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Presentación
La Revista Redpensar, por sus características inter y transdisciplinarias 
nos invita a pensar en red y a reflexionar sobre la vida y su complejidad 
en un mundo cambiante. Esta edición especial, volumen 4, no. 2, es 
producto del Seminario Internacional titulado “Lo religioso a partir 
de la espiritualidad y responsabilidad ética”, realizado del 4 al 6 de 
noviembre del 2015.

Vivimos en tiempos de profundas transformaciones y rápidos cambios. 
La llegada de internet, la apertura de los mercados, el acceso a los medios 
de comunicación de masa, la facilidad de viajar, conocer mundos y 
culturas distantes, las migraciones masivas: son algunos de los aspectos 
que definen la era de la liquidez, según la afirmación de Baumann, 
caracterizada por el diluirse o el disolverse de las tradicionales referencias, 
como los estados nacionales, las fronteras, las culturas, las políticas, las 
identidades, las epistemologías, etc. Este fenómeno atinge también las 
religiones y las iglesias que, de repente, se enfrentan con una disminución 
progresiva de fieles y una peligrosa caída del impacto de sus propuestas 
en la vida de las personas. 

¿Secularización, metamorfosis de lo sagrado, fin de los grandes relatos, 
crisis de las religiones tradicionales?, son algunas de las respuestas que 
fueron dadas a este fenómeno.

Pero los cambios también favorecen el surgir de nuevas realidades, 
la irrupción de nuevos sujetos, acompañados con sentimientos de 
incertidumbre y de inestabilidad. Nuevos conflictos se presentan, 
acompañados de la necesidad de nuevos discursos, respuestas diferentes 
y prácticas alternativas: representan una interesante oportunidad para la 
creación de algo nuevo.

El Seminario Internacional, se propuso responder a estos desafíos, 
analizando el tema de lo religioso y lo espiritual desde el enfoque de la 
ética, elemento de suma importancia en tiempos de crisis, de cambios y 
de incertidumbre. 

El Seminario es parte de un proyecto más amplio de investigación 
y reflexión sobre la religión y la espiritualidad, llevado a cabo por el 
propio Instituto. Fue precedido por otro Seminario, en 2013, con tema: 
“La Crisis de la Religión y los nuevos paradigmas”, cuyo propósito era  
reflexionar sobre los desafíos que las nuevas miradas (epistemologías) 
traían a la religión y la espiritualidad.
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La complejidad de la realidad motivó una mirada interdisciplinaria y 
plural, que proporcionase un acercamiento más amplio, profundo y plural 
al objeto de estudio, rescatando y valorando visiones e interpretaciones 
otras, en el espíritu de la ecología de saberes de Boaventura de Sousa 
Santos. El momento inicial del Seminario fue de escucha de la realidad local 
de Costa Rica y regional, de Centro América y Caribe. Representantes de 
los movimientos populares involucrados con la lucha de los pescadores 
por la defensa de sus tierras contra el avance de turismo masivo en 
Costa Rica y la realidad de la migración que asola nuestra región centro-
americana, anclaron la reflexión teórica sobre ética a la realidad local, 
social e histórica que vivimos.  En seguida, las diferentes propuestas de 
reflexión buscaron interpretar esta realidad y ofrecer pistas de actuación.

La metodología adoptada se fundamentaba en la construcción colectiva 
del saber: las ponencias de los investigadores invitados servían de 
provocación al compartir experiencias, ideas y reflexiones desde las 
más diversas miradas, buscando la construcción de un saber ecológico, 
ecuménico y respetuoso de la diversidad. 

Con este volumen, la revista RedPensar, en colaboración con el Instituto 
de Estudios de la Religión y la Espiritualidad, comprometidos con el 
estudio y la investigación del fenómeno religioso y de sus transformaciones 
actuales, en sintonía también con los propósitos pastorales y la reforma de 
la Iglesia Católica que el papa Francisco está implementando, socializan 
los contenidos que fueron trabajados en el Seminario, con la certeza que 
se trata de una valiosa contribución para entender las transformaciones 
en el campo de la religión y para vislumbrar los pasos futuros.  A seguir, 
una rápida presentación de las ponencias proferidas en el Seminario, de 
acuerdo a cada sección.

Roberto Tomichá Charupá, presentó el estudio: “Espiritualidad, ética 
y buen convivir. Aproximaciones desde la cosmovivencia indígena 
andina”. Ante los profundos cambios estructurales que vivimos, tanto de 
carácter cultural como religioso, es preciso recuperar o volver al sentido 
último de lo religioso y espiritual. Las sabidurías indígenas representan 
uno de los modelos válidos en toda búsqueda de una práctica de vida 
con sentido, y de una espiritualidad que entendemos como aquella 
experiencia profunda, singular y comunitaria de relación con lo divino. 
El autor plantea la necesidad de repensar el cristianismo desde tres claves 
hermenéuticas: la relacionalidad, la transdisciplinariedad y la colonialidad, 
para que la experiencia religiosa vuelva a su sentido propio de religar la 
existencia individual con la realidad. En esta búsqueda, se propone como 
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modelo la cosmovivencia andina, fundamentada en la experiencia de la 
Pachamama, la casa grande, el nido de vida donde el espíritu nos hace 
vivir en armonía con la naturaleza, la comunidad y el universo cósmico. 
La Pacha, origen de la vida espiritual y de todo cuanto existe tiene como 
consecuencia una espiritualidad ética, ecológica, integrada y, de una ética 
estrechamente relacionada a la vida (el Sumak Kawsay, el buen/con-vivir). 

Franz Hinkelammert propuso el siguiente tema: “Reflexiones sobre 
el problema de la deuda: el vaciamiento de los derechos humanos. 
-La crisis de la deuda de Grecia-”. En su ponencia, el autor enfoca 
la problemática del endeudamiento desde la perspectiva de la teología 
y de los derechos humanos. La teología de la deuda está fuertemente 
dependiente de la crítica a la ley, que, en su observancia formal, llega a 
legitimar legalmente procedimientos despóticos y criminosos contra los 
deudores insolventes. Lo que acontece, por lo tanto, es una inversión o 
quiebre de sentido de la ley, que en su racionalidad permite la violación 
de los derechos humanos básicos. La posibilidad de la suspensión y del 
quiebre de la ley se transforma, entonces, en una cuestión de justicia 
para la humanización de la vida humana. La crítica de la ley lleva a no 
absolutizar su cumplimento, sino que a desobedecer toda vez que lleva 
al desprecio de la persona y de la vida humana, y se trasforma en una 
mística de la sangre que alimenta la deshumanización. Según el Padre-
nuestro, el hecho de condonar deudas impagables  no se motiva en una 
supuesta compasión, sino que es una obligación de justicia, que tiene 
raíces teológicas (Amar a Dios y al prójimo) y sociales, como referidas 
al bien común, pues lo que se debe a Dios, se debe también a todos los 
seres humanos. 

Franklin Pimentel Torres trató el tema: “Desafíos contextuales y 
ético-políticos de la espiritualidad y la práctica transformadora 
desde  el contexto isleño Haití-República Dominicana y el 
movimiento de Jesús de Nazaret”. Ninguna transformación 
estructural y social es posible sin una ética y espiritualidad específicas. 
Desde el contexto social, cultural, económico, político y colonial de 
los pueblos isleños de Haití y Dominicano, el autor relee la experiencia 
del movimiento de Jesús, localizado en Galilea del siglo I, en busca de 
principios y valores, estrategias y metodologías concretas que favorezcan 
el cambio social, acercándose a algunos aspectos de la realidad social, 
económica, política y cultural que de alguna manera demandan y desafían 
a cualquier proyecto de formación ética, axiológica, y ciudadana para 
la incidencia social. El resultado es un interesante conjunto de ideas 
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que pueden transformarse en referencia para los movimientos sociales, 
populares y comunitarios que están comprometidos con el proyecto de 
vida digna, que incluye el mejoramiento de las condiciones de vida de los 
seres humanos, los seres vivos y la Madre Tierra. 

Luigi Schiavo, en: “La religión ética del papa Francisco en el 
contexto del actual cambio cultural”, analizó el cambio de paradigma 
que desafía a repensar los diferentes ámbitos de la vida, de la sociedad y 
de la iglesia. El desplazamiento de lo sagrado de adentro, de los templos 
para la vida cotidiana la cual empuja a la Iglesia a “salir de su auto-
referencialidad”, para acercarse a la vida concreta de las personas, de la 
naturaleza y del cosmos. Es una opción ética que se fundamenta en el 
espíritu del propio Jesús de Nazaret, e implica una mirada misericordiosa 
en relación al “otro” y a su diversidad. El cambio de visión y de 
epistemología exige la superación de la tradicional actitud dualística y de 
oposición, que acabó legitimando las diversas jerarquizaciones sociales 
y políticas, el espíritu colonial e imperialista y las muchas barbaries de 
la historia humana, así como los desastres ambientales y naturales. El 
acercamiento desde una mirada compleja, por lo contrario, asume la 
diversidad como posibilidad de renovación y de cambio; permite que la 
relación transforme y reconfigure las identidades cerradas en sus castillos 
auto-referenciales, haciendo surgir lo nuevo. El estudio se centra en la 
propuesta de la Iglesia en salida del papa Francisco, buscando evidenciar 
las novedades y la actualidad de su proyecto, extensible más allá de la 
Iglesia, a toda la sociedad en sus múltiples relaciones humanas, ecológicas 
y cósmicas. 

María Cristina Ventura Campusano propone el tema: “Una ética 
atrevida para una espiritualidad liberadora”. El atrevimiento es una 
actitud de resistencia a lo normativo, lo impositivo, las clasificaciones que 
invisibilizan, marginalizan e impiden el surgimiento y el desarrollar de la 
vida de todos los seres. Es una acción ética que transforma el inmovilismo 
social, cultural, religioso y político, rompe con los viejos paradigmas y sus 
sistemas de violencia, busca caminos diferentes de vida, en el respeto 
de la pluralidad y de las diferencias. Cuestiona el racismo y el sexismo 
y, desde la interrelacionalidad, permite afirmar que temas como el de 
la raza, el género, el sexo y la clase no deben ser analizados de forma 
separada. El atrevimiento se aplica también al ámbito sagrado, a un cierto 
tipo de religión que impide de ver lo divino en muchas caras, de muchos 
colores y olores; y lejos de legitimaciones clericales, se afirma como 
espacio de relaciones con otras mujeres y hombres, así como también 
con la naturaleza. El atrevimiento despierta la espiritualidad, entendida 
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como integralidad, relacionalidad e inseparabilidad, una experiencia 
que remite a una ampliación de la conciencia y lleva para más allá de 
nosotros mismos, como en el caso concreto de las mujeres migrantes. En 
el campo de la epistemología, el atrevimiento en su irreverencia, provoca 
rupturas y desobediencias, que posibilitan pensar y ver el mundo desde 
diferentes miradas, superando las clásicas polarizaciones dualísticas, 
caracterizándose como espiritualidad liberadora y ética atrevida. El 
campo de la ética atrevida son las tramas cotidianas de la vida, desde 
una visión relacional, en lo que no es aceptado, en el comportamiento 
que dice no a lo establecido y a todo lo que aniquila las espiritualidades 
liberadoras.

José Matarrita Sánchez trabajó el tema: “Atisbos a los fundamentos y 
horizontes filosóficos de la bioética latinoamericana”. Su propósito 
es la búsqueda de una epistemología específica para una bioética que 
responda a la realidad y las necesidades de América Latina, superando 
los tradicionales imperialismos éticos, el modelo anglosajón que se 
fundamenta en el principio subjetivo de la autonomía de la conciencia y el 
principialismo estadounidense que ha circunscrito el tema de la bioética 
al quehacer biomédico y a cuestiones terapéuticas y de investigación 
clínica concentrada en la producción de fármacos nuevos. Los 
fundamentos filosóficos del quehacer bioético latinoamericano, según 
la propuesta del autor, son su realidad interdisciplinaria, su pluralidad 
metodológica y su sociodinámica relacional, que favorece los procesos 
de empoderamiento de los individuos y colectividades concretas. En 
América Latina el concepto de bioética, referido a la vida en sentido 
amplio, se vincula, por lo tanto, a temas sociales, ecológicos, políticos, y 
culturales, que determinan la Bioética de Intervención (BI), caracterizada 
por el surgimiento de nuevas categorías de estudio de la bioética, como: 
derechos humanos, dignidad humana, responsabilidad (individual 
y pública), empoderamiento, liberación, vulnerabilidad, integridad, 
privacidad, confidencialidad, igualdad y equidad, no discriminación y no 
estigmatización, solidaridad, tolerancia y otros. De esa forma, la bioética 
como principio fundante de la preservación de la dignidad humana, la 
inclusión y la vida de todos los seres, se relaciona prioritariamente al tema 
de la justicia social y al cuidado hacia el ambiente. 

El Hermano Álvaro Rodríguez Echeverría, propuso un estudio 
introductorio sobre “Ética cristiana y lasallista”. La ética como 
fundamento de la moral, desde el pensamiento y la práctica de Jesús, que 
buscan concretizar el mandamiento del amor, la gratuidad, la justicia, 
el perdón y la misericordia, en una palabra: la dignidad de la persona 
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humana. En un primer momento, el autor procura, desde los evangelios, 
entender el aporte de la novedad cristiana en términos de moral cristiana, 
que no puede estar disociada de la espiritualidad y de la experiencia 
religiosa. En un segundo momento, destaca algunos elementos de la 
ética ecológica del papa Francisco, en la Carta Encíclica “Laudato Sí”, 
que lleva la responsabilidad ética, más allá de la sociedad humana, hasta 
la casa común, la Madre Tierra, desvendando la profunda relación 
e interdependencia entre lo humano, lo ecológico y cósmico. En el 
momento sucesivo desarrolla el tema de la ética lasallista, que, inspirada 
en el propio Jesús, subraya algunas actitudes concretas relacionadas a la 
educación cristina. Finalmente, se proponen algunos principios éticos y 
prácticas liberadoras a partir de las religiones. 

Marcos Villamán ofreció un estudio en dos artículos. El primer tiene 
como tema: “Sensibilidad compasiva – Ética-Mística y Política”.   
El autor, comprometido con la política activa, empieza preguntándose 
sobre los aportes a la práctica política desde la opción religiosa, y que 
contribuyan para mayores niveles de inclusión social, equidad y bienestar, 
en una palabra, para la reproducción de vida buena: lo que él define 
con la expresión “sensibilidad compasiva”. Inicialmente, analiza la 
“crisis de legitimidad de la política”, caracterizada por el deterioro 
del sistema político y partidario, que más allá de generar decepción, 
desencanto y desconfianza, produce el fenómeno de la corrupción, de 
la búsqueda del interés particular, que es la muerte del quehacer político. 
Fenómeno que fundamenta la desigualdad social y genera dos tipos de 
sensibilidades/actitudes, en muchos casos contradictorias entre ellas: la 
dominante, centrada en el mercado, en el consumismo, el productivismo 
salvaje, la codicia/acumulación, la unilateralidad del conocimiento; 
y las sensibilidades emergentes alternativas: de género, ecológica y 
medioambiental, del respeto a la diversidad, de los derechos humanos, 
que exigen una nueva sensibilidad política, basada en una nueva ética 
y nuevos relatos que favorezcan el protagonismo de la sociedad civil. 
La ética, continúa el autor, sólo puede desarrollarse y consolidarse si es 
soportada por una mística,  que se define como mirada  de lo profundo, 
del fundamento y del sentido”, una mística de compasión que le otorga 
fundamento y motivación para hacer el bien y luchar por una vida digna 
para todos y todas. 

La síntesis pensada

Al final de este instrumento de socialización, se encuentra una síntesis 
pensada de las contribuciones del Seminario, el fruto de los diálogos, 
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de los debates y de las interrelaciones entre las provocaciones de los 
investigadores y las reacciones de los participantes. Consideramos este 
producto final de gran importancia, porque representa un ejercicio 
concreto de creación colectiva del saber, por el intercambio y la 
participación activa de todas las personas participantes.  

Luigi Schiavo
Instituto de Estudios sobre Religión y Espiritualidad

Universidad De La Salle
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Espiritualidad, ética y buen convivir. 
Aproximaciones desde 

la cosmovivencia indígena andina
Spirituality, ethics and good coexistence. Approaches from 

the indigenous Andean cosmoexperience
Roberto Tomichá Charupá*

Resumen

Las sabidurías indígenas representan uno de los modelos válidos en toda 
búsqueda de una práctica de vida con sentido y de una espiritualidad que 
entendemos como aquella experiencia profunda singular y comunitaria 
de relación con lo divino. La cosmovivencia andina, fundamentada en la 
experiencia de la Pachamama, origen de la vida espiritual y de todo cuanto 
existe, se expresa en una espiritualidad ecológica integrada y en una ética 
estrechamente relacionada a la vida, el Sumak Kawsay, el buen/con-vivir.

Palabras clave

RELIGIÓN, ESPIRITUALIDAD, ÉTICA, PACHAMAMA, BUEN 
CON-VIVIR 

Abstract

Indigenous wisdoms are one of  the models to finding a meaningful life, 
and a spirituality that we understand as singular and profound experience 
of  community relationship with the divine. The Andean cosmovivencia, 
based on the experience of  the Pachamama, the source of  spiritual life and 
of  all that exists, origins an ecological integrated spirituality and a closely 
ethic relationed to life, the Sumak Kawsay, the good coexist

Key words

RELIGION, SPIRITUALITY, ÉTHIC, PACHAMAMA, SUMAK 
KAWSAY, GOOD COEXIST

* Teólogo indigenista, originario del grupo indígena boliviano de los Chiquitanos, 
franciscano conventual. Doctor en Misionología, es uno de los mayores expertos en 
teología indígena. Hace parte del equipo teológico de la Conferencia Latinoamericana 
de los Religiosos (CLAR) y es Director del Instituto Latinoamericano de Misionología 
de la Universidad Católica Boliviana de Cochabamba (ILAMIS). Es autor de variados 
estudios sobre teologías indígenas. Correo electrónico: rtomicha@gmail.com
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Introducción

En sintonía con el propósito del seminario internacional, «lo 
religioso a partir de la espiritualidad y responsabilidad ética», el cual busca 
ofrecer nuevos caminos en dirección al corazón del discurso religioso y 
espiritual: la vida en todas sus dimensiones y relaciones, presentamos 
algunos aportes, a partir de las reflexiones que se llevan a cabo en el 
Instituto Latinoamericano de Misionología (ILAMIS) de Cochabamba. 
Creemos que existe mucha sintonía entre nuestro Instituto con el 
Instituto de Estudios de la Religión y la Espiritualidad, que organiza el 
presente Seminario, en torno a la urgencia de nuevas formas y lenguajes 
para hablar de lo sagrado y lo divino, pues constatamos también que 
las tradicionales estructuras teológicas, religiosas y dogmáticas están 
obsoletas y se revelan incapaces de traducir el mensaje religioso a las 
nuevas generaciones.

Ante los profundos cambios estructurales que vivimos, cambios 
culturales y religiosos, donde “se desvanece la concepción integral del ser 
humano, su relación con el mundo y con Dios” (CELAM, 2007, p.44), 
es preciso recuperar o volver al sentido último de lo religioso y espiritual, 
vivido por las sabidurías indígenas. En efecto, los pueblos originarios no 
sólo han sido testigos de grandes acontecimientos apocalípticos, sino que 
han sabido permanecer vivos en medio de situaciones coloniales adversas, 
logrando últimamente articular procesos socioculturales e incluso 
políticos bastante propositivos. La raíz última de tales emprendimientos 
creativos radica sin duda en el carácter simbólico-espiritual latente y 
expresivo que permea la vida cotidiana de dichos pueblos. 

Por tanto, nos acercamos a la vivencia de los pueblos originarios 
para aprender sus sabidurías que, en cuanto auténticamente humanas, 
representan uno de los modelos válidos a tener presente hoy en toda 
búsqueda de una práctica de vida con sentido. Por cierto, tal propuesta se 
enmarca en las preocupaciones generales de muchos varones y mujeres 
que acompañan el proceso mundial desde el retorno a un profundo 
encuentro con el misterio último, con el símbolo por excelencia que da 
plenitud al caminar del ser humano junto con los otros y con todo el 
cosmos. 

Claves de lectura hermenéuticas

Abordar «lo religioso a partir de la espiritualidad y responsabilidad 
ética» supone la existencia de otras aproximaciones a lo religioso que, en el 
mejor de los casos, relegan lo espiritual a una dimensión no precisamente 
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constitutiva en la experiencia de un determinado pueblo o cultura. Tales 
acercamientos pueden considerarse como fundamentales, entre otras 
dimensiones, lo institucional, lo normativo, lo político o lo económico. 
En nuestro caso, lo religioso es abordado desde lo espiritual, entendiendo 
por espiritualidad aquella experiencia profunda singular y comunitaria de 
relación con algún misterio último, absoluto, que determina, permea y da 
sentido pleno a la vida cotidiana de quien es creyente. 

Desde la antropología cultural, Clifford Geertz (2003) consideraba 
en su momento a la religión como sistema cultural, entendiendo por 
cultura “un esquema históricamente transmitido de significaciones 
representadas en símbolos, un sistema de concepciones heredadas y 
expresadas en formas simbólicas por medios con los cuales los hombres 
comunican, perpetúan y desarrollan su conocimiento y sus actitudes 
frente a la vida” (p.88). En tal sentido, la religión o perspectiva religiosa 
representa una parte integrante y constitutiva en la vida de un pueblo; 
el modo peculiar de ver la vida y de construir el mundo y así, en cuanto 
sistema simbólico, otorga un sentido global a la vida para responder a 
las motivaciones y búsquedas últimas y profundas del ser humano en 
armonía con su entorno. Más concretamente lo siguiente, de lo cual 
se puede concluir que la religión sería un sistema de creencias, ritos, 
organización religiosa y normas éticas:

[…] los símbolos sagrados tienen la función de sintetizar el ethos 
de un pueblo —el tono, el carácter y la calidad de su vida, su estilo 
moral y estético— y su cosmovisión, el cuadro que ese pueblo se 
forja de cómo son las cosas en la realidad, sus ideas más abarcativas 
acerca del orden. (Geertz, 2003, p. 89) 

Esta concepción simbólica de lo religioso permite, por una parte, 
comprender la experiencia espiritual del ser humano, más allá de las 
particulares concreciones, configuraciones o constelaciones religiosas y, 
por otra, vincular estrechamente lo religioso con lo ético, en su dimensión 
de responsabilidad humano-cósmica. En efecto, todo símbolo vivido 
por el ser humano remite o religa al símbolo por excelencia, que es una 
realidad cosmoteándrica, es decir, donde el cosmos (creación), el misterio 
(Dios) y el ser humano (varón-mujer) están estrechamente relacionados 
e interpenetrados. Desde la religión-espiritualidad cristiana, esta realidad 
última es precisamente el Misterio Trinitario. De igual manera, desde 
la experiencia indígeno-cristiana, particularmente desde lo andino, tal 
realidad cosmoteándrica se expresa en gran medida en el símbolo de la 
Pacha.



16

A partir de lo brevemente expuesto, consideramos inicialmente tres 
presupuestos o claves hermenéuticas necesarias para abordar lo espiritual 
en sus concreciones específicas plurales (espiritualidades), que en el 
caso nuestro es lo indígena-andino, en apertura, escucha y diálogo a las 
vivencias y propuestas que surgen en otros contextos. 

Relacionalidad (convergencia del todo)

Pierre Teilhard de Chardin (1881-1955), uno de los grandes 
pensadores del siglo XX que buscó responder con sentido a las 
interpelaciones y búsquedas de varones y mujeres de su tiempo 
articulando ciencia y teología desde una perspectiva profundamente 
místico-espiritual, consideraba la realidad sostenida por tres componentes 
universales estrechamente compenetrados: lo cósmico, lo humano y lo 
crístico (Teilhard de Chardin, 2002). Más tarde, en otras cartas de 1948 
y 1950, añadía un cuarto componente: “[…] el conjunto debe estar 
tejido con cuatro hilos, a saber: lo Cósmico, lo Humano, lo Crístico y 
lo Femenino […] convergentes, interrelacionados, una inter-relación de 
convergencia), que constituye la trama de las cosas, o el tejido universal, 
cósmico” (Teilhard de Chardin, 2002, p.15). 

En otras palabras, la realidad está íntimamente inter-conectada y 
sostenida por ciertos ejes, fundamentos o hilos mutuamente inter-
compenetrados. De este modo, cualquier pensamiento o disciplina será 
tal en la medida que integra, une y reconcilia las aparentes oposiciones 
(uno-múltiple, materia-espíritu, varón-mujer…) por la vía de la 
superación espiritual. De modo que la vivencia y lectura de la realidad 
desde lo espiritual implica necesariamente una postura profundamente 
integradora o relacional entre materia, humanidad y cosmos, lo cual es 
concebido por Raimon Panikkar (1999) como intuición cosmoteándrica.

Este modo de estar en la realidad nos acerca en estilo, contenido 
y estructura con la mentalidad relacional de los pueblos amerindios, 
que todavía permanece hasta el presente, y cuyo pensamiento filosófico 
es eminentemente relacional y se expresa en imágenes, símbolos, 
representaciones, sueños, comparaciones, narraciones, mitos y 
celebraciones. Así, por ejemplo, para la filosofía náhuatl, “el universo 
es un sistema de símbolos que se reflejan los unos en los otros: colores, 
tiempo, espacios orientados, astros, dioses y fenómenos históricos se 
corresponden” (Estermann, 2011, p.199), lo que nos lleva a formular 
tres principios: la representación simbólica, la inclusión mutua y la 
reciprocidad a todo nivel. Para los mayas, la simetría cósmica y la 
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estructura matemática, además de la representatividad simbólica, son 
principios fundamentales de la realidad.

En este sentido, Estermann (2011, pp.201), relaciona el mundo 
andino, el principio, rasgo o estilo fundamental y determinante en la 
vivencia y concepción del cosmos con la relacionalidad1 de todo, es decir, 

Cada elemento, ser y persona está relacionado con todos los 
demás elementos, seres y personas […] todo está de una manera 
relacionado (vinculado, conectado) con todo […] la entidad básica 
de cosmovivencia andina no es el ente sustancial, sino la relación, 
cuya estructura primordial permite la constitución de los entes 
particulares, y no al revés: la realidad (como un todo holístico) 
recién es (existe) como conjunto de seres y acontecimientos 
interrelacionados). 

Este principio se explicita en al menos en cinco axiomas de vida, que 
caracterizan una determinada ética cotidiana profundamente simbólica: 
complementariedad, reciprocidad, correspondencia, integralidad y 
ciclicidad. 

Transdisciplinariedad (vivencia integral y postura ante la vida) 

Un segundo presupuesto para la vivencia espiritual es la clave o 
actitud interdisciplinaria o, mejor todavía, transdisciplinaria, considerada 
no sólo como momento intelectivo o académico, sino más bien como 
actitud ante la vida, capaz de superar dualismos o fragmentos de ciertas 
posturas ante la realidad. A nivel general, el prefijo trans proviene del 
latín trans (a través, más allá), que, en el castellano de uso corriente, suele 
tener tres significados estrechamente relacionados: a) más allá de, al otro 
lado de, en la parte opuesta, como en los siguientes sustantivos, adjetivos 
o verbos: transnacional, transatlántico, transpirenaico, transportar, 
trasladar; b) a través de, como en: transducción, translúcido, transmitir, 
transatlántico, transparente; c) cambio, mudanza o trastorno, como en 
los verbos: transformar, transferir, transponer, transliterar, trasplantar, 
trastocar, trastornar. 

En general los términos denotan un movimiento o proceso inicial 
con el propósito de alcanzar un objetivo o una situación final distinta de 
la primera, a través de diversos senderos, estilos y mediaciones. Se trata 

1 En otras palabras, el principio de la relacionalidad dice que cada ente, acontecimiento, 
estado de conciencia, sentimiento, hecho y posibilidad se halla inmerso en múltiples 
relaciones con otros entes, acontecimientos, estados de conciencia, sentimientos, 
hechos y posibilidades. 
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de un proceso dinámico, complejo, abierto, de ninguna manera lineal, 
más bien, sujeto a vaivenes y contradicciones; comporta un aprendizaje 
permanente, cotidiano, por lo que se requiere mucha escucha y apertura 
tanto a la propia interioridad como a las voces (o ruidos) del entorno.

A partir de lo expresado se puede comprender el sentido 
de transdisciplinariedad, tal como es concebida en la Carta de la 
Transdisciplinariedad2 (1994, p. 127) en sus artículos número dos, cuatro, 
cinco, nueve y once. Según la cual la actitud transdisciplinaria3 reconoce,

La existencia de diferentes niveles de realidad, regidos por diferentes 
lógicas, […] la unificación semántica y operativa de las acepciones a 
través y más allá de las disciplinas. Ello presupone una racionalidad 
abierta, a través de una nueva mirada sobre la relatividad de las 
nociones de «definición» y «objetividad» […] trasciende el dominio 
de las ciencias exactas por su diálogo y su reconciliación, no 
solamente con las ciencias humanas sino también con el arte, la 
literatura, la poesía y la experiencia interior[…] conduce a una 
actitud abierta hacia los mitos y las religiones[…] reevalúa el rol 
de la intuición, del imaginario, de la sensibilidad y del cuerpo en la 
transmisión de los conocimientos[…].

Este enfoque transdisciplinario, más integrador y armónico, busca 
superar una cierta visión racional identitaria excluyente de los/as otros/
as (sociales, culturales, generacionales, de género…) y de lo otro (entorno, 
cosmos…), precisamente porque quiere incluir al tercero (marginado, 
bio-diverso…). Aunque pudiera parecer un poco idealista, es una postura 
ética que guarda mucha sintonía con el sueño y proyecto de los pueblos 
indígenas (sumaj kawsay, tierra sin mal…), de una vida y pensamiento más 
sapiencial. 

En el mundo andino, la expresión simbólico-sapiencial que más 
puede entrar en diálogo con lo transdisciplinario desde aquella apertura a 
lo religioso-espiritual es probablemente –como se verá más adelante– la 

2 Esta declaración fue elaborada por los participantes en el Primer Congreso Mundial 
sobre Transdisciplinariedad como un compromiso personal moral por parte de cada 
uno de los signatarios. El congreso se llevó a cabo en el Convento de Arrábica en 
Portugal del 2 al 7 de noviembre de 1994.
3 Propone Nicolescu, B. (1996) que “la transdisciplina es una forma de organización de 
los conocimientos que trascienden las disciplinas de una forma radical. Se ha entendido 
la transdisciplina haciendo énfasis a) en lo que está entre las disciplinas, b) en lo que las 
atraviesa a todas y c) en lo que está más allá de ellas […] la transdisciplina representa la 
aspiración a un conocimiento lo más completo posible, que sea capaz de dialogar con 
la diversidad de los saberes humanos”
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Pacha, un vocablo quechua-aymara con muchos significados (tierra, globo 
terráqueo, mundo, planeta, espacio de la vida, universo, estratificación del 
cosmos), que incluye el ser humano y el cosmos, pero que, en síntesis, se 
podría traducir como relacionado o relacionalidad cósmica (Estermann, 
2008, p. 78). 

Decolonialidad (situación y desde donde)

En 1615 el cronista Felipe Guamán Poma de Ayala escribe su obra 
Nueva Crónica y Buen Gobierno, una historia diferente, en lenguaje 
escrito, visual y desde la perspectiva indígena. Profundamente conocedor 
del mundo andino y del español, Guamán Poma considera la situación 
de la Indias como un mundo al revés, al estar socialmente desordenada e 
invertida a causa de la conquista española, que no respeta las categorías 
sociales indígenas ni las relaciones culturales ni tanto menos el mundo 
simbólico ancestral. Por entonces, Poma propone su proyecto de buen 
gobierno desde “una constante y coherente critica ético-política” 
(Mignolo, 2007, p.36) a partir del mismo cristianismo en sus orígenes, 
crítica que abarca a todos (castellanos, indios, negros, moros y judíos), 
pero desde su propia realidad vivida y experimentada: la colonia o 
periferia con todos sus dramas de injusticias, mezclas de jerarquías, 
mestizaje como producto de abuso a las indígenas…

El buen gobierno es para Poma, “el lugar de la convivencia y la 
superación de la diferencia colonial” (Mignolo, 2007, p.37). En otras 
palabras, es una propuesta situada que, en términos actuales, podría 
llamarse decolonial, entendiendo por decolonialidad o pensamiento 
decolonial, aquella postura epistémica integrada e inclusiva de saberes 
otros, capaz de superar la hegemonía de la razón moderna estrechamente 
vinculada al poder colonial expansivo, que logró imponerse a grupos 
subalternos incluso en sus propios imaginarios simbólicos. 

Por tanto, la decolonialidad supone un proceso que comporta 
necesariamente una profunda autocrítica de la propia episteme, una 
desobediencia epistémica, según la expresión del sociólogo colombiano 
Orlando Fals-Borda (1970), cuando afirmaba que “la expansión colonial 
no fue sólo económica y política sino también educativa e intelectual” 
(Mignolo, 2011, p.26) y, por tanto, evidenciaba ya la urgencia de una postura 
ética capaz de decolonizar el saber a partir de un compromiso desde abajo, 
desde lo marginal y periférico. En efecto, dado que todo conocimiento 
está estrechamente vinculado a una cierta geopolítica, es preciso tener 
el debido cuidado sobre los presupuestos y condicionamientos de una 
cierta reflexión religiosa y espiritual. 
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En el contexto actual, se trata de buscar, en palabras de Boaventura de 
Sousa Santos (1998) un nuevo sentido común, precisamente recuperando 
los principios éticos de las sabidurías otras, como las indígenas, que hoy 
apuestan por el sentido profundo del buen vivir, o buen con-vivir y sus 
implicancias en la vida concreta de los pueblos y del cosmos.

 En tal sentido, el antropólogo indígena ecuatoriano Patricio 
Guerrero (2010) ha acuñado el término corazonar para expresar un 
proyecto y estilo no sólo convergente e integrador de lo diverso, sino 
también insurgente y descolonizador. En efecto, 

[…]el Corazonar, lo que hace es descentrar, desplazar, fracturar la 
hegemonía de la razón y poner primero algo que el poder negó, 
el corazón, y dar a la razón afectividad; […] el Corazonar le nutre 
de afectividad, a fin de que descolonice el carácter perverso, 
conquistador y colonial que históricamente ha tenido. (p.41)

Así, habría que comenzar a corazonar una cierta epistemología 
heredada, que ha condicionado, restringido e incluso monopolizado la 
visión de lo espiritual, descartando en gran medida los presupuestos 
senti-pensantes y simbólico-narrativos de los otros pueblos. En otras 
palabras, desde los pueblos del Sur, donde se encuentra América Latina 
y el Caribe, hablar de relacionalidad y transdisciplinariedad comporta, al 
mismo tiempo, asumir una postura decolonial (deconstructiva, crítica) y 
propositiva (creativa, poética) como horizonte de vida y expresión. 

Horizontes teológicos

Los tres presupuestos o claves de lectura considerados son parte, en 
gran medida, de la propia herencia cristiana, si se intenta mínimamente 
revistar su tradición bíblico-teológica y leer con estas claves los recientes 
documentos de la Iglesia católica. En realidad, como hizo Poma en su 
momento y tantos otros pensadores cristianos, se trata de releer las 
propias fuentes teniendo presentes los presupuestos enunciados para 
vivir y proponer nuevos cristianismos, más incluyentes y respetuosos de 
la biodiversidad. En esta búsqueda se encuentra la teología india-cristiana, 
que según su iniciador, Eleazar López (1990), 

[…] no es otra cosa que saber «dar razón de nuestra esperanza» 
milenaria. […] es el discurso reflexivo que acompaña, explica y guía 
el caminar de nuestros pueblos indios a través de toda su historia. 
Por eso existe desde que nosotros existimos como pueblos (p.7).
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Espiritualidad integral, conectada: experiencia creativa, 
abierta

Toda auténtica religión está llamada a integrar con sabiduría creativa 
y desde sus propias vivencias y coordenadas histórico-culturales las 
dimensiones de lo humano, lo divino y lo cósmico, que constituye el 
entramado de lo real.

Lo propio de las religiones es religar la existencia individual con la 
realidad total. La razón de ser de todas ellas es despertar a la conciencia de 
su estado de separación, de letargo y de reintegrarla a esa comunión […] 
sitúan al ser humano ante la adoración, el agradecimiento y la ofrenda 
(Melloni, 2011, p.165). 

