos de
una focalizaciéon en el campo institucional incapaz de identificar
la recepcion de los productos institucionales (alta cultura) por
parte de la poblaciéon. En palabras de Ivan Molina no se repara
en “el vinculo entre los productos culturales y el universo de los
distintos sectores sociales.”* De esta forma, al hablar del vinculo
organico entre educacion y religion catdlica, se supone una relacion
institucional que no aborda las practicas pedagdgicas o educativas
concretas. Por ejemplo, el argumento del “vinculo organico” entre
religién y educacion en Costa Rica, planteado por Soto Valverde
(e investigaciones similares), no repara sobre el bajo porcentaje
de acceso a la educaciéon publica por parte de la poblacion, tanto
urbana como rural, atn en las primeras décadas del siglo XX.*!
Se tratarfa, vista desde esta primera perspectiva, de una influencia
reducia en porcentajes y tardia en la historia nacional.

(Heredia: UNA, 2008), 159-168. Una de las omisiones que sefiala Molina al trabajo de
Soto, es la ausencia de una consideracion de los intereses electorales y de reforma de la
legislacion anticlerical existente que atraviesan el apoyo de la Iglesia Catdlica al gobierno
de Calderén Guardia en torno a las garantias sociales.

20 Ivan Molina, “Los caminos de la historia cultural en Costa Rica,” en Museo Historico
y Cultural Juan Santa Maria, Familia, vida cotidiana y mentalidades en México y Costa Rica. Siglos
XVII-XIX, (Alajuela: Museo de Historia y Cultura Juan Santamarfa: 1995), 74.

21 Soto Valverde no considera que los niveles de acceso a la educacion en Costa Rica
eran bajos a finales del siglo XIX. Para 1892 tan sé6lo el 8% tenfa acceso a la instruccion
publica, inferior con respecto a otros paises latinoamericanos (Ivan Molina, “El mundo
que Alsina contribuy6 a edificar”, en Ivan Molina y Steven Palmer, Ia voluntad radiante.
Cultura impresa, magia y medicina en Costa Rica (1897-1932), (San José: EUNED, 2004), 25.
Para cifras comparativas del mundo rural y urbano, asi como la distincién de género
con respecto al acceso a la educacion ver Ivan Molina y Steven Palmer, Educando a
Costa Rica. Alfabetizacion popular, formacion docente y género (1880-1950), (San José: EUNED,
2003), 1-128). Asimismo, el trabajo de Soto Valverde tampoco consideré los conflictos
municipales en torno a la educacion, ni siquiera los problemas de financiamiento publico
de la educaciéon que ocupé muy bajos porcentajes del presupuesto anual del Estado
hasta las dltimas décadas del siglo XIX (Ileana Mufioz, Educaciin y régimen municipal en
Costa Rica 1821-1882, (San José: EUCR, 2002), 153-228). De esta manera, plantear el
condicionamiento catdlico del “alma nacional” a través de la educacion, implicarfa un
acceso limitado y tardio a la mayorfa de la poblacién costarricense.
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No obstante, la critica al vinculo organico entre educacion y
catolicismo no puede reducirse al bajo porcentaje de asistencia
0 acceso a la instruccién publica. De esta condicion no se
predica la ausencia de injerencia/influencia de la Iglesia Catélica
en la determinaciéon de la instruccién publica. ¢Acaso asistimos,
desde los inicios de la ensefianza formal en Costa Rica, a una
profundizacién del vineulo orgdanico al que se refiere Soto Valverde?

El mas reciente trabajo de Ivan Molina sobre la educacion en Costa
Rica nos obligaria a poner esta ultima pregunta en una perspectiva
mucho mas amplia.” Las reformas borbonicas (s. XVIII) incluian
entre sus esfuerzos desafiar la injerencia de la Iglesia Catolica en la
educacion. Para el siglo dieciocho el financiamiento de la educacion
en Costa Rica fue asumido por los municipios, y de los maestros
contratados entre 1714 y 1797, s6lo una minorfa eran sacerdotes;
aunque ciertamente existia presencia de contenidos catélicos en la
agenda educativa y los métodos pedagdgicos. No obstante, para
el momento de vida independiente, se manifiesta con mayor rigor
una tendencia a la secularizacion de la educacion, asi como una
diversificacion de la ensefianza, que se ocup6 de ampliar (a partir
de 1822) los contenidos y textos empleados. Esta reforma no se
frené con el concordato de 1850. El proceso de centralizacion
de la educacion, iniciado en 1869, significé una limitaciéon a la
presencia de la Iglesia Catdlica en la educacion, en un ambiente
caracterizado por la circulacion escrita y diversificacion de las
corrientes de pensamiento en el ambito nacional (positivismo,
masoneria, espiritismo, ciencias ocultas, entre otros).

Molina Jiménez muestra como la reforma educativa de 1886 logra
proponer un sistema educativo caracterizado por un enfoque

22 Ivan Molina, La educacion en Costa Rica de la época colonial al presente, (San José: PEN,
EDUPUC; 20106), 1-184.
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secular y positivista, donde la religiéon no formaba parte del
curriculo. Si bien esta reforma educativa fue confrontada desde
diversos angulos, y modificada (por ejemplo, el retorno de la
educacion religiosa como materia opcional segun decretos de 1890
y 1892), la resistencia a sus alcances fue limitada: “La participacién
del clero en el proceso fue fundamental, tanto en términos de
denunciar la reforma de 1886 como de instar a las comunidades
a que la resistieran; pese a eso, el llamado de los eclesiasticos a no
enviar a los nifios a las escuela publicas no fue acogido por una
proporcién considerable de la poblacion, como se desprende a
la matricula total consignada.”* Luego, los intentos del clero por
resistir y transformar una larga tendencia a la secularizacion de
la instruccion publica en Costa Rica, tuvo efectos reducidos, al
menos hasta mediados del siglo XX.

En este sentido, para el periodo de estudio, no es posible afirmar
un vinculo organico entre religion catdlica y educacion en Costa
Rica; mas bien, parece el escenario de una serie de disputas, muy
tempranas, por incluir un caracter mucho mas secularizado en la
instruccion publica, segin las aspiraciones liberales y positivista
de la época.

A pesar de estas observaciones, se podtia indicar que el vinculo
profundo entre educacién e Iglesia Catdlica en Costa Rica no
prima en las aulas, en la esfera publica, sino que se trata de una
formaciéon que acontece en el sezo mismo de la intimidad, en lo
privado-familiar. Aun este argumento no repera sobre las diversas
resistencias que la instruccién catolica recibid en diversas zonas,
sobre todo rurales, del territorio nacional. En este sentido, el
texto de Soto Valverde narra una historia done el alwa nacional
se imprimié de manera homogénea sobre toda la poblacion, sin

23 Ivan Molina, Ia educacion en Costa Rica, 183.
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especificidades, y sobre todo sin resistencias ni fricciones. De
nuevo, se asume la perspectiva desde arriba, como si los sectores
populares no ofrecieran resistencias a los productos de la a/ta
cultnra. Por mencionar un ejemplo, entre otros posibles, Elizabeth
Fonseca, Patricia Alvarenga y Juan Carlos Solérzano® muestran
que los diversos intentos de los franciscanos por evangelizar a
las poblaciones en la regiéon de Talamanca, encontraron mucha
oposicion en las comunidades, al punto de solicitar el apoyo
de las fuerzas militares coloniales (movilizadas por intereses en
la mano de obra aborigen). Estas cruzadas catdlicas en suelo
nacional encontraron no pocas sublevaciones. Y en varios casos, el
sometimiento de las poblaciones aborigenes respondia a decisiones
estratégicas, debido al peligro que representaban piratas y otros
invasores ingleses o franceses para los pueblos autéctonos.

De este modo, desde diversos angulos, la historiografia mas
reciente ha senalado que la afirmacion de un vineulo organico, casi
espontaneo, entre educacion e Iglesia Catodlica, resulta al menos
cuestionable, si se contrasta con el desarrollo de las practicas
educativas del siglo XIX, tanto a nivel institucional, como a nivel
comunitario-rural.

Sin dejar de lado estas observaciones, me interesa avanzar en el
planteamiento de Soto Valverde para repasar su consideracién
sobre el enfrentamiento en torno a las (asi llamadas) /yes
anticlericales. En la perspectiva de este autor, un rasgo particular
de esta voluntad catilica de ser nacion es que en tiempos de conflicto
sus matices se acentuan; sobre todo en presencia de tendencias
exodgenas. De ahi que resulta significativo para mi trabajo ocuparse
de las observaciones de Soto Valverde sobte este conflicto en
particular.

24 Elizabeth Fonseca, Patricia Alvarenga y Juan Carlos Solérzano, Costa Rica en el sigh
XV1II, (San José: EUCR, 2000), 349-401.
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De acuerdo a Soto Valverde la coyuntura politica de finales del
siglo XIX, sobre todo las ultimas dos décadas, donde acontecen
una serie de tensiones entre el Estado y la Iglesia Catdlica, debe
ser leida sobre el trasfondo de un a/wa nacional enfrentada con una
ideologfa foranea. De ahi que el problema no es ni siquiera entre
liberalismoy catolicismo, sino entre un liberalismo no-autéctono
y el catolicismo costarricense. Aqui Soto Valverde sigue una tesis
consolidada por Rodrigo Facio (a quien cita ampliamente), segin
la cual, existe, un liberalismo costarricense, “sui generis”* (se le ha
llamado ¢riollo), que fue “seducido” a finales del siglo XIX por un
liberalismo importado:

El liberalismo propiamente costarricense, afan espontaneo de
mejoramiento colectivo de las lineas de igualdad, el respeto y la
tolerancia, tendencia nacida en las propias entrafias de nuestro ser
social, va forjando la nacionalidad, modelando las instituciones,
educando al pueblo. El liberalismo doctrinario europeo lo
acompafia en su labor, a veces aclarandole el camino, a veces
desviandolo del mismo con injustificados estallidos radicales |...]
El anticlericalismo, por ejemplo, fue una tendencia superficial,
adventicia, de importacién, no justificada por la realidad nacional.
Porque la Iglesia no fue nunca en Costa Rica una institucién
reaccionaria en el sentido social del término.?

25 La expresion pertenece a Ricardo Blanco Segura, especificamente un texto que
comparte las tesis centrales del trabajo de Soto Valverde, y que fue publicado casi al
mismo tiempo (ver Ricardo Blanco, 71884. E/ Estado, la Iglesia y las reformas liberales, (San
José: Editorial Costa Rica; 1983), 122). El ejercicio que propongo aqui, se pudo realizar,
con algunos matices, a partir del libro de Segura Blanco.