En efecto, 

[…] las religiones son pasajes, tránsitos para irse abriendo a esta 
triple dimensión […] ofrecen unas creencias que están en relación 
con lo divino; proponen unas pautas éticas para enseñar a vivir en 
comunidad; celebran unos ritos en relación con lo cósmico que 
sirven para ubicarse en el espacio y en el tiempo y para reverenciar 
la tierra. (Melloni, 2001, p.166)

En tal sentido, una verdadera religión4 permite concretamente 
vivir aquel religar o relacionar la triple dimensión de la realidad como 
experiencia profundamente espiritual de encuentro inclusivo y apertura 
mística. Hace 50 años expresaba la Declaración del Concilio Vaticano II 
Nostra aetate que los seres humanos, […] esperan de las diversas religiones 
la respuesta a los enigmas recónditos de la condición humana, que hoy 
como ayer, conmueven íntimamente su corazón […] ¿Cuál es, finalmente, 
aquel último e inefable misterio que envuelve nuestra existencia, del cual 
procedemos y hacia donde nos dirigimos? (Iglesia Católica, 2013, párr.3)

En esa oferta profunda de sentido, las religiones vuelven a ser 
auténticas vías místico-espirituales, evitando caer –como ocurrió con 
gran parte del cristianismo– en aquellas desviaciones institucionales, 
normativas, legalistas, dogmáticas o de poder, propias de occidente y de 
la cristiandad colonial.

4 Para Melloni, existen tres grandes constelaciones religiosas, a saber: a) las religiones 
cósmicas, de profunda relación espacial-ritual con la tierra comprendida como símbolo de 
vida y donde se ubicarían las religiones amerindias; b) teístas-personalistas, con predominio 
de la palabra, proclamada primero y escrita luego y donde se ubicaría el cristianismo; 
c) oceánicas, donde el yo emerge y se sumerge continuamente en la realidad, donde más 
el rito o la palabra, adquiere relevancia el silencio, como en el hinduismo, budismo o 
taoísmo.
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A propósito, en este camino de recuperación de lo espiritual en 
el cristianismo, es preciso recordar la centralidad del Espíritu Santo en 
la vida de quien cree, vivir según el Espíritu (Romanos 8,12-13), como 
criterio y fundamento de un proceso espiritual. Se trata de dejarse guiar 
(Juan 16,13) por el mismo Espíritu que empujó a Jesús al desierto (Marcos 
1,12) y que infundió libertad de lenguaje, coraje y audacia (parresia) hasta 
el martirio a las primeras comunidades cristianas (Hechos 2,29; 4,29; 
4,31; 9,27; 13,46; 14,3; 19,8; 26,26; 28,31; Efesios 3,13). Es el Espíritu 
que recuerda (Juan 14,26) a la persona creyente el amor de Dios Padre 
revelado por medio del Hijo. En fin, muchas cosas se pueden decir, 
pero para no extinguir aquel fuego del Espíritu (1 Tesalonicenses 5,19), 
es preciso poner en práctica sus frutos: “amor, alegría, paz, paciencia, 
afabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio de sí” (Gálatas 
5,22-23).

Vivir según el Espíritu significa hoy asumir la realidad de nuestro 
entorno en clave integral, relacional o conectiva, según las orientaciones 
del mismo papa Francisco en su encíclica Laudato Sí5, donde afirma que 
todo está conectado (Francisco, 2015), todo está relacionado o incluso 
íntimamente relacionado. Uno de los ejes que atraviesan toda la encíclica 
es precisamente “la convicción de que en el mundo todo está conectado” 
(Francisco, 2015, p.16), y por tanto es una clave de lectura espiritual para 
comprender todos los factores de la crisis mundial y lo que sucede en 
nuestro entorno. 

Aquel todo se refiere, por una parte a un justo equilibrio entre el 
cuidado de la propia vida, promoción de la fraternidad y justicia o entre 
el amor a la naturaleza y a los seres humanos, especialmente la valoración 
de las personas marginadas o con discapacidad. Por otra parte, se refiere 
a la ecología integral, que incorpora tanto las dimensiones humanas y 
sociales como los componentes físicos, químicos y biológicos del planeta; 
de igual modo, la preocupación por la salud institucional a nivel familiar, 
nacional o internacional. Finalmente la ecología integral es incompatible, 
por ejemplo con la justificación del aborto o el no reconocimiento del 
embrión humano.

En relación al tema que nos ocupa, para Francisco (2015) lo ético y 
espiritual, junto a lo cultural, están estrechamente conectados y representa 
precisamente la raíz de los problemas actuales, también ambientales. En 
efecto, el ser humano hoy […] está desnudo y expuesto frente a su propio 

5 En adelante LS.
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poder, que sigue creciendo, sin tener los elementos para controlarlo. 
Puede disponer de mecanismos superficiales, pero podemos sostener que 
le falta una ética sólida, una cultura y una espiritualidad que realmente lo 
limiten y lo contengan en una lúcida abnegación. (p.105)

Ante tal situación, se requiere una cultura ecológica eminentemente 
ético-espiritual, como lo señala Francisco (2015, p. 111) “una mirada 
distinta, un pensamiento, una política, un programa educativo, un estilo 
de vida y una espiritualidad que conformen una resistencia ante el avance 
del paradigma tecnocrático”.  En definitiva, “la espiritualidad no está 
desconectada del propio cuerpo ni de la naturaleza o de las realidades de 
este mundo, sino que se vive con ellas y en ellas, en comunión con todo 
lo que nos rodea” (p.216). De allí el camino espiritual es necesariamente 
relacional con todo, es integral y, por tanto, se requiere una “conversión 
ecológica” (p.221). Esta espiritualidad integral, conectada y relacionada 
internamente con el mundo interior y ad extra inmersa con todo lo que 
existe (seres humanos y ecosistema), coincide mucho con la experiencia 
de los pueblos indígenas, donde lo espiritual impregna cada momento de 
la vida cotidiana y todo el entorno.

Espiritualidad como encuentro uni-trinitario: Dios crea por amor

Una espiritualidad integrada, interconectada, interrelacionada, 
desde la teología cristiana, adquiere su fundamento último en el misterio 
trinitario, que representa el modelo divino de una realidad cosmoteándrica 
presente en toda la creación. En efecto, dice el papa Francisco (2015): 

[…] las Personas divinas son relaciones subsistentes, y el mundo, 
creado según el modelo divino, es una trama de relaciones […] 
Todo está conectado, y eso nos invita a madurar una espiritualidad 
de la solidaridad global que brota del misterio de la Trinidad […
la persona está llamada a asumir…] en su propia existencia ese 
dinamismo trinitario que Dios ha impreso en ella desde su creación. 
(p.240)

Siguiendo a San Buenaventura en la encíclica LS, el papa Francisco 
(2015) añade 

[…] toda la realidad contiene en su seno una marca propiamente 
trinitaria […] toda criatura lleva en sí una estructura propiamente 
trinitaria, tan real que podría ser espontáneamente contemplada 
si la mirada del ser humano no fuera limitada, oscura y frágil. De 
modo que el desafío actual es leer la realidad en clave trinitaria 
(p.239)
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Es decir, revisitar la tradición cristiana en clave de relacionalidad o, 
dicho en términos clásicos, recuperar la dimensión de la perijóresis. A nivel 
antropológico, es conviente recordar que el ser humano como lo indica 
Zarazaga (2004) “no es entendido primariamente como una sustancia a 
la que vendría luego a añadirse una relación con Dios, sino que él está 
constituido precisamente por esa relación” (p. 58).

Como hemos afirmado en otros estudios, desde la experiencia 
indígena, el fundamento y sentido de toda la realidad es el Dios Misterio, 
eterno, sublime, interrelación suprema, que está más allá de nuestras 
reflexiones y formulaciones teológicas; es lo último y definitivo, lo 
absoluto, lo sagrado por excelencia, que atrae, seduce, y, al mismo tiempo, 
suscita reverencia, temor. Es el Misterio tremendum et fascinans (Otto, 
1964, p. 4), que recoge en sí e integra toda la vida y experiencia humana, 
relacional y cósmica. En términos cristianos, Zarazaga (2004, p52) señala 
“lo Sagrado es Dios uno y trino, trino y uno: perijóresis6, circumincesión 
(interpenetración de una persona en las otras) o circuminsesión (el estar 
estático y extático de las personas en otras), comunión de tres divinos, 
familia; misterio absoluto, insondable, inefable”. Boff  (1987, p. 11) se 
refiere a la  interpenetración permanente como “[…] correlacionalidad 
eterna, auto entrega entre personas divinas”; como el cosmoteandrismo 
o interdependencia Dios-ser humano-mundo: “última estructura de la 
realidad […] constitutivamente relacional entre tres polos distintos, pero 
inseparables”. (Panikkar, 1994, p. 28)

Por tanto, para quien vive entre dos mundos culturales, como el 
andino tradicional y el cristiano occidental, existe un horizonte común 
desde el cual se lee el Misterio trinitario y es precisamente la característica 
intrínsecamente relacional del modo de ser indígena, que coincide con 
el rasgo también constitutivamente relacional del Misterio trinitario. 
¿Cómo expresar todo esto en conceptos teológicos y lenguajes verbales 
y no solamente en la vida cotidiana y en las celebraciones propias de los 
pueblos? Es una tarea de la teología andino-cristiana.

6 Este término griego tiene dos significados: “contener uno al otro, inhabitar (morar 
uno en el otro), estar uno en el otro” y también “interpenetración o entrelazado de 
una persona en la otra y con la otra”; es un proceso de “reciprocidad activa”, “un 
camino en doble dirección: las personas se interpretaran unas con otras y este proceso 
de comunión constituye la propia naturaleza de las personas”. L. Boff en la trinidad, la 
sociedad y la liberación.
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Revisitación de la propia memoria: cristianismos decoloniales 

Abordar una espiritualidad y ética en perspectiva decolonial supone, 
al mismo tiempo, conocer críticamente la memoria eclesial y revisitarla 
en clave relacional, perijorética. Según la Real Academia Española [RAE] 
(2014) hablar de memoria es, para el sentido común, aquella “facultad 
psíquica por medio de la cual se retiene y recuerda el pasado […]; recuerdo 
que se hace o aviso que se da de algo pasado”; […] y hacer memoria es 
recordar, acordarse”. En realidad, es un concepto genérico, común, que 
se refiere más a recordar el pasado, sin evidenciar con claridad lo que ese 
pasado significa en el presente para la persona, grupo o comunidad que 
recuerda ese algo pasado.

Los filósofos, desde Platón, Aristóteles, Agustín y entre los 
contemporáneos, Paul Ricoeur (1913-2005), en modo particular, han 
profundizado el sentido de la memoria, que tiene como propio “el recuerdo, 
vale decir, la certeza de una imagen o huella que los acontecimientos del 
pasado dejan en cada sujeto y que permanece marcada en el espíritu” 
(citado por Zarate. s.f). De allí las dos preguntas claves de Ricoeur (2003, 
pp.121-130) “¿de qué hay recuerdo?, ¿de quién es la memoria? Por cierto, 
la memoria tiene relación con el eiko n̄  de Platón, […] la representación 
presente de una cosa ausente y con la afirmación de Aristóteles, la 
memoria es del pasado”.  Ricoeur (2008) nos afirma que,

La memoria es la capacidad de recorrer, de remontar el tiempo, 
sin que nada prohíba, en principio, proseguir, sin solución de 
continuidad, este movimiento […]; orientación de doble sentido, 
del pasado hacia el futuro, por impulso hacia atrás en cierto modo, 
segúnla flecha del tiempo del cambio, y también del futuro hacia el 
pasado, según el movimiento inverso de transito de la espera hacia 
el recuerdo, a través del presente vivo. (pp. 121-130)

Esta conexión con el pasado, a través del presente vivo, convierte al 
presente en memoria viva, que actualiza el pasado. Tal memoria viva ha de 
ser justa, pues debe recordar y “dar lugar a las memorias de las minorías 
o de grupos que no están en el poder” (Ricoeur, citado en Zarate, 2006), 
es decir, debe incluir en lo posible, todas las voces de un grupo, pueblo o 
sociedad. En el caso que nos ocupa, se debe recuperar la memoria de las 
minorías invisibilizadas: indígenas, afrodescendientes, migrantes…

En el caso de la Iglesia, en cuanto comunidad creyente, debe recordar 
y hacer presente su carácter plural, asumiendo su historia concreta con 
todos sus vaivenes de luces, sombras y contradicciones, dispuesta siempre 
a purificar su memoria, mediante una valoración renovada, histórica y 
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teológica, de los acontecimientos implicados, que conduzca si resultara 
justo a un reconocimiento correspondiente de la culpa y contribuya a un 
camino real de reconciliación. (Comisión Teológica Internacional, 2000, 
p. 5). Sin este proceso de sanación y armonización personal-colectiva, 
la Iglesia no podrá asumir con autenticidad su presente nuevo ni tanto 
menos proyectarse con creatividad.

Más concretamente, “la memoria cristiana consiste en guardar 
testamento del Señor, es decir, en permanecer en el amor (Juan 13,34; 
15,10; y 1era de Juan 3,24). Para Léon-Dufour, (1965, p. 458) “cuanto 
más penetra el Espíritu en la vida de un cristiano, más vigilante lo hace, 
tanto más atento a los signos de los tiempos […]”. Por tanto, la memoria 
creyente, en cuanto esencialmente eclesial-comunitaria y situada en un 
espacio-tiempo determinado, ha de estar muy atenta a oír y discernir lo 
que el Espíritu dice a las iglesias (Apocalipsis 2,7-11). En otras palabras, 
en la medida que la Iglesia se deja interpelar por los signos de los tiempos 
y recrea su pasado en las celebraciones cotidianas, “el Espíritu Santo7  es 
la memoria viva de la Iglesia” (Juan 14,26) 

Precisamente, gracias al Espíritu, este recuerdo vivo, le permite a 
toda/o discípula/o permanecer fiel en el amor de Jesucristo, haciendo 
presente su proyecto del Reinado de Dios o, en términos más actuales, 
de buen vivir o buen con-vivir, evitando así todo tipo de olvido social, 
cultural y eclesial. El mismo papa Francisco (2015) expresaba a propósito 
en Paraguay:

[…] un pueblo que olvida su pasado, su historia, sus raíces, no tiene 
futuro. La memoria, asentada firmemente sobre la justicia, alejada 
de sentimientos de venganza y de odio, transforma el pasado en 
fuente de inspiración para construir un futuro de convivencia y 
armonía, haciéndonos conscientes de la tragedia y la sinrazón de 
la guerra.

Sobre el tema, el Consejo Episcopal Latinoamericano (2007) 
reunidos en Aparecida en ocasión de la V Conferencia General del 
Episcopado Latinoamericano y del Caribe señalan con claridad: 

Permanece aún en los imaginarios colectivos una mentalidad 
y mirada colonial8 con respecto a los pueblos originarios y 

7 El Espíritu Santo recuerda el misterio de Cristo: la celebración del misterio cristiano 
en la economía sacramental.
8 La versión oficial cambia la expresión mirada colonial por una cierta mirada de menor 
respeto acerca de los indígenas y afrodescendientes.
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afroamericanos. De modo que, descolonizar las mentes, el 
conocimiento, recuperar la memoria histórica, fortalecer espacios 
y relaciones interculturales, son condiciones para la afirmación de 
la plena ciudadanía de estos pueblos. (p. 24)

En otras palabras, se trata de superar una colonialidad internalizada 
en la mentalidad, actitudes y estructuras eclesiales que se expresan en 
afirmar la supremacía de una visión occidental dominante y que toma 
cuerpo, por ejemplo, en un estilo organizativo (poder, gobierno) y modelo 
epistémico único (saber, teología), relegando así otras visiones y estilos, 
otras epistemologías y saberes, otras vivencias religiosas. Desde el punto 
de vista indígena, tal paradigma eclesial mono-cultural y mono-teológico 
impide de hecho una presencia fraterna, activa, propositiva y creativa en 
las comunidades cristianas y en los institutos religiosos. 

Para las/os indígenas conscientes de su propia identidad, ingresar 
y permanecer, por ejemplo, en la mayoría de los institutos religiosos 
todavía supone abandonar las propias tradiciones culturales y religiosas. 
Bien lo señala Eleazar López en (citado en J. Gorski & R. Tomichá): 
“vivir el evangelio, con una doble pertenencia y fidelidad, ha sido causa 
de muchos problemas a la hora de relacionarnos con miembros no 
indígenas de la Iglesia” (2006, p. 61).

Ante tal situación, es preciso descolonizar las mentes, es decir, 
terminar con una situación colonial de dominación, prepotencia, 
superioridad, discriminación, que invade no sólo nuestras visiones o 
imaginarios colectivos, sino nuestras relaciones, comportamientos y 
actitudes cotidianas ante quienes son diversas/os. Este proceso decolonial 
supone en la práctica, recoger la riqueza espiritual vivida por los pueblos 
indígenas, en gran medida en sintonía con el cristianismo recibido, y que 
puede servir a la sociedad global hoy en su búsqueda de espiritualidades 
alternativas sólidas, coherentes, creíbles e integradas.

Implicaciones éticas

A partir de todo lo expuesto, se puede apreciar la estrecha relación 
entre espiritualidad y ética, mencionada incluso en la encíclica Laudato 
Sí del papa Francisco. Por otra parte, resulta evidente la profundidad de 
vivencia espiritual (incluso mística) y la coherencia ética que sostienen 
una auténtica religión. De allí que, ante la crisis o poca relevancia de 
las religiones institucionalizadas en las sociedades contemporáneas, 
particularmente occidentales, afloren espiritualidades denominadas 
seculares, sin vinculación institucional ni trascendente, pero con 
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propuestas éticas coherentes. Es la denominada espiritualidad laica, al 
respecto Javier Melloni (2011) menciona

[…] la ultimidad está en las cosas y en las personas tomadas por sí 
mismas, sin ninguna otra referencia trascendente que las sostenga 
[…] Impulsa la dimensión ética y el compromiso ecológico, el 
interés por mejorar el entorno colectivo a través de la técnica y de 
la ciencia, transformando el medio en que vivimos (p. 171). 

Aunque no es el tema de este trabajo, conviene tener presente 
que existen espiritualidades seculares muy diversas a las vividas por los 
pueblos indígenas, pero con preocupaciones éticas similares. 

En cuanto a la ética andina, conviene resaltar que esta propuesta 
guarda estrecha relación con el replanteo que algunos autores hacen de 
la ética occidental dominante, marcadamente eurocéntrica, racionalista y 
biologista. En efecto, bajo este contexto, la ética indígena, particularmente 
andina, puede decir algo; urge una ética más ginófila (acorde a los valores 
femeninos). Estermann (2011) señala al respecto

Mucho más sobre los sentimientos y afectos, la sintonía con 
los procesos vitales, es decir, en la vida concreta y corpórea 
[…] una ética material de la vida y de sus condiciones sociales y 
económicas […] replantear la ética en un contexto de muchos 
diálogos interculturales […] ante las amenazas ecológicas, militares 
y económicas (p. 286). 

El jaqi (runa): la fuerza cotidiana del ajayu (espíritu) y de la qamasa 
(coraje, valentía)

En el mundo andino aymara, el ser humano es denominado jaqi, 
jach’a jaqi (adultos) y jisk’a jaqi (menores) y expresan la unidad de varones 
y mujeres que habitan una determinada comunidad. Vicenta Mamani & 
Calixto Quispe (2007) en su obra indican que,

Jaqi es persona individual (sapa Jaqi), es pareja (chacha warmi), 
es familia (uta, suma qamaña tapa), es comunidad (tama Jaqi), es 
humanidad (kunaymani taqi Jaqi). Los aymaras son aqi y se hacen 
plenamente Jaqi cuando forman una pareja y una unidad en 
armonía con la naturaleza y los espíritus tutelares. Por tanto, el Jaqi 
está instituido por la comunidad y para la comunidad (p. 38)

De allí que la tarea del ser humano, es decir, su compromiso ético, 
es luchar cada día por ser mejor persona, mejor jaqi, es sus relaciones 
interpersonales, de pareja, familiares, comunitarias y cósmicas. Esta 
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concepción relacional del ser humano con los demás y especialmente 
con la comunidad es similar en el mundo quechua, donde toda runa debe 
también ser buena persona o allin runa, lo que se expresa en el sur andino 
peruano con las recomendaciones: allin runa kaya (sé buena persona) o 
runaqa allimpuni kanchis (las personas siempre somos buenas). Por tanto, 
corresponde al ser humano andino vivir según lo que está llamado a ser 
por tradición, con el propio esfuerzo cotidiano (Cáceres, 2007)

En concreto, Mamani (2010, pp. 15-17) resume en gran medida la 
comprensión y vivencia cotidiana aymara del ser jaqi, en las dimensiones 
personales, comunitarias y cósmicas:

Contemplar las estrellas y la luna para predecir el tiempo relacionado 
con la agricultura y la ganadería. Saludar con respeto al sol, a la luna y a 
las estrellas para fortalecer la energía vital. Contemplar las nubes lo que 
nos anuncian. Dialogar con el granizo y la helada para que no haya daños 
agrícolas y pecuarios. Escuchar a las ispallas e illas para que nos alimenten 
y mantengan en equilibrio.

•	 Criar y cuidar a los animales y chacras para que ellos también nos 
críen. Dejarse criar con las plantas para vencer a las enfermedades.

•	 Escuchar al zorro lo que nos anuncia, al águila lo que nos ha de 
pasar, a los pajarillos lo que nos anuncian,  a la lechuza qué nos 
dice y quién ha de morir, al tero tero liqi liqi para predecir si ha de 
ser o no un año lluvioso y] a la víbora lo que nos anuncia.

•	 Respetar al agua, aire y tierra para vivir saludablemente evitando 
la contaminación. Dialogar con los cerros, apachetas, uywiris y 
achachilas para que nos protejan. Dialogar con la Pachamama para 
que nos críe y nos provea lo necesario para vivir.

•	 Solidarizarse con los pobres, huérfanos, viudas, ancianos, niños 
y forasteros en sus necesidades. Practicar el ayni, mink’a, sataqa, 
chhala, mit’a, t’inkha, waki en la familia y la comunidad. Celebrar la 
fiesta familiar y comunitaria con amor para recrear, regenerar y 
revitalizar la vida en su globalidad.

•	 Vivir y estar en permanente comunicación y diálogo con nuestros 
difuntos.

•	 Reciprocar con nuestros seres tutelares y estar en diálogo 
permanente para vivir y convivir con toda la creación. Criar con 
responsabilidad todas las cosas para que la Pachamama nos críe a 
todos sus hijos e hijas.
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Estos principios, valores, actitudes o incluso sueños a ser realizados, 
han guiado y sostenido la vida cotidiana y comunitaria en las poblaciones 
andinas a lo largo de los siglos, dándole consistencia social a partir de 
un profundo fundamento religioso, cultural y simbólico. No obstante, y 
para evitar caer en un cierto idealismo, tales principios o valores andinos 
(quechua-aymaras) han sido (y son) vividos en un espacio-tiempo 
determinado con todas sus limitaciones, como cualquier grupo humano. 

A propósito, Mamani (2014) resalta con mucha lucidez autocrítica 
el carácter androcéntrico y patriarcal de los pueblos indígenas, como en 
el caso aymara. Propone, como camino de superación, a nivel cultural 
y eclesial, recuperar las propias raíces aymaras, así, por ejemplo, el ajayu 
(ánimo, espíritu o fuerza ancestral) y la qamasa (coraje, valentía…; parresía 
en griego) como ética de buen convivir. 

En sus palabras “la espiritualidad significa vivir con nuestro ajayu, con 
nuestra qamasa, que son nuestra qipa, nuestro alimento del alma, es el hilo 
que sostiene nuestras vidas. Mamani (2014) señala que esta espiritualidad 
requiere ser recreada, alimentada y fortalecida continuamente, “las 
mujeres somos como una planta, necesitamos ser echadas con agua fresca 
y abono de la espiritualidad para vivir empoderadas con el poder de la 
qamasa para afrontar diferentes tipos de opresión, violencia, marginación 
y exclusión” (pp. 137-138).

El ayllu-ayni: la reciprocidad y equilibrio en el nido de comunidades

El principio de la relacionalidad andina quechua-aymara se vivencia y realiza 
especialmente en la comunidad local de pertenencia, tradicionalmente 
denominada ayllu, donde se practica la ayuda mutua socio-económica 
redistributiva, o simplemente ayni. Esta práctica es conocida más como 
reciprocidad, un rasgo central de la ética andina, al respecto Enrique 
Mayer (1974) (citado en Matos, 2014) define dicho término como

Una relación social que vincula tanto a una persona con otras, con 
grupos sociales y con la comunidad, como a grupos con grupos, 
comunidades con comunidades, productores con productores y 
a productores con consumidores, mediante el flujo de bienes y 
servicios entre las partes interrelacionadas (p.37)

En palabras de Mamani et al (2012, pp. 32-33) el ayllu es:

El nido vital de las diferentes culturas […] nido para las diferentes 
comunidades, y en las comunidades existen las casas que también 
son nidos […] La comunidad instituye la casa como nido vital para 
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acoger a la humanidad, la naturaleza y sus espíritus […] La casa 
sabe enojarse cuando el ser humano se cree todo poderoso […]

¿Cómo este principio relacional-comunitario-recíproco es vivido 
fuera de los tradicionales pueblos aymaras? ¿En qué medida la migración 
interna y externa cambia las costumbres heredadas y los patrones éticos? 
Al respecto, Julio Pérez (citado en Mamani et al, 2010, p.29) expresa: 

El aymara en la ciudad y en la sociedad urbana, desde siempre, 
parece mostrar dos modos de ser, como dos personalidades: uno, 
destinado para enfrentarse y acomodarse ante la sociedad moderna 
urbana, con una actitud de subordinación ante el misti o los mistis 
y, otro, destinado para relacionarse con sus compatriotas, con los 
demás aymaras que se encuentran en las ciudades. 

Esta actitud para sobrevivir, heredada de la época colonial, no impide 
a los aymaras llevar su modo de ser y de actuar en comunidad, más allá 
del espacio propio de origen y en medio más urbanos y occidentalizados, 
incluso muy permeados por la cultura digital. Según nuestro autor, los 
valores que los aymaras en pareja llevan consigo serían: el esfuerzo, 
el trabajo, la austeridad, la habilidad, la disciplina o vida ordenada, la 
responsabilidad, la reciprocidad, el respeto mutuo (sin distinguir rango 
social o poder económico), el estar ocupado (ama qhella: no seas ocioso), 
la lealtad comunitaria, entre otros. 

Por su parte, Cáceres (2007) destaca desde el sur peruano los valores 
persistentes en las comunidades quechuas, especialmente el acto de 
perdón o pampachanakuy, de capital importancia para la vida de un pueblo. 
De igual modo, el runa andino debe cultivar la serenidad, la regularidad, 
la sinceridad, la sencillez, la veracidad (ama llulla: no seas mentiroso), la 
humildad, la ecuanimidad y la concentración. Esto último nos recuerda 
cómo la ética andina se sustenta en una visión contemplativa y simbólica 
de la realidad. En efecto, la tierra no da así nomás, pues requiere no 
sólo cuidado y atención secular, sino especialmente dedicación espiritual, 
cariño religioso, en definitiva, conexión permanente con lo sagrado que 
sostiene el mundo, denominado por los quechuas y aymaras Pacha. 

La Pacha: nido cósmico para vivir bien 

Como ya se ha repetido, el sentido último de la espiritualidad y ética 
para los pueblos andinos radica en el símbolo de la Pacha, como sustento, 
garantía, causa y finalidad de todo cuanto existe. Según Estermann (2008) 
desde la filosofía, Pacha significa 
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El universo ordenado en categorías espacio-temporales, pero 
no simplemente como algo físico y astronómico. La palabra 
griega kósmos tal vez se acerque más a lo que quiere decir pacha, 
incluyendo el mundo de la naturaleza al que también el ser humano 
pertenece. Pacha también podría ser un equivalente homeomórfico 
del vocablo latino esse (ser), pacha es lo que es, el todo existente 
en el universo, la realidad. Contiene como significado tanto 
la temporalidad como la espacialidad: lo que es, de una u otra 
manera existe en el tiempo y ocupa un lugar (tópos) […] Tiempo, 
espacio, orden y estratificación son elementos imprescindibles 
para la relacionalidad del todo. Articulando el aspecto de cosmos 
con el de relacionalidad, podemos traducir pacha como ‘cosmos 
interrelacionado o relacionalidad cósmica. (p. 78)

Desde la experiencia de los propios andinos, señala Mamani et al 
(2010) que la Pacha 

“Es el eterno misterio, el nido donde creemos existir dentro del 
universo vital cósmico. Por eso decimos nido de oro y plata en la 
dimensión del infinito y en sus múltiples manifestaciones […] Es 
la casa grande, el nido de vida donde el espíritu nos hace vivir en 
armonía […] Es el nido de los espíritus protectores como ser: ispalla, 
espíritu de las plantas; illa, espíritu de los animales; kuntur mamani, 
espíritu de la casa y otros. Pero también los espíritus malignos 
están presentes […] es infinito más allá del espacio y del tiempo. 
Entonces, dentro de este universo cósmico, Pacha interactúa en el 
espacio de arriba, de acá y de abajo” (pp.8-11). 

Como se puede apreciar, Pacha es una noción polisémica, en cuanto 
simbólico-religiosa que permea toda la existencia andina. Expresiones 
como misterio, nido, cosmos, armonía, espíritus, infinito, tiempo, 
espacio…, nos pueden ayudar en su comprensión. Pero seguramente, 
la forma más profunda de aproximación es la propia experiencia de 
inmersión en el mundo religioso andino (quechua-aymara) para aprender 
de las sabidurías de abuelos y abuelas. 

A partir de esta experiencia de encuentro con la Pacha-Misterio 
será posible vivir y comprender más en profundidad la ética andina 
estrechamente relacionada con la vida, denominada hoy buen con-vivir. 
Así, por ejemplo, Pachamama ya fue comprendida por los misioneros 
de la primera evangelización como “la tierra de pan llenar y acerca de 
los antiguos era nombre de reverencia, por ver que la tierra les daba de 
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comer” (Bertonio, 2011, p. 420) y era, por consiguiente, el fundamento 
de la vida espiritual y de todo cuanto existe.

 En definitiva, como señala Mamani (2012), Pacha es

El nido cósmico vital para vivir bien: Pacha es el nido de vida de 
culturas, comunidades, familias y de todo lo que existe […] es el 
nido vital eterno de la humanidad […] es el nido vital eterno de los 
animales existentes […] es el nido de vida eterno de las plantas […] 
es el nido vital de la nube, el sol, la luna, las estrellas y todo lo que 
existe en el cosmos […] nido de todo lo que existe en el vientre de 
la Pachamama: el oro, la plata y el agua que fluye como fuente […] 
(p. 32).
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Introducción

En junio del 2015 el Instituto de Teología y Política (ITP) Münster 
en Alemania publicó una declaración en relación al problema de las 
deudas externas; refiriéndose especialmente al tratamiento de las 
deudas externas de Grecia durante la actual crisis. Quisiera realizar mis 
reflexiones correspondientes en dos partes, en la primera parte discuto 
la problemática del endeudamiento en general, inclusive sus dimensiones 
teológicas. En una segunda parte me refiero al conflicto alrededor de 
la deuda externa de Grecia en los últimos años. La declaración del ITP 
parte de un texto, que desde más o menos 2000 años ha sido básico para 
nuestra cultura occidental. De eso sigue, por supuesto, también, que este 
mismo texto ha sido siempre discutido e interpretado de diversas maneras 
y que todavía es así. Se trata del padre-nuestro de la tradición cristiana, 
en el cual se pronuncia el siguiente pedido: “Perdónanos nuestras deudas 
como nosotros hemos perdonado a nuestros deudores” (Mateo 6,12). La 
declaración resume de la siguiente manera el significado del texto:

Hay que perdonar deudas, si es imposible pagarlas y si, por esta 
razón, llevan a la miseria y pobreza de los deudores. Según la Biblia 
la deuda del ser humano con Dios consiste en cobrar las deudas 
de otros sin consideración. Dios perdona las deudas que los seres 
humanos tienen con él, en cuanto que ellos perdonan las deudas 
que otros seres humanos tienen con ellos. La Biblia contiene la 
sabiduría milenaria que también hoy se confirma en Grecia, que 
deudas impagables destruyen la vida del deudor. El pedido del 
padre-nuestro «perdónanos nuestras deudas» exige la renuncia a un 
cumplimiento de la ley, que mata a los seres humanos. Para cuidar 
la vida humana y, por tanto, para que los deudores puedan vivir, 
pide el padre-nuestro la resistencia a la ley, según la cual las deudas 
tienen que ser pagadas sin ninguna consideración. (ITP, 2015, s.p.)

El Instituto de Teología y Política dos meses después de haber 
publicado la declaración, envío la noticia siguiente a los firmantes de la 
declaración:

Queridos /as firmantes de la declaración “Y perdónanos nuestras 
deudas”. En Grecia se ha tomado nuestra declaración como 
expresión de nuestra solidaridad, en Brasil y en América Latina 
en general la han tomado como base para acciones parecidas. 
Solamente en la República Federal de Alemania hasta hoy no hemos 
podido notar ninguna resonancia. El diario Tagesanzeiger en Suiza 
escribió: “Pase lo que pase con Grecia, un resultado está claro: la 
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austeridad como doctrina es más firma que nunca”. Da lo mismo, 
que los resultados sean destructores, que su lenguaje suene más 
bien hasta «soviético» y que nadie no sienta ninguna satisfacción 
al escucharla. Se trata de la única idea que le ha quedado a nuestra 
política. (Hinkelammert citado en ITP, 2015, p. 6) 

Esto me ha interesado profundamente, porque aquí en América Latina 
hemos argumentado desde los años 80’s y 90’s de una manera muy 
parecida, pero en contraposición tenemos la reacción en Alemania, la cual 
ha sido igual como hasta ahora frente a la crisis de la deuda de Grecia. Es 
precisamente importante realizar este análisis, porque evidencia la falta de 
reacción ante estos argumentos de algunos que tienen a su vez simpatía 
para que haya una condonación de la deuda. Recalco nuevamente, hace 
falta profundizar en el análisis.

La teología de la deuda y la crítica de la ley

Me parece ahora importante reflexionar, que la teología de la deuda, 
como consta en el padre-nuestro, es más que solamente una teología de la 
deuda. Es a la vez en general una crítica de la ley, que Jesús efectúa, y que 
precisamente para el caso de la teología de la deuda es más desarrollada. 
Pero ya en Jesús es más bien definitiva.

Aquí entonces es importante mostrar, como Pablo de Tarso trata 
esta misma problemática. No habla directamente de una teología de la 
deuda y por tanto tampoco habla de una crítica del pago de la deuda, sino 
Pablo integra todo este conjunto en su crítica de la ley, que es a la vez una 
teología de la ley. Su definición del problema es sorprendentemente claro 
y fácilmente comprensible. Dice: “La espina de la muerte es el crimen. La 
fuerza del crimen es la ley” (1Cor 15,56)1.

Pablo pronuncia aquí en forma universal y por tanto conceptual su 
crítica de la ley. En términos de Pablo sería ahora la teología de la deuda 
la siguiente: si un deudor no puede pagar, su vida es amenazada. Pero el 
acreedor cumple precisamente con la ley, si a pesar de eso exige el pago. 
Tiene ahora un poder despótico sobre el deudor. Pero el acreedor como 
déspota tiene una muy buena conciencia (moral) por que cumple con la 

1 Yo traduzco la palabra, que normalmente se traduce por pecado con la palabra 
crimen. Creo, que la expresión pecado no trasmite para el lector de hoy lo que está 
diciendo Pablo. Posiblemente no todo pecado es un crimen, pero sin duda todo crimen 
es pecado. Nuestras imaginaciones del pecado hoy son muy diferentes. Entendemos 
normalmente con pecado algo sexual. Por eso, la palabra pecado no puede trasmitir lo 
que Pablo realmente dice.
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ley. Si ahora aparece resistencia de parte del deudor, resulta precisamente, 
lo que dice Pablo, es decir, la ley se transforma en la fuerza que fomenta 
cualquier procedimiento despótico. Con eso la ley da fuerza precisamente 
al crimen, cuya fuerza es la ley. Y este crimen Pablo llama la espina de la 
muerte.

De hecho, Pablo dice lo mismo que Jesús también ha dicho en el 
padre-nuestro en referencia a la deuda. Sin embargo, Pablo lo dice en 
forma de un reflexionado análisis de la realidad. Podríamos decir hasta: 
Pablo habla en la forma de una ciencia de hoy. Pero por eso no puede 
tratarse únicamente de una teología de la deuda. La crítica de Jesús frente 
al sabbath judío muestra los mismos rasgos: “El ser humano no es para 
el sabbath, sino el sabbath es para el ser humano” (Kasper, 2014). Si el 
Sabbath no es para el ser humano, otra vez se somete al ser humano a un 
poder despótico, lo es otra vez la espina de la muerte.

A partir de eso surge una tesis general, según la cual toda ley tiene en 
si un quiebre en el sentido de darse vuelta al contrario. Si se cumple la ley 
más allá de este límite del quiebre, la propia ley se transforma en la fuerza 
del crimen, en poder despótico y por tanto en la espina de la muerte. Eso 
no vale solamente para algunas leyes, vale para toda ley de formulación 
universal y de cumplimiento formal, vale también para las leyes de Dios. 
En un determinado punto se transforman en lo contrario y muestran el 
quiebre que contienen.

Sin embargo, también hay leyes en relación a las cuales no es admitido 
este despotismo de la ley. Siempre me ha interesado eso; supongamos el 
reglamento de tráfico. En forma legal determina como el participante 
en el tráfico se tiene que comportar, así por ejemplo determina quien 
en qué situación tiene la preferencia, con eso está dada la situación legal. 
Sin embargo, después se habla sobre el quiebre que también atraviesa 
este reglamento del tráfico y se prohíbe insistir en la preferencia. Si 
otro no ha respetado la preferencia, no es lícito atropellarlo, aunque el 
cuerpo de la ley deja abierta dicha posición. Sin embargo, quien atropella 
intencionalmente a aquél que violó por su parte el reglamento de tráfico, 
es considerado el responsable del choque y como criminal. 

Tenemos dos casos, por un lado el escenario de incapacidad del 
deudor con el pago de la deuda. Ante tal situación, el acreedor puede 
tranquilamente atropellar aquél que no cumplió la ley, es decir al deudor. 
Por otro lado, tenemos el escenario de la deuda que da absoluta libertad 
al despotismo de la ley. Con respecto al primer caso, no debo cumplir 
la ley atropellando al otro que violó la preferencia, si eso amenaza la 
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vida del otro; pero con la situación de la deuda, puede suceder, ya que 
el extraordinario poder está en manos del acreedor. En un contexto de 
realidad, sucede en Alemania donde ningún tribunal puede aplicar el 
castigo de muerte, sin embargo, el ministro de hacienda puede condenar 
a muerte cuando se trata de deudas no pagadas; podemos relacionar 
dicho contexto con lo que suceden entre Alemania (país acreedor) y 
Grecia (país deudor).

El incumplimiento de la ley siempre aparece y nosotros tenemos 
que relacionarnos con eso. Siempre es posible, conseguir que al incumplir 
la ley se ejerza un poder despótico, el cual incluya hasta el derecho 
de dictar sentencias de muerte y ejecutar, sin que el sistema de la ley 
pueda intervenir. Es contradictorio cuando una sociedad ha tomado la 
decisión de renunciar a la condena y castigo de muerte por faltas a la 
ley, pero cuando hay un ejercicio despótico de la misma ley, más allá del 
incumplimiento o faltas, la pena de muerte está todo el tiempo disponible. 
El tribunal supremo alemán no puede pronunciar una sentencia de 
muerte, sin embargo, el ministro de hacienda puede condenar a muerte a 
cualquier cantidad de personas.

No obstante, el derecho que sea así nuestra actual teoría económica 
llama la base de la libertad humana. Con eso el despotismo es transformado 
en la base de la libertad humana y los derechos humanos pueden ser 
violentados o abolidos según su gusto, o de otra forma, que se declare un 
deber abolirlos. Este deber vale como exigencia de la libertad de nuestros 
neoliberales. Por lo menos eso vale para cualquier juicio sobre lo que se 
llama hoy racionalidad económica. A la abolición de derechos humanos 
se da el nombre eufemístico de «reformas», mientras en realidad se trata 
de la abolición de reformas anteriores que introdujeron determinados 
derechos humanos en nuestra legalidad y en nuestras constituciones.

Este punto de quiebre de la ley con su inversión de la ley en su 
contrario, es el punto de partida de cualquier crítica realista a la misma 
legislación, pero también, de todas las teologías de la ley en los evangelios 
y en Pablo de Tarso. Si Pablo dice que es imposible cumplir toda la ley, 
entonces esta limitación no es la consecuencia de la imposibilidad del 
ser humano de disciplinar su concupiscencia o los deseos subjetivos, 
sino que se refiere también a esta imposibilidad objetiva de cumplir con 
los mandatos (eso vale tanto para el capítulo 3 de la carta a los Gálatas 
como también para el famosos capítulo 7 de la carta a los Romanos). 
No siempre se puede pagar todas las deudas, no siempre se puede decir 
la verdad, no siempre se puede respetar la propiedad. La ley tiene su 
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punto quiebre y con eso produce la propia imposibilidad de ser cumplido 
absolutamente. 

El cumplimiento absoluto de la ley es la muerte o, si se quiere, el 
suicidio colectivo de la humanidad. Se trata, como dice Pablo, de la espina 
de la muerte. Por tanto, se trata de suspender la ley siempre y cuando su 
cumplimiento destruye las posibilidades de vivir de seres humanos o de 
la humanidad. Hay que dejar a la espina de muerte sin filo.

Un ministro del interior alemán decía sobre el asilo eclesiástico que 
hay muchas parroquias que violan la ley para poder salvar a refugiados, 
dándoles espacio en sus parroquias, no hay espacios sin vigencia de la ley, 
si no hay espacios sin ley, no hay tampoco vida humana. Esta prohibición 
de espacios sin ley es totalitarismo absoluto, si se impone, pero es el 
sueño de muchos que quieren leyes absolutas. 

Podemos volver sobre el problema del pago de una deuda impagable. 
Aparece la exigencia de condonar tales deudas; eso crearía obviamente 
también un espacio sin ley, pero lo llena por justicia, que se basa en la 
exigencia de humanizar la vida humana. No se trata de alguna norma o 
de alguna ley que condone la deuda, se trata de crear estos espacios sin 
ley, como apareció en el asilo eclesiástico arriba mencionado. Es una 
exigencia de la justicia, pero algo que hay que solucionar con un juicio, el 
cual tiene que estar cerca de la sabiduría y que nunca puede ser reducido 
a alguna norma existente.

Lo que se refiere a esta problemática de los espacios sin leyes, 
Pablo indica la posibilidad de una solución.  El espacio sin ley no es 
definitivamente vacío, pero no puede ser ordenado definitivamente por 
ninguna ley formal. Lo señala Pablo en la carta a los Romanos (13,8-10)

Con nadie tengáis otra deuda que la del mutuo amor. Pues el que 
ama al prójimo, ha cumplido la ley. En efecto: No adulterarás, no 
matarás, no robarás, no codiciarás y todos los demás preceptos, se 
resumen en esta fórmula: Amarás a tu prójimo, tú mismo lo eres2. 
La caridad no hace mal al prójimo. La caridad es, por tanto, la ley 
en su plenitud. 

Lévinas (1986) propone en su traducción lo siguiente:

¿Qué significa “como a ti mismo”? Buber y Rosenzweig tuvieron 
aquí los mayores problemas con la traducción. Dijeron: como a ti 

2 He cambiado la traducción más usual. Dicen casi siempre amarás a tu prójimo como a 
ti mismo. Yo escribí en cambio: Amarás a tu prójimo, tú mismo lo eres.
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mismo ¿no significa eso, que uno ama más a sí mismo? En lugar de 
la traducción mencionada por Ustedes, ellos tradujeron: ama a tu 
prójimo, él es como tú’. Pero si uno ya está de acuerdo en separar la 
última palabra del verso hebraico kamokha del principio del verso, 
se puede leer todo también de otra manera: Ama a tu prójimo; esta 
obra es como tú mismo; ama a tu prójimo; tú mismo eres él; este 
amor al prójimo es lo que tú mismo eres. (p. 144)

Una traducción muy parecida usa Dick Boer (2008):

Y con amar en este contexto no hay referencia al amor entre 
amantes –y que en el cantar de los cantares es cantado en su gloria 
gozada. Este amor no puede ser objeto de un mandamiento. El 
amor al prójimo quiere decir: ser solidario, estar al lado del otro 
que no se puede salvar sin ti, como tú no te puedes salvar sin él. 
(p. 108)

Encontré una reflexión interesante de la teóloga Brigitte Kahl, que 
puede precisamente demostrar que Pablo efectivamente se imagina el 
amor al prójimo en el sentido de la traducción presentada por Lévinas, al 
respecto Kahl (2015) menciona:

Uno de los conceptos claves en la nueva definición de parte de 
Pablo del mismo y otros es la palabra griega allelon, que aparece 
en Gal 5-6 siete veces. Normalmente es traducido como “juntos”. 
Pero verbalmente significa diferente-diferente (de allos-allos) e implica 
al otro como el criterio decisivo de ser-uno-mismo. (p.97)

Se puede concluir que también Pablo concibe el amor al prójimo 
como lo hace Lévinas en su traducción, que es derivada de la traducción 
de Franz Rosenzweig y Martin Buber.

De eso sigue entonces que para Pablo la legitimidad de cualquier 
ley depende de que sea compatible con este criterio. Si no lo es, hay que 
declarar el espacio sin ley, que tiene como su criterio este amor al prójimo 
en esta formulación y sin ninguna ley.

Esta traducción, la cual es aún más auténtica, sobre lo que significa 
el amor al prójimo, abre una visión algo nueva para el mundo actual. 
Se trata de tendencias a descubrir y desarrollar una dimensión espiritual 
de la acción y precisamente también de la acción política. Mientras el 
pensamiento burgués-capitalista tiene una espiritualidad muy clara, para 
el pensamiento crítico es más difícil, pero no se puede contestar a la 
espiritualidad del pensamiento burgués sin desarrollar una espiritualidad 
de la acción propia.
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La crítica de la espiritualidad del pensamiento burgués-capitalista la 
presentó Marx (1867) especialmente en su teoría del fetichismo. Después 
fue desarrollado a profundidad por Walter Benjamin en el desarrollo 
de la teología de liberación en América Latina, la cual trata de una 
espiritualidad en cuyo centro está el Dios como dinero.

Pero recién hoy encontramos intentos bien diseñados para descubrir 
y desarrollar una nueva espiritualidad en el interior de la acción misma. 
En África del Sur se expresó especialmente su resistencia en contra del 
apartheid, para ser continuado después de la democratización de África 
del Sur. Me refiero a la fundamentación de la acción en el humanismo 
Ubuntu3, un humanismo de muy larga tradición en muchas partes de 
África. El Ubuntu fue hecho presente especialmente por el obispo 
anglicano Desmond Tutu y es hoy inclusive parte de la constitución de 
este país. Sus formulaciones son diversas como por ejemplo: «yo soy, si tú 
eres o yo soy, si vosotros sois». Es obvia la cercanía a la formulación del 
amor al prójimo de parte de Rosenzweig y Buber, resumida por Lévinas 
con este humanismo Ubuntu.

Otros ejemplos provienen de algunos países latinoamericanos con 
una gran participación de la población indígena, países donde el concepto 
aparece en la constitución de estos países con diferentes nombres, ya 
sea Suma Qamaña o Sumak Kawsay, que son muchas veces traducidos 
como buen vivir. Sin embargo, debo ser claro, que la vida buena a la 
cual nos referimos no debe ser estudiada en un sentido aristotélico, sino 
como la vida misma, como una vida buena, que es realmente buena; si el 
otro tiene una vida buena eso también vale para la naturaleza; en países 
como Bolivia y Ecuador este concepto de vida tienen una larga tradición 
histórica, el cual proviene de la era pre-colombina, sin embargo, también 
está presente en otros países.

Tenemos que observar hasta donde esta espiritualidad es capaz de 
enfrentarse a la espiritualidad burguesa del mercado y del dios-dinero. 
En todas estas formas de pensar hay todavía una posición común, está 
presente en el pensamiento de la emancipación y liberación del ser 
humano, la emancipación tiene que ser siempre la emancipación del otro, 
pero al serlo, vale también lo contrario, la liberación libera también al 
opresor. El dueño de esclavos que libera sus esclavos, se libera en el 

3 Kakozi (2013, p. 224) señala: en lengua bantú, el término Ubuntu condensa un mundo 
de significados que se traduce por “la humanidad” o “lo humano”. Es que vivir o tener 
Ubuntu quiere decir, a grandes rasgos, “ser humano para con los otros”, esto es, ser 
generoso, solidario, compasivo, vivir o practicar la liberalidad, etc.
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mismo acto también a sí mismo. Así también se libera el hombre que no 
se opone a la emancipación de la mujer; también esta emancipación hay 
que fomentarla para que la emancipación sea firme y duradera.

Por supuesto, resulta rápido el hecho de que el opresor muchas 
veces no está dispuesto a aceptar este tipo de libertad, a esta libertad le 
tiene miedo. Prefiere leer a Nietzsche, donde busca una emancipación 
muy diferente, es decir, la liberación de todas las emancipaciones.

Lo que resulta es un conflicto entre posiciones de fondo, 
primero una parte de la imaginación según la cual una de las partes 
tiene la victoria, quien somete se transforma en el superior sobre los 
sometidos, considerado como la solución racional y como la solución 
por la competencia en el mercado. Segundo, la otra posición parte de la 
necesaria liberación del sometido, cuya solución es la competencia. Por 
consiguiente, la solución racional es hacer posible que nadie caiga en la 
extrema posición de subordinación. 

Por ejemplo, visto desde la competencia del mercado la situación 
del desempleo es una situación que es irrelevante para el juicio sobre 
la racionalidad de la economía. La economía es racional simplemente 
por el hecho que descansa sobre el mercado y sus decisiones. En otra 
visión de economía, una economía con un desempleo relevante es 
irracional, simplemente por el hecho de que esta situación es injusta 
en sentido del bien común. En el caso de la reducción de todo cálculo 
de mercado la tesis de la racionalidad es un simplismo inaceptable que 
resulta del pensamiento de la relación de fines y medios de la racionalidad 
instrumental. 

En el caso de la justicia de bien común se especifica la relación 
entre fines y medios, bajo el punto de vista de la posibilidad que tiene 
cada persona para vivir. Por eso, la racionalidad de una acción jamás se 
puede derivar del simple funcionamiento instrumental, no hay que cortar 
la rama sobre la cual se está sentado. Cuando este juicio con Max Weber 
se considera como un juicio de valor sobre el cual la ciencia no puede 
juzgar, eso visiblemente es un simplismo. Rechazar el suicidio no es un 
juicio de valor, sino la condición de cualquier acción racional y por eso 
de la existencia de los juicios de valor mismos.	

Eso nos lleva a una discusión nueva sobre la racionalidad, el 
surgimiento de un nuevo concepto de racionalidad, el cual quiere ir más 
allá de la ilustración del siglo XVIII y pone en dudas el concepto de 
racionalidad de esta ilustración. La primera ilustración se basaba en la 
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racionalidad del mercado y de las leyes del mercado. Hoy en día se puede 
decir que el término es eurocéntrico, esto incluye la exclusiva importancia 
que se da al mercado y a las leyes. Las nuevas discusiones son el resultado 
de los movimientos de emancipación que empiezan después de la 
revolución francesa en el siglo XIX (sobre todo la emancipación de los 
esclavos, de las mujeres y de la clase obrera), a las cuales siguen en el siglo 
XX las emancipaciones del colonialismo y de la naturaleza.

Estas emancipaciones son algo nuevo, la emancipación de la cual 
hablaba la ilustración del siglo XVIII es la condición para todas las otras 
posteriores, pero todavía no las incluye. Importantes representantes de 
estas emancipaciones del siglo XIX fueron asesinados por la misma 
revolución francesa (Olympe de Gouges, Toussaint Louverture, Babeuf). 
Pero una vez constituida la sociedad burguesa, se formaron de nuevo 
estas emancipaciones ahora sobre la base del concepto del citoyen del 
ciudadano; le siguieron las luchas de emancipación por los derechos 
humanos frente a los nuevos poderes de esta sociedad burguesa. Se 
trata ahora de movimientos populares, que quieren tener su lugar en 
la sociedad y que ahora ellos mismos definen y defienden los derechos 
humanos y el bien común. Se trata ahora de un bien común, que es 
concebido y defendido de una manera muy distinta de lo que era el bien 
común de la Edad Media en la tradición aristotélica-tomista.

Como uno de los resultados de estas luchas de emancipación surge 
un pensamiento ilustrado que hoy lleva el título de la anti-colonialidad. 
Se trata de nuevas perspectivas de un pensamiento que no ha sido 
sometido al eurocentrismo dominante, ya que se trata de des-colonializar 
el propio pensamiento que está presente en la psique de los dominadores 
europeos en un sentido muy amplio, es el propio pensamiento de los 
sometidos colonializado y como tal resulta incapaz para asumir caminos 
alternativos; pero no se puede ir en el propio camino del eurocentrismo y 
desarrollar toda una cultura de sacrificio que exige el eurocentrismo. Por 
lo tanto, resulta ser que la ilustración que si bien no persigue la abolición 
de la racionalidad instrumental, la somete a una racionalidad mucho más 
amplia que es la racionalidad del libre desarrollo como condición para 
cada persona. 

Pero en todos los casos de la racionalidad crítica se ve la legalidad de 
las leyes en una forma muy parecida a lo que desarrolla Pablo de Tarso 
en relación a la maldición que pesa sobre la ley y se descubre que esa 
maldición pesa de una manera asfixiante, pero no se trata de maldecir 
ahora esta maldición, se trata de disolverla.
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En la segunda Carta a los Tesalónicos, que sin duda no es un texto 
de Pablo, se habla muy diferente sobre la ley y su racionalidad. El autor 
de esta carta habla del anticristo como el hombre sin ley. En seguida se 
puede saber que esta carta no puede ser de Pablo, debido a que el mismo 
Pablo nunca habla de un anticristo, se puede afirmar, que si Pablo hablara 
de un anticristo, este no sería el hombre sin ley, sino el hombre de la ley 
total, de la ley sin espacios Claro está que Pablo no puede ser el autor, 
pero igualmente se nota, que el autor de esta carta la escribe en contra de 
Pablo y su concepción de la ley.

El ablandamiento de la crítica de la ley paulina

Esta crítica sobre la ley paulina que deriva del mensaje de Jesús, ha 
sido más bien reprimida en la historia posterior del cristianismo. Ya en 
Agustín se sustituye  la muerte paulina por la codicia (la concupiscencia). 
La problemática de la condonación de las deudas o de la crítica de la 
ley no juega ningún papel en Agustín, transformándose como parte de 
nuestra cultura hasta el psicoanálisis de hoy que pone en el lugar de la 
concupiscencia, el libido. La palabra libido aparece en los discursos anti-
catilinarios de Cícero y se refiere a los levantados, que pretendidamente 
se rebelaban movidos por la libido. 

En Nietzsche aparece una imaginación correspondiente con el 
nombre de envidia o resentimiento, crítica y rebelión sentimientos que son 
movidos por las espina de la muerte, así como crímenes de explotación, 
los cuales derivan su fuerza de la propia ley y que da al representante de 
la ley un poder absolutamente despótico, que no se ven. A partir del siglo 
XIX desde el pensamiento de Marx, uno de los resultados destacables es 
que el pensamiento crítico es un pensamiento que enfrenta el análisis de 
la espina de la muerte en cualquier análisis de las rebeliones y que no se 
sustituye por el libido, la concupiscencia o la envidia.

La formulación de esta espina de la muerte, que Pablo deriva 
del mensaje de Jesús, no desaparece simplemente de la historia del 
cristianismo. Pero sobrevive más bien de manera marginal, muchas 
veces como herejía. Pero hay algunas formulaciones que atestiguan su 
presencia en la Edad Media. Se trata de formulaciones como summa lex, 
máxima iniustitia (la ley absoluta es máxima injusticia) o fiat iustitia et pereat 
mundus (que haya justicia aunque como resultado se acabe el mundo). 
Estas expresiones son bastante frecuentes, expresan que la legalidad total 
significa la muerte, a pesar de eso no son elaboradas en forma de una 
crítica sistemática de la ley, pero hacen presente una percepción básica, 
que fue la base para el surgimiento de la crítica de la ley.
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Nuestro estándar de imaginación concibe la ley como diferente, 
parte de la convicción que el cumplimiento de las leyes es justicia y al 
aceptar una ley lleva a la injusticia, se piensa que hay que cambiarla por 
otra que sea justa y cuyo cumplimiento lleve a la justicia. Por tanto se 
supone que las leyes justas son leyes cuyo cumplimiento llevan a una 
acción justa, pero no es así en la concepción jesuana-paulina. Todas las 
leyes, inclusive las leyes de Dios, llevan a la injusticia cuando se supone 
que el cumplimiento significa necesariamente justicia, así la obligación 
del pago de la deuda es una ley válida y no se trata de abolir esta ley, pero 
lleva a la injusticia, si se considera el cumplimiento como justicia. 

Siempre hay que juzgar el cumplimiento y hay que suspender la ley 
cuando su cumplimiento destruye  las posibilidades de vivir del deudor. 
También una obligación de este tipo puede ser prescrita por una ley 
que limita la vigencia de la ley del pago, pero también esta ley  hay que 
someterla otra vez a un juicio para saber si realmente en ningún caso 
determinado también esta ley destruye estas posibilidades de vivir. Si lo 
hace, también esta ley tiene que ser suspendida.

La posición contraria hoy dominante es la kantiana. Para Immanuel 
Kant (1795) el cumplimiento de la ley es el criterio de la justicia, no la 
vida de aquél que la cumple o no, inclusive la mentira frente a un asesino 
potencial en el caso que nos pregunten, si nuestro amigo al que persiguen 
se ha refugiado en nuestra casa sería un crimen. El «no mentirás» vale 
absolutamente en todo su rigor. Inclusive si un asesino potencial 
pregunta por la persona que él se encuentra persiguiendo, tengo que 
decir la verdad, aunque sepa que lo quiere asesinar. La ley está por encima 
de cualquier consecuencia en la realidad. En la interpretación paulina 
estarían las personas inclusive obligadas a decirle al asesino potencial una 
mentira y esta mentira ahora vale más que la verdad.

Sin embargo, la manera kantiana de justificar absolutamente el 
cumplimiento de la ley, sigue siendo la respuesta básica para nuestra 
cultura, inclusive la ética del discurso de Karl-Otto Apel (1987) y Jürgen 
Habermas (2000) quienes asumen en principio esta posición, buscan leyes 
justas, más no la aplicación y evaluación justa de las leyes. Sin embargo, 
Marx sí tiene la posición contraria, cuando habla del “imperativo 
categórico de echar por tierra todas las relaciones en que el hombre sea 
un ser humillado, sojuzgado, abandonado y despreciable” (Fromm, 1964, 
p.230). Este pensamiento suspende cualquier ley que no es compatible 
con esta exigencia,  aun así, Marx no lleva esta reflexión hasta el final ya 
que supone que después de pasar al socialismo ya no hay producción de 
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mercancías y desaparece la propiedad; hoy ya no podemos partir de esta 
posición.

Esta es la razón por la cual hoy tenemos que volver a seguir esta 
crítica de la ley, que parte de un quiebre interno de la misma, la cual 
cambia el contenido de la ley en su contrario. La posición kantiana de 
leyes que son definitivamente justas no se pueden sostener de ninguna 
manera.

La invisibilidad de la crítica de la deuda original

Creo que es necesario hacer estas reflexiones, si se quiere entender 
porque la mención de la crítica de la deuda en Jesús y Pablo tiene tan 
poca aceptación. Esta crítica de la deuda ha sido invisibilizada casi 
completamente para nuestro presente, podemos entonces preguntar 
¿cómo se expresa esta actitud?

Les contaré una anécdota completamente verdadera que he contado 
ya muchas veces: 

–En el año 2000 había sido declarado el año de júbilo por el 
Vaticano, en dicho año se quería precisamente problematizar la cuestión 
de la deuda externa de América Latina. Me llegó una carta de una agencia 
de ayuda protestante, en la cual me declararon que querían para el tiempo 
de cuaresma varios textos que tratasen del problema de la deuda para ser 
usados en servicios religiosos de este tiempo. Mandé un texto que era 
muy parecido al texto ya mencionado del ITP de este año 2015 y que 
partía también de la correspondiente cita del padre-nuestro–. 

Después de poco tiempo recibí la respuesta: –“desgraciadamente 
ya estaba ocupado todo el espacio para la publicación planificada, pero 
me iban a pagar el honorario–”. –Por pura casualidad recibí muy poco 
después de parte de una agencia católica una carta, que decía casi lo 
mismo que la anterior carta de la agencia protestante. Mandé mi texto y 
recibí casi la misma respuesta, inclusive su reconocimiento del pago de 
un honorario. Algunos meses después recibí una carta también parecida 
de parte de la revista Nueva Sociedad–, que es una revista editada en 
español en América Latina por la socialdemocracia alemana, aunque 
la carta tenía formulaciones diferentes, se trató del mismo problema.           
–Otra vez mandé un texto y otra vez recibí una carta de respuesta, que 
desgraciadamente ya no les quedaba espacio en su revista, pero que me 
mandarían el honorario–.
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Parecía todo una gran locura

No era una casualidad, quienes me mandaron las cartas seguramente 
estaban a favor de condonar o bajar las deudas y tenían simpatías a una 
solución, no se trataba de una mala intención. Pero ¿por qué la negativa?, a 
mi criterio se trataba del rechazo de un argumento. Sin embargo, tenemos 
que ver muy bien lo que dice el padre-nuestro. Obviamente es claro, que 
se refiere solamente a deudas que resultan impagables y que por eso 
arruinan al deudor, si le obliga a pagar. Según el padre nuestro las deudas 
con Dios no son deudas que se deben pagar o que se pueden pagar por 
algún medio, pero se debe algo y a este deber hay que responder. Lo que 
se debe a Dios es condonar la deuda que otros seres humanos tienen con 
nosotros (en cuanto estas deudas resultan impagables).

Lo cual implica que la condonación de las deudas es exigido de 
parte de Dios en el padre-nuestro en nombre de la justicia. No condonar 
estas deudas (impagables) es injusto, es injusto también en el caso que 
el contrato de la deuda sea un contrato válido. Esta exigencia de justicia 
no se puede reducir a una concesión en nombre de la compasión o de 
la misericordia, a pesar de que estas actitudes son parte; se trata de un 
asunto de justicia. El no hacerlo, no significa que sea algún pecado sino 
que es un crimen, recuerdo que el ministro alemán de hacienda Wolfgang 
Schäuble ha dicho  muy cínicamente hace unos años: –con las deudas 
no ocurre lo que ocurre con el perdón del pecado. Cuando se trata del 
perdón del pecado, se entra al confesionario y se sale sin pecado–. 

Otro ejemplo, si encontramos un mendigo le podemos dar una 
limosna. Si se le da o no, no es un asunto de justicia, sino que nuestra 
actitud es reducida a un acto de misericordia. Probablemente tampoco es 
muy justo, pero así es. 

La condonación de la deuda según el padre-nuestro es algo 
diferente, es una obligación de justicia condonar deudas impagables, es 
una obligación frente a Dios y frente al prójimo, es lo que se puede 
llamar bien común y debe ser llamado así. No se trata del bien común 
aristotélico-tomista, sino que es el bien de todos, como lo entienden 
Jesús y también Pablo; aunque Pablo no menciona directamente el pago 
de las deudas. El bien común aquí es el bien de todos y se debe hacer en 
nombre de la justicia. Se le debe según el padre-nuestro a Dios, pero este 
perdón de la deuda frente a Dios en última instancia es una deuda frente 
a todos los seres humanos y muy en el fondo también frente al acreedor 
mismo y precisamente por eso es una exigencia del bien común. Se trata 
de la única forma de auto-realización, no se trata de un auto-sacrificio. 
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En el mensaje de Jesús esta deuda al bien común – que es la 
condonación de la deuda – es omnipresente. Por ejemplo, el sabath es 
para el ser humano y el ser humano no es para el sabath. Es también 
una exigencia del bien común, pero a la vez una deuda frente a Dios. 
Efectivamente se trata de un concepto del bien común, que deja atrás 
el bien común aristotélico-tomista, pero precisamente es necesario la 
recuperación de este otro sentido de la palabra.

Si partimos de eso se puede entender la visible indiferencia frente 
a lo que dice el padre-nuestro sobre el pago de la deuda. No se trata de 
que sea mal entendido lo que dice, se le rechaza porque se ha entendido 
lo que dice, lo que exige de hecho y que sin decirlo abiertamente es, que 
todo lo que dice el padre-nuestro sea un llamado a la compasión humana 
y a la misericordia y no un llamado a la justicia. De esta manera se reduce 
al otro, al deudor, a pesar de todo a un simple objeto. En vez de seguir 
un mandato se quiere seguir solamente a una inclinación. Condonar la 
deuda ahora tiene el carácter de una limosna, deja de ser un acto de 
racionalidad económica, que nace de la justicia, del bien común y que 
es un deber; es considerado más bien como un acto que resulta de la 
sentimentalidad del acreedor. 

Desde el punto de vista de esta economía se trata de un acto que 
contradice a la racionalidad económica, mientras en la imaginación de la 
crítica de la ley jesuana-paulina se trata de un acto que nace de la propia 
racionalidad económica. Condonar la deuda en términos económicos 
es un acto que nace de la racionalidad económica, condonar la deuda 
(impagable) es visto económicamente como el acto racional, es parte de 
una convivencia creadora.

Jesús resume esta injusticia en una parábola en Mateo (18,23-35):

Por eso el Reino de los Cielos es semejante a un rey que quiso ajustar 
cuentas con sus siervos. Al empezar a ajustarlas, le fue presentado 
uno que le debía diez mil talentos. Como no tenía con qué pagar, 
ordenó el señor que fuesen vendidos él, su mujer, sus hijos y todo 
cuanto tenía, y que se le pagase. Entonces el siervo se echó a sus 
pies, y postrado le decía: –Ten paciencia conmigo, que todo te lo 
pagaré–. Movido a compasión el señor de aquel siervo, le dejó 
en libertad y le perdonó la deuda. Al salir de allí aquel siervo se 
encontró con uno de sus compañeros, que le debía cien denarios; 
le agarró y, ahogándole, le decía: Paga lo que debes. Su compañero, 
cayendo a sus pies, la suplicaba:–Ten paciencia conmigo, que ya te 
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papa pagaré–, pero él no quiso, sino que fue y le echó en la cárcel, 
hasta que pagase lo que debía. Al ver sus compañeros lo ocurrido 
se entristeció mucho y fueron a contar a su señor todo lo sucedido. 
Su señor entonces le mandó a llamar y le dijo: –siervo malvado, yo 
te perdoné a ti toda aquella deuda porque me lo suplicaste–. –¿No 
debías tú también compadecerte de tu compañero, del mismo 
modo que yo me compadecí de ti?– Y encolerizado su señor, lo 
entregó a los verdugos hasta que pagase todo lo que le debía. Esto 
mismo hará con vosotros mi Padre celestial, si no perdonáis de 
corazón cada uno a vuestro hermano. 

Aquí corresponde la injusticia como un castigo la cual condena a la 
injusticia del comienzo.

Creo que debemos insistir en la discusión de estas situaciones. De 
otra manera nos quedamos solamente en la superficie del problema. Se 
trata del problema, que Monseñor Hélder Cámara mencionó cuando 
decía:  –“si le doy de comer a los pobres, me dicen que soy un santo. 
Pero si pregunto por qué los pobres pasan hambre y están tan mal, me 
dicen que soy un comunista”–.

La sustitución de la teología original de la deuda por Anselmo de 
Canterbury

Para esta discusión me parece necesario, no solamente ver la 
desaparición de la crítica de la deuda y la teología de la deuda jesuana-
paulina, sino ver igualmente la elaboración de una teología de la deuda 
completamente cambiada, que ocupa el lugar de esta. Es casi el contrario 
perfecto de la primera teología de la deuda. Se trata de la teología de la 
deuda de Anselmo de Canterbury del siglo XI, que todavía hoy sigue 
siendo la teología de la deuda del cristianismo occidental en casi todas 
sus líneas.

Esta teología de la deuda de Anselmo de Canterbury también parte 
de las deudas del ser humano frente a Dios, pero en la primera teología 
de la deuda la iniciativa está del lado del ser humano. Las deudas con 
Dios son impagables y no hay que pagarlas, pero el ser humano las 
puede disolver, las disuelve en cuanto él mismo perdona las deudas de 
otros frente a él siempre y cuando resultan impagables. En la teología 
de Anselmo en cambio no existe siquiera una condonación sin pago de 
la deuda. Anselmo va tan lejos para decir, que Dios no puede condonar 
estas deudas sin pago, porque eso sería una injusticia. Pero Dios es un 
Dios justo y el pago de la deuda es siempre justo, pase lo que pase con 
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el deudor. Dios puede condonar la deuda solamente si esta deuda es 
pagada.

Aquí introduce Anselmo el problema de las deudas impagables. 
Todas las deudas que el ser humano tiene con Dios – se trata de deudas, 
que junta el ser humano cometiendo pecados y que consisten en ofensas 
a Dios, en cuanto no respetan a su voluntad – son impagables. Para 
Anselmo, son deudas que solamente se pueden pagar con sangre, pero 
como la sangre humana jamás es suficiente para aplacar el orgullo de 
Dios, esta sangre humana como pago no podrá nunca ser suficiente para 
pagar a Dios. Sin embargo, todo el tiempo se paga  y se tiene que pagar 
esta sangre, sin poder jamás solucionar el problema de la deuda. 

Anselmo construye desde esta su teología la sangre de un ser 
humano, que a la vez es Dios, hombre y esta sangre puede aplacar la ira 
de Dios sobre los pecados del ser humano. Este hombre para Anselmo 
es el hijo de Dios, Jesús y Cristo, que viene al mundo solamente para dar 
su sangre como pago de las deudas del ser humano. El viene al mundo, 
para dar su sangre para el ser humano y redimirlo de esta manera. 
No viene al mundo para vivir, sino para morir. Eso es entonces para 
Anselmo la expresión mayor del amor de Dios hacia los seres humanos. 
Dios no puede condonar las deudas del ser humano, porque su justicia se 
lo impide y él mandó por puro amor su hijo al mundo para derramar su 
sangre que es la única sangre humana y divina, a la vez capaz de pagar las 
deudas y redimir a los seres humanos. Pero esta redención tampoco se 
da automáticamente. El ser humano tiene que merecerla al cumplir ahora 
con la voluntad de Cristo y merecer de esta manera ser redimido por la 
sangre de Cristo, pero esta voluntad de Cristo implica a la vez de nuevo 
un pago con la sangre del ser humano, que sin embargo, ahora es capaz 
de redimir. Todo parece asfixiarse en sangre4.

Todo eso es de hecho una proyección al cielo que posteriormente 
en los siglos XIV y XV viene con el capitalismo a la tierra. Lutero, que 
estaba sumamente crítico frente al capitalismo temprano de su tiempo 
es una excepción; rechazaba la propia teología de la deuda de Anselmo, 
pero después de Lutero la asumió también la Iglesia Luterana con el 
resultado que domina hasta hoy todavía casi sin excepción el cristianismo 
occidental (Aulén, 1961, p.127).

4 Ver también Hinkelammert, F. J. (1991). Sacrificios humanos y sociedad occidental: Lucifer 
y la bestia. Costa Rica: DEI. Se puede ver también el capítulo dos de  Hinkelammert, 
F.J. (2015) ¿Quieren el mercado total? El totalitarismo del mercado. Artículo en digital en el 
siguiente enlace http://www.pensamientocritico.info/index.php/libros/libros-de-
franz-hinkelammert/espanol?start=20 
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Si la primera teología de la deuda era un llamado a los seres humanos 
a humanizarse, esta teología de la deuda de Anselmo es un llamado a 
los seres humanos a someterse incondicionalmente a este nuevo sistema 
de deudas creado por Anselmo, que después del siglo XIV baja a la 
tierra y que da desde entonces la fundamentación y legitimación para el 
sometimiento completo a este sistema inhumano despótico. La primera 
teología llama a la humanización, la segunda a la deshumanización. 
Después de la adaptación a esta situación puede ser el libro de Tomas 
Kempis, Imitatio Cristi la fuente de toda una espiritualidad.