26 Rodrigo Facio, “La universidad de Santo Tomds de Costa Rica”, en Rodrigo Facio,
Obras de Rodrigo Facio. Obras Histdricas, politicas y poéticas, tomo 1V, (San José: Editorial
Costa Rica; 1982) 401-402. Un referente mds cercano temporalmente al texto de Soto
Valverde sostenfa, a mediados de los ochenta del siglo anterior, esta misma perspectiva
(ver Eugenio Rodriguez, “Nuestros liberales y sus retadores,” en Carmen Lila Gémez
et al., Las instituciones costarricenses del sigly XIX, (San José: Editorial Costa Rica, 1985),
203-219).
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Segtn la lectura de Facio, seguida por Soto Valverde, se puede
sostener que el final del siglo XIX fue testigo del surgimiento
de un liberalismo ajeno a “nuestro ser social”, cuyos embates
anticlericales son explicables debido ala “proyeccion del fulminante

727 de Rufino Barrios. La intromision

2928

anticlericalismo guatemalteco
de este “liberalismo entendido al modo guatemalteco”, quebro
el caracter homeostatico® del ser costarricense, condensado en la
homogeneidad y el espiritu caritativo de pequefios propietarios,
asi como en el caracter no reaccionario de la Iglesia Catélica. Esta
ruptura produjo roces “excesivos” con las autoridades eclesiasticas,
donde privé el caracter anticlerical y sobre todo antijesuita: “llegd
a identificarse su consolidaciéon o expulsion [de los jesuitas| del
territorio con la derrota o el triunfo del partido liberal”. Expulsar
a los jesuitas, segun esta tesis, constitufa un ritual politico del
liberalismo centroamericano, principalmente guatemalteco.

27 Ibidem., 402. Se trata de una tesis que expresa, en términos casi idénticos, Abelardo
Bonilla (ver Abelardo Bonilla, Historia de la literatura costarricense, (San José: EDUCA,
1981), 81).

28 Gustavo Soto, L jglesia costarricense y la cuestion social, 205.

29 Susanne Jonas Bodenheimer ha sefialado que la consolidacion de esta “mitologfa
politica” del caracter homeostatico de la nacién fue legitimada a través del discurso
politico que esta en los origenes del partido Liberacién Nacional. Esta mitologfa vendria
a promover como #niversa/ un “alma nacional” caracterizada por una vida democratica
que evita los extremos politicos y procura la homedstasis del centro (ver Susanne Jonas,
La ideologia demdcrata en Costa Rica, Mario Ramirez (trad.), (San José: EDUCA; 1984).

30 Gustavo Soto, La iglesia costarricense y la cuestion social, 204.

31 Roberto Marin Guzman realiz6 una interesante investigacién sobre los jesuitas,
donde muestran las diversas luchas e intereses locales y centroamericanos en torno a la
cuestion jesuita, de modo que no se podtia sostener una posicién univoca y homogénea.
Propone ademas la interesante hipStesis de que no se han considerado con detenimiento
los intereses bancarios de los gobiernos liberales, como otro elemento del contexto que
ayuda a explicar lo sucedido a finales del siglo XIX. Ver Roberto Matin, E/ primer intento
de entrada de los jesuitas a Costa Rica (1872) y el inicio de la controversia entre el Dr. Lorengo
Montsifary el P. Ledn Tornero, §. I., (San José: EUCR, 2011).
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A partir de estas consideraciones, es posible mostrar que la lectura
de Soto Valverde estd interesada, no exactamente en mostrar
una serie de tensiones politicas, sino en explicar, a través de un
recuento de eventos, un exceso indebido que rompio el caracter
homeostatico del ser de la nacion costarricense. La idea central es que la
influencia de un liberalismo foraneo, especificamente guatemalteco
y de tendencia masoénica,” desequilibré esa condicion de “respeto
y la tolerancia” que caracteriza al a/ma nacional, de modo que
el ataque no fue sélo al clero: “el liberalismo que, en su versién
guatemalteca, se dejo sentir en la historia patria en las ultimas
décadas del siglo pasado, fueron un rudo golpe contra la Iglesia,
contra el catolicismo, y por ende, contra la propia nacionalidad
costarricense”.” Atacar al catolicismo es atacar al pueblo
costarricense, en la regiéon mas intima y profunda de su ser social.

De esta manera, el lugar que juega la doctrina social de la Iglesia en
el ser histdrico de la nacion costarricense, no se reduce estrictamente a la
busqueda de la justicia socioeconémica (que Soto Valverde vincula
con el aspecto caritativo), sino que afecta también la resolucién
de conflictos sociales: la via costarricense, segun esta lectura,
es la conciliacion de los extremos, la mesura, la homedstasis, el
control del exceso ideoldgico. La forma en que la Iglesia Catolica
combatié este decimonodnico y foraneo exceso, segun la tesis de

32 Para un estudio del lugar ocupado por la masoneria al interior este conflicto ver
Tomas Arias, 150 arios de historia de la masoneria en Costa Rica: biggrafia bistorica del presbitero
Dr. Francisco C. Calpo, (San José: Editorial Costa Rica, 2015); Miguel Guzman-Stein,
“Masoneria, Iglesia Catdlica y Estado: las relaciones entre el poder civil y el poder
eclesiastico y las formas asociativas”, REHMI.AC 1, 1 (Mayo-Nov. 2009), 100-134;
Esteban Sanchez, “laidentificacion del desarticulador del mundo catélico: el liberalismo,
la masonerfa y el protestantismo en la prensa catélica en Costa Rica (1880-1900)”,
REHMIAC 2, 2 (Dic. 2010-Abril 2011), 34-52; Ricardo Martinez, “Documentos y
discursos catélicos antimasénicos en Costa Rica (1865-1899)”, REHMI.AC 1, T (Mayo-
Nov. 2009), 135-154.

33 Gustavo Soto, La iglesia costarricense y la cuestion social, 215.
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Soto Valverde, no fue el refugio “en un silencio cobarde” sino
que consisti6 en la defensa de sus ideales sociales, principalmente
mediante la defensa del justo salario de los trabajadores (volveré
sobre este punto mas adelante). El recurso a la doctrina social
permite el retorno al medio justo. Un alcance central de la doctrina
social, tal parece ser la tesis de fondo, es que la bisqueda de la
justicia socioeconomica esta mediada por el control del exceso
politico y la procura de un justo centro.

En este punto se inscribe la euestion social al interior del sujeto
politico nacional, a saber, como contrapeso que permite el retorno
al equilibrio caracteristico del alma nacional. La doctrina social es la
base de la resolucion de conflictos @ /a tica, donde siempre priva
el justo medio por encima de posiciones extremistas. Finalmente,
el trabajo de Soto Valverde,* en todo lo que tiene de valioso, no
se limita Unicamente a reafirmar un ser histérico de la nacion
costarricense. Es un intento por racionalizar el peso de la doctrina
social de la Iglesia Catdlica en la constitucién del sujeto politico,
en tanto sujeto de decision, donde, segin la tradiciéon que piensa
la teologia politica, estd el problema central de la soberania.” Para
Gustavo Soto esta condicién constituye una cimiente de la cual
es posible apartarse, pero no renegar. Un enfoque que, a la luz de
los acontecimientos mas recientes en el ambito politico nacional,
estamos lejos de poder superar.

34 Resulta oportuno observar que Gustavo Soto Valverde no modifico, con el tiempo,
sus tesis basicas con respecto a los enfrentamientos entre liberalismo y catolicismo
en Costa Rica a finales del Siglo XIX. En su estudio sobre “El entorno histérico y
biografico de Monsefior Thiel” (en una valiosa obra donde compilan muchas de las
cartas pastorales de Bernardo A. Thiel), Soto Valverde ha defendido sus posiciones de
mediados de los ochenta frente a los estudios posteriores que critican su acercamiento
(ver Gustavo Soto, E/ pensamiento social y politico de Monseiior Bernardo Angusto Thiel, (San
José: Litografia Lil, 2014), 30-37).

35 Carl Schmitt, Teologia politica, Francisco Conde y Jorge Navarro (trad.), (Madrid:
Trotta, 2009).
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3. VOX POPULI: RESISTENCIA POPULAR Y LUCHA
CONTRA EL ESTADO GENDARME

Toda vez que se menciona la doctrina social de la Iglesia Catdlica se
forma un vinculo espontaneo con las reformas de la administracion
Calderén Guardia (1940-1944), ante todo, con algunos de sus
personajes mas relevantes. Esto resulta comprensible a la sombra
de multiples esfuerzos académicos que se han ocupado con
pasion de trazar la «correcta» genealogia (mas bien, patrologfa) de
la doctrina social en Costa Rica: Bernardo A. Thiel, Jorge Volio,
Victor M. Sanabria y el doctor Calderén Guardia son los referentes
infaltables (e individuales) de una herencia politica.”® Asimismo,
diversos estudios se han ocupado de sefialar las limitaciones,
tedricas y metodoldgicas, de estos acercamientos.”

36 Ricardo Blanco, Monsesior Sanabria (apuntes biogrdficos), 2da. ed., (San José: Editorial
Costa Rica, 1971), 115-121. La segunda edicién afiade un capitulo donde se rastrean
los origenes de la doctrina social en Costa Rica hasta Bernardo A. Thiel; Constantino
Lascatis, Desarrollo de las ideas en Costa Rica, Op. Cit., 126-128 y 225-239; Marina Volio, Jorge
Volio y el Partido Reformista, 4a. ed., (San José: EUNED, 1983), 261-265; Luis Barahona,
E/ pensamiento politico de Costa Rica, (San José: Fernandez-Arce, 1970); Luis Barahona, Las
ideas politicas de Costa Rica,(San José: Departamento de Publicaciones MEP, 1977), 87-91 y
147-167; Guillermo Malavassi, ed., Los principios cristianos de justicia social y la realidad historica
de Costa Rica, Op. Cit.; Santiago Artieta, E/ pensamiento politico social de Monseiior Sanabria,
(San José: EDUCA, 1982); Luis Demetrio Tinoco, “El pensamiento socialcristiano,” en
Eugenio Rodriguez y Luis Demetrio Tinoco, eds., E/ pensamiento contempordneo costarricense,
Tomo I, (San José: Editorial Costa Rica, 1980), 205-221; Vladimir de la Cruz, Las luchas
sociales en Costa Rica: 1870-1930, (San José: EUCR; 2004 [1980]), 35-41; Miguel Picado, La
palabra social de los obispos costarricenses, (San José: DEI, 1982); 9-24; Carlos Luis Fallas, E/
movimiento obrero en Costa Rical830-1902, (San José: EUNED, 1983), 345-353 y 388-393;
Javier Solis, La herencia de Sanabria: andlisis politico de la Iglesia costarricense, (San José: DEI,
1983); Andrés Opazo, Costa Rica: la Iglesia catdlica y el orden social, (San José: DEI, 1987).

37 James Becker, I.a Iglesia y el sindicalismo en Costa Rica, (San José: Editorial Costa Rica,
1974); Philip Williams, The Catholic Church and Politics in Nicaragna and Costa Rica, New
York: Palgrave Mc Millan; 1989), 107-120; Theodore Creedman, E/ gran cambio. De
Ledn Cortés a Calderin Guardia, (San José: Editorial Costa Rica: 1994); Ivan Molina, Los
pasados de la memoria, Op. Cit., 143-168; Ivan Molina, Anticomunismo reformista. Competencia
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No obstante, para los efectos de mi trabajo, resulta fundamental
leer con detenimiento una forma de comprension de la doctrina
social de la Iglesia Catdlica inscrita dentro de los enfoques aludidos
arriba, donde se le asume como factor de la historia de lucha
popular costarricense. Esta tendencia ha pensado la doctrina social
de la Iglesia Catdlica como el lugar de consolidacién, al menos,
crisalida, de la resistencia popular o de la lucha por la justicia social.
No se trata, para esta corriente, de enfatizar el sujeto politico que
decide bajo un criterio homeostatico, sino de mostrar cémo en
Costa Rica los movimientos populares se han organizado, incluso
originado, en torno a un centro clerical.