Esta segunda teología de la deuda entonces es por supuesto, 
secularizada y como tal sigue siendo la dominante. Eso se hace claro 
en las tendencias dominantes del neoliberalismo. Quien no tiene dinero, 
tampoco tiene derecho de vivir y el hecho de que no tenga dinero es la 
prueba que no está dispuesto a ganarse su sustento bajo condiciones 
racionales de la política económica neoliberal.  Esta situación no merece 
tampoco tener su sustento. Tiene que pagar con sangre su incapacidad de 
cumplir con lo que la persona le debe al sistema económico.

Leon Bloy (1948) decía: –“el dinero es la sangre del pobre”–. Eso 
es la respuesta de Bloy al Leviatán de Hobbes, del cual –que el dinero es 
la sangre del Leviatán–, como sangre del Leviatán es la sangre del pobre. 
Esta sangre vuelve a fluir hoy también en Grecia y en nuestros bancos se 
transforma en moneda cantante.

Toda la problemática de la deuda, pero también la problemática del 
dinero como tal, se transforma en mística de la sangre. Las autoridades 
de esta mística de sangre solamente pueden tender a un sadismo extremo, 
por lo menos eso es su tentación constante. Es el sadismo de aquellos, que 
pueden gozar el sufrimiento de los condenados por el hecho de que ya 
perdieron la capacidad de poder gozar, los goces puramente humanos. El 
sadismo es el aceite de lubricación para la deshumanización de aquellos, 
que tienen el poder. En el caso de la deuda se trata de los acreedores.

Referencias Bibliográficas

Apel, K-O. (1987). La teoría de la verdad y la ética del discurso. Frankfurt.

Aulén, G. (1961). Christus Victor: An historical study of  the three main types of  
the idea of  the atonement. New York: SPCK.

Bloy, L. (1948). La sangre del pobre (1era ed.). (J. Janés, Ed.) Ex-Libris 
Emilio Urmeneta.



57

Rev. REDpensar 4 (2) (39-57), ISSN: 2215-2938/2015 Franz Hinkelammert

Boer, Dick. (2008). Erlösung aus der Sklaverei. Versuch einer biblischen Theologie 
im Dienst der Befreiung. Münster: Edition ITP-Kompass.

Fromm, E. (1964). Marx y su concepto del hombre. (Karl Marx: Manuscritos 
económico-filosóficos). Mexico: Fondo de Cultura Económica.

Habermas, J. (2000). Aclaraciones a la ética del discurso. (J. Mardomingo, 
Trad.) Madrid: Editorial Trotta.

Instituto de Teología y Política [ITP]. (2015). Reflexiones sobre el papel 
de la deuda. Recuperado desde http://www.itpol.de/?p=1970

Kahl, B. (2015). Pablo y la ley en Gálatas. En U. Duchrow, & C. Jochum-
Bortfeld (Edits.), Exención por justicia. Liberación hacia la justicia 
(Vol. I). Berlin, Alemania: LIT Verlag.

Kakozi, J. (2013). Ubuntu: como vivencia del humanismo africano bantú. 
Revista Devenires, XIV (27), 210-225.

Kant, I. (1795). Sobre la paz perpetua.  (6ta ed., 1998). Madrid: Tecnos.

Kasper, W. (2014). El Evangelio de la Familia. (1era edición). Cantabria, 
España: Editorial Sal Terrae. 

Lévinas, Emmanuel. (1986). De Dieu qui vient a l’idée. Paris: Librairie 
Phylosophique J. Vrin

Marx, K. (1867). La Mercancia: el carácter fetichista de la mercancía y su 
secreto. En K. Marx, El Capital (Vol. III, págs. 47-53). Alemania.





59

Rev. REDpensar 4 (2) (59-77), ISSN: 2215-2938/2015 Franklin Pimentel Torres

Desafíos contextuales y ético-políticos de la 
espiritualidad y la práctica transformadora desde 
el contexto isleño Haití-República Dominicana y 

el movimiento de Jesús de Nazaret
Contextual and ethical-political challenges of  spirituality and 
transforming practice from the Haitian-Dominican Republic 

island context and the movement of  Jesus of  Nazareth

		  Franklin Pimentel Torres*

Resumen      

El contexto social, cultural, económico, político y colonial de los 
pueblos isleños de Haití y República Dominicana y la experiencia del 
movimiento de Jesús, localizado en Galilea del Siglo I, proveen algunos 
criterios concretos para pensar la actual transformación social, religiosa, 
indicaciones espirituales y éticas que los movimientos sociales, populares 
y comunitarios comprometidos con el proyecto de vida digna necesitan, 
para mejorar las condiciones de vida de los seres humanos, los seres 
vivos y la Madre Tierra.

Palabras Clave

MOVIMIENTO DE JESÚS, TRANSFORMACIÓN SOCIAL, 
ESPIRITUALIDAD, ÉTICA, HAITÍ, REPUBLICA DOMINICANA

Abstract

The social, cultural, economic, political and colonial context of  the 
island peoples of  Haiti and the Dominican Republic and the experience 
of  the movement of  Jesus, located in the first century Galilee, provide 
some specific topics to think about the current social, religious, spiritual 
indications And ethics that social, popular and community movements 
committed to the project of  a dignified life need, in order to improve 
the living conditions of  human beings, living beings and Mother Earth.

Key Words

MOVEMENT OF JESUS, SOCIAL TRANSFORMATION, 
SPIRITUALITY, ETHICS, HAITI, DOMINICAN REPUBLIC 

* Doctor en Ciencias Pedagógicas por la Universidad Pedagógica Enrique José Varona, 
de La Habana, Cuba.  Red de Educación Ética y Ciudadana (REDETYC). República 
Dominicana. cavidigna@gmail.com  



60

Introducción

El desafío de cambiar las conductas sociales, comunitarias, familiares 
y personales que nos permitan recrear la vida y las relaciones en el 
paradigma del Buen Vivir, como dicen los pueblos andinos o de la Vida 
Digna, paradigma asumido por los grupos comunitarios y populares en 
el territorio isleño llamado por los pueblo originarios de Haití o tierra 
montañosa, tiene a ver con la ética y la espiritualidad, con los principios y 
valores que sustentan nuestro quehacer y  práctica cotidiana.

En nuestro trabajo partiremos de un análisis de hechos, situaciones 
que caracterizan la vida de dos pueblos de nuestro territorio isleño 
-dominicano y haitiano-. Luego nos acercaremos al contexto social, 
económico y político de las primeras comunidades del movimiento 
de Jesús, buscando entender su propuesta ética, axiológica y política. 
Finalmente sacaremos algunas conclusiones y líneas de acción para la vida 
de las comunidades y para las organizaciones comunitarias y populares 
que se inspiran en la ética y en la espiritualidad propias del movimiento 
de Jesús y que asumen una práctica transformadora inspirada en el amor 
solidario con quienes son víctimas de la violencia estructural y de la 
desigualdad impuesta por el sistema económico neoliberal.

Una aproximación socio-histórica al contexto de dos pueblos 
isleños

Nos acercamos ahora a algunos aspectos de la realidad social, 
económica, política, y cultural que de alguna manera demandan y desafían 
a cualquier proyecto de formación ética, axiológica, y ciudadana para la 
incidencia social. Consideramos los principales períodos históricos en la 
historia isleña, destacando algunos de los elementos más significativos.

Inmigración y articulación de los pueblos originarios en la isla 
(4000 a.C. a 1492)

Los primeros pobladores de la isla la cual llamaron Haití o Tierra 
Alta emigraron de la parte norte de Sudamérica, lo que hoy sería el 
territorio venezolano. Eran varios pueblos de la familia de los arawacos, 
taínos, siboneyes y caribes. Estos pueblos desarrollaron en el territorio 
isleño y en las islas de alrededor un estilo de vida bastante armónico. 
Organizaron el territorio en 5 porciones o cacicazgos, dicha distribución 
se trataba de una organización comunitaria donde la población vivía 
fundamentalmente de la pesca y la agricultura.
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Invasión, genocidio, esclavitud, resistencia y luchas de 
independencia (1492-1804/1865)

De acuerdo con estudios modernos la población de la isla haitiana a 
la llegada de los colonizadores españoles en 1492, era aproximadamente 
de 500.000 personas. Sin embargo, en 1522 quedaban solamente 20.000 
indígenas (Cf. Moya, 2008). Esta población fue rápidamente exterminada 
por los colonizadores, al obligarles a trabajar como esclavos y esclavas en 
la empresa de la búsqueda de oro.

Muy pronto los colonizadores trajeron a indígenas esclavos de las 
islas vecinas del Caribe y en la primera década del siglo XVI esclavos 
del África Subsahariana. La Iglesia Católica apoyó por lo general el 
proceso de la colonización y la imposición de la esclavitud; no obstante, 
una comunidad profética de los frailes dominicos encabezada por el 
predicador Antonio de Montesinos levantó su voz para denunciar 
los maltratos que sufrían y defender el derecho de las y los habitantes 
originarios de la isla a ser bien tratados.

Con el tiempo hubo sublevación de negros y la formación de 
territorios liberados llamados palenques o manieles, primeramente contra 
la potencia colonial española y posteriormente contra el imperio francés. 
En la parte oriental de la isla los franceses fueros vencidos y se proclamó 
en 1804 la Segunda República libre del continente americano y la primera 
en Latinoamérica y el Caribe.

Por otro lado, a partir del 1844 comenzó en la parte oeste de la 
isla la gestación de un nuevo proyecto político que se llamó República 
Dominicana, que se fue articulando como un país diferente a Haití, 
liderado por el sector terrateniente o hatero. Este grupo anexó el 
territorio, de nuevo a España, hasta que en los años 1863 a 1865 se realizó 
la guerra de la independencia, en la que lucharon juntos dominicanos y 
haitianos para impedir que se volviera a imponer la esclavitud en la isla, lo 
cual permitió el fortalecimiento del proyecto-país que se llamó República 
Dominicana. 

Independencias tuteladas por las potencias coloniales: 
Francia, España, USA (1804-1865 al 1930-1957)

En 1804 se logró la independencia de toda la isla, la cual había 
pasado del control del imperio español al francés en el siglo XVIII. El 
gobierno haitiano a partir de ese año eliminó la esclavitud en la isla e hizo 
una re-distribución de las tierras entre los campesinos. En 1822 trasladó 
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la sede del gobierno a Santo Domingo, principalmente por asuntos de 
seguridad del territorio y controlar la penetración del imperio francés. 

El 18 de marzo de 1861 se consuma la anexión de la parte 
dominicana a España. Peguero (1984) señala que la anexión, “constituyó 
una acción histórica regresionista: primero, porque destruyó el Estado 
Independiente dominicano; y segundo, porque provocó la vuelta del 
antiguo colonialismo español” (p.210). A partir de 1863 se inicia un 
movimiento que busca la independencia del territorio dominicano de 
la colonia española. Tiene el carácter de ser una lucha de oposición 
revolucionaria y nacionalista a la anexión.

El 3 de marzo de 1865, la Corona Española anunciaba su salida 
del territorio dominicano. El movimiento restaurador abarcó diferentes 
aspectos que tuvieron que ver con lo social, lo político y lo militar. La 
participación de la pequeña burguesía comercial de la región del Cibao y 
el fortalecimiento del caudillismo local en la dirigencia de la lucha anti-
anexionista, son los aspectos sociales más sobresalientes. Un elemento a 
destacar es que en esta lucha los restauradores contaron con la ayuda, en 
dinero y en pertrecho, por parte del gobierno haitiano.

En el marco de la instauración del gobierno liberal de los azules, 
después de la salida de las tropas españolas del territorio isleño, se crea 
la primera escuela de formación de maestras y maestros (1880), fundada 
y concebida por el educador de origen puertorriqueño, Eugenio M. de 
Hostos. Era una escuela que formaba a sus estudiantes para la incidencia 
social y política. 

En la segunda mitad del siglo XIX comienza a sentirse en la isla la 
influencia de un nuevo imperio que va a ir imponiendo progresivamente 
su poder y  sus reglas de juego en la región de América Latina y El 
Caribe, Estados Unidos que había sido poblado fundamentalmente 
por emigrantes europeos, sobre todo ingleses. En ese contexto se da 
la articulación entre el poder imperial y las oligarquías locales de los 
territorios de los dos países isleños. 

En 1915 el ejército de Estados Unidos invade la parte del territorio 
haitiano (1915-1934) y a partir del 1916 la parte dominicana (1916-1924). 
No se fueron de ambas partes de la isla, sin antes dejar en el poder a 
líderes dependientes de los intereses norteamericanos. En este período 
surgen en la isla gobiernos dictatoriales y oligárquicos. En el territorio 
dominicano surge la temida dictadura de Rafael L. Trujillo (1960) y en la 
parte haitiana la dictadura de los Duvalier (1957-1986). Ambas dictaduras 
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se caracterizan por apropiarse de las riquezas del país por parte de 
los caudillos, sus familiares y allegados y por la persecución, tortura y 
exterminio sistemático de todas las personas quienes se les conociera 
como opositores a ambos regímenes de fuerza.

Neo-coloniaje y democracias dependientes del gran capital 
transnacional y de las oligarquías locales (1960-1986 hasta 2015)

A partir del fin de la dictadura de Trujillo en el territorio dominicano 
(1960) y en el territorio haitiano (1986), se han dado procesos en ambos 
países de establecer gobiernos democráticos que promuevan el bienestar 
colectivo; sin embargo esos proyectos han sido abortados por las 
oligarquías locales, con la complicidad del gobierno de Estados Unidos.

 Podemos señalar algunos datos que hablan del deterioro de la vida 
de los pueblos dominicano y haitianos en la actualidad. Según datos de la 
Comisión Económica para América Latina y el Caribe [CEPAL] (2013), 
en Haití por ejemplo el 75% de la población vive en la pobreza y el 
55% en la pobreza extrema. En República Dominicana el 42% vive en 
la pobreza y un 20% en la pobreza extrema; en contraposición con los 
sectores enriquecidos viven en el lujo y en el derroche.

La pobreza en ambos pueblos se ha visto agravada como fruto 
de los desastres provocados por fenómenos naturales, provocando 
desplazamientos internos forzados productos de fenómenos naturales 
como la tormenta tropical Jeanne o  el terremoto en Puerto Príncipe 
en Haití. La tormenta tropical en septiembre del 2004 acabó con la vida 
de 3.000 personas, quienes fueron arrastradas por las aguas en territorio 
haitiano y el terremoto ocurrido en enero del 2010 que provocó la muerte 
de más de 200.000 personas.

Otro grave problema existente en la isla es el deterioro ambiental, 
producto de la tala  indiscriminada de árboles, la contaminación visual, 
acústica y las operaciones de las transnacionales de la minería que se 
llevan los minerales y solo dejan una pequeña parte de los recursos 
obtenidos por la venta de las materias primas, promoviendo la desolación, 
deforestación y contaminación ambiental. Resulta preocupante cuando se 
tiene conocimiento de estudios1 ambientales que indican que al territorio 
haitiano solamente le queda el 2% de los bosques.

1  Algunos de los estudios ambientales en Haití provienen de organismos internacionales 
como la Organización de Naciones Unidas (ONU) y la Organización para la 
Alimentación y la Agricultura (FAO). 
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Otro fenómeno que se da en la isla es la migración provocada 
fundamentalmente por factores de pobreza, desigualdad económica 
y la búsqueda de mejores condiciones de vida. Cruz (2013) señala que 
en Estados Unidos, Europa y las islas del Caribe hay aproximadamente 
1.500.000 (2.9%) de personas dominicanas, y cerca de 2.000.000 de 
personas haitianas en Estados Unidos, República Dominicana, Canadá 
y otros países. Es considerable que para ambos países estas personas 
decidan migrar, ya que son quienes sostienen las economías de los países, 
productos de las remesas que envían a sus familiares.

Como conclusión de este apartado, se debe reconocer que en el 
territorio isleño existe un movimiento popular que lucha por conseguir 
mejores condiciones de vida para la población y en particular para los 
sectores más empobrecidos. Solamente que esta lucha se encuentra 
bastante desarticulada, se necesita una mayor coordinación de los 
movimientos populares en ambos territorios isleños, solo así se puede 
gestar un proyecto socio-político capaz de generar un proyecto de vida 
digna, capaz de crear sociedades más justas, democráticas, incluyentes y 
solidarias.

 El contexto social, económico, cultural y político reflejado en los 
textos de Quelle y de Lucas

Esta propuesta enfoca las diferentes etapas de desarrollo del 
cristianismo de los orígenes, por lo que resulta trascendental realizar un 
acercamiento al contexto social, económico, político e intra-comunitario 
(eclesial) en que se desarrollaron algunos textos del Evangelio Galileo (la 
llamada Fuente Quelle2) y de la literatura propia lucana. 

Primeramente, se desarrollan algunos términos los cuales se emplean 
en este apartado, para una mejor y mayor comprensión, teniendo en 
cuenta los aportes a la clasificación de las sociedades Greco-Romanas 
del siglo I, tal como la presentan E.W. Stegemann y W. Stegemann (2001) 
y E. Arens (1995). A continuación los términos:

•	 Élite: está formada por la clase gobernante y los grupos del 
estrato superior. Forman parte de la aristocracia (honestiores).

•	 Personas del séquito real (retainer): personas provenientes 
fundamentalmente de tres grupos: los principales funcionarios, 
los altos militares y los principales sacerdotes y líderes religiosos.

2  Quelle, una supuesta fuente cristiana originaria anterior a los Evangelio canónicos y 
que habría sido el documento de referencia de los primeros cristianos y del movimiento 
de Jesús. 
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•	 No-élite: Grupos del estrato inferior (humiliores): está formada 
por los artesanos, los trabajadores agrícolas, y todas las personas 
que necesitan trabajar diariamente para sobrevivir; así como 
los que dependen de la solidaridad de otras personas para 
sobrevivir; un tercer grupo son los esclavos al servicio de los 
grupos del estrato superior.

•	 Ciudadano romano: persona que goza de la ciudadanía del 
imperio romano, lo cual le confiere ciertos privilegios y 
determinados deberes dentro del territorio imperial. 

El contexto de Palestina y del ministerio de Jesús, años 27-30       

   La sociedad de Palestina en el tiempo de Jesús, al igual que el conjunto 
de las sociedades helenístico-romanas del siglo I, estaba estratificada y 
era estructuralmente desigual. Los principales indicadores que producían 
las desigualdades eran la propiedad de la tierra, la división del trabajo y el 
rango o condición social. En las sociedad agraria de Palestina se daba una 
estratificación social en la que se podía encontrar tres grandes grupos: 
a) el de los gobernantes y sus principales servidores: funcionarios, 
militares de alto rango y principales sacerdotes; b) el de los campesinos 
y artesanos, que no podían vivir sin realizar un trabajo productivo; c) 
el de los despreciables y prescindibles, que constituyen el grupo de los 
marginados.

Al respecto, Guijarro Oporto (1998) señala lo siguiente:

Al estrato superior, cerca del cinco por ciento (5%) de la población 
total pertenecía el gobernante supremo, la clase gobernante, los altos 
funcionarios, los mercaderes y los sacerdotes. Un segundo grupo 
estaba conformado por los campesinos y artesanos, que constituían 
aproximadamente el setenta por ciento (70%) de la población en las 
sociedades agrarias (los campesinos) y el cincuenta por ciento (50%) 
correspondía a los artesanos, la mayoría de los cuales vivía en las 
ciudades. Un tercer grupo de personas, las cuales eran excluidas, estaba 
compuesto por quienes eran considerados impuros, los degradados 
y los imprescindibles, todos aquellos que la sociedad no necesitaba y 
que estaban fueran de la ley, como los mendigos, prostitutas, enfermos 
desamparados, etc. El número de quienes formaban parte de este tercer 
nivel en las sociedades agrarias está entre el diez (10%) y el quince (15%) 
de la población total. (s.p)

Bajo esta línea, según una pirámide social del pueblo palestino, en el 
nivel más bajo de la se podía encontrar a los esclavos que trabajaban en 
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los latifundios y en las minas, así como campesinos, artesanos y pequeños 
comerciantes que llegaban a convertirse en esclavos a causa de las deudas 
que no podían llegar a pagar. 

La situación que ocurría en todo el Imperio Romano, también se 
repetía en Palestina, donde los ricos vivían en las ciudades, principalmente 
en Jerusalén (Jeremías, 1977). Muchos de ellos pertenecían a la aristocracia 
sacerdotal, sus casas se diferenciaban de las del resto de la población 
por las decoraciones y el lujo (E. Stegemann & W. Stegemann, 2001); su 
riqueza se manifestaba en los numerosos banquetes a los cuales invitaban 
a sus amigos, a los vecinos ricos y a los propios parientes. En ellos había 
derroche de alimentos procedentes de las propiedades de los patrones. 
En Palestina, como en todo el Imperio Romano, los ricos destacaban por 
su forma de vestir: púrpura y lino finísimo eran comunes en los vestidos 
propios de los ricos, de las élites y de los reyes, tal como se describe en el 
texto de Lucas 16:19 (Herzog 1994). 

Por otro lado, las personas relativamente pobres (penetes) podían 
aunque de forma precaria proveer a las necesidades fundamentales de la 
vida; mientras que los pobres de solemnidad (ptojoi) no tenían ni siquiera 
lo suficiente para alimentarse y vestirse. Estas personas dependían 
de la ayuda ajena, principalmente, de aquellas cosas que resultaban 
indispensables para subsistir, por lo general eran quienes terminaban en 
estado de mendicidad. A esta categoría pertenecían con frecuencia las 
viudas y las personas menores de edad en estado de orfandad, así como 
las personas enfermas en estado crónico, personas inválidas, personas 
ciegas, personas con alguna deformidad física y las personas leprosas.  
Un ejemplo de esa categoría de personas lo encontramos en el relato del 
pobre Lázaro, en el libro de Lucas capítulo 16, versículos del 19 al 31 (E. 
Stegemann y W. Stegemann, 2001). 

Algunas estimaciones de datos sobre la situación de las personas 
pobres en el tiempo de Jesús, sirve como indicador el hecho de que 
en Israel -hacia finales del siglo II a.C.- se consideraba una renta anual 
de 200 denarios como el mínimo vital de una familia (compuesta por 
5-6 miembros); quien tenía esta renta mínima no podía acudir al fondo 
hebreo de la limosna  (Ben-David, 1974 citado en E. Stegemann y W. 
Stegemann 2001). Unos 200 denarios era la cantidad que podía ganar un 
jornalero en un año, suponiendo que pudiera trabajar de manera regular 
y teniendo en cuenta los días de fiesta y de reposo. Parece que el salario 
de un obrero en el tiempo de Jesús era de aproximadamente un denario 
por día. (cf. Mateo 20,2)
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Entre los seguidores y seguidoras de Jesús parece que había personas 
de diferentes clases sociales, aunque la mayor parte debió pertenecer 
a los estratos inferiores de la sociedad de Palestina. Jesús dirige sus 
bienaventuranzas a un grupo de discípulos (mathetai) que son pobres 
(ptojoi,) y que pasan hambre (peinuntes). No obstante, se presentó el caso 
de Santiago y Juan, los hermanos Zebedeo, cuya familia empleó en el 
negocio de la pesca a obreros asalariados, además de los hijos, según el 
libro de Marcos (1,20)

 También Simón y Andrés tenían una barca propia con su red, en 
Lucas 5,3 y Marcos 1,16. Además, según el caso de Leví quien cuando 
fue llamado a la obra de Jesús era cobrador de impuestos (Marcos 2,14) y 
el de José de Arimatea quien era definido por el evangelista Mateo como 
«hombre rico» (anthropos plousioi) y discípulo de Jesús (Mateo 27,57). 
Nicodemo, magistrado judío apareció como una persona cercana a Jesús, 
quien se arriesgó a pedir su cuerpo a Pilato para sepultarlo (Juan 3,1; 
19,38; Marcos 15,43). Se habla también de señoras de la alta sociedad que 
le servían con sus bienes, entre ellas Juana, esposa del administrador de 
Herodes y otras que le servían con sus propios recursos, lo cual significa 
que tenían suficientes bienes para sus familias y para colaborar con la 
misión evangelizadora (Lucas 8,1-3).

El contexto de las primeras comunidades cristianas en 
Palestina, años 30-70

Consideramos ahora lo que podría ser el segundo contexto socio-
comunitario de los textos de Q y de L., de las comunidades cristianas 
galileas, cuyo mensaje llegaría a nosotros y nosotras a través del llamado 
Evangelio Galileo o fuente Quelle (Q) y la primera comunidad cristiana 
de Jerusalén, utilizando  los datos que se encuentran en el libro de los 
Hechos de los Apóstoles.

En los últimos años la interpretación cristiana del Nuevo Testamento 
ha valorado significativamente a Galilea, como la cuna principal del 
cristianismo y su importancia como capital para una exégesis, realizada 
desde América Latina y el Caribe. 

En este sentido P. Richard (1996) ha afirmado acertadamente que: 

Recuperar Galilea para el estudio de los orígenes del cristianismo, 
es recuperar la memoria de los pobres y de las comunidades locales 
como raíz histórica de la identidad del cristianismo primitivo y 
de las iglesias cristianas. Aquí entra el influjo de la teología de la 
liberación en la exégesis. (p.13)
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El documento Q sería una fuente oral o escrita que utilizaron 
los evangelistas Lucas y Mateo en la elaboración de sus respectivos 
evangelios. Debido a que en ambos evangelistas se encuentra material 
bastante parecido en su redacción, en su estructura, una buena parte 
de quienes estudian las escrituras creen que se trata de un documento 
escrito, aunque ambos evangelistas re-trabajaron el material recibido, 
pareciera ser, que fue Lucas el que más cerca estaría del contenido del 
documento original.

Según Richard (1996, p. 14) “el grupo humano que está detrás de 
la fuente Q es gente empobrecida” (cf. Lucas 6,20-23) y “misioneros 
itinerantes que se dedican a promover un estilo de vida adaptado a las 
enseñanzas de Jesús” (L. Schottroff. y W. Stegemann 1981, p.81). Llevan 
una vida liberada de las ataduras que suelen imponer la búsqueda de  
las riquezas, adquiridas en la mayor parte de los casos como fruto de 
relaciones de injusticia y exclusión de las personas más débiles, pues 
“donde esté su tesoro, allí estará también su corazón” (Lucas12,34); y 
que no se puede servir al mismo tiempo al Dios de Jesús y al dios dinero 
(Lucas 16,13).

Por lo tanto, no es necesario preocuparse tanto por la propia vida, 
por el alimento, por el vestido, porque lo fundamental es buscar el Reino 
de Dios y su justicia, con la conciencia de que las demás cosas vendrán 
por añadidura (Lucas 12,31). Creían en un proyecto social alternativo y 
proponían una forma diferente de vida, desde la opción por los pobres 
y excluidos, encarnando el evangelio de un Jesús identificado con los 
empobrecidos y marginados de la sociedad (Vaage, 1996).	

El libro de los Hechos, específicamente en Hechos 2,42-47 y Hechos 
4,32-35) describe la vida económica de la primera comunidad cristiana 
de Jerusalén, fundada en un real compartir de bienes; quienes poseían 
tierra y otras propiedades las vendieron y procedieron a distribuirla entre 
los necesitados de la comunidad, lo que hace pensar en una especie de 
comunismo cristiano, fundamentado en tres observaciones significativas: 
a) Jesús pidió total renuncia de los bienes para entregarlos a los pobres; 
b) la primera comunidad buscó organizar su vida al estilo de Jesús y sus 
discípulos; c) la primitiva comunidad tenía un precedente para renunciar 
y/o distribuir  sus posesiones en la comunidad de Qumrán (Cf. Pilgrim, 
1981). 

Para Lucas, el compartir de los bienes era el fruto de la comunión 
y las relaciones solidarias que existían en la primera comunidad cristiana 
de Jerusalén, la multitud tenía un solo corazón y una sola alma y esto 
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se expresaba en el hecho de que “nadie consideraba como suyo lo que 
poseía, sino que todo lo tenían en común” (Hechos 4,32). Pero el cuadro 
idílico no escondía dificultades, como en el caso de Ananías y Safira, 
incapaces de confiar plenamente en la comunidad (Hechos 5,1-11) y de 
la división entre cristianos helenistas y judíos en relación a la mesa de las 
viudas (Hechos 6,1-7).

En otro caso, la gran hambruna en Jerusalén durante el tiempo del 
emperador Claudio (41-54 d.C.), la Iglesia de Antioquia de Siria mandó 
provisiones a sus hermanos y hermanas de Judea (Hechos 11,29-30), 
el cual se trató de un hermoso gesto de solidaridad entre comunidades 
(Hechos 24, 17; Romanos 15,25-28; 1 Corintios 16,1; 2 Corintios 8,10).

Concluyendo este apartado, tanto el cristianismo galileo como 
el grupo cristiano de la ciudad de Jerusalén pareciera estuvo formado 
por gente pobre, que tuvo que enfrentarse a situaciones de escasez y 
hambrunas generalizadas, pero en su ayuda, vinieron las comunidades 
fundadas por Pablo, con ayuda económica para lograr sobrevivir en 
tiempos de escasez (Romanos 15, 26; Gálatas 2,10). 

El contexto de las comunidades jesuánico-cristianas en el 
mundo Greco-Romano,  años 50-70

En la tradición cristiana se ha ligado la obra lucana con la predicación 
y la praxis cristiana de las comunidades fundadas por el misionero Pablo 
de Tarso. Por eso, detenerse a considerar la composición social de esas 
comunidades, puede dar luz para entender la propuesta del estilo de 
vida, de espiritualidad y de praxis comprometida, del evangelio lucano. 
En las comunidades fundadas por Pablo se encontraba una sociedad 
cristiana heterogénea, en la cual había personas cristianas de diferentes 
condiciones sociales, personas esclavas y personas pobres, y en otros 
caso, algunas personas de recursos e influencias. 

En Corinto, por ejemplo, pertenecían a la comunidad Erasto, quien 
era tesorero de la ciudad (Romanos 16,23); Crispo que había sido jefe de 
la sinagoga según se menciona en la primera carta de Corintios 1:14 y 
en Hechos 18,8; y Gayo que poseía una casa con suficiente espacio para 
reunir a toda la Iglesia (1 Corintios 1,14; Romanos 16,23).  Refiriéndose 
a la comunidad de Corinto señala Pablo: “hermanos, fíjense a quiénes 
llamó Dios. Son pocos los de ustedes que pasan por sabios, y son pocas 
las personas pudientes (dunatoi) o que vienen de familias famosas (1 
Corintios 1,26). 
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Como ha señalado Aguirre (1998) en Corinto no había muchas 
personas pudientes, pero había algunos: 

“No eran muchos, pero su peso relativo es grande, porque buena 
parte de la Primera Carta a los Corintios se dedica a polemizar con 
ellos […] Esto indica que los miembros de la clase elevada son 
una minoría, pero que domina y da el tono a la comunidad” (pp. 
154-155). 

En el reproche que Pablo dirige a la comunidad de Corinto, 
llamándoles la atención sobre las desigualdades que se establecen a la hora 
de realizar la Cena del Señor o partición del pan, les reprende “cuando se 
reúnen, pues, en común, eso ya no es comer la Cena del Señor, porque 
cada uno come primero su propia cena, y mientras uno pasa hambre, 
otro se embriaga” (1 Corintios 11,20-22). Pablo, propone al interior de la 
comunidad un reconocimiento de la igualdad de las personas “ya no hay 
judío ni griego, ni esclavo ni libre, ni varón, ni mujer, ya que todos son 
uno en Cristo Jesús” (Gálatas 3,28; cf. 1 Corintios 12,13).

La existencia de personas de diferentes clases sociales al interior 
de las comunidades paulinas se convierte en ocasiones en fuente de 
conflictos. Aguirre (2001) afirma: 

[…] el mestizaje cultural, la heterogeneidad social y el 
protagonismo de la mujer son auténticas innovaciones históricas 
de las comunidades paulinas. Pero es obvio que estas características 
podían convertirse en fuente de conflictos. Donde no hay vida no 
hay conflictos y donde hay avances hay resistencias. (p.59).

El contexto de las comunidades jesuánicas (joánicas) para las 
que Lucas escribe, años 70-90

El siguiente apartado trata sobre la composición social de las 
comunidades a las que Lucas dirigía su evangelio. Se tienen en cuenta 
aquí algunos de los datos que se encuentran en el evangelio lucano, en 
los Hechos de los Apóstoles  y en las llamadas cartas deutero-paulinas. 

A lo interno de los Hechos de los Apóstoles y de las cartas deutero-
paulinas se confirman las características de las personas que eran 
miembros de las comunidades de la tradición paulina, quienes en su 
gran mayoría a las que supuestamente Lucas dirigiría su obra, oscilaba 
personas pobres y algunas otras relativamente acomodadas. Con certeza, 
había en las comunidades personas esclavas (Cf. Hechos 12,13; 20,4-
9; Colosenses 4,9). Sin embargo, debe aclararse que no hay indicios de 
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personas que vivieran bajo el mínimo vital, quiere decir en estado de 
mendicidad.  

No existen testimonios claros con respecto a creyentes en Cristo 
procedentes de los “ordines” romanas. Es posible que entre ellos hubiese 
simpatizantes, pero no se cuenta con datos para afirmar que formaron parte 
de las comunidades cristianas. No obstante, según Lucas 8,1-3, menciona 
que algunas mujeres seguían a Jesús y le ayudaban económicamente a la 
elite local de Tesalónica y se menciona como ciudadanos de alta alcurnia 
se dejaron persuadir por la predicación de Pablo (Hechos 17,4). También, 
en Berea fueron ganados para la fe hombres y mujeres ilustres (Hechos 
17,12). 

Hay motivos para pensar que también personas de la clase más alta 
-del séquito real-“retainer”, según la afirmación de E. Stegemann & W. 
Stegemann (2001, pp. 422-423) adhirieron al cristianismo un tal Lucas, 
médico de profesión (Colosenses 4,14); Zenón quien era un jurisconsulto  
(Tito 3,13), aunque no está del todo claro si era un maestro de la Torá o 
un jurista (romano). En la carta Hechos de los Apóstoles, se menciona 
como diferentes sacerdotes de Jerusalén acogieron la fe, por ejemplos los 
fariseos que se hicieron creyentes, el suboficial romano (centurio) Cornelio 
que dirigía la cohorte itálica en Cesarea Marítima y el carcelero de Filipos 
con toda su familia. (6,7; 10; 15,5; 16,22).

El análisis que se desprenden de la obra lucana revela de forma 
implícita la presencia de personas cristianas acomodadas al interior de las 
comunidades lucanas. Lucas (14,33) transmite esta declaración de Jesús 
“cualquiera de ustedes que no renuncie a todos sus bienes, no puede ser 
mi discípulo”, lo que hace pensar que para algunas personas les era difícil 
renunciar a sus posesiones o al menos compartirlas con los hermanos 
menos afortunados.

En resumen las comunidades cristianas urbanas del período 
posterior al año 70, entre las cuales estarían aquellas a las que Lucas 
dirige su evangelio, estaban formadas en su mayoría por personas 
relativamente pobres, con un pequeño grupo de personas de las clases 
acomodadas. Menos probable es la presencia en ellas de personas pobres 
de solemnidad. A lo sumo se podría considerar como tales a algunas 
viudas.

Concluyendo este apartado, el movimiento de Jesús nació al interior 
de sociedades donde los grupos sociales estaban bien diferenciados y 
tenían como base a comunidades formadas fundamentalmente por 
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personas pobres, artesanos, trabajadores asalariados que dependía 
de su trabajo cotidiano para sobrevivir. De igual forma no existe la 
imposibilidad de reconocimiento en la presencia en dichas comunidades 
de un pequeño grupo de gente pobre de solemnidad, que para sobrevivir 
dependía de la solidaridad de los hermanos y hermanas de la comunidad  
y de un grupo más reducido aún de personas de las clases acomodadas.

Un acercamiento a algunos de los textos más significativos de 
Q y de L (los propios lucanos: evangelio y Hechos de los Apóstoles)

Como primer acercamiento, se contemplan los textos propios del 
Evangelio Galileo, llamado así por la crítica exegética, fuente Q, seguida 
de la tradición lucana. 

La ética y la espiritualidad que reflejan algunos textos de Q

Profundizando en algunos textos atribuidos a ese grupo porque 
su espiritualidad y su ética reflejan tal vez el grupo más originario del 
movimiento de Jesús3. Jesús es presentado en el evangelio galileo como un 
profeta popular, con su propuesta específica de vida, delineado sobretodo 
en el texto de las bienaventuranzas, que describe las características de 
un grupo de gente empobrecida que se han convertido en el colectivo 
principal del movimiento de Jesús.

Es gente empobrecida, que pasa hambre, que llora, que es odiada, 
que es expulsada y proscrita por la causa de su maestro, que es la causa 
de un proyecto de vida alternativo; es gente decidida, con capacidad 
profética, que ha asumido el proyecto del buen vivir, de la  vida digna, 
que en el texto es definido con la expresión reino de Dios y es gente a 
la que se le pide una ética que sobrepasa los comunes límites humanos, 
se les invita a alegrarse en medio de la situación difícil que vive y que 
sufre. El término que define estas personas makarioi (felices) viene 
del término hebreo iashar que significa en primer lugar, seguir hacia 
adelante, no detenerse y solo en una segunda acepción ser feliz, una cosa 
es consecuencia de la otra.

Según el Evangelio Galileo, muestra una propuesta de Jesús que 
se aleja de la práctica farisaica, centrada en la exterioridad y en la falta 
de coherencia con la opción interior (11,39-51). La consecuencia es un 
estilo de vida austero, desprendido y comprometido con el proyecto de 
Vida Digna, porque la vida es más que el alimento y el cuerpo más que 

3 El texto de Q citado según Lucas, siguiendo la propuesta de reconstrucción del texto 
hecha por J. Pixley & L. Vaage (1996). El Evangelio radical de Galilea; la fuente sinóptica 
Q. Revista de Interpretación Biblíca Latinoamericana. 22, 153-161.
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la vestimenta (12,31). Al mismo tiempo, tiene que relativizar el dinero 
(16,13); porque en definitiva no se trata de andar con miedo por la vida, 
pues al que quiera salvar su vida la perderá, pero quien la pierda por la 
causa de un proyecto de Vida Digna, la recuperará con creces (17,33). Al 
final, lo que se exige de los discípulos y discípulas de Jesús es una práctica 
diferente y visible en los frutos que producen.

Ética, espiritualidad y accionar político en algunos textos 
(Lucas y Hechos) propios de las comunidades a las que Lucas 
dirige sus escritos

En el caso de Lucas, en la proclamación solemne de su ministerio 
en la sinagoga de Nazaret, Jesús define que en el corazón de su misión de 
profeta estará la vida de las personas más pobres, de quienes se encuentran 
cautivos, quienes no tengan vista y las personas oprimidas; seguirá la 
proclamación del año del jubileo, año de justicia, año de liberación y de 
recuperación de las tierras familiares (Lucas 4,18). Se trata de un proyecto 
inclusivo, porque va más allá de los límites étnicos y geográficos de 
Israel (Lucas 10,1-20), capaz de superar las clásicas jerarquías sociales y 
religiosas, incluyendo también a las mujeres: María Magdalena, Juana y 
Susana.

Varios textos testimonian la centralidad de la vida para Jesús y sobre 
todo la vida herida, la curación de la mujer enferma y encorvada (Lucas 
13,10); la parábola del buen samaritano (Lucas 10,25-37) que describe las 
diferentes actitudes frente al prójimo necesitado; el texto paradigmático 
del hijo pródigo o del padre misericordioso (Lucas 15,11-31), con su 
apelo a acoger a lo diferentes y al pecador.

Una de las temáticas más importantes que encontramos en el 
material propio de Lucas es la inequidad económica, la corrupción y la 
necesidad de compartir. Los textos más significativos en este sentido son 
el de Lázaro empobrecido y el rico insensible (Lucas 16,19-31) y el texto 
de Zaqueo que se compromete a dar la mitad de su bienes a los pobres y 
además devolver cuadruplicado el dinero fruto del robo, la corrupción y 
la extorsión (Lucas 19,8). 

Lucas (16,19-31) describe el abismo que se creó entre los más 
empobrecidos, excluidos y marginados y el grupo enriquecido. Ese texto 
es un llamado urgente a quienes se dicen pertenecer al movimiento de 
Jesús, a quienes asumen su ética, su espiritualidad y su indignación, para 
que luchen, denuncien y vivan la solidaridad con personas más débiles en 
la cotidianidad. El encuentro de Jesús con Zaqueo (Lucas19, 1-10)
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Muy significativo para definir los valores que sustentan la ética 
de la misión de las discípulas y discípulos de Jesús, es el texto del 
acompañamiento de Jesús a dos discípulos en el camino de Emaús (Lucas 
24,13-35). Y aunque este texto está situado después de la muerte de 
Jesús, la imagen que se presenta del peregrino que se hace presente en el 
camino de dos discípulos que están desanimados y se sienten derrotados, 
tiene todo un proceso pedagógico que incluye una metodología de 
concientización y de acompañamiento solidario hechos realidad en la 
práctica cotidiana por el Jesús histórico con sus discípulos y discípulas.

Desafíos y líneas de acción prioritarias para las comunidades de fe 
pertenecientes al movimiento de Jesús 

Como conclusión y proceso reflexivo, desde el contexto isleño de 
Haití y República Dominicana y el contexto socio-cultural, económico y 
político las comunidades de la fe del siglo I, tal y como lo ha trasmitido 
Lucas, se presentan ahora algunas líneas de acción que pueden ser 
priorizadas en las comunidades de la fe, comprometidas con el proyecto de 
Vida Digna. Estas deberían formar parte de su ética, de su espiritualidad, 
de sus principios, de sus valores y de su práctica social transformadora.

Entre los principales desafíos se priorizan los siguientes:

1.	 Mantener la indignación profética ante una realidad de exclusión, 
de brecha social y un análisis radical de las causas que generan las 
situaciones de violencia, empobrecimiento e inseguridad social.

2.	 Tener en el centro de la preocupación y en el horizonte del 
compromiso cotidiano la lucha por el proyecto del buen vivir y 
de la vida digna.

3.	 Fortalecer la lucha por una democracia política real e inclusiva, en 
donde las comunidades asuman el compromiso de participación 
real y las autoridades se pongan al servicio del pueblo y en 
particular de quienes son más débiles.

4.	 Fortalecer la incidencia por la transparencia y el uso eficiente de 
los fondos públicos, lo que conlleva la lucha contra la corrupción 
impune y la independencia de la justicia.

5.	 Mantener la resistencia e indignación ante las imposiciones de 
los poderes económico-partidarios, discípulos del proyecto 
económico-político neoliberal, que quieren coartar la libertad y 
sobornar la independencia.
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6.	 Promover la articulación de éticas y espiritualidades liberadoras, 
desde una perspectiva ecuménica y macro-ecuménica, para 
trabajar juntos por el proyecto del buen vivir.

7.	 Mantener la firme decisión de acompañar las luchas y los procesos 
populares comprometidos con la vida digna de la población, a 
pesar de los riesgos, las persecuciones y los asesinatos.

8.	 Fortalecer la ética del servicio y del cuidado: de las personas, de 
los seres vivos y del  ambiente natural.

9.	 Permanecer firmes ante la tentación del pan fácil, del dinero y 
el poder a cambio de negociar la cabeza, arrodillar las piernas y 
domesticar la conciencia

10.	Mantener la utopía, los sueños y la terca esperanza como opción 
fundamental de una vida digna, que cree en la construcción de 
una nueva sociedad y otro mundo posible en donde habite la 
justicia.

En conclusión, se necesita una nueva ética, una nueva espiritualidad 
que dé sentido al caminar de quienes inspirados en los valores, los 
principios y las prácticas de amor solidario del movimiento de Jesús, 
asuman las luchas sociales, locales, comunitarias y globales. En definitiva, 
esta espiritualidad inserta cobra su sentido, desde personas y colectivos 
que con un corazón solidario se ponen en camino y acompañan los 
procesos populares y comunitarios que hacen posible la generación y el 
desarrollo del proyecto del buen vivir, de la vida digna y desde contextos 
específicos.
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Resumen

El cambio de visión y de epistemología exige el paso de la tradicional 
actitud dualística y de oposición, para un acercamiento, desde una visión 
compleja, a la diversidad como posibilidad de renovación, transfor-
mación y reconfiguración de las identidades cerradas, haciendo surgir 
lo nuevo. El estudio se centra en la propuesta de la Iglesia en salida del 
papa Francisco, buscando evidenciar las novedades y la actualidad de la 
propuesta, extensible más allá de la Iglesia, hasta toda la sociedad en sus 
múltiples relaciones humanas, ecológicas y cósmicas. 

Palabras clave

EPISTEMOLOGÍA, COMPLEJIDAD, IGLESIA EN SALIDA, PAPA 
FRANCISCO, DIVERSIDAD

Abstract
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centre of  the study is the Church which goes forth of  Pope Francis, 
that seek to demonstrate the innovations and the current importance of  
this project, extensible beyond the Church, to the whole society in his 
multiple human, ecological and cosmic relations.
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Introducción

El papa Francisco vino para impactar con su persona simple, humilde 
y despojada; con sus gestos tan naturales y verdaderos; con sus palabras 
de fácil comprensión y al mismo tiempo, fuertes, que apuntan nuevos 
caminos, tanto para la Iglesia como para la humanidad. Sólo podía venir 
de lejos, de donde la visión de la realidad es otra y la práctica pastoral es  
menos influenciada por los sistemas legales y doctrinales del centro. Su 
libertad interior y exterior, sin apegarse a ritualidades anquilosadas, rígidos 
protocolos y áridos ceremoniales, desarman a las personas y favorecen 
el encuentro. No se trata de simplicísimo o de populismo barato, sino de 
otra manera de ser y de considerar a la Iglesia, el poder y las relaciones. 

El papa Francisco es una de las más bellas encarnaciones de la 
intuición franciscana, donde la fraternidad y la sororidad, temperadas por 
una presencia humilde y despojada, apuntan para una revolución desde 
abajo, capaz de detonar el majestuoso castillo institucional, construido a 
lo largo de 2000 años de historia. 

Porque, con naturalidad y sobretodo con una firmeza no común, 
el papa Francisco está revolucionando la Iglesia y orientándola a asumir 
la ética como una de las dimensiones esenciales de su vivencia religiosa. 

Él no está planteando nada de nuevo, pues el mismo Jesús de 
Nazaret, dio origen al movimiento cristiano apelando a la centralidad de 
la ética, frente al árido legalismo judío, que reducía la relación con Dios y 
con las personas a un estéril y riguroso respeto por la ley. 

El presente estudio, pretende ofrecer una profundización filosófica, 
teológica y cultural de algunos elementos clave de la propuesta de papa 
Francisco, sin pretender afirmar cosas nuevas (¡ya muchas fueron dichas!), 
sino solamente poner el acento y llamar la atención a la importancia del 
proyecto eclesial, de los cuales esos elementos emergen. 

La idea que nos orienta es la convicción de que algo nuevo está 
aconteciendo, dentro y fuera de la Iglesia y el papa Francisco es uno de 
los sujetos de este cambio más no el único. Es lo que llamamos cambio 
de paradigma, o nueva situación epistemológico, que se extiende a la 
sociedad, la cultura en general y también a la relación con lo sagrado. 

El desplazamiento de lo “sagrado”: la “Iglesia en salida”

En su primer documento, la exhortación apostólica Evangelii 
Gaudium, el papa Francisco convoca la Iglesia a salir de los templos e irse 
para las calles y compartir en la vida cotidiana de la gente, al respecto 
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menciona “en contacto con los hogares y con la vida del pueblo” (2013, 
p.28). Literalmente, el papa Francisco considera la expresión “Iglesia en 
salida” (2013, p.20) como  el paradigma de toda obra de la iglesia, una 
iglesia misionera, “con las puertas abiertas. Salir hacia los demás para 
llegar a las periferias humanas” (2013, p.46), diferente de una Iglesia 
cerrada en sí misma, al respecto Francisco indica “no quiero una Iglesia 
preocupada por ser el centro y que termine clausurada en una maraña de 
obsesiones y procedimientos” (2013, p. 49). 

En esta línea, los Obispos latinoamericanos habían anteriormente 
afirmado que ya no podían estar a la espera pasiva en sus templos y que 
hacía falta pasar de ser una pastoral para la conservación a una pastoral 
misionera (Consejo Episcopal Latinoamericano [CELAM], 2007). 

La Iglesia en salida tiene como finalidad el anuncio de la alegría del 
evangelio a toda la humanidad. “La pastoral en clave de misión pretende 
abandonar el cómodo criterio pastoral del «siempre se ha hecho así»” 
(Francisco, 2013, p.33), en favor del ser audaces y creativos en esta 
tarea de repensar los objetivos, las estructuras, el estilo y los métodos 
evangelizadores de las propias comunidades. No se trata de una simple 
exhortación pastoral, es a nuestro modo de pensar, la referencia a otra 
concepción de lo sagrado, otro paradigma religioso, menos preocupado 
con el ritualismo, la fidelidad doctrinal, los elementos jurídicos e 
institucionales, para centrarse en el encuentro festivo y alegre que recrea 
las relaciones en nombre del mensaje evangélico. 

Torres Queiruga (1997, p.22) señalan “han cambiado los parámetros 
culturales, ha cambiado drásticamente nuestra manera de estar en el 
mundo y ha cambiado, en consecuencia, el modo de relacionarnos con 
Dios”. Este cambio tiene a ver con un auténtico desplazamiento de lo 
sagrado (según la afirmación de Robles, 2011, 29), o una “metamorfosis 
de lo sagrado” (según el título de un libro de Martin Velasco, 1998), quiere 
decir, un cambio profundo de ubicación de su lugar, o de transformación 
de su ser, este lugar pasa del templo, de las iglesias, de los ritos religiosos, 
de la tradición, de las doctrinas, para “el propio ser humano, la persona 
humana en cuanto ser que existe y vive, en su singularidad consciente 
y responsable, en su autonomía y libertad, brevemente en su dignidad” 
(Robles, 2011, p.29). 

De un ser humano dependiente y subordinado a la religión, a la 
ciencia o a la ideología, donde lo sagrado se refería a una realidad situada 
más allá, anterior y superior a sí mismo (Dios, razón, naturaleza, historia) 
se pasa ahora a una nueva concepción de lo sagrado, caracterizado por la 
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emancipación y la elección de la experiencia como el valor incondicional, 
absoluto y el principio de validación único y supremo. Es aquí que se 
encuentra lo más sagrado  (Robles, 2011, p.29). En el campo de la religión, 
eso se hace visible en la crisis de lo institucional, de lo establecido, de lo 
que se impone desde afuera y en el redescubrimiento de una religión 
existencial, emotiva, concreta, implicada con la historia. Pierden peso 
las referencias doctrinales y rituales que se condensaban en las creencias 
tradicionales, fijas y fijadas por una tradición, una religión cerrada en su 
auto-referenciación y su sistema de verdad religiosa. 

Otro elemento que permite interpretar este cambio y el 
desplazamiento de lo sagrado, es el fin de un paradigma e epistemología 
que eligieron la visión dualística como la base de su pensamiento y de 
su organización doctrinaria y social. Este paradigma, que sostuvo la 
revolución científica y moderna, opera una peligrosa clasificación de la 
realidad, privilegiando uno como positivo, verdadero, dominante, sacro 
y el otro negativo, falso, subordinado, profano. La consecuencia es la 
jerarquización de los papeles, de las verdades, de las funciones. Para 
Derridá (citado en Schiavo, 2012), la fijación del sentido de las cosas por 
medio de ese proceso dicotómico solo sirvió para garantizar relaciones 
de poder y legitimar desigualdades sociales.

Hoy, entendemos que la vida se resuelve en un tejido complejo de 
relaciones y de dependencias, donde la percepción subjetiva se impone 
como criterio fundamental en la definición axiológica de experiencias, 
situaciones, creencias y donde la clásica división entre sagrado y profano 
es substituida por el sentido y la significación que la persona humana le 
da. La experiencia y la vida humana se transforman, ahora, en el auténtico 
lugar de lo sagrado y la experiencia religiosa se inserta en la dimensión de 
la humanidad, la corporeidad, la historicidad y de sus relaciones vitales.

La Iglesia en salida del papa Francisco (2013) rescata ese lugar 
sagrado del encuentro con Dios, que es la vida histórica y concreta, el 
corazón de la misión de la Iglesia,

 Una pastoral en clave misionera no se obsesiona por la transmisión 
desarticulada de una multitud de doctrinas que se intenta imponer 
a fuerza de insistencia. Cuando se asume un objetivo pastoral y 
un estilo misionero, que realmente llegue a todos sin excepciones 
ni exclusiones, el anuncio se concentra en lo esencial, que es lo 
más bello, lo más grande, lo  más atractivo y al mismo tiempo 
lo más necesario. La propuesta se simplifica, sin perder por ello 



83

Rev. REDpensar 4 (2) (79-100), ISSN: 2215-2938/2015 Luigi Schiavo

profundidad y verdad, y así se vuelve más contundente y radiante. 
(p.35)

Este…

[…] esencial, que es lo más bello, lo más grande, lo más atractivo 
y al mismo tiempo lo más necesario es la recuperación de la 
centralidad del evangelio de Jesucristo que, según las palabras de 
santo Tomás de Aquino, se concentra en “la misericordia como la 
mayor de todas las virtudes”. (Francisco, 2013, p.37) 

Aquí el papa plantea que la vida humana es el lugar sagrado por 
excelencia, el lugar teológico de la presencia y de la revelación divina, la 
“tierra sagrada donde se debe quitar los calzados de los pies” (Éxodo 
3:5), de modo especial la vida humana sufrida, empobrecida, fragilizada, 
amenazada. 

La salida es una necesidad indispensable para la Iglesia, se quiere 
permanecer fiel a su fundador, la salida de los templos hacia las calles, 
donde se consuma la vida de la gente; salida de su verdad para acoger la 
pluralidad de visiones e interpretaciones; salida de su seguridad económica 
para experimentar la libertad de una vida pobre y simple; salida de la 
arrogancia de su poder, para ponerse al lado de las personas pequeñas 
y sin nombre; salida de su historia para escribir una nueva historia, etc. 
Nada de esto es nuevo, no hay ningún descubrimiento, sino que es la 
misma fidelidad al evangelio de Jesucristo, la escucha atenta de la nueva 
situación cultural que se impone.

Pero, ¿salida para dónde? 

En un trabajo anterior, ya habíamos destacado la importancia de 
la frontera como lugar epistemológico, caracterizado por un dónde 
geográfico, quiere decir, un diferente contexto cultural, social, religioso y 
geográfico, porque una cosa es pensar desde una colonia periférica, otra 
desde el centro del imperio; y desde lo social, a partir del protagonismo de 
otros sujetos, que generalmente se encuentran en situación de subalternos, 
quienes son excluidos, las personas diferentes (religiosamente, sexualmente 
y étnicamente); quienes están fuera de los círculos eclesiales, sociales, 
políticos y culturales. El pensamiento que todas estas personas generan 
se propone como crítica a la epistemología hegemónica, superación de 
las jerarquías de poder, en favor de la emancipación de grupos y pueblos 
silenciados y dominados. Esa frontera, para la cual el papa Francisco 
quiere llevar su Iglesia, se caracteriza por un pensamiento fronterizo, que 
articula una reflexión desde la diferencia y desde la perspectiva silenciada 
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del imaginario del sistema-mundo hegemónico, capaz de transformar la 
Iglesia y la sociedad (Mignolo, 2003), pues la mirada desde la margen, 
permite comprender mejor la opresión producida por el centro en sus 
estrategias hegemónicas. 

Más allá de la potencialidad epistemológica, por traer una crítica 
a las metafísicas tradicionales, la frontera tiene también un potencial 
ético inmenso, porque su finalidad no es el dominio, sino el rescate y la 
emancipación de los dominados. “Lo que ese pensamiento fronterizo 
produce es una redefinición/subsunción de las nociones de sagrado, 
y también de ciudadanía, democracia, derechos humanos, humanidad, 
economía, política más allá de las definiciones estrechas impuestas por la 
modernidad euro centrada” (Grosfoguel, 2006, p.163).

El cambio de paradigma, desde la frontera, origina un proceso 
de descolonización y de transformación de las relaciones en el sentido 
anti-patriarcal, anti-sexista, anti-racista. Y la socialización del poder, 
alternativamente concreta de la “nacionalización, burocratización y 
jerarquización y sacralización del poder” (Grosfoguel, 2006, p.167). 

La Iglesia en salida del papa Francisco es una convocatoria de 
retorno a la fuente originaria, donde todo surgió. El cristianismo fue 
el resultado de un movimiento alternativo, de frontera y de crítica de 
un centro con pretensiones hegemónicas (el judaísmo de los sacerdotes, 
primero y de los fariseos, después). Jesús de Nazaret, sus primeros 
discípulos y de una cierta forma, también Pablo de Tarso, fruto de la 
diáspora asiática, son sujetos diferentes, que desde un lugar marginal, se 
dirigen a personas a las márgenes de la cultura, la sociedad, la política 
y la religiones dominantes. La grandeza y belleza del mensaje cristiano 
está justamente en su propuesta que es primeramente ética, pues rescata 
relaciones de justicia, equidad, igualdad y solidaridad. 

Reconquistar la frontera significa para la religión y en especial para 
el cristianismo, reconquistar los rostros de quienes viven en la frontera, 
lejos y afuera de las normas eclesiales y sociales, porque “los hombres 
destruidos1 no dejan de interpelarnos. Tales rostros nos impiden, en cada 
momento, olvidar la vergüenza de haber pisoteado la dignidad humana” 
(Delgado, 2009, p.151). Pensamos a las personas homosexuales, los gays, las 

1 Los “hombres destruidos (destruidos sin destrucción) son los hombres dañados 
detallados…como sin apariencia, invisibles incluso cuando se les ve, y que no hablan 
sino por la voz de los otros, una voz siempre otra que en cierto modo les acusa, les 
compromete, obligándoles a responder por una desgracia silenciosa que cargan sin 
consciencia” (Blanchot, 1980, p.40)
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lesbianas, las personas divorciadas, las personas inmigrantes, las mujeres, 
las niñas y los niños, las personas jóvenes, las personas de piel negra, las 
personas de los pueblos originarios o indígenas, las personas sin religión, 
las personas ateas, y todas aquellas personas que no se reconocen más en 
las arcaicas y medievales estructuras rituales, doctrinales y sociales de las 
Iglesias tradicionales. La interpelación de estos hombres destruidos en la 
frontera, para Lévinas, es una apelación a la responsabilidad. 

El hombre es un agujero del ser, es ir más allá del ser, en una 
búsqueda de libertad que no se coloca más en la lógica del ser 
sino en la responsabilidad, que no indica tanto el respeto de los 
derechos ajenos o de la libertad ajena, como del yo que abandona 
la propia subjetividad por una relación desinteresada con Otros. El 
centro, en la responsabilidad, no es más el yo, sino el Otro. (Bianco, 
2002, 89)

No podríamos terminar este primer párrafo sin hacer referencia a 
otra la Otredad, a la cual el papa Francisco dedica la Carta Encíclica 
Laudato Si: la naturaleza, la casa común, que comparte con el ser humano 
la misma chispa de vida divina. Ella también es criatura de Dios y por lo 
tanto, es lugar de lo sagrado, revelación de lo divino (Francisco, 2015). 
Su importancia no está solamente en la dependencia de la vida humana 
de su ambiente natural, sino que ella, por ser también criatura divina, es 
manifestación del creador por sí misma. Al final, la vida humana y la vida 
natural no pueden estar separadas, por ser estrictamente relacionadas e 
interdependientes. 

La vida natural y la vida animal, también son la meta para la cual 
el papa Francisco convoca la Iglesia a salir, con el consecuente desafío 
de asumir una visión ecológica, caracterizada por la ética del respeto y 
de la valoración, capaz de superar el tradicional antropo-centrismo que 
caracterizó las relaciones ecológicas. La relación ética se concretizará por 
un estilo de vida ético, capaz de superar el consumismo compulsivo y 
obsesivo, con al centro el egoísmo autorreferencial y asumir una visión 
cosmológica, una ciudadanía ecológica, traducción de la fraternidad 
universal (Francisco, 2015). 

La ética de la relación: la misericordia

El según elemento que caracteriza el pensamiento pastoral de papa 
Francisco y que representa una de las claves de su proyecto de renovación 
de la Iglesia es el tema de la misericordia: “El primer deber de la Iglesia no 
es distribuir condenaciones o anatemas, sino proclamar la misericordia de 
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Dios” (Francisco, 2014, párr.24). En esa línea se dirige la convocatoria al 
año de la misericordia. La misericordia es el corazón de la espiritualidad 
bíblica, siendo una de las actitudes que solamente están relacionadas a 
Dios y que traducen la hesed bíblica: la fidelidad o amor que se relacionada 
a la elección, a la alianza, a la pertenencia mutua (aparece 245 veces en 
la Biblia hebraica). Siendo un sentimiento muy fuerte, se localiza en las 
entrañas; y la emet: la verdad, en el sentido de sinceridad y veracidad, 
opuesta a falsedad. Los dos atributos bíblicos indican la actitud de Dios 
que, con amor paterno y materno socorre a su pueblo, especialmente los 
más sufridos. Esta actitud divina se concretizó en la figura histórica de 
Jesús, cuya práctica social en favor de los más empobrecidos, enfermos, 
abandonados, es conocidas por todos nosotros.

Convocar la Iglesia a poner al centro de su actuación pastoral la 
misericordia, significa orientar la atención al rostro específico de cada 
uno y una, en una actitud de relación fraterna, compasiva y solidaria. 
Es salir de la seguridad institucional de la ley, preocupada en clasificar, 
universalizar o uniformar, para hacerse próximos de los otros, acogiendo 
sus especificidades, diversidades e individualidades. Es un cambio 
profundo, que implica la salida de una identidad autorreferencial, para 
centralizarse en el otro, en una actitud positiva de amor solidario. Es 
pasar de una visión universal a una ética de lo particular, de lo individuo, 
donde el amor debe ser traducido en la concreción de la solidaridad. 

El acento en la misericordia cuestiona la clásica búsqueda filosófica 
de una metafísica o de una moral universal que, desde un a priori espiritual 
y metafísico legitimase, a partir de sus formas necesarias e inmutables, lo 
propio y específico de las cosas y de los seres (a posteriores). Este a priori 
fue identificado, por la filosofía antigua, con el ser supremo, Dios, que en 
su esencia inmutable y eterna era también identificado con el Sumo Bien, 
contrario del no-ser, caracterizado por la corrupción y la maldad (Platón 
y Parménides). Su unidad e indivisibilidad lo oponían a la multiplicidad 
de la materia, considerada mala (Plotino). Aquí está una de las raíces 
históricas del paradigma dualista. 

Siguiendo el mismo esquema de pensamiento, el Renacimiento 
substituyó Dios con la razón humana, elevada a principio absoluto del 
conocimiento y de la verdad, el imperio de la metafísica se substituyó lo 
de la física, pero la reducción de uno de los dos polos al otro, siempre 
trajo como consecuencia la colonización, la dominación, la barbarie, la 
afirmación de la única verdad, de la raza pura, de la verdadera religión, 
del discurso único, etc. Al final, la universalización acaba siempre en 
imposición uniformizante.
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Esta dinámica se dio también en el campo de la moral. El filósofo 
Immanuel Kant (1724-1824), afirmaba la necesidad de un principio a 
priori o una norma moral universal que determinara la voluntad y calificara 
las acciones como buenas y/o malas. Él pensaba que la exigencia de la 
universalidad era necesaria para evitar el subjetivismo y el individualismo. 
A diferencia de los filósofos anteriores, quienes fundamentaban la 
moral en el principio del bien, Kant lo encuentra en el deber de la razón 
que se impone a la voluntad como un imperativo categórico2. Actuar 
moralmente era para él 

[…] ser guiado exclusivamente por la razón y por el deber que la 
razón propone, y no por la confusa mezcla de motivos (placer, 
deseo, felicidad, utilidad, bienestar, etc.) que recibimos de los 
otros, procedentes del mundo circundante o de nuestros apetites 
animales, y que por ende son indignos de animales racionales cuyo 
propósito subyace plenamente en ellos (Eagleton, 2010, 209). 

De esta forma, la absolutización y la universalización de la ley, 
establecida anteriormente a cada experiencia, negaba cualquier diferencia 
y diversidad entre culturas y sujetos (F. Jullien, 2010, p.8). Tras de esta 
búsqueda por la Verdad y el Ser, se encontraba la consciencia de la 
supremacía de la razón occidental y el afán imperialístico de la civilización 
europea. Definir una identidad específica significaba por consecuencia, 
eliminar todas las diferencias, culturales, morales, sociales, políticas y 
económicas, etc. 

Hoy en día, el énfasis en lo universal y lo global es la bandera tras la 
cual se esconden otros intereses, como lo económico y cultural, al servicio 
del mercado global. Universal3, en el entendido como la identificación 
de la uniformidad, como a su estéril representación reducida por la 
conformación, siendo expresión de la razón (como una necesidad), 
sino de la producción (aumenta el lucro, la facilidad y la funcionalidad) 
(Jullien, 2010, p.14). 

2  El principio moral que resulta es lo siguiente: “no realizar ninguna acción por ninguna 
otra máxima sino por aquella que pueda al mismo tiempo ser una ley general” (Kant, 
Immanuel. Crítica de la razón práctica, México, 1985, 50) (“actúa sólo de acuerdo a esa 
máxima que te propones como ley universal”). “Bueno, en sentido práctico es aquello 
que mueve a la voluntad por medio de las representaciones de la razón, por lo tanto, no 
a partir de causas subjetivas sino de modo objetivo, e. d., por razones que son válidas 
para todo ser racional en cuanto tal” (99).
3 “En cuanto el universal está mirando al Uno (uni-versus) y expresa una aspiración 
dirigida a él, l’uniforme representa solamente una estéril reproducción”, (Jullien 2010, 
p13.)
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Frente a ese peligro, Slavoj  Žižek alerta sobre la necesidad de 
“someter a crítica los mandatos éticos que nos aterrorizan con la 
imposición brutal de su universalidad” (2010, p.182).

La misericordia, apuntada por papa Francisco, supera este tipo 
de pensamiento orientado a las normas y leyes universales para mirar 
al individuo, a su singularidad, a la centralidad de su experiencia, de su 
sentir y percibir subjetivos y a sus necesidades concretas. Hablar de sujeto 
es hablar de diversidad y diferenciación, es contraponer la dialéctica, la 
tensión, el devenir, lo particular a lo uniforme, a la similitud, la identidad, 
la repetición, la regularidad y la mismicidad. La ética de la misericordia, 
solo podrá concretizarse en la diferencia, el derecho a la diversidad y a la 
posibilidad de una alternativa que no sea la reproducción de lo mismo.  

Me gustaría profundizar la cuestión de la abertura al otro como 
principio ético de la misericordia, con dos autores que aprecio mucho. 

•	 Emmanuel Lévinas 

La reflexión de Lévinas surge de la barbarie del holocausto. Su 
pregunta ética no es: « ¿Qué debo hacer?», como en la filosofía tradicional; 
sino: « ¿Qué es que lo Otro quiere de mí?», por la exposición del sujeto 
a la violenta exigencia del Otro, una exigencia que no se registra en la 
mente, sino que se refleja en la superficie de la piel, al borde de los nervios 
(Eagleton, 2010, pp. 398-399). El principio ético de Lévinas exige, por 
lo tanto, un desplazamiento hacía lo otro, representado por su rostro, en 
el de la responsabilidad. El ser-para-el-Otro es la condición previa de ser 
para-uno-mismo (Eagleton, 2010, p.405). 

Lévinas (2012) señala

La responsabilidad por el Otro no se valida por un código, normas 
o conjunto de valores, pues es anterior a ellos. Es, sencillamente, 
un imperativo absolutamente incognoscible – ¡Sé infinitamente 
responsable! – que resuena desde no sabemos dónde. Y al que 
estamos obligados a escuchar sin saber porque […]. El rostro me 
pide y me ordena (p.95).  

Así mismo, Levina (2012, p. 406) reflexiona sobre “este misterioso 
imperativo el cual es el fundamento de lo indicativo, de la ley, del 
conocimiento, la justicia, la moral, de la ontología, la política y otras 
esferas”. La ética de Lévinas es profundamente concreta, porque se 
desarrolla en el cuerpo de una criatura sensible y afligida (un cuerpo, 
un rostro…) “lo ético es lo que duele” (Eagleton, 2010, pp.415-416). 
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Por lo tanto, la apertura a la alteridad es la condición de su ética, que 
se caracteriza en un vivir sin egocentrismo. “La humanidad del ser 
humano consiste justamente en la responsabilidad por otros” (Levinas, 
2012, p.04). Al final, las nuevas palabras de la ética son: responsabilidad, 
justicia, proximidad. 

La centralidad de lo mismo que acaba en idolatría del ser representa 
un auténtico fracaso, cuya salida para Lévinas es la necesitad de relanzar 
la primacía de una ética que ponga al centro la alteridad y el Otro. A partir 
de eso, la filosofía levinasiana fue leída como una progresiva focalización 
en el problema del mal (Forti, 2014, p. 153), a la cual el autor responde 
oponiendo una ética absoluta y paradójica. Reconoce que “cuanto 
más absurdo es el mal, tanto más fuerte es el poder de seducción de la 
teodicea, como tentativa de darle un sentido al sufrimiento del inocente 
para que se haga soportable” (Forti, 2014, p. 154). “Fijar la atención en 
el rostro del otro, precisamente por la herida que inflige el mal, es desde 
ya una epifanía del infinito, y tiene la potencia de una revelación de la 
trascendencia” (Forti, 2014, p.158). 

“En el sufrimiento que aplasta el yo y en el sufrimiento que el 
yo experimenta por el sufrimiento de otros, se pone en marcha 
un movimiento de ruptura de la inmanencia en la cual se puede 
advertir un significado que no es exclusivamente religioso. Esto 
abre el camino de la ética. (…) Se puede decir, con otro léxico, 
que el mal gracias a la percepción disruptiva del sufrimiento inútil, 
es una experiencia afectiva que, como una fuerza traumática, 
constriñe al yo a salir de su autorepliegue. Es una irrupción, una 
fractura emotiva que hace saltar el principio de identidad del 
mismo” (Forti, 2014, 158). 

Blanchot (1981) citando a Lévinas (2012, p.67) reflexiona sobre el 
concepto de desastre, “que no significa ni muerte ni desgracia, sino como 
el ser que se habría destacado de su fijidad de ser, de su referencia a 
una estrella, de cualquier existencia cosmológica: un des-astre”. Con este 
concepto, él autor indica “el fracaso de este esfuerzo hercúleo de hacer 
de sí mismo la leva con la cual levantar el mundo” (Riva, 2012, p.5), pero 
es un fracaso que abre las puertas al encuentro de si a través del otro. Es 
distracción, que no debe ser interpretada en sentido negativo como falta 
de atención o concentración, sino como dis-astracción de sí mismos para 
concentrar la propia atención en el otro: actitud que está en el origen de 
la ética (Riva, 2012, pp.5-7). 
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Tal dis-astracción revela un mundo diverso de sí, de sus propios 
intereses, se funda en una mirada, capaz de captar otros elementos y 
de abrir al infinito presente en el otro, rompiendo con el repetitivo y 
el definido, es lo que Lévinas define como “presencia del Infinito en el 
finito” (2012, p.92). La responsabilidad “redefine la identidad del yo para 
conducirla primeramente a una deposición de una soberanía usurpada” 
(Riva, 2012, p.41), se pone en estado de sujeción en relación al otro, 
transformándose en rehén de él.

El saber absoluto, así como fue buscado, prometido o recomendado 
por la filosofía, es un pensamiento de lo Igual. En la verdad, el 
ser es capturado, a pesar que se sepa que la verdad no es nunca 
definitiva. (…) Consiste en hacer con que el Otro se vuelva lo 
Mismo. Al contrario, la idea de Infinito implica un pensamiento de 
lo no-Igual (Lévinas, 2012, 91). 