Miguel Picado Gatjens™ y Arnoldo Mora Rodriguez” publicaron,
respectiva y casi simultineamente, dos libros que intentaron
interpretar una herencia politica de la Iglesia Catélica en Costa
Rica: la resistencia popular que reclama justicia socioeconémica.
Ambos trabajos pertenecen a una tradiciéon que procurd trazar, a
través de la historia de la doctrina social en Costa Rica, el legado
eclesiastico en las resistencias populares de caracter social, no
necesariamente en términos de su génesis, pero al menos como
vehiculo que encauza la resistencia popular en un movimiento
coherente.

electoral y cuestion social en Costa Rica (1931-1948), (San José: Editorial Costa Rica, 2009);
Jorge Mario Salazar, Crisis liberal y Estado reformista. Andlisis politico-electoral (1914-1949),
(San José: EUCR, 2003), 187-195; Manuel Solis Avendafio, I.a institucionalidad ajena. 1.os
arios cuarenta y el fin de sigl, (San José: EUCR, 2008), 89-108; David Diaz, Crisis social y
memorias en lucha: guerra civil en Costa Rica, 1940-1948, (San José: EUCR, 2015), xxiv, 7-18;
Rafael Sanchez, Estado de bienestar, crisis econdmica, ajuste estructural en Costa Rica, (San José:

EUNED, 2004), 37-50.

38 Miguel Picado, La iglesia costarricense: entre Dios y el César, 2*. ed., (San José: DEI; 1989
[1988]).

39 Arnoldo Mora, Las fuentes del cristianismo social en Costa Rica, 2* ed., (San José: EUNED;
2006 [1989)).
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Los trabajos de Picado Gatjens y Mora Rodriguez responden a
un contexto donde la doctrina social de la Iglesia Catdlica habia
retornado al debate publico en Costa Rica.* Luego de un periodo
de “silencio” en materia socioeconémica posterior a la fundacién
de la segunda republica (con algunas excepciones),” la cuestion
social fue retomada con beligerancia por el clero a finales de la
década de los setenta del siglo anterior.*” Vatios elementos de ese
contexto explican las preocupaciones donde se circunscriben los
textos de Picado Gatjens y Mora Rodriguez:

(a) Una fase critica de la economia nacional (1979-1983) impacto
negativamente a la poblacién (contraccion del PIB, elevada
inflacién, abrupta devaluaciéon del colén, aumento del precio
del petréleo, recesion de mercados internacionales, incremento
de la deuda interna y externa, retiro del crédito internacional,
drastica elevacion en el desempleo, encarecimiento de la canasta
basica, entre otros), y tuvo como desenlace los acuerdos de ajuste
estructural negociados con la administracién Reagan.* El regreso
a la doctrina social se daba, entonces, en medio del descontento y
malestar de la poblacion.

40 Para una recopilacién de la opinién publica en torno a este retorno ver Pablo Richard,
ed., La pastoral social en Costa Rica. Documentos y comentarios acerca de la polémica entre la Iglesia
Catdlica y el periddico Ia Nacion, (San José: DEI, 1987).

41 Jorge A. Chaves, La Iglesia Catdlica y el proceso de produccion material en Costa Rica: una
invitacion al andlisis del periodo 1940-1978, (Heredia: EUNA, 1978); Jorge A. Chaves, La
Iglesia Catdlica: los pequeiios productores cafetaleros y el desarrollo del capitalismo en la agricultura
costarricense 1940-1960, (Heredia: EUNA, 1982).

42 Ver Alvaro Fernandez, Iglesia Catdlica y conflicto social en Costa Rica, 1979-1989, Tomo 1,
Tesis de Maestrfa, (San José: Universidad de Costa Rica, 1990), 3-126.

43 Para una visién de conjunto sobre este periodo de la economia ver Jorge Leoén e al,
Historia econdmica de Costa Rica en el siglo XX: crecimiento de politicas econdmicas, Tomo 1, (San
José: EUCR, 2014), 188-340.
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Alvaro Fernandez Gonzalez ha destacado que para este periodo,
la feligresia catdlica expresaba una diversificaciéon de demandas
en torno al capital religioso durante la década de los ochenta.*
Fernandez Gonzalez, siguiendo la idea de la /dgica popular de E.
Laclau, afirma que, al recurrir al acervo de la doctrina social
durante este periodo, la Iglesia Catdlica no solo respondia a una
coyuntura sociopolitica, ademas le fue posible articular, en una
cadena equivalencial, una serie de descontentos diferenciados al
interior de sus estructuras eclesidsticas.

(b) El contexto centroamericano, ademas de la crisis econdémica
que lo atravesaba, estaba marcado por un crudo enfrentamiento
armado: guerras civiles en El Salvador* y Guatemala®, asi como el
desarrollo de guerra de baja intensidad implementada por EEUU
contra el gobierno sandinista en Nicaragua.”” Estos procesos
de violencia sistematica en Centroamérica se extendian, con sus
respectivas distinciones, en los distintos paises Latinoamericanos
ocupados pot la Doctrina de Segnridad Nacional.*® En el caso particular

44 Alvaro Fernandez, “Iglesia Catdlica y ajuste estructural: dilemas y conflictos”, Ciencias
Sociales 61 (setiembre 1993),87-95

45 Comision de Verdad para El Salvador, De la locura a la esperanza. La guerra de los doce
aios en El Salvador, (San Salvador: UN, 1992); Ignacio Martin Bard, comp., Psicologia social
de la guerra: tranma y terapia, (San Salvador: UCA, 2000), 24-40 y 66-87.

46 Dirk Kruijt, Guerrilla: guerra y paz en Centroamerica, (Ciudad de Guatemala: F&G, 2009);
Victoria Stanford, Violencia y genocidio en Guatemala, (Ciudad de Guatemala: F&G, 2003);
Arzobispado de Guatemala (Oficina de Derechos Humanos), Guatemala Nunca Mis,
(Ciudad de Guatemala: Informe del Proyecto Interdiocesano, 1998); Jonathan Pimentel,
“La mano de Dios, la voz del General: introduccion a la lectura de la economia politica de
la carne de Efrain Rios Montt”, [7da y Pensamiento 35, 1 (primer semestre 2015), 79-112

47 Héctor Pérez Brignolli, Breve bistoria de Centroamérica, 2* ed., 1* reimp., (Madrid:
Alianza, 2010), 181-230.

48 José Comblin, “La Doctrina de la Seguridad Nacional,” en José Comblin y Alberto
Methol Ferré, Dos Ensayos sobre Seguridad Nacional, (Santiago: Arzobispado de Santiago-
Vicaria de la Solidaridad; 1979). El texto fue publicado primero en francés: José Comblin,
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del proceso centroamericano, la Iglesia Catolica costarricense tuvo
una participacién en términos de apoyo al Plan para la Paz de
Oscar Arias.*

(c) Asimismo, los trabajos de Picado Gatjens y Mora Rodriguez
se aproximan a una corriente desplegada por el Episcopado
Latinoamericano que reformuld, segun las lineas trazadas por el
Concilio Vaticano 11, el lugar que la Iglesia Catolica debia ocupar
ante la situacién politica, econdémica y militar de la region.” En
este contexto, surgié una corriente teoldgica que se ocupo de
pensar el significado y grado de transformacién metodolégica
requerido por estas circunstancias sociohistoricas: las Teologias
Latinoamericanas de la Liberaciéon® (tanto Picado Gatjens
como Mora Rodriguez colaboraron con una de los principales
instituciones de analisis en torno a esta corriente teoldgica: el
Departamento Ecuménico de Investigaciéon (DEI), institucién
que publicé los trabajos que analizamos aqui).

Le pouvoir militaire en Amerigue Latine: 1. ideologie de la securite nationel, (Paris: J.-P. Delarge;
1977).

49 Alvaro Fernandez, Iglesia Catdlica y conflicto social en Costa Rica, C)p. Cit., 49-92.

50 Samuel Silva Gotay, E/ pensamiento cristiano revolucionario en Amiérica Latina y el Caribe.
Tmplicaciones de la teologia de la liberacidn para la sociologia de la religion, (Puerto Rico: Ediciones
Huracan, 1981).

51 Para una discusion sobre el caricter plural del término en relacién con el desarrollo
de estas teologfas ver: Jonathan Pimentel, “Teologfas latinoamericanas de la liberacion,”
en Jonathan Pimentel, ed., Teologias latinoamericanas de la liberacion: pasiin, critica y
esperanza, (Heredia: SEBILA; 2010), 7-46; Helio Gallardo, “Trabajo politico y teologia
latinoamericana de la liberacion,” en Ibiden., 47-80. Asimismo, ver las indicaciones sobre
Teologia latinoamericana de la liberacion en Helio Gallardo. Critica social del evangelio que mata.
Introduccion al pensamiento de Juan Luis Segundo, (Heredia: EECR, 2009), 17-54. Para un
desarrollo histérico: Enrique Dussel, Teologia de la liberacion. Un panorama de su desarrollo,
(México: Potrerillos; 1995); para una valoracion critica: Michael Lowy. The War of Gods:
Religion and Politics in Latin America, (London: Verso; 1996) y Jonathan Pimentel, “El
espejo roto (I): Michael Lowy y los cristianismos liberacionistas latinoamericanos,” Siwg’
1 (2008), 217-266.
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(d) Finalmente, se puede establecer una preocupacion en la
discusion académica a la cual responden los trabajos de Picado
Gatjens y Mora Rodriguez. Se trata de una disputa en torno a la
correcta interpretacion del legado de la doctrina social en Costa
Ricaysuaportealaconsolidacion de las reformas sociales de inicios
de los cuarenta del siglo anterior.” Los textos que estudiaremos a
continuacion, intentan enfatizar que el antecedente comuin que no
puede ser obviado por ninguna perspectiva histérica de la reforma
social de mediados del siglo XX en Costa Rica es la doctrina social
de la Iglesia Catolica.

Me interesa, al igual que se realiz6 con el texto de Soto Valverde,
valorar la aproximacién de Picado Gatjens y Mora Rodriguez a
los eventos de finales del siglo XIX donde la doctrina social de
la Iglesia ingresa al escenario politico nacional, en medio de las
disputas politicas entre liberales y catdlico-conservadores.

El presbitero e historiador Miguel Picado Gatjens indica que
resulta limitado, cuando menos, interpretar los acontecimientos
de las ultimas dos décadas decimononicas en términos de una
prolongacion anticlerical de la politica internacional de Rufino
Barrios, pues considera que los sucesos de 1884 deben explorarse
principalmente a partir de factores politicos internos y no como
resultado de una presion fberal guatemalteca. En este punto, Picado
Gatjens avanza con respecto ala hipotesis del influjo del liberalismo
guatemalteco (sostenida por historiadores de la Iglesia Catolica
como Soto Valverde y Segura Blanco), la cual no reparé en las
rupturas politicas entre los gobiernos de Costa Rica y Guatemala
durante este periodo.”

52 Ivan Molina, Los pasados de la memoria, Op. Cit., 143-168.

53 Orlando Salazar, E/ apogeo de la Repiiblica liberal en Costa Rica 1870-1914, (San José:
EUCR, 2003 [1990]), 27-44.
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Miguel Picado asegura que dos hipotesis de lectura podrian ayudar
a explicar “la violencia de los liberales en 1884”7, a saber, (i) la
necesidad de “crear un Estado moderno, para lo que era forzoso
independizarlo de la Iglesia”; es decir, se trata de un periodo
donde el Estado intenta reclamar y centralizar el gobierno de la
poblacién; y ante todo, (i) que “el avance del capitalismo en la
economia costarricense no armonizaba con una Iglesia fuerte
y libre a la que acudirfan de manera espontanea los campesinos
desposeidos de sus tierras”™*; es decir, la Iglesia Catélica aparecia
como un potencial y “peligroso rival” en materia social, como

aliada de los mas vulnerados por la politica econémica liberal.

Se trata, en realidad, de una unica hipotesis de trabajo, a sabert,
el proceso de consolidaciéon de un Estado liberal, basado en el
desarrollo de una economia capitalista, precisaba restringir el
alcance publico de la Iglesia Catdlica como principal opositor
en materia social. La Iglesia Catdlica, en la explicacion de Miguel
Picado, serfa la instituciéon que ofrecerfa resistencia al proyecto
liberal, tanto en la figura del segundo obispo de Costa Rica como
en “el amenazante éxito de Unién Catdlica” (el partido politico
de la Iglesia®). Esto se explica, segin Picado Gatjens, porque
los sectores mas vulneradosy abandonados por las politicas
liberales buscarfan abrigo y amparo en la Iglesia Catolica. Esta
ultima, al escuchar este clamor, tendria que ofrecer oposicion al
modelo politico liberal, y se convertiria en su mayor detractor. Las
leyes anticlericales, segin esta tesis, fueron una suerte de guerra
preventiva contra un potencial enemigo.

54 Miguel Picado, La iglesia costarricense: entre Dios y el César, 58.

55 Para un andlisis del partido Unién Catélico y su impacto en la historia politica
costarricense ver Clara Luca, “Partido Unién Catdlica, primer partido ideolégico de
Costa Rica”, Tesis Licenciatura en Historia, (San José: UCR, 1973); Gustavo Soto, “Tres
partidos politicos y un ideario: génesis de los partidos politicos de inspiracion cristiana
en Costa Rica”, Acta Acadénrica 20 (mayo 1997).
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En la explicacién de Miguel Picado, la Iglesia Catdlica enfrento al
liberalismo de manera estratégica, no en el campo tradicional de
direccion moral de la poblacién, sino en “el ambito econdémico-
social, donde el liberalismo finisecular mostraba ya sus
debilidades.”** Segun esta aproximacion, el proyecto liberal obligd a
laIglesia Catdlicaa desviar sucampo de accién tradicional / colonial,
centrado en el encauzamiento de las conductas individuales, para
localizarse en el terreno de critica estructural de la producciéon de
vulnerabilidad socioeconémica. De manera que, a diferencia de su
énfasis en lo moral, que tendfa a distanciarlo del pueblo y lo ponia
en una situacién desventajosa frente a las potestades que asumia
el Estado liberal, con la critica de la economia capitalista la Iglesia
estrechaba sus lazos con el pueblo.

El caso mas emblematico, segun Picado Gatjens, se muestra en la
Trigésima Carta Pastoral (1893) donde: “Mons. Thiel se abstiene
de reflexiones moralizantes, no achaca la gravedad de la situacién
a pecados individuales [...] no comete el error de afirmar que los
problemas sociales se derivan todos de deficiencias de la ética
personal. El Segundo Obispo de San José reconoce plenamente la
existencia de los problemas sociales como algo independiente de
los problemas morales individuales”.”” En esta carta en particular,
segin el criterio de Picado Gatjens, Bernardo A. Thiel se
abstiene de una reflexién moralizante, que entiende la condicién
socioeconémica como reflejo de una estructura ontologica
individualizante (pecado), sino que ataca un sistema social que
produce empobrecidos. Thiel combatia al Estado liberal, no en un
pulso por el control moral de los individuos, sino en una critica a
politicas econémicas de tipo capitalista.

56 Miguel Picado, La iglesia costarricense: entre Dios y el César, 59-60.
57 Ibidem., 63.
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Picado Gatjens reconoce que esta critica a la economia del
liberalismo obedecié a una coyuntura histérica particular y
puntual, donde el clero se vio obligado a tomar partido y dejar
atras su zona de neutralidad politica. Esto implicé que, cuando
las condiciones politicas volvieron a ser favorables, la Iglesia no
sigui6 la linea establecida por la Trigésima Carta Pastoral, con lo
cual, volvié a la comoda y neutral linea caritativa “que no conlleva
peligro para el sistema social”. Es decir, la Iglesia Catdlica habria
retornado al discurso cultural-moralizante, que ya no se ocupaba
de diagnosticar “los problemas como originados en una estructura
social contraria al plan de Dios”; sino que se limit6 a la critica de
las practicas y pecados individuales.

No obstante, una tesis basica en el trabajo de Picado Gatjens (que
sostiene aun), consiste en enfatizar que el enfrentamiento de finales
delsiglo XIX entre liberales y la Iglesia Catolica mostrd la capacidad
del clero para articular una serie de demandas socioeconémicas
de los sectores mas vulnerables, y encauzarlas en una resistencia
coherente a las politicas econémicas que producen vulnerabilidad
social. De esta forma, la Iglesia Catolica costarricense respondia a
su deber historico, de la misma forma en que asumirfa esta misma
postura en muchas luchas venideras.

El filésofo Arnoldo Mora Rodriguez sigue muy de cerca la linea
de Picado Gatjens en lo que respecta a los acontecimientos de
finales del siglo XIX, aunque el texto del filésofo ahonda mucho
mas en las doctrinas, enciclicas y la teologia patristica que subyace
en los textos de Bernardo A. Thiel. Coincide plenamente con
Picado Gatjens cuando indica que el enfrentamiento del Estado
con la Iglesia, inicialmente planteado en “el ambito de control
ideoldgico de la sociedad civil” por parte de las autoridades

58 Ibidem., 67.
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estatales (principalmente a través del control de la educacién y
del registro civil), pasé a localizarse en el terreno de la critica de la
politica econémica por parte del clero:

Como el enfrentamiento se planteo en el terreno puramente
politico-ideoldgico y no en el econémico, la respuesta
de la Iglesia se situara en ese terreno, dando origen a un
compromiso politico del clero que lo llevara incluso al
intento fallido de un proyecto teocratico [...] la Iglesia se
vera obligada a recurrir al apoyo popular para lo cual debera
asumir, al menos parcialmente, los intereses de los sectores
populares mas explotados (peones y jornaleros), dando asi
origen, sin pretenderlo, al nacimiento del enfrentamiento
ideoldgico de clases que conlleva el cuestionamiento mismo
de la naturaleza del Estado liberal.”’

Sibien saltan a la luz algunas imprecisiones histéricas, que discutiré
mas adelante, resultaoportuno sefalar que Mora Rodriguez coincide
con Picado Gatjens, sobre el lugar que estratégicamente asumio la
Iglesia Catolica durante este conflicto donde, no sélo se posicionod
al lado del pueblo, sino que asumid, al menos coyunturalmente, su
deber historico: “constituirse en presencia profética, es decir, critica
frente a las injusticias sociales y defensores real de la dignifica
humana, especialmente, de los sectores medios.”® Nuevamente,
la Iglesia Catdlica en Costa Rica se movid, hacia el final del siglo
XIX, entre un modelo de cristiandad (espéritualista-moralista) y lo que

59 Arnoldo Mora, Las fuentes del cristianismo social en Costa Rica, 45.

60 Ibidem., 93. La afirmaciéon de una Iglesia Catélica aliada a las clases medias
decimononica resulta, cuando menos, imprecisa. Segun la investigacion de George
Garcfa, para finales del siglo XIX apenas comenzaba a configurarse la concentracion de
capitales que datfa paso a la emergencia de la clase media en Costa Rica, la cual se constata
plenamente hasta el siglo XX (ver George Garcia, Formacion de la clase media en Costa Rica.
Economia, sociabilidades y discursos politicos (1890-1950), (San José: Arlekin, 2014), 81-190).
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Mora considera como su verdadero deber historico: constituirse en
voz profética de los mas vulnerados por las politicas econémicas,
y en el caso puntual de Thiel, como fermento del movimiento y
lucha popular en Costa Rica.

Para Mora Rodriguez, a diferencia de lo que nos planteaba arriba
Picado Gatjens, el “cristianismo social” de B. A. Thiel, no se
limita a la Trigésima Carta Pastoral (1893), sino que el nucleo de la
critica social se ubica ya en cuatro cartas pastorales presentadas en
el afio 1891. Estos documentos, a criterio del autor, condensan
“mejor que cualquier otro documento el pensamiento teoldgico-
politico del Obispo, convertido entonces en lider y fundador de
un movimiento politico de ambito nacional que proyectaba asumir
el poder mismo del Estado.”®! Lo especifico de estas cartas, para
Mora, es que se inscriben dentro del principio liberal de /Zbre
discusion de las ideas, con lo cual, la Iglesia Catdlica comenzé a
participar de la produccién de opinion publica.

Dentro de este principio de opinidn priblica asumido por el clero
a través de su maxima autoridad, se comienza a debatir sobre el
lugar de la dimension axiolédgica y el tipo de educacion requerido
la joven republica. En este mismo afno (1891) el obispo de San
José también arremete en contra del liberalismo como doctrina
politica que procura la secularizacion del Estado y de la vida
publica de la nacién. Asimismo, aunado a esta critica al liberalismo,
Thiel proponia aquellos elementos que la religién podia poner al
servicio del Estado, los puntos de contacto que podrian beneficiar a
ambas instituciones. De esta manera, segun Mora Rodriguez, el
clero propicié una critica de la organizacion politica de la cuestion
publica por parte del Estado liberal, a partir de una reflexion
sistematica y argumentos de orden antropolégico, donde pensaba
discutir los principios liberales en su propio campo.

61 Ibidem., 69.
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Sin embargo, sera hasta la aparicion de la Trigésima Carta Pastoral
(1893) cuando, segun Mora Rodriguez, Thiel ofrecera el documento
de mayor trascendencia histérica, incluso “precursor de la teologia
de la liberacion o teologia latinoamericana.”® La carta, tal como lo
indico antes Picado Gatjens, critica la raiz estructural del Estado
liberal, al sefialar la necesidad de intervenir la economia con el fin
de garantizar las condiciones de existencia de los trabajadores y, a
su vez, llama a éstos ultimos a organizarse a través de asociaciones
de trabajadores para luchar por sus derechos. Con esta carta, de
acuerdo al filésofo, el prelado ofrecié su mayor aproximacion a
su deber historico: la denuncia de las condiciones socioeconémicas
que producen pobreza.