Para Lévinas, mi responsabilidad incondicional hacía el otro, es el 
verdadero terreno de la actividad ética. La responsabilidad es siempre 
asimétrica y no siempre recíproca: yo soy el responsable por el otro 
sin tener ningún derecho a pretender que el otro muestre la misma 
responsabilidad por mí. “Y yo debería estar dispuesto a asumir la 
responsabilidad por el otro al punto de tomar su lugar, convirtiéndome 
en rehén por él” ( ̌Zižek, 2010, pp.199-200). 

Se puede criticar a Lévinas que falta en él lo inhumano, como algo 
que resiste a la inclusión. El prójimo puede ser también el portador de 
una otredad monstruosa, lo propiamente inhumano: punto abismal del 
cual brota la exigencia de la responsabilidad ética ( ̌Zižek, 2010, p.218).   

Nos parece que el judío Lévinas se aproxima inmensamente al 
amor total hacia el prójimo cristiano; su ética de la otredad es la mejor 
traducción filosófica de la misericordia cristiana a la cual nos convoca el 
papa Francisco. 

•	 François Jullien

El trayecto recorrido hasta ahora fundamenta la ética en el 
principio de diferencia: la ética es fundamentalmente una mirada y un 
desplazamiento hacía el otro, caracterizado por su diversidad u otredad 
en relación a mi identidad. 

El filósofo francés, François Jullien, se propone superar el concepto 
de diferencia, que considera no neutro, en favor de lo scarto (brecha, en 
español). La diferencia, dice, debe ser vista bajo el perfil de la distinción 
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(y por lo tanto del aspecto exterior), lleva a una lógica de integración, 
clasificación y especificación, “remetiendo a la identidad como a su 
contrario y, por consecuencia, a la reivindicación identitaria” (Jullien, 
2010, p.29); la finalidad de la diferencia es identificar 

Lo scarto, por lo contrario, que debe ser entendido bajo el perfil de 
la distancia (y por lo tanto, de la separación), rompe con el cuadro de 
referencia y deja abierto el campo para superar lo establecido y lanzarse 
en un proceso de des-indentificación y reformulación de la identidad 
(Jullien, 2010, p.75). Más allá de la diferencia, los scarto es un concepto 
cultural, ético y político, necesario para evitar el relegamiento identitário 
y el cierre a lo otro. Es tensión continua que impide la fijación y la 
estabilidad, donde el proceso de de-construcción es paralelo al proceso 
de re-construcción, en un complejo e infinito porvenir evolutivo, donde 
las tramas de los inúmeros encuentros son la ocasión para un siempre y 
nuevo re-hacerse.

Lo scarto es un concepto desarrollado por la pedagogía 
contemporánea (pedagogía marxista y pedagogía del oprimido) para 
describir las relaciones sociales, la diversidad e igualdad Contini (2009. 
p.12) realiza tres significaciones: 

a.	 Scarto como distancia entre dos realidades (brecha): es la 
distancia entre el diseño educativo y sus logros, entre los tiempos 
de nuestras palabras y los tiempos de las respuestas de nuestros 
interlocutores educativos, entre lo que nosotros y ellos somos, y 
el horizonte de lo posible que, abierto, perfila a nosotros y a ellos 
otros espacios, otros trayectos, nuevas identidades…

b.	 Se transforma en recurso, porque alejándose de los márgenes 
y renunciando a la histórica “exactitud cristalina de la ciencia”, 
constriñe a navegar en la riqueza opaca, tortuosa, pero llena de 
articulaciones e imprevisibles posibilidades” 

c.	 En un sentido sociológico, scarto es también descarte, excedente, 
que desafía la organización del mundo a partir de otros conceptos 
y lugares (como el pacifismo, la ecología, la justicia, otra economía) 
tradicionalmente descartados por los grupos hegemónicos. 
Para nosotros los cristianos scarto es también y sobre todo las 
voces removidas, silenciadas, eliminadas de millones de seres 
humanos que representan el residuo, el descarte, el excedente, lo 
desechable social que no tiene ninguna posibilidad de acceso al 
mercado. Su existencia y resistencia constituyen una posibilidad 
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de alternativas sociales y económicas, desde otras miradas. Es 
desde ese otro lugar epistemológico, evangélico, social, que 
queremos pensar y construir una nueva humanidad. Esta mirada 
diferente sobre el mundo, afirma que nuestros propios anteojos 
son parciales y relativos y que solamente el encuentro con el 
otro puede corregirlos. Conlleva una actitud anticonformista, 
disonante con una costumbre que privilegia el conformismo y 
la ausencia de espíritu crítico. Bateson recuerda que si miramos 
todos con el mismo par de anteojos nos arriesgamos a confundir 
el mapa (representación) por el territorio (realidad). 

Jullien continua afirmando que la relación entre los dos márgenes 
es mediada por el dia-logo. Sin embargo, la opción por el dialogo 
puede ocultar la incapacitad de dejar el discurso hegemónico, único, 
permaneciendo una posición conformista, incapaz de innovar y quebrar 
viejos esquemas por el miedo de abandonar el absoluto. 

La palabra dia-logo es formada por un prefijo (dia-), que significa 
a través de y de un nombre, logos que se refiere al discurso. El dia- se 
refiere al espacio entre dos realidades distantes y separadas, plurales 
y diferentes, pero en tensión; es el gap in inglés, lo scarto en italiano, la 
diferencia, el espacio o la distancia entre… dos realidades, culturas o 
personas. Y el logos es la comunicabilidad inteligible, el encuentro. El 
diálogo nunca es neutro, entre pares, porque influenciado por relaciones 
de fuerza y estrategias de poder, es necesario porque “abre el camino a 
la comparación, pone en comunicación, obliga, de hecho a reelaborar 
nuestras concepciones y por lo tanto, a reflexionar nosotros mismos” 
(Jullien, 2010, p.174). Este scarto implícito en el dia tiene el poder de 
quebrar las universalidades cerradas en favor de la  superación del límite 
de la auto-referencialidad. Se trasforma en el único modo inteligente 
(logos) de resistir a la informalización globalizante. 

d.	 Centrarse en el dia, en la tensión del medio, exige la tra-ducción, 
que quiere decir la reelaboración interna de nuestras propias 
convicciones, significaciones y conceptualizaciones para abrirnos 
a otros sentidos o por lo menos a sentidos que obedecen a otros 
presupuestos (Jullien, 2010, p.174). Literalmente, el término 
tra-ducción, viene del latín trans-ducere, que tiene a ver con el 
movimiento de pasar de un lugar para el otro. En el campo 
lingüístico, se refiere a la comprensión del significado de un 
texto o palabra, en un significado equivalente a otro idioma: toda 
traducción presupone el pasar de un lado para el otro: entrar 
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en el mundo diferente para entenderlo y viceversa. No es negar 
uno de los dos márgenes, ni asimilarlo; por lo contrario es un 
desplazamiento creativo hacía él, que me saca de mi mundo, 
de mi certezas, de mi identidad y viceversa. La trans-ducción se 
fundamenta, por lo tanto, en el respeto de las diferencias de 
los dialogantes, sin oponerlos uno al otro, sino buscando una 
comunicación profunda y enriquecedora. Por eso, trand-ducción es 
“la sola ética posible para el mundo global del futuro” (Jullien, 
2010, p.175). 

El lugar del medio, el “tercer espacio” o Nepantla

La reflexión del filósofo Jullien, no es una novedad, Foucault 
hablaba de un “tercer espacio”, donde se desdobla “lo que no se dice y 
no se ve” (Pérez, 1999, XVI), una brecha llena de vida y de movimientos, 
“un lugar donde se puede descubrir lo que ha sido encubierto, reclamar 
lo que ha sido suprimido y celebrar lo que ha sido devaluado” (Machado, 
2008, p.154).  Desde este lugar epistemológico es posible desarrollar 
un pensamiento fronterizo que, en las palabras de Mignolo “subvierte 
las dicotomías desde dentro de una situación dicotómica: pensar desde 
conceptos dicotómicos en vez de ordenar el mundo en dicotomías” 
(2003, XIV).

Este concepto se encuentra en la teología feminista latinoamericana, 
en una palabra de las mujeres de los pueblos originarios de América 
central (azteca): nepantla, que expresa el concepto de estar en el medio 
o desgarrado entre caminos. Geográficamente, nepantla  se refiere a la 
línea divisoria de las tierras fronterizas entre México y Estados Unidos; 
sin embargo, su significado va más allá de la geografía, para indicar la 
división cultural e interior que separa los 40 millones de latinos que viven 
en Estados Unidos. Una mujer mestiza, Anzaldúa, residente en Estados 
Unidos, se describe así misma: “[…] no nací en Tenochtitlan en el pasado 
remoto, ni en una aldea azteca en tiempos modernos. Nací y vivo en ese 
espacio intermedio, nepantla, las tierra fronterizas” (Bedford, 2008, p.99). 

En sus palabras, nepantla se refiere al cambio de una clase social, una 
raza, una posición de género a otra o al cambio de una identidad hacia 
una nueva identidad. Es el espacio donde se abren nuevas posibilidades. 
Para personas como Anzaldúa, “muchas razas pasan por mis venas” 
(Bedford, 2008) definiendo el mestizaje como el tercer, cuarto, quinto… 
espacio, la complejidad de la vida fronteriza. No un lugar abstracto, sino 
los cuerpos reales, por donde se cruzan las diferentes culturas.
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Esta reflexión lleva a dos conclusiones complementarias, primera-
mente

[…] él y la latina se han imaginado históricamente como el otro, 
extranjero, no nativo, lo que a fin de cuentas ha sido una forma de 
exclusión (…) así pues, somos intrusos, el eterno otro, extranjeros 
y extranjeras nacidas en el país. Esto es lo que llamo la vida en 
Nepantla (Machado, 2008, pp.151-152). 

Segundo, el tercer espacio, el nepantla representa la posibilidad de 
algo nuevo: más allá de la absorción de la diferencia o del fortalecimiento 
del uno y de su identidad, aparece lo nuevo, fruto del encuentro de los 
diversos y resultado de las nuevas configuraciones que se producen. De 
esta forma, el “ser extranjero” resulta ser la clave de una transformación 
sin fin, producto de la afectación recíproca.

La interrelación como abertura a lo plural y diferente

El tercer elemento de la reforma eclesial de papa Francisco es la 
interrelación. Este tema aparece sobretodo en la Carta Encíclica Laudato 
Sí, para explicar la relación estrecha entre los seres del universo “unidos 
por lazos invisibles hasta formar una especie de familia universal, una 
sublime comunión que nos mueve a un respeto sagrado, cariñoso y 
humilde” (Francisco, 2015, p.89). El papa critica con fuerza los dualismos 
malsanos de las filosofías que despreciaban el cuerpo, la materia y las cosas 
de este mundo” (2015, p. 97) y destaca el peligro del antropocentrismo 
en relación al cosmos. 

El ser humano no es plenamente autónomo.  Su libertad se enferma 
cuando se entrega a las fuerzas ciegas del inconsciente. En ese 
sentido, está desnudo y expuesto frente a su propio poder. Que 
sigue creciendo sin tener los elementos para controlarlo. Puede 
disponer de mecanismos superficiales, pero podemos sostener 
que le falta una ética sólida, una cultura y una espiritualidad que 
realmente lo limiten y lo contengan en una lúcida abnegación” 
(Francisco, 2015. p.105)

Francisco, describe los límites del paradigma tecnocrático, como 
“paradigma homogéneo y unidimensional” (2015, p.106), que se funda 
en el dualismo sujeto-objeto y lleva a la “fragmentación de los saberes” 
(2015, p.110), a una crisis ética, cultural y espiritual y al relativismo práctico. 
Frente a eso, declara la urgencia de una “valiente revolución cultural” 
(2015, p.114), pues “todo está conectado” (2015, p.138), y es fundamental 
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“buscar soluciones integrales que consideren las interacciones de los 
sistemas naturales entre sí y con los sistemas sociales” (2015, p.139). 

Estas afirmaciones de papa Francisco encuentran respaldo en la 
reflexión actual que proclama la necesidad un nuevo paradigma que 
venga a substituir el viejo paradigma tecno-científico-mecanicista o de 
la simplicidad, que se resuelve en la clasificación dualista de la realidad 
(sujeto-objeto, bueno-mal, verdad-mentira, hombre-mujer, etc.), y tiene 
a fundamento los principios de disyunción (separación de lo que está 
ligado), reducción (unificación de lo diferente) y abstracción, cuya 
finalidad era descubrir las leyes que regulan los procesos y los  fenómenos, 
para poner orden en el universo, lo que acababa en la imposición de leyes 
universales.

 El reconocimiento de que todo está interconectado e interdependiente 
relativiza la autonomía específica y la estabilidad, entendida como 
identidad, definición, canon o dogma. La realidad es percibida a partir 
de la complejidad de sus relaciones, que la caracterizan como proceso 
constante de transformación, impulsado por las diferentes relaciones que 
la componen (auto-poiesis), y que dan origen a una pluralidad de realidades 
y de miradas. Del caos y de la incertidumbre, entendidos positivamente 
como lugares de creación y transformación, resulta imposible llegar a 
principios universales, pues todo está en constante movimiento y devenir 
entramado. 

El término complejidad pone el énfasis en los vínculos y en las 
conexiones, al respecto señala Najmanovich (2012)

[…] a pesar de ser singular, incluye, paradójicamente, la pluralidad, 
porque “complejo” proviene del latín complexus que significa 
entramado, tejido, enlazado y presupone tanto la unidad como 
la diversidad. Desde su misma nominación la complejidad nos 
muestra un mundo diverso y en red. (p.11)

El pensamiento complejo a su vez, surge como necesidad de 
reconocer esos vínculos entre las cosas, conciliando en sí orden, desorden 
y organización. Del viejo paradigma que concebía el conocimiento 
a partir de la representación, entendida como reflejo especular que 
presupone una distancia del objeto, se pasa a la importancia del cuerpo 
y de la totalidad del ser en la percepción y formulación del aprendizaje, 
porque todo está entramado e interdependiente: desde la mirada como 
las formas finales de configuración del conocimiento.
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De las múltiples conexiones surge la configuración, resultado de 
los encuentros de los seres humanos con el mundo al que pertenecen, 
encuentros múltiples y mediados en el que emergen simultáneamente 
el sujeto y el mundo en su mutuo hacer y deshacer, en un devenir sin 
términos (Najmanovich, 2008, p.87). La física cuántica, demostrando 
que el universo físico es una inmensa red de interrelaciones, acabó con 
el paradigma mecanicista que concebía el mundo como un conjunto 
separado de ladrillitos elementales. En el universo, entendido como 

Red infinita de intercambios, no hay compartimentos estancos, ni 
partículas elementales, ni sistemas cerrados, sino una red fluida de 
procesos en perpetuo devenir. El hombre pertenece y participa de 
esta trama y su conocimiento no puede ser jamás un mero reflejo, 
sino la expresión de su modo de ser afectado y de la potencia de su 
pensamiento para configurar esas afecciones (Najmanovich, 2012, 
p. 10).

La conclusión es que “el mundo en que vivimos los humanos 
no es un mundo abstracto, ni un contexto pasivo, sino nuestra propia 
creación simbólica” (Najmanovich, 2005, p.50), porque el sujeto no es un 
individuo separado de la realidad y compuesto por diferentes partes, sino 
que una organización emergente, algo en constante proceso de devenir, 
resultado de las relaciones que lo atraviesan.

La verdadera realidad es, por lo tanto, la conexión, la inter-relación, 
la dependencia mutua. Querer imponer una única definición es imponer 
un único punto de vista, así como reivindicar una única explicación para 
todo, una única verdad, responde a una actitud imperialista, colonialista 
y auto-referencial. Es desconocer las diferentes interpretaciones, 
privilegiando una única hermenéutica sobre la demás narrativas. Es 
petrificar un punto de vista contextualizado, transformándolo en 
principio metafísico universal y eterno, a expensas de la complejidad de 
la realidad, de la pluralidad de visiones y de la relatividad de posturas. A 
lo contrario, asumir la relación es aceptar la posibilidad del cambio y de 
la transformación, porque el contacto con el otro, lleva siempre a salir 
de las propias certezas para abrirse a la innovación, que puede ser una 
simple adaptación a nuevos contextos, como una transformación radical. 
Más que afirmar certezas y verdades, estamos entonces convencidos que 
la verdadera realidad es el camino y la relación. 

La consecuencia de este discurso es, que para la complejidad existen 
infinitas miradas, enfoques, modos de conocimiento y de expresión, lo 
que genera una pluralidad de posiciones en relación al conocimiento, a 
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la concepción del poder, a lo ético, a la estructura social, cada cual fruto 
de sus interacciones y conexiones. Es otra manera de pensar, que viene 
a desafiar la tradicional estabilidad de nuestras sociedades y religiones. 

En el campo de la religión, eso significa que las formulaciones 
simbólicas, doctrinales, morales, rituales y sociales son productos de 
la interacción e interrelación con la cultura y las formas religiosas pre-
existentes. Quiere decir que la interrelación exige la reformulación de 
conceptos, la re-semantización de significados, la transformación de 
estructuras y el compartir de campos semánticos y valores. El abandono 
de actitudes dogmáticas y unilaterales, la renuncia a absolutismos 
conceptuales y a los dogmatismos doctrinales abre la puerta a las voces 
plurales, a la comunicación igualitaria y posibilita realmente pensar 
diferente.

El llamado del papa Francisco a una visión religiosa a partir del 
concepto de interrelación es profundamente revolucionario e innovador; 
representa un nuevo paradigma en el campo de lo religioso, lleva a una 
visión diferente de religión, no más centralizada y cerrada en los muros de 
su auto referencialidad teológica, dogmática e institucional. Representa 
la posibilidad del diálogo ecuménico, inter-religioso, ecológico, 
holístico, donde el acento cae en la presencia del Espíritu divino y de 
una espiritualidad que es anterior y a lo mismo tiempo se expresa en la 
diversidad de las formas religiosas. Es abrir puertas cerradas hace siglos 
y salir al encuentro del otro, sea ser humano, el ser animal, el vegetal o el 
cósmico y descubrir que compartimos la misma vida divina, pero que de 
formas diferentes. De ese encuentro vital, podrá surgir otra ética, quiere 
decir otra manera de ser fiel al Dios de la vida.

Conclusión

Sin caer en una ingenua postura apologética, parece que las 
tres palabras claves del papa Francisco son: “Iglesia en salida”, “la 
misericordia” y la “interrelación”, las cuales representan las columnas de 
un verdadero proyecto de reforma de la Iglesia Católica y de la sociedad 
en general. Nacen de la fidelidad al Evangelio de Jesucristo, leído dentro 
del contexto cultural en que vivimos. Es algo viejo y novedoso al mismo 
tiempo, porque representa un verdadero cambio epistemológico: el 
redescubrimiento de lo sagrado en la vida humana, natural y cósmica y la 
exhortación de salir de los castillos doctrinales y teológicos que legitiman 
antiguas verdades, para ponerse en actitud de escucha, diálogo, respeto 
de lo diferente y de lo plural. Representa también un profundo cambio de 
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rumbo a una opción ética en la que se reafirma la fidelidad a la intuición 
originaria de su fundador, Jesús de Nazaret. 
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Resumen

Por ética atrevida se entiende una acción irreverente y de resistencia 
que, rompiendo con los viejos paradigmas y sus sistemas de violencia, 
transforma la realidad cotidiana de tantas personas, buscando caminos 
diferentes que den sentido a sus vidas. La ética del atrevimiento, desde 
la interrelacionalidad, cuestiona el racismo, el sexismo, la religión y 
despierta una espiritualidad liberadora; provoca rupturas epistémicas y 
desobediencias que posibilitan pensar y ver el mundo desde diferentes 
miradas.
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By daring ethics means an irreverent and resistance action that, breaking 
old paradigms and their violence systems, it transforms the daily reality 
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Dare ethics, from the interrelation, questions the racism and sexism, the 
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ruptures and disobedience that enable thinking and seeing the world 
from different perspectives.
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Introducción 

 Es difícil pensar en los seres humanos, mujeres y hombres, en todas 
sus diversidades, así como en la vida en su totalidad, sin tener en cuenta 
los mecanismos de relaciones mutuas que la posibilitan. La vida de 
cualquier ser vivo sólo es posible bajo condiciones de conservación de 
la organización y la correspondencia con el medio. Sin embargo, a pesar 
de esto, cotidianamente nos encontramos con interacciones destructivas 
que, inclusive, de forma organizada consiguen invisibilizar, marginalizar 
y hasta impedir el surgimiento de la vida de todos los seres. 

Y con esto quiero atreverme a ver la importancia de las relaciones 
hacia el mundo, hacia el otro y hacia la totalidad, para poder hablar y 
accionar de forma ética. De aquí se desprende la idea de una ética de la 
complejidad, que desde mi experiencia la denomino una ética atrevida. 

Atrevimiento remite a la acción y efecto de atreverse. Implica 
determinación para hacer algo, pero al mismo tiempo tiene que ver con 
impulso impremeditado. De ahí se puede afirmar que el atreverse1 es una 
acción que se mueve entre la capacidad y el riesgo, pues nunca se sabe 
lo que puede resultar. El atreverme tiene sentido, porque me permite 
indagar críticamente sobre las construcciones intencionadas del cuerpo 
como objeto, localizado en un espacio y tiempo específico. Para darme 
cuenta de que no soy objeto, de que los otros cuerpos tampoco lo son y 
por eso, tienen mucho que decir con sus movimientos, con sus gestos. 
Desde un accionar ético atrevido se puede descubrir sobre lo que está en 
relación con esos cuerpos. En definitiva, ¡el atreverme da sentido a mi 
propia vida! ¡Al atreverme me transformo junto con la transformación 
de los y las otras!

Una ética atrevida me conduce a la forma en que viven muchas 
personas y mi propio vivir, destacado por muchos imperativos, marcados 
por el - no-. Imperativos que han limitado el propio ser. Sin embargo, no 
puedo negar que juntamente con esto, ha estado presente una resistencia 
que me ha permitido construir caminos diferentes. Caminos en los 
que he podido distinguir dos tipos de -no-, los prohibitivos y los que 
tienen que ver con mis propias decisiones; aunque en ocasiones estos se 
encuentren, me doy cuenta de esas distinciones porque soy y hago parte 
de un sistema complejo, que va más allá del modelo del Yo único, que 
imprime pensar en una sola dirección. 
1 La acción de atreverse viene del latín tribuere (en origen distribuir entre las tribus, 
contribuir y asignar). A través de su compuesto attribuere (asignarse u otorgarse a sí 
mismo la capacidad de hacer algo), se gesta el sentido de atreverse.
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La ética atrevida a la que me refiero es una ética de resistencia, una 
ética fororiana2 que no me permite aceptar lo que culturalmente se ha 
afirmado a través del -no- impositivo. Una acción ética de quien se resiste 
a ser subyugada. Por esto, opto por develar lo que llamo espacios desde 
donde se construyen los -no- que impiden la vida. Por esto, me desafío a 
mí misma y digo con el poeta:

No te quedes inmóvil al borde del camino. No congeles el júbilo
No quieras con desgana. No te salves ahora ni nunca, no te salves

No te llenes de calma. No reserves del mundo sólo un rincón tranquilo
No dejes caer los párpados pesados como juicios. No te quedes sin labios

No te duermas sin sueño. No te pienses sin sangre. No te juzgues sin tiempo.
(Mario Benedetti)

Pensar desde la ética atrevida me lleva a:

Atreverme a hacer “lo que no debo” – Cuestionando el racismo y 
el sexismo

Ante una sociedad incapaz de aceptar la diferencia no tiene otro 
mecanismo, por este fundamentada en el modelo del Yo único, que el de 
prohibir todo lo que siente como amenaza a ese modelo de pensamiento. 
Proponer o cuestionar es ya un atrevimiento, pues si se parte de la idea 
de un pensamiento único3, es igual que decir que existe un conocimiento. 

Es a partir del planteamiento anterior que tiene sentido recordar 
tantas vidas atrapadas en las prácticas racistas, sexistas y al mismo tiempo, 
mirar de forma crítica la práctica de una espiritualidad esencialmente 
fundamentalista; desde las cuales se prohíbe pensar y actuar diferente a 
como se espera. Entonces, ¿qué es eso que no debo y para lo cual debo 
atreverme? Aunque al final de esta reflexión se podrá tener una idea más 
amplia de lo que esto significa, vale adelantar una respuesta: develar, por 
ejemplo, el significado de esas prácticas desde una posición de riesgo. 

2 Término creado por mí, que tiene su origen en la palabra “foro”, que aunque remite a la 
definicón de reunión para discutir asuntos de interés actual ante un auditorio que puede 
intervenir en la discusión (Larousse Editorial, S.L. 2009), la creación está motivada 
en los encuentros masivos de los movimientos sociales y de teólogas y teólogos de la 
liberación, de los países del sur, donde dialogan y sueñan sobre otro mundo posible.
3 Uso este término en el mismo sentido que aprendí de mi maestro Alfredo Ghiso Cotos, 
quien afirma: “utilizo pensamiento único, como una imagen potente que me permite 
referirme a hechos y actitudes; también como una categoría discursiva generadora y 
movilizadora de reflexiones críticas”. En este texto no se asume como un concepto 
ubicable en alguna tradición filosófica o sociológica.
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En este sentido, vale atreverse a develar una sociedad racista y 
sexista que impone espacios de exclusión, sólo por el hecho de que se 
sea, por ejemplo, mujer y negra, sin dejar de mencionar la condición de 
empobrecimiento que marca los orígenes de mujeres y hombres negros. 
Estas mujeres y hombres en este tipo de sociedad representan lo extraño, 
cuyos genes son considerados inferiores, a pesar de ser un concepto sin 
fundamento biológico y mucho menos, éticos. Lo que deja más evidente 
que el racismo impuesto en los tiempos contemporáneos es fruto de 
situaciones y de cambios en los que acompaña y se fundan vínculos 
sociales. Este va de la mano de la colonización y también consustancial a 
la extensión del capitalismo, la industrialización y la urbanización. 

De esa forma, el racismo no sólo es un fenómeno ideológico, político 
o doctrinario, sino que debe ser comprendido como un componente de
conductas entre grupos de colectivos, que toman la forma de prejuicio,
de la discriminación y de la segregación. El racismo es más que discurso.
Más bien genera la fuerza constitutiva de la exclusión y la abyección
violenta. Una abyección que obliga a prestar atención a la materialidad
de los cuerpos negros, y que hace que se consideren cuerpos a la margen,
cuando no, bajo el imaginario de inexistencia. Sin embargo, no se pueden
pensar aisladamente, sino bajo un campo relacional. Significa que, si hay
cuerpos inexistentes, es porque la inexistencia de algunos cuerpos llega
a afectar la existencia de otros, los cuerpos que importan (Judith Butler,
2002).

Atreverme a ver mi propio cuerpo y más – desde la interrelacionalidad

Una lógica interrelacionalidad lleva a prestar atención al cuerpo sin 
dejar por fuera el sexo. Esto advierte del ordenamiento disyuntivo, pero 
estrechamente relacionado, que separa a los seres en hombres y mujeres, 
mujeres blancas y mujeres negras, hombres negros y hombres blancos. Y 
peor, esa disyunción se plantea desde la clasificación superior inferior. O, 
dicho de otra manera, la lógica de la jerarquización.

Lo anterior, permite afirmar que temas como el de la raza, el género, 
el sexo y la clase no deben ser analizados de forma separada. No estar 
atenta a la conexión entre cada una de estas esferas, es un riesgo, que 
puede llevarnos por caminos de fragmentación, que impiden tener 
presente el orden implícito, o más bien, por utilizar una expresión de 
Butler (2002, p.23), lo abyecto, es decir, las zonas “invisibles, inhabitables” 
de la vida social, para referirse a quienes en la vida social no gozan de la 
jerarquía de los sujetos. Al final, son las invisibilidades las que posibilitan 
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llegar hasta donde se alberga nuestra realidad y así poder participar de la 
transformación. 

El atreverse no sólo es necesario sino urgente. Pues esto permitirá 
develar que eso - que no debo – porque se me prohíbe, hace parte de 
un pensamiento occidental que ha sido descorporalizado. O que cuando 
se ha tomado en cuenta ha sido limitado a lo biológico y, con ello, se 
ha descuartizado, visto como sistemas aislados no sólo de su medio 
nutriente, sino también de su contexto y con esto de su condición y 
situación. Y más todavía, el cuerpo se volvió antónimo del alma. Siendo 
que, en la escala de jerarquización, los cuerpos negros ni alma alcanzaron. 
Esta última constatación permite reconocer que eso -que no se debe- 
está también anclado en un discurso religioso que aborda el tema de lo 
sagrado y profano, que al entender de Mircea Eliade (1998) se trata de 
dos modalidades de experiencias. Por lo que me atrevería a afirmar que 
aquellos cuerpos que ni siguiera alma tienen, están en el ámbito de lo 
doblemente profano. Por esto, es oportuno atrevernos a tocar el «ámbito 
de lo sagrado».

Atreverme a ampliar “el ámbito sagrado” – cuestionando la religión

Desde la ética atrevida se puede cuestionar no sólo la concepción 
religiosa que hace la separación entre lo sagrado y lo profano, sino también 
la idea de una religión que se ha impuesto como única y verdadera. Una 
teología patriarcal que ha robado la divinidad de las casas, de las calles y la 
ha internado dentro de paredes y columnas selladas, con una sola puerta 
por donde hay que salir o entrar porque, de lo contrario, se arriesga 
cualquiera a ser insolente, atrevida.

Entonces, quiero serlo, quiero atreverme y decir que esa teología 
me ha prohibido de ver lo divino en muchas caras, de muchos colores y 
olores. Me ha prohíbo de sentir el sabor y los olores. Una teología que 
me ha impuesto el - no te atrevas a decir que Dios no es hombre, que no 
es blanco, que no ve todo, que no juzga todo, que no castiga. Y otra vez, 
los -no- se imponen. Me atrevo a afirmar que la religión, la teología son 
ámbitos donde más se imponen los -no-. 

En América Latina, muchas veces ha sido un atrevimiento plantear 
la idea de teologías, desde un pensamiento plural. Es decir, maneras 
diferentes de hablar sobre la divinidad, de sus diferentes rostros. 
Estaríamos lejos de la idea hegemónica y dominadora del Dios blanco, 
hombre, occidental, que se ha afirmado como único posible para 
todas las culturas. Y, al ser pensado desde lo único, entonces, se anula 
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la interrelacionalidad. De aquí, la pregunta ¿cómo arriesgarme e ir por 
caminos otros posibles, que me alimentan para recuperar otras historias, 
otras conjeturas, otros decires sobre la vida, lo divino, lo cósmico? 

Es oportuno pensar en otro paradigma, que como sugiere 
José María Vigil (2007), se trata del paradigma pluralista, crítico del 
inclusivismo y exclusivismo con el cual se pueda no sólo ver hacia la 
pluralidad de creencias religiosas y teológicas, sino que digo más, ver la 
pluralidad de cada una de las religiones y de cada propuesta teológica. 
Y desde aquí con Ivone Gebara (1997, p. 82) preguntar ¿cómo resituar 
la religión como experiencia personal, comunitaria e institución social? 
¿Cómo captar aspectos significativos de la religión cotidiana, informal, 
no reglamentada? ¿Cómo comprender mejor ese fenómeno sobre todo 
cuando lo enfrentamos a partir de la vida de las mujeres?

 Con lo anterior, se sugiere pensar en religión de un modo diferente. 
Es conocido por algunas personas que, en el lenguaje corriente religión 
suscita la idea de lo doctrinal. Sin embargo, el término proviene del latín 
religió y una etimología propuesta re-ligare, la cual daría la idea de atadura del 
ser humano a Dios. Sin embargo, desde la antigüedad, algunos filósofos 
(Cicerón por ejemplo), en vez de esa etimología consideraron re-legere, que 
se puede entender como reunir de nuevo/ retomar/recoger, haciendo 
alusión a un sistema solidario de creencias y de prácticas relativas a las 
cosas sagradas. El cristianismo adopta el término religió y en la Biblia, en 
traducciones como las de Santiago (1:27), apunta a las actitudes de una 
persona religiosa que a un sistema.

 Autores como Croato (2002) proponen pensar religión como un 
sistema de ideas y de prácticas tan diversificada como de las prácticas 
humanas. Finalmente, somos convocadas a pensar en religión por 
Rosemary Radfor (citada en Ivone Gebara, 1997), desde la integridad 
de nuestro centro personal, estar en relación con los centros de otras 
especies y, al mismo tiempo, aceptar la transitoriedad de esos seres, sean 
personas o no. Esto nos dice que una ética atrevida nos posibilita pensar 
el ser humano como finito, por el hecho de haber comenzado a existir 
y tener que dejar de hacerlo. En este sentido, la vida aparece como un 
constante pensar y repensar, como un incesante hacer, rehacer y deshacer.  

La invitación tanto de Rosemary como de Ivone Gebara me permite 
pensar en nuevas perspectivas de posicionarnos en torno al tema religión. 
Reflexionar sobre otros sentidos, otros modos de sentir y de vincularnos. 
Sentires y vínculos que generen otros modos de mirar, otras formas de 
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afectar y dejarnos afectar. Se trata de atrevernos a pensar la religión y lo 
sagrado lejos de legitimaciones clericales, sino como espacio de relaciones 
con otras mujeres y hombres, así como también con la naturaleza.

El atrevimiento de despertar otros sentidos – la Espiritualidad

La propuesta de relación, conexión, vínculo para pensar lo religioso 
nos aleja de cualquier atadura dualista que intente separar cuerpo y 
espíritu. Forma polarizada y excluyente que no sólo fragmenta a la persona 
en sí, sino también que impide los vínculos, que ignora la afectación 
mutua, los intercambios. Y más todavía que impide el sentirnos parte de 
la casa común que es la Tierra. Ese espíritu que tiene nombre y que en 
la tradición judeo-cristiana se llama ruah (nombre femenino), es soplo 
que anima y produce la vida en su totalidad. De aquí nace la propuesta 
de andar por otros sentidos cuando hablamos de lo sagrado, de religión. 
Entonces estamos animadas por la espiritualidad. 

Esa visión, ese sentir, lo recupero en gran parte, de la experiencia 
con mujeres dentro y fuera de lo religioso institucionalizado y de la 
necesidad de preguntar por el sentido que tiene para las mujeres el ser 
creyente cristiana. Y se trata de un sentido que lo pienso en relación con 
lo que significa ser espiritual y de qué manera las personas, generalmente, 
experimentamos y expresamos la espiritualidad. En principio, el término 
– espiritualidad – puede ser vago. Su significado académico, generalmente,
está relacionado a los informes de experiencias interiores ofrecidas como
contrapartes personales a doctrinas e instituciones religiosas.

Sin embargo, contrario a ese tipo de pensamiento, me encuentro con 
Gebara (2003) que considera que la espiritualidad no es un sentimiento 
religioso difuso de paz subjetiva y distante de los problemas del mundo. 
La espiritualidad es aprender acoger y avalar la interdependencia vital 
que nos caracteriza, que nos hace simplemente existir. A pesar de esto, 
la autora entiende que “la espiritualidad está relacionada con el silencio” 
(p.110). Se relaciona a la educación personal y comunitaria en valores 
de convivencia. Por esto, la ética atrevida es sobre todo, una ética del 
silencio, no porque no se tenga de qué hablar, sino para poder ofrecer 
otros modos, hacer de otra manera. Para esto se necesita de silencio.  
Joan-Carles Mélich (2012) afirma,

El silencio es una obligación respetuosa, no desesperada ni 
escéptica. Hay que guardar silencio para poder vivir… Aquello de 
lo que no se puede hablar es lo que resulta decisivo para la vida. Es 
más importante que todo lo que puede decirse. (p. 129)
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Por ser las experiencias espirituales frecuentes y de magnitudes 
diversas pueden encontrarse diseminadas. Pero no siempre pueden 
ser expresadas con palabras. Por eso, el silencio recuerda que no está 
todo dicho, que la vida humana significa más. Sin embargo, una cosa si 
permanece, las experiencias espirituales siempre se encargan de unir en 
vez de separar. Es difícil pensar el espíritu de forma separada del cuerpo 
y de su entorno. La espiritualidad nos convoca a la inseparabilidad. Y, 
aunque se encuentran acciones de este tipo, la espiritualidad preserva al 
individuo y, como vimos en párrafos anteriores, rompe con el dualismo y 
nos presenta a ese individuo (mujer u hombre) siempre de forma situada, 
en su condición integral y relacional.