Finalmente, para Mora Rodriguez, el desarrollo del cristianismo
social decimondnico es un momento histérico en realidad breve,
comprendido entre 1891 y 1893, que podtia reducirse a un grupo
no mayor a cinco documentos (cartas pastorales) escritas por el
segundo obispo de San José. Posterior a 1894, y el fracaso electoral
de Unidn Catdlica, Bernardo A. Thiel mas bien retrocede a un
régimen de cristiandad, cuyo énfasis pastoral recae en el control
moralizante de la poblacién: “Thiel debe ser considerado entonces
como elidedlogo y estratega de la formacion del régimen de nueva
cristiandad en nuestro medio,”*?
subsanadas las asperezas con el Estado liberal, una “cristiandad

de facto”.

el cual procurard instaurar, una vez

Luego de este breve e inspirador periodo, donde el clero
costarricense se reencontré con su deber histoérico, la Iglesia
Catolica sigui6 una estrategia venida de Roma, que procuraba la

62 Tbidem., 83.
63 Ibidem., 60.
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armonizacion con el Estado moderno. Esto explicaria el giro en
la pastoral de Bernardo A. Thiel: “El tono de sus cartas pastorales
cambio, se hizo mas “espiritual” y con frecuencia se limit6 a
reproducir en nuestro medio las enciclicas del Papa, a celebrar
el jubileo de Leén XIII, a fomentar devociones y participar
activamente en academias cientificas, donde adquiri6 una
verdadera reputacién de sabio.”® Mora Rodriguez comprende
este periodo como una domesticaciéon del obispo, incluso lo
califica como un momento de “soledad existencial” del obispo,*
cuando la iglesia vuelve a ocupar un lugar comodo dentro del
ambito publico costarricense.

4. CAPITAL HUMANO Y TEOLOGIA POLITICA
EN COSTA RICA: PERSPECTIVAS DE ESTUDIO

No pocas criticas se han planteado al tipo de aproximacién
propuesto por Gustavo A. Soto Valverde, Miguel Picado Gatjens y
Arnoldo Mora Rodriguez, en torno al lugar de la Iglesia Catélica en
el desarrollo historico de la politica costarricense. Al interior de mi
trabajo resulta oportuno discutir una tension basica que establecen
estos dos dltimos trabajos entre la critica “propiamente” social
frente a los alcances mas “espiritualistas” de la Iglesia Catdlica a
finales del siglo XIX. Se trata de la tension entre que establecen

64 Ibidem., 91.

65 Con la figura de Monsefior Bernardo Augusto Thiel, Arnoldo Mora cae en una forma
de “ensayismo histérico”, que tiene a poner atencioén en la figura o personaje histérico,
en una especia de “culto al individuo”. Ya esto lo habfa observado Ivin Molina con
respecto a otro texto de Arnoldo Mora publicado en 1988 (Los origenes del pensamiento
socialista en Costa Rica), donde, ademas, el filésofo incurre en una serie de imprecisiones
histéricas que se repiten en el texto que estamos revisando (ver Ivan Molina, “El desafio
de los historiadores, a propésito de un libro de Arnoldo Mora”, Revista de Historia 18,
(1998), 245-255).
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Picago Gatjens y Mora Rodriguez entre la focalizacion clerical
en la “ética personal” frente a su opcion radical por una “ética
social.” Se trata de aquello que ambos autores asumen como el
deber historico de la Iglesia junto al pueblo, frente a su alienacion
como agencia social del status quo (cristiandad). Esta tension se
puede localizar, inicialmente, en tres grandes campos tematicos: los
intereses electorales vinculados a la transformacion de la legislacion
anti-clericaly el desarrollo del movimiento campesino-obrero y sus
mecanismos de articulacién y lucha; y finalmente, una hipétesis
de trabajo basica en los textos de Miguel Picado y Arnoldo Mora,
a saber, la ausencia de intervencion del Estado liberal en materia
social correlativa a una suspension o desplazamiento de la ética
personal, una vez desplegada la doctrina social de la Iglesia Catdlica.

(a) Picado Gatjens y Mora Rodriguez insisten en que Bernardo
A. Thiel realizé una critica estructural del modelo econémico
liberal de su tiempo, en procura de sefalar las transformaciones
politicas necesarias para garantizar la justicia social con los mas
vulnerados. Con esta acciéon del segundo obispo de San José la
Iglesia Catolica rompi6 con el modelo de cristiandad, y puso la
primera piedra de la doctrina social. El regreso posterior a las
tematicas moralizantes, dicen estos dos autores, muestra a una
Iglesia que, una vez asegurado su lugar social, se conforma con
las condiciones dadas. Es la tension basica que ambos autores
describen al considerar los eventos de finales del siglo XIX entre
una Iglesia critica de la politica econémica liberal, y el retorno de
un (colonial) modelo de cristiandad.

Tanto Picado Gatjens como Mora Rodriguez, se ocupan de
mostrar que, pese a las circunstancias historicas que obligaron al
clero a aliarse con las causas de los mas necesitados, no se podria
negar que la trigésima carta pastoral del obispo Thiel introdujo
un elemento de critica econémica de profundas repercusiones
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para la historia posterior de luchas sociales. De ahi que ambos
autores minimizan el interés electoral que la circulacién de este
documento podia tener en los comicios de 1893, si se lo analiza en
términos de su alcance a largo plazo en la historia costarricense.

No obstante, la historiografia posterior pone en una perspectiva
diferente la relacion entre la trigésima carta pastoral de Bernardo
A. Thiel y la coyuntura electoral del momento. El historiador Ivan
Molina, por ejemplo, muestra que el texto del segundo obispo de
San José, mas alld de sus efectos en las papeletas de votacion, no
tuvo ningun otro alcance social en el contexto de su publicacion,
ni en las décadas posteriores:

La carta pastoral de Thiel, el primer documento que logrd
proyectar de manera decisiva en la esfera publica la problematica
de la creciente diferenciacion social y de la pobreza |...] su emision
se explica, ante todo, por un trastondo electoral especifico, cual
es el interés de que campesinos y artesanos votaran por Unidén
Catolica en la campafa politica de 1893. El obispo consiguid
su proposito, ya que ese partido gand la primera vuelta de los
comicios presidenciales [...] La preocupaciéon de la jerarquia
eclesidstica por la cuestion social fue, sin embargo, limitada en su

practica y en su formulacién.®

La estrategia basica alrededor de la Trigésima Carta Pastoral
(1893), segin Molina Jiménez, fue emplear el mismo recurso que
la Rerum Novarum habia desempefiado en diversos pafses europeos
donde “fortaleci6 al catolicismo social en su afan por competir
con los partidos socialistas y socialdemocratas por el apoyo

66 Ivan Molina, “Cuestion social, literatura y dindmica electoral en Costa Rica (1880-
1914)”, en Ronny Viales (ed.), Pobreza ¢ bistoria en Costa Rica. Determinantes estructurales y
representaciones sociales del siglo X111 a 1950, (San José: EUCR; 2009), 195.
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obrero.”” Es decir, la cuestion social fue, a finales del siglo XIX
y durante primeras tres décadas del XX, un recurso para sostener
el apoyo obrero en disputa con otros bandos politicos. En el
caso costarricense, se trataba de alimentar aun mas la oposicion
al autoritarismo del gobierno de José Joaquin Rodriguez (1890-
1894), el cual, a finales de su gestion comenzaba a perder el apoyo
popular conseguido con la colaboracién de la Iglesia Catolica.®®

Desde esta dltima perspectiva, dificilmente se podria sostener
que la Iglesia Catodlica, a través de una serie de documentos de
Bernardo A. Thiel, abandoné aquello que tanto Picado Gatjens
como Mora Rodriguez denominan catolicismo moralizante (cris-
tiandad), interesado principalmente en mantener su hegemonia
institucional. El recurso a la doctrina social de la Iglesia,
analizado en el mediano plazo de su surgimiento muestra que “la
preocupacion de la jerarquia eclesiastica por la cuestion social,
originada en el calculo electoral a corto plazo, fue limitada en
su prictica y en su formulacion.”® ILas pricticas filantropicas,
caritativas y de beneficencia, donde efectivamente participé la
Iglesia Catdlica, no confrontaban el modelo politico liberal, mas
bien lo apoyaba en términos de control social (volveré sobre esto

67 Ivan Molina, Anticomunismo reformista, 21-22.

68 Para un analisis de la participacién del clero en los procesos electorales 1889, 1892 y
1894 ver Edgar Solano, “La participacion del clero en las campafias politicas de 1889 y
1894”, Didlogos. Revista Electronica de Historia 11, 2 (2014). Segtin Solano, esta participacién
obedecfa a tres objetivos particulares: restituir la educacion religiosa en las escuelas
financiadas por el Estado, devolver el clero “el libre ejercicio” en la administracion de los
sacramentos v, finalmente, reivindicar la presencia de las 6rdenes monasticas en el pais.

69 Ivan Molina, Anticomunismo reformista, 23. Para un trabajo minucioso sobre los
intereses electorales del clero en el contexto de publicacién de la carta sobre el justo
salario ver Esteban Sanchez Solano, La participacion politico partidista de la Iglesia: el partido
Unidn Catdlica y sus estrategias de movilizacion politica en el marco del conflicto entre la Iglesia Catdlica
y el Estado Liberal en Costa Rica (1889-1898), Tesis de maesttia en histotia centroamericana,
(San José: Universidad de Costa Rica, 2013).
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en el siguiente apartado). En su practica y en discurso la Iglesia
Catolica segufa gravitando en torno a los intereses propios de un
modelo de cristiandad.

De esta forma, si se analiza el documento de Bernardo A.
Thiel en su mediano y largo alcance, se advierte que el tono de
confrontacién con las politicas liberales responde a una tensioén
coyuntural, cuyo principal interés consisti6 en pelear el apoyo
obrero, artesano y campesino, tanto a liberales como comunistas,
con el fin de impulsar a aquellos politicos (partidos o individuos)
interesados en derogar o transformar las leyes anticlericales. Incluso
la gran victoria de la doctrina social de la Iglesia Catdlica a inicios
de los afos cuarenta del siglo anterior, tuvo como antesala la
eliminacion de varios puntos de las leyes de 1884 (principalmente,
en lo concerniente a la educacion religiosa en la ensefianza puablica
y privada, asi como la derogacion de la prohibicién de las 6rdenes
monasticas).”

(b) Ante la observacion anterior se podria plantear que, indepen-
dientemente de la discusion sobre el calculo electoral, resulta mas
complicado cuestionar la relacion entre los sectores populares y
la Iglesia Catdlica, principalmente en términos del apoyo social.
Se trata de una afirmacién constante en los trabajos de Picado
Gatjens y Mora Rodriguez, segin la cual, los sectores populares
acudirfan “espontaneamente” a la Iglesia Catdlica en busca de
justicia social. Sin embargo, ¢por qué tendria la Iglesia Catolica que
pelear electoralmente a otros movimientos (comunistas) el apoyo
obrero, artesano y campesino, si parecia suyo por naturaleza? Esto
nos lleva a la siguiente cuestion.

70 Ibidem., 121-134; Jorge Mario Salazar, Crisis liberal y Estado reformista, 192-195; David
Diaz, Crisis social y memorias en lucha, 55-61.
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Picado Gatjens y Mora Rodriguez sostienen una tesis, mas bien
esencialista, segun la cual, los trabajadores lesionados por las
politicas econémicas liberales, buscarfan el abrigo de la Iglesia
Catdlica, su unico y principal refugio. Miguel Picado afirma que la
Iglesia era la institucion donde “acudirfan de manera espontanea
los campesinos desposeidos de sus tierras”. De modo que, la critica
la economia capitalista representaba el frente idéneo para luchar
contra el liberalismo, dado el caracter de contrapeso politico de la
Iglesia Catolica al lado de los pobres a finales del siglo XIX.

Sin embargo, ya pata el tiempo en el cual se escriben/publican
ambos textos (1988 y 1989 respectivamente), circulaba una
investigacioén historiografica que mostraba las limitaciones de los
marcos de interpretaciéon que emplearon Picado Gatjens y Arnoldo
Mora para elaborar sus perspectivas sobre las interacciones
entre politica econémica liberal, movimiento popular e Iglesia
Catolica a finales del siglo XIX. Estos marcos de interpretacion
estaban dados, principalmente, por los trabajos de Vladimir de
la Cruz y Catlos Luis Fallas Monge.” En articulos de Rodrigo
Quesada”™ y Edwin Mora™ se evidenciaban las flaquezas de esas
investigaciones, debido a las limitaciones tedricas y metodolégicas,
asi como el interés por parte de De la Cruz y Fallas Monge por
utilizar fuentes primarias para justificar, anacronicamente, sus
posturas ideolégicas. Picado Gatjens y Mora Rodriguez no se
refieren a estas criticas.

71 Vladimir De la Cruz, “Apuntes para la historia del movimiento obrero y sindical
centroamericano”, Revista Estudios Iaborales 2- 3 (1979), 5-30; Vladimir De la Cruz, Las
luchas sociales en Costa Rica 1870-1930, (San José: EUCR, 1980).

72 Carlos Luis Fallas, E/ movimiento obrero en Costa Rical830-1902, Op. Cit.

73 Rodrigo Quesada, “El movimiento obrero en Costa Rica visto por los historiadores”,
Aportes 21 (Set-Oct, 1984), 27-37.

74 Edwin Mora, “:Obreros de la historia o historia de los obtreros?”, Revista de Historia
11 (1985), 163-169.
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Asimismo, un texto de Ivan Molina, publicado también a
mediados de los ochentas (1986), muestra que en el periodo 1825-
1850, la organizacion y la lucha campesina en Valle Central, que
se dada ya desde mediados del siglo XVIII, no estaba vinculada
“espontaneamente” con la Iglesia Catolica. Las organizaciones
tenfan mas bien un caracter de asamblea publica y los apoderados
que representaban los procesos ante las alcaldias, eran en su
mayorfa laicos y se entendian directamente con las oficinas
municipales competentes o sus representantes.” Ciertamente el
motivo religioso estuvo presente en las luchas de los movimientos
campesinos de este periodo, pero no porque la Iglesia Catolica
ocupara un lugar central en la articulacién de demandas sociales,
sino porque diversas comunidades luchaban por adquirir bienes
religiosos, incluso algunas de sus asambleas proponian cambiar a
los sacerdotes de sus comunidades.

Para el periodo que nos ocupa, finales del siglo XIX, la orga-
nizacién campesina no era una practica extrafla, tenfa mas de un
siglo y se habia desarrollado, principalmente, a través de medios
institucionalizados y de acuerdo a los cambios politicos de la
época. De modo que, a través de mecanismos institucionales,
los movimientos campesinos habrian logrado generar y canalizar
una serie de descontentos y demandas comunitarias, donde la
participacion de la Iglesia Catdlica no fue nuclear en la articulacién
de sus fuerzas o proyeccion de sus intereses. Mas bien, el motivo
religioso, era objeto de algunas de sus demandas: “La comunidad,
que luchaba por disfrutar del servicio religioso, nunca se sometia,
mansamente, a todo lo que el sacerdote hiciera”.”® De esta forma,

75 Ivan Molina, “Organizaciéon y lucha campesina en el Valle Central de Costa Rica
(1825-1850), Avances de investigacion del Centro de Investigaciones Historicas, N. 19, (San José:
Universidad de Costa Rica; 1980).

76 Ibidem., 12.
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el clero no tenia un caracter rector (ni de fermento) al interior de
las luchas sociales campesinas.

Si, por otro lado, consideramos al movimiento obrero-artesano el
panorama no es distinto, pues la relacién entre el clero y los obrero-
artesanos durante el perfodo de estudio fue conflictiva. La Iglesia
Catélica no se mostraba como la institucién donde los obreros
acudian “espontaneamente” para canalizar sus descontentos y
angustias. Por el contrario, los trabajadores que procuran mejorar
sus condiciones laborales y situacion econémica mas bien debfan
asociarse a pesar de la Iglesia Catdlica costarricense de finales del
siglo XIX. Esta es la tesis que demuestra un estudio publicado,
también a mediados de los ochentas del siglo pasado, por Mario
Oliva: “Si alguien se opuso a las organizaciones de los trabajadores
durante el periodo, ya fuera en su forma mutualista, cooperativista
o de clubes politicos, asi como a su prensa, fue la Iglesia Catdlica.””’
Es decir, la organizacién obrera decimondnica no encontrd en la
Iglesia Catolica un aliado espontaneo, sino, por el contrario, uno
de sus contrincantes.

Desde inicios de la década de los ochentadel siglo XIX, segun
muestra Oliva, ya en E/ Mensajero del Clero se condena a través
de editoriales las sociedades de obreros y artesanos, y para
la dltima década de ese siglo, la Iglesia Catdlica ingresa en una
campafla enardecida en contra de las publicaciones que servian
de formacién a los obreros y artesanos. La organizacion obrera
estaba bien conformada, incluso en términos de circulacién de
publicaciones para la formacion de bases: “en la década de 1880,

77 Matrio Oliva, Artesanos y obreros costarricenses 1880-1914, (San José: Editorial Costa Rica;
1985), 91. El texto de Oliva Medina fue galardono con el premio de ensayo histérico de
la Editorial Costa Rica de 1984. Este trabajo fue presentado originalmente como tesis
para optar por el grado de licenciatura en la Universidad Nacional de Costa Rica, bajo la
direccién del historiador Rodrigo Quesada.
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empez0 a circular una prensa obrera que emul6 el procedimiento
de difundir obras por entregas.”” Luego, para el tiempo en que
escriben Picado Gatjens y Mora Rodriguez, no se puede postular
algo como la ausencia total del movimiento obrero decimonénico,
ni tan siquiera, su desarticulacion o accion desorganizada.

A partir de los estudios de Ivan Molina y Mario Oliva, publicados
previo a los libros de Picado Gatjens y Mora Rodriguez, no era
posible sostener la tesis de la Iglesia Catdlica como contrapeso
exclusivo por su critica a la politica econémica, y por su lugar
“espontaneo” de agente de conglomeracion y articulacion del
movimiento campesino-obrero. El movimiento campesino,
obrero y artesanal tenfa ya una larga historia de luchas en el pafs, y
su organizacion y mecanismos de accion no estaban determinados
ni asociados a la Iglesia Catdlica. Mas bien, habria que sefialar,
a partir de la investigacion historica producida a mediados de
los ochentas del siglo XX en Costa Rica, que la Iglesia Catolica
aprovecho una estructura ya conformada de movimiento popular
para legitimar su propia lucha contra el Estado liberal.

Esto nos permite tomar una distancia con respecto a la tesis
defendida por los autores comentados en este apartado, sobre la
critica a la politica econémica por parte del clero decimonoénico. La
denuncia de la cipula catdlica a la politica econémica en la ultima
década del siglo XIX no acontece en ausencia o desorganizacion
del movimiento obrero-campesino. Mas bien, este tipo de
organizacién se daba ya desde finales del siglo XVIII en Costa
Rica. Asimismo, la publicacién de las cartas de Bernardo A. Thiel
responde a un contexto particular (electoral), donde el lugar de la
Iglesia Catdlica en la esfera publica fue significativamente limitado,

78 Ivan Molina, “El mundo del libro que Alisna contribuy6 a edificar”, en Ivin Molina
y Steven Palmer (eds.), La voluntad radiante, Op. Cit., 27.
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y buscé el apoyo de un movimiento obrero-campesino que le
precedia, en formacién y organizacion, en la critica del tipo de
politica econémica impulsada por el proyecto liberal.

(c) Los textos de Picado Gatjens y Mora Rodriguez comparten
un criterio de lectura derivado de su comprension de la doctrina
social de la Iglesia Catélica.” Un principio bésico de esta doctrina
establece la necesidad de conformar un sélido contexto juridico al
interior de la politica econémica, el cual garantice que el modelo
econémico adoptado esté al servicio de “la libertad humana
integral” y procure la efectiva satisfaccion de las necesidades
fundamentales, asi como una equitativa distribucion de los bienes
y acceso igualitario al mercado. Dicho en breve, se trata de la
integracion de la ética (de lo posible) a la determinacion de las
politicas econémicas, donde grupos religiosos, entre otros sectores
sociales, estarfan llamados a aportar sus criterios de justicia social.
Desde esta perspectiva, los textos de Picado Gatjens y Mora
Rodriguez sostienen que, a pesar de las eventualidades electorales
y circunstanciales del momento historico, es innegable que el
segundo obispo de San José introdujo un criterio ausente (0 mas
bien, restringido y reprimido) en la economia liberal decimonénica:
el componente ético que procura la justicia social (en términos
de equitativa distribucién y acceso igualitario a la riqueza). Segun
estos autores, la pastoral de Bernardo A. Thiel, ahi donde asume la
doctrina social de la Iglesia, responde a una ruptura entre politica
social y politica econémica liberal en el siglo XIX, propia de un
Estado gendarme.

Esta idea fue difundida (no por primera vez) en la academia
costarricense a inicios de la década de los ochenta del siglo anterior,

79 Jesus Iribarren y José Luis Gutiérrez, Los Papas y la cuestion social. Ocho grandes mensages,
(Madrid: BAC, 1974).
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en un texto de Francisco A. Pacheco Fernandez (ampliamente
citado por Gustavo A. Soto Valverde), donde explicaba:

ILa bandera del liberalismo es, en este caso, disminuir la
intervencién del Estado |...] Este planteamiento se caracteriza a
menudo como el de Estado “gendarme”, puesto que toda la vida
estatal, segin se pensaba, deberfa quedar reducida a funciones
similares a las que ejerce un policia, sin excederse en nada, y
por supuesto, sin intervenir casi en ninguna de las actividades
econdmicas que se desenvuelven libremente.*’

Pacheco Fernandez, sin embargo, entendia el conflicto entre Estado
liberal e Iglesia Catolica en términos de libertad/censura en “la
expresion de las ideas, en las lecturas, en la conducta”. Arrebatar
el espacio publico a la Iglesia Catdlica fue pensado por Pacheco
Fernandez a partir del binomio expansion-restriccion de la libertad
de expresion los individuos. Picado Gatjens y Mora Rodriguez,
por su parte, ponen su atenciéon en el caracter “gendarme” del
Estado liberal, e intentan demostrar que la Iglesia Catdlica fue
un factor de contrapeso, no en materia de libre expresion, sino,
pot su misma misioén histérica, en materia de critica de la politica
econémica.

La tesis basica de lectura de Picado Gatjens y Mora Rodriguez
es que las circunstancias e intereses historicos (electorales, por
ejemplo) no pueden desviarnos de lo fundamental: los textos de
Bernardo A. Thiel reaccionaron ante la ausencia de una ética social
al interior del modelo de gobierno liberal decimonénico (incluso
un historiador de la economia en Costa Rica como Rodrigo
Quesada, afirma que esta ausencia de “economia moral” se

80 Francisco Pacheco, Introduccion a la teoria del Estado, (San José: EUNED, 2013 [1980]),
140.

VIDA Y PENSAMIENTO-UBL, 36 (2), 83-130, JuLio-Diciemsre 2016 / ISSN 1019-6366



VESTIGIOS DE TEOLOGIA POLITICA I: DOCTRINA SOCIAL ... 123

extiende hasta inicios del siglo XXI en Costa Rica).” Sin embargo,
este criterio de partida, que sostiene una ausencia de politica social
al interior del modelo de gobierno liberal a finales del siglo XIX
debe ser revisado, para los efectos de este apartado, en dos niveles:
(i) la validez de la hipétesis, es decir, la efectiva ausencia de una
politica social al interior del proyecto liberal decimonodnico; y (ii)
el tipo de la relacion del componente éfico-religioso de la pastoral
de Bernardo A. Thiel con el modelo politico desarrollado por los
liberales.