 Si por un lado, se puede entender que la espiritualidad es interna 
porque trata del significado interno, es difícil dejarla expresar sin una 
conexión con el entorno.  Por el otro, lo que se conoce como experiencias 
espirituales o místicas, son experiencias de pertenencia o de comunidad 
en un ámbito más amplio que el de la realización personal, por esta razón, 
la espiritualidad tiene efectos y afecta en el espectro de relaciones: 

El fenómeno espiritual es un estado de conciencia, un modo de 
vivir una cierta dinámica de relación más o menos abarcadora de las 
distintas dimensiones del vivir humano. Una experiencia de esa clase 
tiene consecuencias en todas las dimensiones del hacer y del relacionarse 
y, por esto, es transformadora. (H. Maturana, 1996, p.79)

Lo anterior permite afirmar que la espiritualidad no es una experiencia 
aislada, no separa al individuo ni de su cuerpo ni de su entorno. Por lo 
tanto, sus efectos están ahí, reflejados en ambos. Es por esa interrelación 
que se puede dibujar la espiritualidad como una experiencia que remite 
a una ampliación de la conciencia. Nos lleva para más de nosotros 
mismos. Entrando en juego también el silencio como forma de expresar 
lo innombrable. H. Maturana lo formula de la siguiente manera: “es una 
experiencia de pertenencia en un ámbito más amplio que el personal” 
(1996, p.80). En este sentido:

Que la neblina se aclare, para que mi corazón no se confunda. Que 
la neblina se levante para que encuentre el camino. Que mi espíritu 
se eleve y transcienda la neblina. Que mis ojos traspasen la neblina 
y puedan ver el horizonte. (Poema maya, anónimo)

Pensar la espiritualidad como experiencia de pertenencia, en un 
ámbito más amplio (que puede ser el propio universo), más allá de la 
neblina y poder ver el horizonte, permite la relación de la espiritualidad 
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con otras experiencias cotidianas y actuales como es, por ejemplo, el 
fenómeno de la migración. A propósito, la experiencia de espiritualidad 
muy pocas veces ha sido tenida en cuenta en los análisis para pensar la 
migración. 

Desde una ética atrevida – la espiritualidad desde las mujeres 
migrantes

Apelar a la espiritualidad como expansión del entorno del propio 
vivir, posibilita prestar atención a la resistencia de las mujeres migrantes 
frente a la violencia, presente en el entorno del propio vivir. Esta 
resistencia sólo puede darse en una experiencia de unidad con un ámbito 
más amplio, de tal forma que no se asocia a ninguna doctrina ni a ninguna 
proposición de la realidad, quien la vive puede cambiar la mirada poética 
de la existencia y, al hacerlo, la persona se hace visionaria, ve donde antes 
era ciega, ve caminos donde antes no existían. Es así que me hacen eco 
las palabras de Jexis Fernández4, al recordar su experiencia de tránsito 
migratorio: -Para mí, la experiencia fue muy dura porque, entre otras 

cosas, tuve que pasar de ser universitaria a ser doméstica…ya establecida 
aquí en Costa Rica, ha sido muy bonito, porque aprendí a hacer de todo…

Entones, con la dureza de la experiencia de esta mujer común, la 
espiritualidad se me transforma y me transforma al comprender que se 
refiere a un conocimiento de sí misma. Para las mujeres y los hombres 
que sufren violencia, ésta no es la última palabra no es la última expresión 
de vida.

La espiritualidad produce transformación no sólo en nuestro interior, 
sino que desencadena una red de transformaciones en la comunidad, en 
la sociedad, en las relaciones con las demás personas, con la naturaleza 
y con el universo. Y más, no se trata de una acomodación, sino que 
este nuevo sentido de conexión permite el desafío constante para la 
preservación de la vida. Ahora otras mujeres como Jexsis, entienden y 
recuperan la vida como sujeto: 

-…mi esposo, que me agredía de forma constante. Él era alcohólico y yo tenía 
hasta tres trabajos, necesarios para mantener a mi familia incluyéndolo a él mismo, 
que constantemente me amenazaba diciéndome que me denunciaría por mi condición 
“ilegal”, aquí en el país (Modesta Socorro) 

4 Participante en el Proyecto de Investigación “Mujeres migrantes y espiritualidad”, de 
la Universidad De La Salle, San José, Costa Rica, 2009.
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Doña Modesta fue víctima de una cadena de agresiones constantes 
durante 16 años hasta que tomó la decisión de romper todo tipo de 
vínculos con quien era su esposo. Este tipo de experiencia me permite 
reconocer que no hay sólo que conocerse a sí misma, las mujeres y los 
hombres nos transformamos en las interacciones, sin rigidez, sin negarse 
ni negar al otro, pues si negamos podemos correr el riesgo de negar 
el hecho. La actitud de esa valiente mujer, permite afirmar que con 
frecuencia las personas, consideradas, corrientes o vulnerables, viven la 
rectitud de la vida y el sentido de la sororidad y cultivan el espacio sagrado 
del Espíritu en su modo de pensar, de obrar y de interpretar la vida. 

Esta mujer supo superar la dominación entre sexos. En la separación 
de quien la violentaba estaba el renacer en libertad. Cuidar de no ser más 
violentada, significaba la búsqueda de asimilación creativa, la búsqueda 
de libertad. Es así que entendemos la importancia del tema del cuidado 
tan trabajado por Leonardo Boff, quien nos recuerda que la ética de la 
responsabilidad nos invita a formas cooperativas de convivencia, donde 
se anime la espiritualidad cósmica (Boff, 2002).

Desde las prácticas teológicas de la liberación, se ha insistido en la 
liberación de la explotación y opresión de los grupos vulnerables como 
un acto esencial de fe, reflejo de devoción a la divinidad. Dentro de esto, el 
camino de la espiritualidad transformadora ha permitido a las mujeres un 
espacio desde donde han afirmado amor por ellas mismas, permitiendo 
con esto, salir de creencias y prácticas religiosas, machistas dominantes. 
Reconozco como una experiencia profundamente espiritual, el poder de 
algunas mujeres para salir de la dominación. La liberación de toda forma 
de dominación y opresión es esencialmente una búsqueda y, al mismo 
tiempo, una vivencia espiritual. Esto nos devuelve a una espiritualidad 
que une a la práctica espiritual con nuestras luchas por la justicia y la 
liberación. 

Caminos alternativos de espiritualidad han ayudado a que muchas 
mujeres comiencen a interrogar sus formas cotidianas de vivir la relación 
(o mejor, la anti-relación con otras personas). Inclusive, estos caminos les 
han permitido cuestionar la propia religión patriarcal (perpetuadora de 
la noción de que el control de los cuerpos es necesario para la salvación) 
y decidan salir de experiencias de inequidades y desigualdades que han 
sido consideradas como “naturales”. En este sentido, una ética atrevida, 
que impulsa la espiritualidad feminista ha creado un espacio para todas 
las personas poder interrogar sistemas de creencias y para esto ha creado 
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nuevos caminos para nuevos sentidos, ha impulsado rupturas profundas 
de las propias formas de conocer y del mismo conocer.

El sentido de la Espiritualidad desde rupturas epistemológicas 

Con la dicotomía el pensamiento platónico consideró que las formas 
perfectas pueden ser conocidas por el alma, en tanto que el cuerpo es 
algo defectuoso, inconstante que no merece mucha atención: “yo gasto 
todo mi tiempo, dice Sócrates, tratando de persuadir a jóvenes y viejos, 
para hacer su primera y principal preocupación no por sus cuerpos ni 
por sus posesiones, sino por las más altas contribuciones de sus almas” 
(citado por Naomi Goldenberg, 1989, p.244). Esta forma de ver los seres 
humanos fue asumida como natural, hasta el punto que ni siquiera se 
le consideró una forma de ver. Así, fue imposible tener en cuenta los 
aspectos formativos de la actividad cognitiva, pues estos mismos aspectos 
se excluyeron del campo de la visibilidad. 

Desde esta no visibilidad, el conocimiento de lo espiritual para 
identificar a hombres y mujeres ni siquiera se considera teoría sino 
descripciones obvias. Lo que se muestra o aparece como obvio, generó una 
transparencia que se convirtió en lo que se puede llamar, en palabras de D. 
Najmanovich (2008, p. 15) “paradoja de la evidencia”, a partir de la cual 
lo evidente se hace invisible, entonces, el alma se presenta como superior 
al cuerpo. Es como pensar un universo independiente del pensamiento 
que lo está pensando. Es la paradoja fundante de la epistemología de la 
fragmentación del cuerpo. La muestra de algo irracional, pero presentado 
de un modo racional. En palabras de F. Hinkelammert (2010, p.108) “lo 
racional de lo irracional”.

Por eso, el sentido de la Espiritualidad desde rupturas epistemológicas, 
sugiere la posibilidad de transformación que invita a preguntar, a ser 
libre a la irreverencia ante eso que es presentado como racional.  Se 
estaría en el campo de la ética. Una ética atrevida, pues se evidencia a 
partir de la desobediencia vital, para entonces pensar y ver el mundo 
desde diferentes miradas. La práctica de Jesús, más allá de pensarlo 
como modelo, se trata de un buen ejemplo, junto a otros, de alguien 
irreverente frente a tradiciones y leyes que no ponen en el centro la vida, 
sobretodo, la vida de las personas más vulnerables. Por esa actitud crítica 
es rechazado como loco, como demonio y condenado a muerte (Marcos 
3:1-6; 3:20-21). Se trata de una ética integral de los seres vivos, en contra 
de la fragmentación, de lo unívoco. Por lo tanto sin referentes inmutables, 
inmóviles, universales o eternos. Al tono de J.C. Mélich (2010) estaríamos 
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hablando de una ética de la compasión que surge “de la relación corpórea 
y contingente, ambigua y ambivalente, doliente y sombría, surge en las 
grietas, en las huellas y en las ausencias”. (p.104)

Una ética que no olvida que los seres humanos no somos puros 
sujetos cognoscentes. No hay posibilidad de lo humano al margen de las 
relaciones entre cada una, cada uno y con su mundo. Se trata de una ética 
que invita a pensar el ser como un todo, que supera el dualismo mente y 
cuerpo. En la práctica de Jesús, en distintos pasajes, se puede constatar 
un llamado a una ética integral que conjuga no solamente la cura de la 
enfermedad física como también la creencia del sujeto (la fe) y la nueva 
capacidad de ver la realidad con ojos diferentes. Y de posicionarse frente 
a la vida y las relaciones sociales (Marcos 10:46-52). Es este conocimiento  
que anima a pensar una en espiritualidad como una dimensión auto-
organizadora de la vida. Y una ética por medio de la cual se revela una 
espiritualidad no lineal.

La Espiritualidad como una dimensión no lineal  

Si se acepta que el conocimiento es actividad y que pensar es dar 
forma, configurar la experiencia, la actitud de Jesús puede entenderse 
como movida por una espiritualidad no lineal. Es una invitación, urgente, 
a concebir una nueva forma de pensar la Espiritualidad  que se organiza 
a sí misma; con lo cual se puede hablar también desde una invitación a 
lo desfragmentado, implicada en la percepción y en la producción de 
sentido y conocimientos. 

Por estar implicada en la percepción, la espiritualidad es al mismo 
tiempo formativa, productiva, poética, no se trata de una dimensión 
pasiva, sino que implica creación. Por eso, Jesús es capaz de afirmar: “hija, 
por tu fe has sido sanada. Vete tranquila y curada ya de tu enfermedad” 
(Marcos 5,34). Significa que es también creadora, capaz de restaurar las 
personas en todas sus dimensiones. Significa que es también creadora, 
capaz de restaurar las personas en todas sus dimensiones. Por eso, la 
espiritualidad conlleva la ruah, es decir, el Espíritu, la energía y la vitalidad 
de todas las manifestaciones humanas. Es por esto, que el Espíritu no 
se opone al cuerpo sino que lo incluye. El cuerpo es siempre vitalizado 
y por tanto, espiritualizado. Así la ética atrevida ineludiblemente implica 
la condicionalidad de los cuerpos, principalmente, aquellos cuerpos 
vulnerables. 

Vale reconocer, entonces, que dentro de la experiencia cristiana 
hay limitaciones que impiden una comprensión de espiritualidad fuera 
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de concepciones dualistas, por ejemplo, cuando se ha centrado en una 
espiritualidad platónico-cristiana que huye de la mujer, del cuerpo y de la 
mortalidad, específicamente esa incapacidad de integrar en la naturaleza 
la parte desechada. En tanto que, las personas ecologistas han mostrado 
que la naturaleza se mueve a sí misma por medio de un proceso constante 
de crecimiento y descomposición, en el cual la parte del ciclo vital que 
corresponde a la descomposición y desintegración es llevada a la tierra, al 
aire y al agua como material básico para nueva vida y crecimiento. 

Desde esa posición, ver las limitaciones del cristianismo y si estamos 
animadas, cuestionar afirmaciones que plantean que el espíritu se opone 
al cuerpo, sino que más bien, se debe afirmar que espíritu se opone a 
dominación, exclusión, separación. Y en este sentido, el sujeto de la 
ética atrevida es la respuesta al drama de la vida amenazada. De ahí, 
que volvemos a la espiritualidad que se evidencia en la actitud que Jesús 
muestra, por ejemplo, en Marcos 3:1-6, cuando aparece preocupado con 
las relaciones que impiden los vínculos, que se mueven por la inclusión 
de quienes no tienen más espacio en un mundo que provoca la parálisis 
de los cuerpos a cambio de proteger las leyes. En este texto, Jesús se 
encuentra en la sinagoga, con un hombre que tenía la mano paralizada. 
Al verlo, le dijo: “ponte de pie y colócate aquí en el centro”. Era en día 
sábado, cuando la ley prohibía realizar cualquier acto de cura.

La polarización entre cuerpo y espíritu, arrastra también la 
polarización entre lo legítimo y no legítimo, en detrimento siempre de 
los cuerpos más vulnerables. Con la polarización cuerpo-espíritu se 
identificó a las personas, concretamente, a los hombres como espirituales 
en contraposición a las mujeres como cuerpo, por lo tanto, pecadoras. 
Recordamos la llamada mujer “adultera” en Juan 8,1-11, a quien Jesús, 
relativizando la ley no condena. En la actitud atrevida de Jesús, al no 
condenar a la mujer, rompe con lo racional en nombre de lo irracional, 
de lo no legal, porque la Sabiduría de Dios es escándalo y locura frente 
a la ley (1Corintios 1,27-31). Desde una lógica de fragmentación, la 
integralidad del cuerpo es considerada irracional. Por esta razón es 
importante destacar que:

La forma en que imaginamos el cuerpo humano desempeña un 
rol central en la forma en que imaginamos el mundo, lo que a su vez 
influye directamente en cómo nos vemos a nosotras mismas en relación 
a ambas”. (R. Eisler, 1996, p.4)
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En la actuación de Jesús aparece muy claramente que la integralidad 
del ser humano, sea este hombre o mujer, permite dar sentido a las 
prácticas sociales, en nuestro modo de conocer, de legitimar y compartir 
el saber, de enriquecer nuestros territorios existenciales en múltiples 
dimensiones. Y más todavía, la forma en que vemos la relación entre los 
cuerpos y más críticamente, cómo la evidenciamos en nuestro propio 
cuerpo, es una metáfora política de cómo se define y ejerce el poder. 
Las afirmaciones que señalaron y continúan señalando que ante los ojos 
de Dios los hombres pertenecen a un orden espiritual superior a las 
mujeres han justificado durante miles de años la dominación masculina 
en perjuicio de la mujer. La misma cosa se puede decir, en relación con 
las culturas. Y con ello, se ha impuesto y se legitima cada día una cultura 
hegemónica y dominante. 

Ahora bien, la idea de espiritualidad no lineal no termina en la 
integralidad, sino que se relaciona también con justica. La espiritualidad 
permite que tanto las mujeres como los hombres, puedan hallar sentido 
y valor a lo que se experimenta y también a la manera en cómo nos 
relacionamos el uno con la otra y con la naturaleza. Pero también a la 
manera en cómo hacemos emerger permanentemente otros sentidos. Es 
así que la espiritualidad lleva implícito el dinamismo que hace posible el 
surgir de las emocionalidades, de La ternura que permite el relacionar y 
también el reflexionar; permite que los seres humanos sean creativos, 
cambien las reglas o alteren las situaciones. De esa manera, emerge la 
transformación como indicador del sentido que imprime la presencia de 
la espiritualidad.

Ética y espiritualidad van de la mano. Ambas son personales, como 
personal es siempre el sujeto que la protagoniza y la contiene: el sujeto 
de la ética y la espiritualidad. La ética como la espiritualidad no pertenece 
al mundo, lo trasciende. Sin embargo, ambas sólo pueden evidenciarse 
en una dinámica relacional. Al pensar en lo relacional, automáticamente, 
se rompe con la idea de aislamiento y priorizo el pensamiento sistémico 
que permite pensar, ver y construir relaciones. Implica que el patrón que 
moviliza mis acciones, que son personales, es un patrón en red o más 
concretamente, un patrón relacional. 

Así surge una ética que se genera en mí como sujeto, pero que 
responde a patrones. Para que sea atrevida esos patrones, necesariamente, 
generan pasar de lo estático a lo dinámico, de lo único a lo plural de lo 
humano a lo ecológico, de lo idéntico a lo diferente. Es así, que tanto la 
ética como la espiritualidad adquieren nombre: espiritualidad liberadora, 
para una ética atrevida. Esta ética se aleja de todo lo que es violencia 
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contra todos los pueblos y todas las especies, regida por el miedo a la 
diferencia y que impide la continua producción de la vida de seres, entre 
ellos de una gran mayoría de seres humanos. 

La ética atrevida, se manifiesta entonces fuera de ese mundo, de esa 
lógica de violencia. Y se acciona en la vida cotidiana, desde una visión 
relacional. Ahí surge en los movimientos espontáneos de esa vida, en 
los movimientos de interrelación y atrevimiento. Surge en las tramas 
de esa vida cotidiana, que muchas veces se diseña a partir de jerarquías 
que, como se vio en diferentes párrafos de este estudio, invisibilizan y 
marginan, las diferencias. La ética atrevida surge ahí, en lo que no es 
aceptado, en el comportamiento que dice no a lo establecido y aniquilador 
de espiritualidades liberadoras. Por eso, la ética atrevida

Es posible desde el sentimiento, desde la intuición, desde el silencio
desde el coraje de la negación de aquello que prohíbe vivir, mirar

y vislumbrar otros modos, de aquello que prohíbe soñar.
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Resumen

El estudio busca caracterizar la epistemología específica y los fundamentos 
filosóficos de la bioética latinoamericana. Desde la realidad social, 
económica, política y cultural del continente, el concepto de bioética, 
referido a la vida en sentido amplio, se vincula a temas sociales, ecológicos, 
políticos, y culturales, con el propósito de preservar la dignidad humana 
y la vida de todos los seres, y se relaciona prioritariamente al tema de la 
justicia social y al cuidado hacia el ambiente. 
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Abstract

The study seeks to characterize the specific epistemology and philosophical 
basis of  Latin American bioethics. From the social, economic, political 
and cultural reality of  the continent, the concept of  bioethics, referred to 
life in a broad sense, linked with social, ecological, political, and cultural 
themes, with the purpose of  preserving human dignity and life of  all 
beings, and it is primarily related to the cuestion of  social justice and care 
for the environment. 
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Introducción

Esta disertación tiene por finalidad principal destacar la 
fundamentación filosófica del quehacer bioético latinoamericano, en 
este sentido, se dará énfasis a tres dimensiones de este saber: su realidad 
interdisciplinaria, su carácter metodológico, en tanto brinda itinerarios 
para la resolución de problemas éticos relacionados con la vida y su 
preservación en el ámbito más amplio, finalmente, se está ante una 
sociodinámica que favorece los procesos de empoderamiento de los 
individuos y colectividades concretas.

La raíz bio de la palabra bioética en América Latina se entiende, 
mayoritariamente, como vida, en sentido amplio, así corresponde a la 
literalidad del término. En otros contextos, como el dominado por el 
principialismo estadounidense, dicha etimología se ha circunscrito al 
quehacer biomédico, razón por la que esos enfoques suelen limitar la 
bioética a temas terapéuticos y de investigación clínica concentrada en la 
producción de fármacos nuevos.

   En la aludida trinidad dimensional de la bioética (interdisciplinaria, 
metodológica y sociodinámica) subyace una temática vinculada con la 
identidad de dicho saber y praxis en el contexto vital latinoamericano, 
resultan, por tanto, elocuentes las palabras del sociólogo brasileño 
Emir Sade, parafraseado en una conferencia en la Universidad Técnica 
Nacional de Costa Rica por el insigne bioeticista Volnei Garrafa (2015):

América Latina y el Caribe reivindican el derecho de tener una 
historia propia, así como tenemos una cultura y una forma de 
practicar el fútbol tan admirados por ellos ¿Por qué la originalidad 
que es admitida a nosotros, al mismo tiempo es también negada, 
con todo tipo de sospechas, en nuestros tan difíciles intentos de 
transformación social? ¿Por qué no permitirnos seguir nuestro 
propio camino hacia la justicia social, que tanto les costó y les sigue 
costando encontrar a los colonizadores? ¿Por qué condenarnos 
a vivir como si no fuera posible otro destino, sino el de existir 
dependientes de los grandes dueños del mundo? Este es, amigos, 
el tamaño de nuestra soledad.

Desde los aciagos días de la Colonia se discutió, en la Controversia 
de Valladolid, acerca de la presencia o inexistencia de estatuto humano 
en los habitantes autóctonos de lo que hoy se conoce como América, sin 
duda, tal debate puntualmente, en lo concerniente a las tesis de Sepúlveda 
carece de todo fundamento, sin embargo, de modo sutil las polémicas 
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ontológicas y epistemológicas, entre otras, siguieron pesando sobre la 
identidad de las personas y su producción cultural, no en vano a posteriori 
se discutió si existe una Filosofía en América, así deliberaron autores 
como Salazar Bondy (1968), Leopoldo Zea, entre otros.

En la actualidad, posiblemente, como respuesta al impacto de la 
propuesta hegemónica principalista, propia de Estados Unidos en 
América Latina, la cual ha retomado de la reflexión sobre los fundamentos 
filosóficos del saber bioético, éste posee características interdisciplinarias 
bien definidas dentro de un contexto histórico marcado por mucha 
pluralidad y altos contrastes sociales. En prima facie los cimientos 
conceptuales de la bioética latinoamericana no parecen surgir de un 
sistema o doctrina  filosófica, de modo primigenio ha estado el anhelo de 
ortopraxis en sociedades marcadas por grandes inequidades, a posteriori ha 
brotado la argumentación filosófica. 

Estas tendencias favorables a la lucha por la justicia y la búsqueda 
de la utopía se vislumbran en la pluma de Las Casas, en Nuestra América 
de Martí, en la vida y obras de Bolívar, en el Laberinto de la Soledad de 
Octavio Paz, hasta llegar a los ecologistas, científicos, filósofos y teólogos 
de la liberación contemporáneos, sin duda, muchos de ellos han dado 
aportes significativos al quehacer bioético.

Estamos ante un sondeo académico que, sin incurrir en anacronismo, 
explicará los principales cimientos filosóficos utilizados en la praxis 
bioética en América Latina. Se vislumbra un problema que exige esbozos 
de solución ¿Cuáles son los fundamentos y horizontes de la bioética 
latinoamericana? De hecho para responder tal interrogante es necesario 
tener por objetivo general de esta investigación, explorar los orígenes 
conceptuales de la bioética latinoamericana mediante el estudio de sus 
bases filosóficas, para la concreción de sus cimientos interdisciplinarios, 
metodológicos y socio-dinámicos en el propio quehacer promovido 
en esta Región por la Red/bioética de la Organización de las Naciones 
Unidas para la Educación, la Ciencia y la Cultura (UNESCO, por sus 
siglas en inglés). 

Es necesario, además, mencionar las principales corrientes bioéticas 
latinoamericanas, mediante el estudio de diversas fuentes de talante 
filosófico, para la apertura hacia categorías interdisciplinarias propias de 
esta gran ética de la vida. Tal como ya se indicó, se requiere concretar el 
sentido práctico de la raíz bio, característico del enfoque predominante 
en América Latina sobre la bioética, para ello puede ser útil el estudio de 
la propuesta de UNESCO.
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Se ratificará a lo largo de estas páginas que, en efecto, existe 
una bioética de cuño latinoamericano, por tanto, el cometido de este 
texto no es demostrar lo obvio, sin embargo, se ha de reconocer que 
no se ha difundido en todos los ámbitos, en este sentido, una de las 
expectativas de la investigación de este talante en ofrecer algunas pistas 
para una labor democratizadora del conocimiento bioético en América 
Latina, así potencialmente pueden emerger alternativas para superar 
los imperialismos éticos y el control social, como las buenas opciones 
subyacentes en la Declaración Universal sobre Bioética y Derechos 
Humanos de la UNESCO (2005).

Dentro de las cuestiones tradicionales de la bioética exógena 
sobresalen temas como la relación terapéutica, por lo general limitada al 
vínculo entre el médico y el paciente,  también despunta la investigación 
biomédica con seres humanos (dominios especiales de la llamada bioética 
principalista estadounidense). En la escuela de Brasilia, cuya huella ejerce 
influencia en esta investigación, se trazan otros derroteros bioéticos 
vinculados a los derechos humanos, la diversidad, la lucha contra la 
discriminación, la estigmatización, la exclusión, la vulnerabilidad social 
y otros fenómenos que atentan contra la vida, temas estos reivindicados 
en el modelo impulsado por UNESCO, así consta en los cursos en línea 
implementados por la Red Latinoamericana y del Caribe de Bioética. 

Explorar, aunque sea de modo somero, la realidad histórica y filosófica 
latinoamericana implica darle la cara a un alto grado de complejidad, 
ciertamente, todas las realidades son complejas, sin embargo, aquí existe 
una particular tensión que ya sobrepasa los 500 años, sin duda, partir 
desde Las Casas y llegar hasta Rojas Mix1,  remite a cosmovisiones 
que atañen a la identidad individual y colectiva de las personas y sus 
producciones en tres tiempos (pasado, presente y futuro). Los autores ya 
mencionados reflejan la envergadura de sus obras en medio de las más 
variadas coyunturas y estructuras de injusticia que han imperado hasta 
nuestros días en América Latina.

Lejos de todo anacronismo se demostrará cómo los orígenes 
inmediatos de la actual bioética latinoamericana, particularmente, la 
gestionada en la Universidad Nacional de Brasilia recurre a prismas 
filosóficos de la liberación para leer la realidad del poder y de la 
política, pues ambas situaciones contienen, como pocas, la existencia 
de contraposiciones, zonas grises que no admiten absolutos, por tanto, 

1 Su obra intitulada Los cien nombres de América: eso que descubrió Colón (1991) es 
todo un tratado sobre el complejo asunto de la identidad de nuestros pueblos.
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no pueden ser abordadas desde contextos maniqueos y exigen miradas 
bioéticas más amplias e incluyentes, contrarias a miradas estrechas y 
excluyentes.

Dinamiza este ejercicio académico la convicción que estos 
referenciales teóricos pueden aportar elementos valiosos de cara a la 

interpretación y ejecución de esta temática. Para alcanzar tal propósito, 
esta investigación se desarrollará en tres capítulos, a saber:

I.	 La bioética como saber interdisciplinario que se concreta por 
medio de una ética individual y pública.

II.	 La bioética y sus múltiples metodologías. Breve reseña 
histórico-filosófica de la construcción de la bioética 
latinoamericana.

III.	 La bioética como sociodinámica relacional. 

La bioética en toda su amplitud, tal como es promovida por la Red 
Latinoamericana y del Caribe de UNESCO y por los colegas de Brasilia, 
es concebida en términos generales como una concienciación de lo que 
somos. Con las permanentes transformaciones en la estructura de la 
moralidad social, la interpretación paulina, los aspectos bioéticos dejaran 
de ser considerados como elementos de índole supra-estructural. 

Es predecible que los individuos y las sociedades empezarán a 
tener participación directa y concreta en las decisiones relacionadas 
con la vida. En este sentido, el considerable bagaje vivencial y filosófico 
desarrollado en América Latina desde la Colonia hasta el presente 
empieza a demostrarnos un horizonte en el que las necesidades de una 
sociedad influyen en su opción ética.

Capítulo I. La bioética como saber interdisciplinario que se 
concreta por medio de una ética individual y pública

En las últimas décadas del siglo XX, en muchos países, empezó una 
mayor divulgación y reconocimiento de la ética. El respeto por la pluralidad 
cultural y la evolución de las costumbres, generó la exigencia de nuevos 
patrones éticos. La sociedad empezó a cambiar los principios y valores 
básicos que establecían la ruta para sus decisiones y comportamientos, 
tanto en el ámbito individual como colectivo.

Un tema relacionado con la salud, por ejemplo, la necesidad de una 
cirugía pasó de ser una realidad estrictamente médica a ser también un 
asunto de justicia en virtud de las listas de espera en la seguridad social, 
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la ausencia de recursos económicos para la salud pública, la falta de 
especialistas porque no se invierte lo suficiente en educación, en fin, ante 
problemas multicausales se asumió conciencia de construir soluciones de 
la misma naturaleza.

Los cambios vertiginosos experimentados en alrededor de dos 
siglos de vida independientemente impactan la identidad y pueden 
suscitar en los latinoamericanos una cierta inconciencia, en este sentido, 
metafóricamente, dejó claro Martí (2005) que el hombre americano no 
puede avergonzarse de su madre, no es la ruta de la enajenación la que 
llevará hacia la prosperidad y la libertad anhelada. Es palpable el discurso 
parenético en el que el ideario martiano expresa su cosmovisión ética y 
política moviendo a los latinoamericanos a la unión, el amor propio y a 
una ideal lucha por la libertad. 

Lo que Martí pregonaba en otro momento histórico de algún modo 
sigue teniendo vigencia en la actualidad. En este contexto, considerando 
la extraordinaria velocidad del desarrollo científico y tecnológico, el 
estudio de la ética práctica (aplicada) pasó a tener influencia directa en 
la transformación de muchos referenciales en diferentes campos de 
acción: ecología, respeto por las mujeres, niños y ancianos; relaciones 
interpersonales, respeto a las minorías de cualquier índole; lucha contra 
el maltrato a los animales, entre otros. En tiempos de Martí el temor 
fundamental era al imperialismo Yanqui, la reflexión filosófica se argüía en 
defensa de la identidad, tanto en el ámbito individual como colectivo, hoy 
el imperialismo puede ser hasta de ciertas corrientes éticas que impuestas 
pueden crear y perpetuar procesos colonizadores.

En épocas como la actual, de globalización como consecuencia de 
todos los cambios regionales y mundiales detectados en múltiples áreas, 
incluyendo el campo de la ética, temas generales relacionados con la 
salud pública, la educación, el medio ambiente y los derechos humanos, 
entre otros, empiezan a exigir nuevos planteamientos. La identidad ya no 
es exclusivamente puesta en riesgo por las acechanzas externas, también 
en el ámbito interno se levantan importantes crisis. 

En el pasado, las cuestiones éticas eran tratadas de forma estricta, 
con derivaciones preferentemente individuales y emotivas, en el presente 
los desafíos son tan comunes al conglomerado popular que exigen una 
ética y política pública para su análisis y potencial solución.

La cuestión ética, pues, adquirió gradualmente identidad pública. 
Dejó de significar solamente una cuestión de fuero interno. Hoy, la ética 
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aumenta su importancia práctica en el contexto histórico y frente a las 
diferentes situaciones educativas, sanitarias, políticas y sociales. Ella es 
esencial para el análisis de las responsabilidades públicas, en diferentes 
campos de acción, principalmente en el sentido de protección y defensa 
de los seres más vulnerables y necesitados.

En gran medida, ese giro hacia la identidad pública de la bioética en 
América Latina se sustentó en el nacimiento a la vida jurídica de la RED 
BIOÉTICA, de conformidad con Garrafa (2005) después de algunas 
reuniones preliminares realizadas en Cuba y México en el año 2001, y 
otro encuentro clave desarrollado paralelamente al Sexto Congreso 
Mundial de Bioética realizado en Brasilia, Brasil, a fines del año 2002, 
fue formalmente creada en Cancún, México, el 2 de mayo del año 2003. 

Entre sus razones fundacionales está la producción y difusión de 
conocimientos científicos de carácter interdisciplinario relacionados con 
la bioética y especialmente comprometidos con la realidad social, política 
y cultural de los países y pueblos de América Latina y el Caribe. Después 
de definir el nuevo Estatuto epistemológico de la bioética, vinculado 
con el contexto de la región, en este itinerario se dio la publicación 
del Diccionario de Bioética Latinoamericana, inicialmente, en idioma 
español, en México.

Mientras se dan estos esfuerzos por mantener la política pública 
en materia bioética, también continúan existiendo grupos de talante 
conservador que estudian y comprenden la bioética en la Región desde 
categorías mentales ajenas al contexto vital, generalmente, se manejan 
criterios con categorías dogmáticas, desde ese ángulo de mira, a veces 
revestido de erudición, se cuenta con un horizonte ajeno y con ojos 
ajenos. Mientras tanto, el reto de los miembros de la RED BIOÉTICA 
es pensar los problemas bioéticos constatados en su región con su propia 
mentalidad, observar el propio hábitat con una mirada propia es un 
derecho y un deber. 

El tema de las corrientes bioéticas en América Latina, sin duda, 
no es una lucha de buenos contra malos, indiscutiblemente, muchos de 
los aportes pueden sumar hacia el bien común, sin embargo, de modo 
análogo puede ser de alto riesgo consumir fármacos diseñados para 
otro organismo, allí radica el quid de la crítica esbozada a las corrientes 
exógenas.

En un momento histórico como el presente ninguna epistemología 
seria puede sustentarse en dogmatismos, parece necesario crear espacios 
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de diálogo entre los profesionales que ejercen las diversas disciplinas. 
Propiamente, en el campo de la praxis bioética los comités éticos 
científicos y todas las entidades vinculadas con la ética deben conformarse 
por especialistas provenientes de diversos campos.

Con la proliferación de problemas, en todas las ciencias de la 
vida, también se han diversificado las especialidades, por lo tanto, 
resulta imposible tratar un tema de manera unívoca; un asunto como el 
ambiental, por citar un caso de urgencia, reviste tal complejidad que no 
puede ser estudiado desde una sola disciplina. 

Dicho lo anterior, es pertinente señalar que la interdisciplinariedad 
en bioética no es suma de materias en la que cada una aporta de 
manera inconexa para  buscar soluciones al problema en cuestión, 
fundamentalmente, la bioética en tanto es interdisciplinaria requiere una 
interrelación de personas y saberes.

Todas las corrientes epistemológicas han de ser utilizadas bajo 
criterios de respeto  y búsqueda de la verdad. La deliberación se caracteriza 
porque se tienen en cuenta los valores en juego y se los respeta al arribar 
a un consenso en el que es deseable que se utilicen adecuados criterios 
de priorización.

En sintonía con el bioeticista Lolas (2002), el discurso bioético es 
integrador, interdisciplinario, transdisciplinario y dialógico, lo que permite 
mediar, tender puentes entre racionalidades, personas, instituciones y 
disciplinas. El antedicho ideal es un estandarte para marcar una ruta al 
quehacer de los bioeticistas.

Capítulo II. La bioética y sus múltiples metodologías. Breve 
reseña histórico-filosófica de la construcción de la bioética 
Latinoamericana

Si bien es cierto que el término bioética se documentó por primera 
vez en la revista alemana Kosmos por parte del teólogo Fritz Jahr (1927), 
realmente,  fue en el contexto estadounidense que se afianzó la bioética a 
comienzos de 1970, cuando Van Rensselaer Potter la concibió como una 
nueva cosmovisión de cara al mundo y la vida partiendo del horizonte 
ético, incorporando conceptos amplios en su interpretación de “calidad 
de vida humana”, uno de sus méritos metodológicos fue ir más allá de las 
cuestiones biomédicas propiamente dichas.

En un plazo brevísimo, en 1971, el Kennedy Institute of  Ethics en 
los Estados Unidos de América (EUA) hizo que esa bioética potteriana 
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de carácter amplio sufriera una reducción al estricto ámbito biomédico, 
por medio de la enunciación de cuatro principios presumiblemente 
universales (justicia, no maleficencia, autonomía y beneficencia) y así fue 
difundida por todo el mundo, teniendo un fuerte impacto en América 
Latina hasta nuestros días.