Picado Gatjens y Mora Rodriguez afirman que el modelo politico
liberal del siglo XIX se caracterizé por la ausencia de politica
social, es decir, se restringié al criterio de dejar hacer, dejar pasar.
Este criterio de partida es, cuando menos, impreciso. Tal como
ha mostrado el historiador Steven Palmer, los gobiernos liberales
no propiciaron un Estado gendarme que descuidaba la politica
social.** Por el contrario, si bien no es posible hablar de un Estado
benefactor o un Estado de seguridad social, ciertamente el Estado
liberal no fue gendarme.

Steven Palmer caracteriza al Estado de finales del siglo XIX como
uno étco o educador en un sentido gramsciano, el cual “tiene como
una de sus principales funciones la de elevar a la gran masa del
pueblo a un cierto nivel cultural y moral por medio de actividades

81 Rodrigo Quesada, Ideas econdmicas en Costa Rica (1850-2005), (San José: EUNED,
2008), 221-226. Esta discusion del autor responde al proceso de discusion y aprobaciéon
el Tratado de Libre Comercio con EEUU en Costa Rica. El autor no considera dentro
de su discusion la amplia produccién sobre esta tematica al interior de la Catedra Victor
Sanabria de la Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religion de la Universidad Nacional,
ni de su coordinador Jorge Arturo Chaves, sélo por citar un ejemplo.

82 Steven Palmer, “Adi6s Laissez-Faire: Ta politica social en Costa Rica (1880-1940)”,
Revista de Historia de América 124 (enero-junio 2004), 99-117.
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educativas.”® Consiste en un Estado que, para ocuparse propia-
mente de la cuestién econdmica, debia desplegar un amplio
proyecto civilizatorio, paralo cual era necesario el desarrollo de una
politica social (principalmente educativa, aunque abarcé también
aspectos como salud, control sanitario y profilactico, regulacion de
las practicas médicas y cientificas, control del delito, entre otros).
Esta tesis fue planteada muchos afos antes (1941), aunque sin un
desarrolla de sus consecuencias, por Rodrigo Facio. Al comentar
la reforma liberal de la educacién (1896), Facio indico: “Con la
Ley de Educacion Comun se trata, dentro de las inspiraciones mas
bien intelectualistas de la época, de perfeccionar y hacer mas apto
el capital humano de la nacién.”®" Es decit, Facio comprendia
bien que las politicas econémicas de los liberales a finales del siglo
XIX, presuponfan como condiciéon de posibilidad la creacion y
consolidacion de un capital humano capaz de soportar y desplegar,
en sus cuerpos y a través de sus capacidades, las formas sociales
requeridas por el modelo econémico capitalista.

Esta proyeccion social del liberalismo decimononico en Costa
Rica no se caracterizé por su éxito, consolidacion institucional o
amplio alcance. Por el contrario, mas bien se traté de un proceso
fracturado y atravesado por diversas limitaciones.*® Asimismo, y

83 Steven Palmer, “Sociedad anénima, cultura oficial: inventando la nacién en Costa
Rica 1848-19007, en Ivan Molina y Steven Palmer (eds.), Héroes al gusto y libros de moda.
Sociedad y cambio cultnral en Costa Rica (1750-1900), (San José: EUNED; 2004), 281.

84 Rodrigo Facio, “Breve estudio sobre la evolucién econémica de Costa Rica”, Op. Cit.,
66. El subrayado no pertenece al original.

85 Ivan Molina ha sefialado que, si bien el propédsito de esta politica social era forjar
una poblacién acorde al proyecto de un Estado liberal, esto no significé que sus
objetivos se concretaron: “en un contexto de alfabetizacién creciente y de expansion de
la produccion impresa, el sensacionalismo periodistico, impulsado por la competencia
entre los medios, abtié espacios para revalorizar las culturas populares urbanas y rurales,
bajo ataque por la cruzada civilizatoria de los politicos e intelectuales liberales desde la
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tal como veremos en el apartado siguiente, esta politica social del
liberalismo (dirigida a la educacién, higiene, vagancia, salud, entre
otros) se inscribié dentro de procesos de control de la poblacién
en distintos estratos sociales. Es decir, son técnicas del buen
encauzamiento, dirigidas a controlar la desviaciéon de la norma
social requerida por el nuevo modelo productivo. Sin embargo,
a pesar de estas observaciones, no es posible hablar de ausencia
de politica social en el periodo liberal sino, por el contrario, de
una presencia de politica social que resultaba excesiva (aun con
sus limitaciones) en comparacion con etapas anteriores. La Iglesia
Catolica costarricense reacciond ante este exceso de politica social,
algo que no habia enfrentado en la colonia, al menos no con este
nivel de intensidad.

Frente a este panorama, no es posible afirmar que la pastoral de
Bernardo A. Thiel confronté al gobierno liberal en el flanco de
una ausencia de politica social. Por el contrario, a pesar de las
limitaciones del Estado, el clero afronté un exceso de politica
social, un intento estatal de dominio capilar de la vida social de
la poblaciéon. Esto supone un registro de preguntas distinto al
planteado por los autores. Durante las décadas finales del siglo
XIX, la administracion estatal de la cosa publica se extendio a la
vida de la poblacién, lo cual desafié una de las potestades que el
clero asumia como propias.

década de 1880. El aprendizaje de leer y escribir, en vez de simplemente secularizar a
campesinos, artesanos y otros trabajadores e identificarlos con la ideologfa del progreso
—en su sentido capitalista y positivista—, facilité que los nuevos lectores y lectoras
reforzaran consumos tradicionales (literatura religiosa) o emprendieran otros nuevos,
pero alejados (novelas de aventuras y del corazon, textos anarquistas y socialistas) de las
expectativas de quienes impulsaron la reforma educativa de 18867, (Ivan Molina, “El
paso del cometa Halley por la cultura costarricense de 1910,” en Ivan Molina y Steven
Palmer (eds.), E/ paso del cometa. Estado, politica social y culturas populares en Costa Rica (1800-
1950), (San José: EUNED; 2005), 235).
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Enestepuntosepodriaalbergarlaimpresionde quelaconfrontacion
entre Iglesia Catodlica y liberales se dio exclusivamente en el plano
de una ética social. Una tesis basica, comun a Picado Gatjens y Mora
Rodriguez, sugiere que la focalizacion clerical en una éfica personal,
caracterfstica intrinseca del modelo de cristiandad colonial, fue
desplazada por la adscripcion del clero a una éfica social (1891-
1893) enfocada en sefialar los aspectos estructurales que producian
vulnerabilidad econémica en la clase trabajadora. De modo que el
retorno posterios de Bernardo A. Thiel a cuestiones de é#zca personal
reflejan, segun ambos autores, el abandono de la doctrina social de
la Iglesia Catolica, y su refugio en un modelo de cristiandad. Aqui
se condensa la tension aludida al inicio de este apartado entre ética
personal y social enfatizada en los trabajos analizados.

Sin embargo, esta division entre éfica personal y social no repara en
un aspecto central de la doctrina social de la Iglesia Catdlica: la
ética personal no se suspende, sino que debe ser inscrita en el
proyecto social de justa produccién y distribucion de la riqueza.
Esta integracion se advierte en el concepto mismo de justo salario
segun lo desarrolla Victor M. Sanabria (quien representa, tanto
para Picado Gatjens como para Mora Rodriguez, la cuspide de
la cuestion social en Costa Rica). Sanabria sefiala tres aspectos
fundamentales que lesionaban el justo salario, incluso cuando hay
justicia distributiva y patronal: “el lujo y vana ostentacién en los
vestidos, el abuso de las bebidas alcohélicas y el juego, y el abuso
de los espectaculos y diversiones innecesarias.””®® En relacion a
esto ultimo, no solo se lesiona el bien patrimonial familiar, ademas
se “malgasta” tiempo. Tiempo que podria ser utilizado, luego de
restituir las fuerzas corporales, en actividades que contribuyan

86 Victor Sanabtia, Carta Pastoral: Sobre el justo salario, 29 de junio de 1941, (San José:
Lehmann, 1941), 16. Seccién del Banco Central de Costa Rica en Libro Antiguo y
Espaciales, Biblioteca Joaquin Garcia Monge, Universidad Nacional.
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a incrementar el patrimonio: “Pensamos, aun mas [sic|, que a
muchos de nuestros trabajadores les quedan muchas horas libres,
quizas demasiadas horas libres, que no aprovechan como bien
podrian hacerlo, en ninguna industria personal que les permita
mejorar su suerte, antes bien las malgastan en menesteres inutiles
”%7 En uno de los documentos considerados

fundamentales en la historia de la doctrina social en Costa Rica,

0 pecaminosos

existe una ética personal que debe ser integrada en el proyecto social,
donde el individuo (sobre todo el obrero) debe hacer de si mismo
un economo, un administrador de sus energfas y de su tiempo, de
modo que logre desplegar efectivamente su zdustria personal y
contribuya asi al incremento del patrimonio familiar y de la nacion.

De esta forma, cuando se dividen las cartas pastorales de Bernardo
A. Thiel, entre espiritualizadas (dirigidas a la ética personal) frente
a otras de honda preocupacion social, se pierde de vista que
ambas apuntan a un elemento comun en términos econémicos:
una apropiada administracion de si mismo que permita desplegar
las capacidades fisicas y mentales, de modo que sea posible
maximizar el aporte individual al proyecto productivo nacional.
Resulta necesario analizar la forma en la cual un mismo programa
o proyecto de administracion de la reprblica recorre las distintas
cartas pastorales de Bernardo Augusto Thiel, aun aquellas que
Picado Gatjens y Mora Rodriguez critican como espiritualizadas.
Solo a través de esta ultima forma de lectura se podria advertir
que, en lugar de una ruptura insalvable entre politica social y
econdmica, entre Estado liberal e Iglesia Catdlica, el final del siglo
XIX fragué los ajustes de nuevas formas de encabalgamientos
entre dos matrices de poder dirigidas a la adecuada administracion
de los nervios de una poblacion.

87 Idem.
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Creatividad teologica,
peregrinaje
y voz proféticax

Luis N. R1vERA PAGAN

“Despierto en cada suefio

con el suefio con que Alguien

suefia el mundo.

HEs vispera de Dios.

Hsta uniendo en nosotros sus pedazos.”
Los juegos peligrosos (1962)
Olga Orozco

A Justo L. Gonzalez y Jorge Pixley
gradezco a la junta de directores, a la facultad y a la

presidencia del Seminario Evangélico de Puerto Rico
la distincion que hoy me confieren al otorgarme un

* Discurso de aceptacion del Doctorado Honoris Causa en Divinas Letras, conferido
por el Seminario Evangélico de Puerto Rico el 4 de junio de 2016.
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Doctorado Honoris Causa en Divinas Letras. Un saludo muy
afectuoso a la clase graduanda del 2016, que hoy culmina con
éxito sus estudios, y también a mi clase graduanda de 1966, que
hace 50 afios celebramos con alegria una ceremonia similar.

Mis afios de estudios en el Seminario fueron decisivos en mi
formaciéon personal y profesional. Dos profesores fueron
especialmente significativos.

Con Justo Gonzalez aprendi a estudiar con minuciosa atencion
las tradiciones teoldgicas. Fue en gran medida por su inspiracién
que segui estudios doctorales, primero en la Universidad de Yale y
luego en la de Tubinga, Alemania, dedicindome a la investigacién
de la historia del pensamiento cristiano. HEsa etapa culminé en
una disertacion sobre los intensos debates doctrinales en el siglo
segundo, desde la perspectiva de uno de los mas importantes
tedlogos de ese momento, Ireneo de Lyon.

Jorge Pixley, por su parte, me inculco el analisis cuidadoso y critico
de las escrituras sagradas y las diversas corrientes exegéticas y
hermenéuticas, en complejo y desafiante didlogo con las penurias
y los agravios de la realidad latinoamericana y caribefa. Pixley
dedic6 mas de tres décadas a la formacion biblico/teolégica de
generaciones de seminaristas de Puerto Rico, México y Nicaragua,
ademas de dar multiples conferencias y cursos por toda América
Latina y el Caribe.

Honrar honra, por eso dedico esta distincion que hoy me otorga el
Seminario Evangélico a esos dos insignes profesores de la década

de los sesenta.

Esas experiencias como estudiante de esta institucioén tuvo varias
consecuencias importantes en mi vida personal y profesional. En
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primer lugar, tomar en serio la creatividad teolégica como una
actividad de maxima excelencia académica. Todos mis escritos,
en sus multiples temas — los debates en el siglo dieciséis sobre la
conquista y cristianizacion de América, los sustratos apocalipticos
delosarmamentos nucleares,los desafios del ecumenismo en el siglo
veintiuno, las convergencias entre la literatura y las religiosidades
latinoamericanasy caribefas, los laberinticos esfuerzos enla Espana
del siglo dieciséis por traducir la Biblia al castellano, los diversos
senderos de la teologia protestante puertorriquefia, las variadas
perspectivas de las teologias de liberacion, la descolonizacién
de la teologfa como pensamiento subalterno y transgresor, el
didlogo entre las voces teoldgicas y las culturas sociales, la voz
profética como solidaridad con las comunidades oprimidas y
menospreciadas, las estrategias hermenéuticas en los conflictos
entre Israel y Palestina, los lamentos y resistencias de la mujer en
las tragedias bélicas, los imperativos teologicos de las modernas
oleadas migratorias, la critica a la misoginia y a la homofobia como
expresiones distintas pero concurrentes de exclusion, entre otros
asuntos — han exigido un esfuerzo conceptual e intelectual intenso
y riguroso. Como bien afirmé el gran escritor cubano José Lezama
Lima en su fascinante libro La expresiin americana (1957): “Sélo lo
dificil es estimulante.”

Ha sido una labor de creatividad teolégica que se inicidé con un
articulo publicado en 1965, en Puerto Rico Evangélico, en aquellos
aflos la principal revista protestante puertorriquefia, titulado
“Agape y resistencia no-violenta en Martin Luther King, hijo” y
culmina cinco décadas después en la reciente publicacion de los
libros Ensayos teoldgicos desde el Caribe (2013), Peregrinajes teoldgicos y
literarios (2013) y Essays from the Margins (2014).

Un segundo elemento prioritario de mi vida ha sido el constante
peregrinaje. La mayorfa de los ensayos publicados en mis libros
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proceden de conferencias previamente dictadas en México,
Nicaragua, Ecuador, Argentina, Chile, Guatemala, El Salvador,
Costa Rica, Brasil, Cuba, Repuiblica Dominicana, Trinidad Tobago,
Jamaica, Barbados, Hungria, Checoslovaquia, Rusia, Suiza, Espafia,
Alemania, India, Palestina, El Libano, Malasia y los Estados
Unidos. Es un peregrinaje que pretende hacerle saber al mundo
que en Puerto Rico, la colonia mas antigua del mundo, como nos
llam6 el eminente jurista José Trias Monge, leemos, pensamos,
hablamos, escribimos, dialogamos y debatimos. En resumen,
somos capaces de enunciar nuestra propia palabra. Ha sido una
romeria continua que aspira a cultivar la memoria de un pueblo
irredento, pero que se niega a renunciar a su identidad propia.
Como bien argumenta Eduardo Lalo, en su laureada novela Szzzone
(2011), la invisibilizacién de Puerto Rico es una de las lacras mas
lamentables de nuestra subordinacién colonial.

Pero mi vida no ha consistido solo en escribir y dar conferencias en
diversas partes de nuestro mundo ancho y ajeno, como lo tildase
el escritor peruano Ciro Alegria. También fui marcado de manera
indeleble por las vigorosas voces proféticas que caracterizaron la
década delos sesenta. Los biblistas latinoamericanos nos ensefiaron
que es imposible leer cuidadosamente la Biblia sin percibir en ella
el predominio de la convocatoria profética a la solidaridad con
los menesterosos y marginados. “Abre tu boca en favor de quien
no tiene voz y en defensa de todos los desamparados... defiende
la causa del desvalido y del pobre” (Proverbios 31:8-9); “/Haced
justicia al oprimido y al pobre, librad al débil y al indigente,
rescatenlos del poder de los impios!” (Salmo 82:3-4).

Las frecuentes censuras en las sagradas escrituras se dirigen, en

su gran mayoria, contra quienes usan el poder publico — politico,
economico y religioso — para la injusticia y la opresion. Ejemplo
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destacado es el amargo juicio que emite el profeta Miqueas
(Miqueas 3:1-4), al increpar a los gobernantes de Israel:

“Oid ahora... jefes de la casa de Israel... que aborrecéis lo bueno
y amais lo malo, que les quitais su piel y su carne de sobre los
huesos; que coméis asimismo la carne de mi pueblo, y les desollais
su piel de sobre ellos, y les quebrantais los huesos y los rompéis
como para el caldero, y como carnes en olla. Entonces clamaréis
a Yahvé, y no os respondera; antes esconderd de vosotros su
rostro...”

¢Qué ha significado esa voz profética para este puertorriqueflo
que estudi6 en el Seminario Evangélico, prosiguio el doctorado en
Yale y Tubinga y concluy6 su vida docente como catedratico en el
Seminario Teolégico de Princeton?

Primero, cerciorarme que la Biblia versa sobre un pueblo pequefio
y marginado, como el nuestro, sujeto continuamente a la avaricia
imperial de grandes potencias - Egipto, Asiria, Babilonia, Persia,
Macedonia, Roma — pero cultivando siempre una profunda e
irrenunciable esperanza de liberacion. El pertenecer a una nacién
pequena, a la merced de las ambiciones de dominio de un impetio,
pero sin claudicar jamas el perenne suefio de libertad, ha sido uno
de los elementos claves de la voz profética. Es también un rasgo
distintivo de la historia de nuestra naciéon puertorriquefia. No
pocas veces en mis constantes peregrinajes me vienen a la mente
los versos de una de mis poetas preferidas, la mexicana Rosario
Castellanos,

“Alguien, yo arrodillada: rasgué mis vestiduras

Y colmé de cenizas mi cabeza.

Lloro por esa patria que no he tenido nunca,

La patria que edifica la angustia en el desierto...”
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Segundo, la voz profética es implacable contra toda clase de
discrimen, marginacién u opresion social, sea a causa de las
penurias econémicas, las diversidades étnicas, raciales, culturales,
religiosas o de género. Ejemplo destacado es el acerbo juicio que
Jeremias hace de la conducta de Joaquin, rey de Juda (Jeremias 22:
13-17):

“Ay del que edifica su casa sin justicia, y sus salas sin equidad,
sirviéndose de su préjimo de balde, y no dandole el salario de su
trabajol... Tus 0jos y tu corazén no son sino para tu avaricia, para
derramar sangre inocente y para oprimir...”

Y quienes se jactan de pasar largas horas en ayuno y devocion, no
deben olvidar la amonestacion de Isafas (58:6-7):

“El ayuno que yo escogi,

¢no es mas bien... soltar las cargas de opresion,

dejar ir libres a los quebrantados y romper todo yugo?
¢No es que compartas tu pan con el hambriento,

que a los pobres errantes albergues en casa...?”

Lavoz profética destaca también aquellos cuyos derechos humanos
son menoscabados. El profeta Jeremias en su vigorosa denuncia
de quienes cumplian con las normas culticas especificadas en los
textos sagrados hebreos, pero desligadas de la solidaridad con los
excluidos, asevera:

“No fiéis en palabras de mentira, diciendo: ‘{Templo de Jehova...
es éstel’ Pero... si en verdad practicais la justicia... y no oprimis
al extranjero, al huérfano y a la viuda, ni en este lugar derramadis
la sangre inocente... yo os haré habitar... en la tierra que di a
vuestros padres para siempre.” (Jeremias 7:4-7)
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Los extranjeros inmigrantes eran, y son todavia hoy, marginados
port sus origenes étnicos, raciales o culturales, las viudas y sus hijos
huérfanos por vivir en una sociedad patriarcal y androcéntrica.

La discusion actual en Puerto Rico sobre equidad de género
involucra dos asuntos distintos pero intimamente vinculados. El
primero tiene que ver con el pleno respeto a los derechos humanos
de la mujer. Lograrlo exige desligarse de una longeva tradicién
cultural de sumision femenina. El patriarcado androcéntrico es un
legado lamentable que debemos superar. El segundo asunto, la
homofobia, se refiere al discrimen contra las personas de diversa
identidad de género y orientacién sexual. Su marginacion social es
tan censurable como el racismo, la xenofobia o la misoginia. La
inequidad y la iniquidad son hermanas gemelas.

No es asunto Gnicamente de una perspectiva académica. Requiere
la insercion en la larga e inacabable historia de las esperanzas y
luchas de liberacion de las comunidades marginadas y maltratadas.
Se trata de lo que la teologia latinoamericana tild6 de praxis, como
matriz inseparable de la #oria. Es algo que hemos aprendido en
el surgimiento vigoroso de teologias liberacionistas de multiple
cufo: latinoamericanas, feministas, mujeristas, afroamericanas,
indigenas, tercermundistas, gais y queer. Nos topamos aqui con un
alegre carnaval de la inteligencia de la fe. O un concierto barroco,
como lo llamatfa el escritor cubano Alejo Carpentier.

Concluyo

La creatividad teoldgica en dialogo con la academia y la cultura,
el peregrinaje por el mundo ancho y ajeno para que la voz
puertorriquefia se reconozca y valore, la adhesion a la voz profética.
Todo esto lo aprendi en mis afos de estudio en el Seminario
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Evangélico de Puerto Rico. Con mucha gratitud en el corazén
acepto este reconocimiento que hoy se me otorga y felicito muy
profundamente a la clase graduada de 2016.

iMuchas gracias y que Dios les bendigal!

Luis Rivera Pagan, Doctor por la Universidad de Yale, profesor jubilado de
la Universidad de Puerto Rico y profesor Emérito del Seminario Teologico de
Princeton.

luis.rivera-pagan@ptsem.edu
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