En el Cuarto Congreso Mundial de Bioética (1998) realizado en 
Tokio, Japón, la bioética retomó viejos senderos inspirada en una noción 
metodológica muy cercana al paradigma de los derechos humanos, 
me refiero a la noción de Bioética Global. En esta oportunidad parte 
significativa de los bioeticistas retomaron las sendas originales potterianas, 
él desde una década atrás había retomado su temática con su texto sobre 
Bioética Global (1988).

El enorme impulso para que la bioética adquiriera un carácter 
metodológico amplio lo recibió en el Sexto Congreso Mundial de 
Bioética (2002), allí, en Brasilia, según consta en Actas se contó con la 
participación de 1.400 académicos de 62 países. Con un significativo 
apoyo de especialistas de América Latina afines al quehacer bioético, la 
Sociedad Brasileña de Bioética fijó un tema oficial del encuentro que 
ha sido estandarte del modelo brasileño hasta nuestros días: “Bioética, 
Poder e Injusticia”.

Hubo fuertes tensiones entre posiciones adversas, sin embargo, se 
impuso la tendencia brasileña que fue acuerpada por un significativo 
número de representantes del resto de América Latina y el Caribe, se 
fortaleció la decisión de politizar la agenda bioética mundial. 

Los debates desarrollados, en el citado ámbito, tumbaron el mito 
pseudoepistémico que aboga por una radical neutralidad de la bioética. 
Al dejar el campo abierto para que la reflexión y la praxis bioética pueda 
optar por los vulnerables se pudo visibilizar la amplia gama de temas 
sociopolíticos de actualidad y las disparidades regionales, ya mencionadas, 
citando a Mix Rojas (1991) en su obra Los cien nombre de América 
Latina, está claro que “para leer con más serenidad nuestra historia hay 
que comenzar por bajar a los conquistadores de sus caballos” (p. 17).

Tal como se puede comprobar en las Actas del Comité Internacional 
de Bioética, domiciliado en París, en la Sede Central de la UNESCO, a 
partir de 2003 y hasta 2005 dicha entidad global destinó grandes esfuerzos 
para la elaboración del documento más importante elaborado en lo que 
llevamos del siglo XXI en materia bioética: la Declaración Universal sobre 
Bioética y Derechos Humanos, aprobada por aclamación y unanimidad 
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de 191 países miembros, en memorable asamblea realizada en Paris en 
19 de octubre del 2005.

Dicho documento se compone de 28 artículos, siendo 15 de ellos 
destinados a los principios, y que tuvo una participación decisiva de los 
representantes e ideas de América Latina, redefinió la agenda bioética del 
siglo XXI. Desde sus orígenes los temas biomédicos y biotecnológicos 
eran parte del ámbito de la bioética, la novedad fue que la Declaración 
incorporó, también y con el mismo rango, los temas sociales, sanitarios 
y ambientales.

Llegados a este momento, se puede precisar que se ha venido gestando 
la superación de un paradigma dualista, se transmigra de los dos modelos 
hegemónicos en el panorama bioético latinoamericano, como lo son, el 
modelo de principios (estadounidense) y el modelo casuístico (europeo), 
hacia un nuevo paradigma centrado en la deliberación contextualizada y 
basado en los Derechos Humanos. 

Propuestas epistemológicas y metodológicas desarrolladas en 
América Latina como la Bioética de Intervención (BI), diseñada por 
el ya citado Maestro Volnei Garrafa, desde la Cátedra UNESCO y el 
Programa de Posgrado en Bioética de la Universidad de Brasilia/
Brasil desde 1990 - ya asignaban nuevas categorías a la bioética, como: 
derechos humanos, dignidad humana, responsabilidad (individual 
y pública), empoderamiento, liberación, vulnerabilidad, integridad, 
privacidad, confidencialidad, igualdad y equidad, no discriminación y no 
estigmatización, solidaridad, tolerancia y otros-. En lo anterior se refleja 
la influencia que tuvo dicha Escuela en la Declaración Universal de 2005.

Esa epistemología de Brasilia se abrió camino y se consolidó 
desde metodologías  antihegemónicas e intensamente politizadas, sin 
duda, responde mejor a lo definido por Potter, puesto que realmente 
aboga por una superación de la separación entre dos culturas (ciencia y 
humanidades). Además, algo valioso es que desde esta nueva perspectiva 
se posibilita una relación directa entre el conocimiento y los valores 
humanos, permitiendo una comunicación directa no solamente entre 
especialistas, sino también y principalmente con los hombres y mujeres 
comunes, esos que muchas veces quedaron nihilizados como ciudadanos 
de la emblemática chingada, en el Laberinto de la Soledad de Octavio Paz 
(2015).

La bioética nació en un ámbito histórico y cultural que asumido 
sin contextualización no sería aplicable a Latinoamérica. En América 
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Latina la praxis bioética no será funcional si parte exclusivamente de una 
ética basada en un modelo de preeminencia anglosajón, fundado en el 
principio subjetivo de la autonomía de la conciencia y en las consecuencias 
beneficiosas para las mayorías, generando así exclusión social justificada.

Si se considera como principio fundante la preservación de 
la dignidad humana y de la vida de todos los seres, entonces, en 
Latinoamérica debería prestarse más atención a la justicia en el acceso 
a la atención de salud como tema prioritario, junto al cuidado hacia el 
ambiente. Para realizar bioética en este contexto hay que tener en cuenta 
que aquí predominan los problemas económicos y las inequidades, por 
tanto, el bioeticista debe conocer en profundidad las ciencias sociales, 
además de las ciencias básicas.

Es necesario pasar de una bioética centrada casi exclusivamente en 
los aspectos de ética clínica a una de carácter social, en la que se afronte la 
promoción de la ética institucional con una mejor gerencia y condiciones 
laborales, la elaboración de políticas públicas de salud y de distribución 
de recursos sobre la base del logro de equidad, y la evolución hacia un 
sistema de salud más justo, de acuerdo con las exigencias y necesidades 
de la sociedad. 

Latinoamérica tiene el desafío de elaborar una bioética desde el nivel 
macro, no tanto el nivel micro individualista en el que se ha trabajado en 
los países desarrollados.

Capítulo III. La bioética como sociodinámica relacional

La bioética en América Latina ha adquirido carácter de movimiento 
social, naturalmente, influyen las características históricas de la región, 
paulatinamente, se ha llegado a una praxis bioética cada vez más 
participativa y socialmente comprometida.

Esta cosmovisión de acción política se conecta con la noción de 
poder, entendido en clave de relación entre los sujetos y el Estado. 
Así, lo que caracteriza el poder político es la exclusividad que tiene el 
Estado para usar la potestad de imperio contra las colectividades, en este 
sentido, sin quebrantar el Estado de Derecho tanto los individuos como 
las comunidades han de empoderarse para buscar criterios cada vez más 
justos en las dinámicas sociales. 

Si nos referimos a la bioética como movimiento a favor de la vida 
y el ambiente, Latinoamérica es una región que se caracteriza por la 
biodiversidad y, desde esta perspectiva, la bioética tendría como principio 
subsidiario el principio de responsabilidad hacia las futuras generaciones 
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de Hans Jonas, debido a que el potencial de las manipulaciones genéticas 
puede afectar a las generaciones venideras. 

El enorme aumento de poder de los medios tecnológicos, desde el 
que es posible reforzar las capacidades de los seres humanos para vivir en 
libertad o, por el contrario, someter a gran parte de ellos al sufrimiento, 
ha puesto sobre el tapete el concepto de responsabilidad, en el sentido 
que a mayor poder, mayor responsabilidad; cuanto más potentes son los 
medios tanto más urge responsabilizarse de ellos y encauzarlos hacia 
buenos fines. Propuestas como el Cuidado esencial de Leonardo Boff  
fortalecen las nociones recién planteadas.

Conclusiones

La responsabilidad implica ejecución reflexiva de las acciones, sin 
duda, en ese particular la bioética brinda significativos aportes. Urge 
afianzar mayores cuotas de humanización individual y social. El poder 
que el ser humano tiene sobre sí y sobre la naturaleza es inédito, en gran 
medida por el desarrollo tecno-científico.

La responsabilidad debe extenderse hasta donde alcanzan los 
efectos de la acción humana y, con la nueva biotecnología, el ser humano 
es capaz de modificar su propia especie, de manipular la vida y de alterar 
profundamente el medio ambiente que la sustenta.

En materia de políticas públicas el principio de responsabilidad 
pregona dos exigencias básicas: que las nuevas generaciones cuenten 
con un medio ambiente y una biodiversidad compatibles con una vida 
digna,  en este mismo sentido, que la identidad genética de la especie 
humana no sea manipulada hasta alterarla de modo selectivo sin ningún 
fin terapéutico éticamente sustentable. Todo lo anterior hace coincidir a 
la bioética de Latinoamericana con  propuestas como la de Hans Jonas 
en su obra: “El principio de responsabilidad: ensayo de una ética para la 
civilización tecnológica” (1995).

El complemento local de las propuestas extranjeras se puede ubicar 
en propuestas como la ya mencionada Bioética de la Intervención, en esos 
postulados el Dr. Garrafa expone una triada de categorías indispensables 
para el análisis de la inclusión social en el contexto político,  son las 
siguientes:

•	 Empoderamiento.
•	 Emancipación.
•	 Liberación.
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La desigualdad no es metafísica nace y se consolidad en medios 
concretos, del mismo modo el empoderamiento ha de surgir en 
contextos puntuales, en los que se pueden cambiar las moralidades 
sociales imperantes si es que atentan contra la justicia, las normas legales 
abusivas, además se le puede dar espacio a las nuevas necesidades de la 
población y de los individuos, todo esto implica una nueva concepción 
del mundo en materia ambiental puesto que existe una responsabilidad 
existencial exigida frente a la naturaleza.

La emancipación tal como se entiende desde esta propuesta de la 
Intervención no se limita a la noción jurídica de alcanzar la mayoridad en 
sentido literal, tiene que ver con una categoría de libertad que por diversas 
circunstancias no se alcanza con ser portador de un documento de 
identidad que certifique que se es mayor de edad. La persona emancipada, 
en este sentido, tiene mayores posibilidades de alcanzar la libertad y ser 
responsable de sus actos. Actos emancipatorios en clave bioética se 
pueden entender como procesos que buscan suprimir las dependencias 
de cualquier naturaleza ya sea de los individuos, las comunidades o el 
Estado como un todo.

Una Bioética politizada no ha de entenderse como un partido político, 
más que política electoral es un tema de política social, por lo tanto, 
para ser efectiva, además de la disposición, persistencia y preparación 
académica de parte del sujeto interesado en su desarrollo, exige una 
especie de militancia que busque procesos concretos de liberación de 
modelos de desarrollo que se oponen tanto al bien personal como al bien 
común. 

La politización de la bioética propuesta en estas páginas es una 
forma particular de aportar a la construcción de la justicia y la paz 
social en nuestros pueblos. La bioética que subyace en la Declaración 
Universal sobre Bioética y Derechos Humanos, en los planteamientos 
de la Red Latinoamericana de UNESCO, en la Escuela de Brasilia, entre 
otros ámbitos, es un nuevo instrumento, una nueva herramienta teórica 
y praxiológica para actuar, concretamente, en la construcción de la 
ciudadanía y de una democracia más participativa.

Desde este nuevo horizonte el equilibrio en el ecosistema debe 
entenderse como fin en sí mismo. En el caso del ser humano, cada 
persona, así como la humanidad en su totalidad, no pueden ser reducidas 
a un medio instrumental, cada hombre y mujer que habita sobre la faz 
de la tierra es un fin en sí mismo y ninguna praxis bioética puede ser 
indiferente a dicho principio que confraterniza a todos los seres.
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Llegados a este momento, usted puede preguntarse: ¿Para qué sirve 
la bioética universal propuesta desde América Latina? Quizá en la pluma 
de Cervantes se pueda bosquejar una posible respuesta: -“Cambiar el 
mundo, amigo Sancho, que no es locura ni utopía, sino justicia.-” Miguel 
de Cervantes (Don Quijote de la Mancha). 

El camino por transitar es arduo pero en esta tierra la esperanza 
es inagotable. Es fuente de motivación saber que en el fundamento y 
en el horizonte filosófico de la bioética latinoamericana se erige como 
antorcha inextinguible un genuino clamor por la justicia.
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Resumen

La ética, desde el pensamiento y la práctica de Jesús, se concretiza en una 
serie de valores que fundamentan la moral cristiana. El autor enfatiza 
cuatro momentos: la novedad de la ética cristiana; la ética ecológica de 
papa Francisco, en la Carta Encíclica Laudato Sí;  lo específico de la ética 
lasallista en relación a la educación cristina y algunos principios éticos y 
prácticas libertadoras a partir de las religiones. 
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INTERRELIGIOSO

Abstract

Ethics, from the thinking and practice of  Jesus, is concretized in a series 
of  values that represent the basis of  Christian morality. The author 
emphasizes four moments: the novelty of  Christian ethics; the ecological 
ethics of  Pope Francisco, in the Encyclical Letter Laudato Si; the specifics 
Lasallian ethics relative to Christian education; and some ethical principles 
and liberating practices from religions.

Key Words

ETHICS, CHRISTIAN MORAL, ECOLOGY, LA SALLE, 
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Introducción

Habitualmente pensamos que la ética es una parte de la filosofía que 
estudia qué es lo moral, o sea, las reglas o normas por las que se rige la 
conducta de un ser humano; la ética también busca justificar un sistema 
moral y aplicarlo a los distintos ámbitos de la vida personal y social. Por 
eso podemos hablar de distintas éticas de acuerdo a los valores en las que 
se sustentan, de las conductas que quieren promover y de las razones que 
tienen para justificar estas conductas. 
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El sueño de algunos ha sido pensar en una ética universal con 
postulados aceptados por todos. No es fácil, sin embargo obtener 
consensos universales. Dos intentos desde una óptica cristiana son los 
de Hans Küng y Leonardo Boff. Ambos piensan que hoy día, todos los 
seres humanos podemos vivir en armonía y bienaventuranza, siempre 
que prevalezca la verdad, la belleza y la bondad. Porque todas las personas 
recorremos el sendero de la transformación radical, que solo se facilitará 
con ayuda del amor y el respeto a todo lo creado. Y el papa Francisco 
(2014, s.p) en su encuentro con el Presidente de la Organización de 
Naciones Unidas (ONU), Ban Ki-moon decía: “-les invito a promover 
juntos una verdadera movilización ética mundial que, más allá de cualquier 
diferencia de credo o de opiniones políticas, difunda y aplique un ideal 
común de fraternidad y solidaridad, especialmente con los más pobres y 
excluidos-”. 

Entendiendo la ética de esta manera podemos decir que Jesús de 
Nazaret promovió una determinada ética. Como nos dice el dominico 
Martín Gelabert Ballester, de quien me inspiro en estas primeras 
reflexiones, sus palabras y obras orientan hacia un determinado proyecto 
de vida, válido para toda persona, que pretende estar en consonancia con 
la voluntad de Dios. Una voluntad que busca la salvación y la felicidad 
de todos y cada uno de los seres humanos. El valor fundamental que 
inspira toda la vida de Jesús y que él pretende inculcar a sus seguidores 
es el del amor. Un amor universal, sin fronteras ni discriminaciones, que 
alcanza incluso al enemigo. Un amor que busca superar las diferencias 
entre los seres humanos, pero que también es una instancia crítica para 
todas aquellas barreras que atentan contra la dignidad humana y contra 
su bienestar. Porque este amor es universal, tiene un cuidado especial 
por aquellos más abandonados y necesitados, por los más pobres y 
marginados. Y cuestiona toda actuación y todo sistema que produce 
pobres y sólo busca el bienestar de unos pocos a costa de la explotación 
de muchos.

 Con todo, lo más característico de la ética de Jesús es la gratuidad. 
Pues va más allá de lo que razonablemente se puede esperar. Desborda 
la justicia (dar a cada uno lo suyo) para entrar en el terreno del perdón 
y de la misericordia. ¿El motivo? Dios es así: ama a sus enemigos, da 
al que no lo merece, devuelve bien por mal. El cristiano está llamado a 
imitar a Dios. Jesús nos dice: “Sean misericordiosos como su Padre es 
misericordioso” (Lucas 6,36). Así superamos toda ética de mínimos y 
pasamos a una ética de máximos. (Gelabert, 2008).
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Una mirada al Evangelio

Jesús no fue un moralista, la ética cristiana brota de su vida, está 
contextualizada en su persona. Marciano Vidal (1991, p.15) nos señala 
que “el Evangelio es fundamentalmente el relato de la práctica de Jesús. 
Esta práctica así como el relato de la misma, tienen para los cristianos una 
función normativa: constituyen el criterio mediante el cual evaluamos 
nuestras prácticas históricas”.

La moral narrada en el Evangelio se concreta en el seguimiento de 
Jesús.

•	 Condiciones del seguimiento: Mateo 16, 24-28: “Si alguno quiere 
venir en pos de mí, niéguese a sí mismo, tome su cruz y sígame”. 
(Cf. Lucas 14,25-35).

•	 Conformación de la vida según la imagen de Jesús: Filipenses 2,5: 
Tengan entre ustedes los mismos sentimientos de Cristo Jesús. 
Comentando este texto el papa Benedicto XVI hacía la siguiente 
reflexión: Estos sentimientos se presentan en los versículos 
siguientes: el amor, la generosidad, la humildad, la obediencia a 
Dios, la entrega. No se trata sólo y sencillamente de seguir el 
ejemplo de Jesús, como una cuestión moral, sino de comprometer 
toda la existencia en su modo de pensar y de actuar (27 de junio 
2012).

Pensar y actuar: por consiguiente esto supone una transformación 
interior y un compromiso para transformar el mundo mediante la 
construcción del Reino. El reinado de Dios es la meta de la actuación del 
creyente. El anuncio de la cercanía del Reino es el encuadre totalizador y 
la orientación decisiva del comportamiento moral.

En el Evangelio encontramos una nueva jerarquía de valores que 
podemos sintetizar en dos aspectos fundamentales:

•	 Las bienaventuranzas Mateo 5,3-10 nos presenta un mundo al 
revés, la moral como la clave de la felicidad: “las bienaventuranzas 
responden al deseo natural de felicidad. Este deseo es de origen 
divino: Dios lo ha puesto en el corazón del hombre a fin de 
atraerlo hacia Él, el único que lo puede saciar” “(Iglesia Católica, 
nº1718)” 

•	 El Reino de Dios y la moral del Reino, identificada con nuestro 
servicio a los pobres y mediante ellos con Cristo, es norma del 
comportamiento cristiano. Mateo 25, 36-46, nos exhorta a que la 
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felicidad no debe ser individualista y cerrada, sino una felicidad 
comunitaria y solidaria que se concretiza en situaciones reales e 
históricas. La felicidad, además de realización personal, es fuerza 
liberadora dentro de la historia humana. La ética de felicidad es 
también ética de liberación. (Vidal, 1991, p. 12)

Las bienaventuranzas describen la puerta de entrada para el Reino 
de Dios, enumerando ocho categorías de personas: los pobres de 
espíritu, los mansos, los afligidos, los que tienen hambre y sed de justicia, 
los misericordiosos, los de corazón limpio, los promotores da paz y los 
perseguidos por causa de la justicia (Mateo 5,3-10). La parábola del Juicio 
Final cuenta lo que debemos hacer para poder tomar posesión del Reino: 
acoger a los hambrientos, a los sedientos, a los extranjeros, a los desnudos, 
a los enfermos y presos (Mateo 25,35-36). Tanto en el comienzo como 
al final de la Nueva Ley, están los excluidos y los marginados (Cf. Lectio 
Divina, Carmelitas descalzos, 23 febrero, 2015).

La moral no lo es todo, es una dimensión necesaria de la fe cristiana. 
La fe le proporciona un horizonte de sentido, abierto a la trascendencia, 
para leer las realidades humanas. “La Iglesia primitiva y con ella la 
cristiandad de todos los siglos tiene la convicción profunda de que la 
gran aportación de Jesús en la esfera moral fue la proclamación del amor 
a Dios y al prójimo” (Schnackenburg, 1965, p.73).El amor es la actitud 
básica y el contenido nuclear de la ética cristiana.

Ya en el judaísmo encontramos la formulación condicionada del 
doble mandamiento del amor: 

•	 Deutoronomio 6,5: Amarás al Señor, tu Dios, con todo tu 
corazón, con toda tu alma y con todas tus fuerzas.    

•	 Levítico 19,18: No te vengarás ni guardarás rencor contra los 
hijos de tu pueblo. Amarás a tu prójimo como a ti mismo.

La novedad de Jesús:

•	 Unión interna e indisoluble de los dos mandamientos. Constituyen 
una misma y única exigencia.

•	 Reducción de toda la ley a estos dos preceptos.

•	 Interpretación universalista del amor al prójimo (algún atisbo: 
Levítico 19,34) pero Jesús refuerza y amplía con el Buen 
Samaritano (Lucas 10, 25-37).
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•	 Toda la vida de Jesús es una explicitación de estos dos amores:

a)	 Amor a Dios: Mateo 6, 24-34, Mateo 18, 23-24; Lucas 
15,11-32, Mateo 5, 23-24, Marcos 11,25.

b)	 Amor al prójimo (obras concretas: Mateo 25, 31-46; Lucas 
10, 30-37). El amar como a si mismo se transforma en 
“como yo los he amado”… Es decir hasta dar la vida o 
estar dispuesto a darla.

El papa Francisco nos hace ver como este doble amor debe 
manifestarse en obras y no quedar simplemente en buenas intenciones, 
al hablarnos del problema de los refugiados que está  viviendo Europa 
en estos meses. 

Ante la tragedia de decenas de miles de prófugos que huyen de 
la muerte por la guerra y el hambre y están en camino hacia una 
esperanza de vida, el Evangelio nos llama a ser prójimos de los 
más pequeños y abandonados. A darles una esperanza concreta. 
No sólo a decir ¡ánimo, paciencia! […] La esperanza es combativa, 
con la tenacidad de quien va hacia una meta segura. Por lo tanto, 
en proximidad del Jubileo de la Misericordia, dirijo un llamamiento 
a las parroquias, a las comunidades religiosas, a los monasterios y 
a los santuarios de toda Europa para que expresen lo concreto del 
Evangelio y acojan a una familia de prófugos. Un gesto concreto 
en preparación del Año Santo (Ángelus, papa Francisco, 2015).

Leyendo los Evangelios y particularmente el de Marcos, encontramos 
en casi todas las curaciones que hace Jesús y en sus palabras, que 
claramente aparece que lo primero es la persona. Para Jesús el sábado, 
que representaba una de las leyes más importantes de la ley mosaica, es 
para el hombre y no el hombre para el sábado. De ahí la interrogación 
que hace a los que lo critican “¿Es lícito en sábado hacer el bien o el mal, 
salvar una vida o perderla?” (Marcos 3,4). 

Está claro que en la ética de Jesús lo primero es la vida y la dignidad 
de las personas. Seguir la metodología evangélica de Jesús es tener, como 
él, una inmensa capacidad admirativa ante los más pequeños signos de 
vida que vamos encontrando por nuestro camino. Jesús ante un acto de 
virtud, aún mínimo se entusiasma y siente la necesidad casi explosiva de 
expresar su admiración. Así ante la fe humilde de la cananea: -¡Mujer, qué 
grande es tu fe!- (Mateo 15,28); ante el centurión romano, admirado, dice 
a la gente: -les digo que ni en Israel he encontrado una fe tan grande- 
(Lucas 7,9); tampoco oculta su admiración ante la pecadora en casa 
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de Simeón: -Te aseguro que si ella da tales muestras de amor es que le 
han sido perdonados sus muchos pecados- (Lucas 7, 47), y no le pasa 
desapercibida la viuda que echa su limosna en el templo: -les aseguro que 
esa viuda pobre ha echado en las arcas más que todos los demás- (Marcos 
12,43); y en medio de la agonía, da esperanzas al ladrón arrepentido: -Te 
aseguro que hoy estarás conmigo en el paraíso- (Lucas 23,43). Y esto 
no tanto por el valor moral de tales actitudes sino, sobre todo, por el 
inmenso amor que Él tiene por cada persona que le hace descubrir lo 
mejor que hay en ella.

No se trata naturalmente de una oposición entre la religión y la 
vida sino de un criterio que debe animar toda religión que debe estar 
siempre al servicio de la vida y especialmente de la vida amenazada. Jesús 
fue muy claro al afirmar “he venido para que tengan vida y la tengan en 
abundancia” (Juan 10,10).

No podemos separar la ética cristiana de la espiritualidad que la 
anima y de la que brota. Se trata de una dimensión y praxis de la vida que 
están sustentadas por la experiencia del amor gratuito y desinteresado 
de Dios. Y esa experiencia y conocimiento radical y pleno de Jesús en 
el Espíritu constituye la energía vital y dinamismo actuante del ser, del 
vivir y del actuar moral de los cristianos. Como nos dice San Pablo -“si 
vivimos según el Espíritu, actuemos también según el Espíritu” (Gálatas 
5,25). Se trata de una experiencia que no es solamente un conocimiento 
intelectual, sino vivencial que abarca todo el ser. Como lo señaló Juan 
Pablo II (1993)1: 

No se trata aquí solamente de escuchar una enseñanza y de cumplir 
un mandamiento, sino de algo mucho más radical: adherirse a la 
persona misma de Jesús, compartir su vida y su destino, participar 
de su obediencia libre y amorosa a la voluntad del Padre. Jesús 
pide que le sigan y le imiten en el camino del amor, de un amor 
que se da totalmente a los hermanos por amor de Dios: «Éste es 
el mandamiento mío: que se amen los unos a los otros como yo 
los he amado» (Juan 15,12)… El modo de actuar de Jesús y sus 
palabras, sus acciones y sus preceptos constituyen la regla moral de 
la vida cristiana. (Nº19-20).

Algunos subrayados de la Ética ecológica del papa Francisco

La Encíclica Laudato Sí del papa Francisco introduce una novedad 
que enriquece y completa la ética cristiana y la hace franquear de una 

1 Carta Encíclica Veritatis Splendor. «Ven y sígueme» Mateo 19, 21
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visión antropocéntrica a una visión ecocéntrica. Es interesante ver como 
el papa parte de una visión sistémica en la que aparecen dos comunidades 
a las que todos pertenecemos: La humanidad y la Casa de la tierra, la 
«madre Tierra». Por eso el papa nos habla del «grito de la Tierra y del 
grito de los pobres», del «cuidado», de la «interdependencia entre todos 
los seres», de los «pobres y vulnerables», del «cambio de paradigma», 
del «ser humano como Tierra» que siente, piensa, ama y venera, de la 
«ecología integral»… Por eso el papa renueva el pedido que ya había 
hecho Juan Pablo II al pedirnos una conversión ecológica.

Podemos ver esta visión en algunos textos de la encíclica Laudato Sí 
por Francisco (2015):

El auténtico desarrollo humano posee un carácter moral y supone 
el pleno respeto a la persona humana, pero también debe prestar 
atención al mundo natural y «tener en cuenta la naturaleza de cada 
ser y su mutua conexión en un sistema ordenado» (nº5) […] Pero 
no basta pensar en las distintas especies sólo como eventuales « 
recursos » explotables, olvidando que tienen un valor en sí mismas. 
Por nuestra causa, miles de especies ya no darán gloria a Dios 
con su existencia ni podrán comunicarnos su propio mensaje. 
No tenemos derecho. (nº 33) […] Porque todas las criaturas están 
conectadas, cada una debe ser valorada con afecto y admiración, y 
todos los seres nos necesitamos unos a otros (nº. 42).

Como nos dice Fritjof  Capra (2015, s.p)2

La visión sistémica de la vida, integrando las dimensiones biológicas, 
cognitivas, sociales y ecológicas de la vida, está implícita en el 
marco conceptual de Laudato Si’. El papa afirma explícitamente 
que la solución a nuestros problemas globales requiere una nueva 
forma de pensar, y él deja claro que lo que tiene en mente es un 
pensamiento en términos de conectividad y relaciones - en otras 
palabras, el pensamiento sistémico. 

Por eso Francisco (2015) nos habla de una ecología integral.

En este universo, conformado por sistemas abiertos que entran en 
comunicación unos con otros, podemos descubrir innumerables 
formas de relación y participación (nº 79). […] Pero hoy no 
podemos dejar de reconocer que un verdadero planteo ecológico 
se convierte siempre en un planteo social, que debe integrar la 

2 Cf. La Ética Ecológica y el Pensamiento Sistémico del Papa Francisco.
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justicia en las discusiones sobre el ambiente, para escuchar tanto el 
clamor de la tierra como el clamor de los pobres (nº 49).

Francisco a través de Laudato Sí nos señala también la interdependencia 
entre la degradación ambiental y social.

El ambiente humano y el ambiente natural se degradan juntos, y no 
podremos afrontar adecuadamente la degradación ambiental si no 
prestamos atención a causas que tienen que ver con la degradación 
humana y social. De hecho, el deterioro del ambiente y el de la 
sociedad afectan de un modo especial a los más débiles del planeta 
(nº 48).

En la encíclica encontramos también otras acotaciones éticas de 
gran actualidad y que nos piden un compromiso más consciente y radical. 
Esta visión busca una integración de la defensa del ambiente y la defensa 
de la persona y el bien común de la humanidad. Al respecto, Francisco 
(2015) señala:

La crítica al antropocentrismo desviado tampoco debería colocar 
en un segundo plano el valor de las relaciones entre las personas. Si 
la crisis ecológica es una eclosión o una manifestación externa de 
la crisis ética, cultural y espiritual de la modernidad, no podemos 
pretender sanar nuestra relación con la naturaleza y el ambiente 
sin sanar todas las relaciones básicas del ser humano (nº 119). […] 
Por otra parte, es preocupante que cuando algunos movimientos 
ecologistas defienden la integridad del ambiente, y con razón 
reclaman ciertos límites a la investigación científica, a veces 
no aplican estos mismos principios a la vida humana. Se suele 
justificar que se traspasen todos los límites cuando se experimenta 
con embriones humanos vivos. Se olvida que el valor inalienable 
de un ser humano va más allá del grado de su desarrollo. De ese 
modo, cuando la técnica desconoce los grandes principios éticos, 
termina considerando legítima cualquier práctica. (nº 136).

¿Ética lasallista?

La Salle no nos dejó un tratado de Ética, sí escribió un tratado de 
catequesis que él llamó «Los Deberes de un Cristiano» en el que nos da 
unos lineamientos éticos inspirados en la Escritura. Pero es sobre todo su 
vida la que nos inspira unos comportamientos éticos, particularmente en 
el campo de la educación. Aplicando lo anterior a nuestra Universidad, 
esto debe reflejarse en el impacto moral y social que tengan nuestras 
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carreras. La ética lasallista es fundamentalmente la ética de Jesús y su 
fuente de inspiración es sobre todo el Evangelio.

Por eso, conviene recordar aquí esta fuente de nuestro legado que 
puede criticar y cuestionar proféticamente la autenticidad de nuestras 
definiciones de principios y valores centrales de nuestra visión y misión.

•	 La dignidad de la persona humana. Reconocemos que toda 
vida es sagrada, y que la dignidad de cada persona es el comienzo 
de la visión moral de la sociedad. Creemos que somos creados a 
imagen de Dios y que cada uno refleja un aspecto de ese misterio.

•	 La comunidad: el bien común. Realizamos nuestra dignidad 
y derechos en relación con otros en comunidad. La manera 
como organizamos la sociedad, económica y políticamente 
afecta directamente a la dignidad de las personas. No vivimos 
para nosotros mismos, sino que el amor al prójimo nos hace 
responsables de las personas, y trabajamos para el bien común.

•	 La opción por lo pobres. Los pobres nos reclaman. Somos 
responsables de las opciones políticas que tomamos y que afectan 
a los más marginalizados. No se trata pues de un eslogan, que 
opone a un grupo contra otros. Esta opción se traduce en un 
esfuerzo común con el fin de conocer las raíces de la pobreza y 
de erradicar toda pobreza.

•	 Los derechos y las responsabilidades. Todos tenemos el 
derecho fundamental a la vida y con ella a aquello que es necesario 
para una vida decente: la alimentación, la habitación, el vestido, el 
empleo, la salud y la educación.

•	 El papel del gobierno y la subsidiaridad. El estado debe 
promover la dignidad de todos, protegiendo los derechos 
humanos y construyendo el bien común. Todos tenemos el 
derecho de participar en el gobierno y en instituciones políticas 
que miran a realizar sus objetivos particulares. 

•	 La justicia económica. La economía está al servicio de las 
personas y no al revés. Los trabajadores tienen derecho a una 
labor productiva, a sueldos decentes y a la seguridad en el entorno 
de trabajo. Nadie tiene el derecho de amontonar riquezas cuando 
otros tienen necesidades básicas sin resolver. En sus alocuciones 
al Congreso americano y a la Asamblea de las Naciones Unidas, 
el papa Francisco fue muy claro en este principio.
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•	 Somos servidores que cuidan de la creación. No somos 
sólo consumidores y usuarios, somos los responsables de esta 
creación y de sus frutos. Es parte integral de nuestro culto al 
Creador este respeto y cuidado de todo lo creado.

•	 Promovemos la paz y el desarme. La paz no es sólo la ausencia 
de guerra. Exige colaboración y alianzas efectivas. Hay una 
estrecha relación entre paz y justicia y entre paz y amor. Como 
decía nuestro poeta Jorge Debravo:

No te ofrezco la paz, hermano hombre,
porque la paz no es una medalla:
la paz es una tierra esclavizada
y tenemos que ir a libertarla…

Con arrojarnos al amor nos basta.

•	 La participación. Nadie puede ser excluido de la participación. 
Todos tenemos el derecho a participar en la vida económica, 
política y cultural de la sociedad.

•	 Solidaridad global y desarrollo. Más allá de las fronteras 
étnicas, nacionales, raciales e ideológicas, somos una sola familia. 
El desarrollo es para todos. Deben ser respetados los derechos 
individuales y nacionales de todos los pueblos. 

Creo que podemos hacer nuestro a nivel lasallista el ideal que soñaba 
el jesuita Ignacio Ellacuría (1930-1989) hablando de la Universidad 
Centroamericana (UCA) del Salvador:

Una Universidad de inspiración cristiana lo será tanto más 
cuanto más contribuya a que se vaya haciendo realidad esa utopía 
anunciada y prometida por Jesús, que es el reino de Dios... Este 
reino necesita de ingenieros... Este reino necesita de economistas...
Este reino necesita de especialistas en la computación, químicos, 
psicólogos, sociólogos, filósofos, letrados, juristas, políticos... 
para que la sociedad se enriquezca [...] No basta con esto... Los 
profesionales de la UCA tendrán inspiración cristiana cuando, 
además de hacer el mayor bien posible a los demás desde la 
profesión adquirida, tomen como tarea prioritaria la de buscar su 
bien, el de su familia y el de todos los demás poniendo los ojos en 
lo que las mayorías populares necesitan para superar la pobreza, la 
marginalidad, la injusticia, la falta de libertad y de participación..., 
tarea eminentemente cristiana... (1989, pp. 195-200).
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Principios éticos y prácticas liberadoras a partir de las religiones

En julio del 2004, fui invitado a participar en Barcelona en el 
Parlamento de las Religiones del Mundo, una organización en la que 
están invitadas a participar personas de todas las religiones. Al final 
con el aporte de todos se estableció una Declaración sobre la Teología 
intercultural e interreligiosa de la liberación. Me parece que estos 
principios responden muy bien a los valores éticos del cristianismo y a 
nuestros valores lasallistas. Me parece que son sumamente motivadores. 
Y que pueden servir de base para esa ética mundial que todos soñamos.

1.	 Ética de la liberación, en un mundo dominado por múltiples y 
crecientes opresiones: ¡Libera al pobre, al oprimido!

2.	 Ética de la justicia en un mundo estructuralmente injusto: ¡Actúa 
con justicia en las relaciones con tus semejantes y trabaja en la 
construcción de un orden internacional justo!

3.	 Ética de la gratuidad, en un mundo donde impera el cálculo, el 
interés, el beneficio, el negocio: ¡Sé generoso! Todo lo que tienes 
lo has recibido gratis. No hagas negocio con lo gratuito.

4.	 Ética de la compasión, en un mundo marcado por el dolor y el 
sufrimiento de las víctimas: ¡Ten entrañas de misericordia! Con 
los que sufren. Colabora a aliviar su sufrimiento.

5.	 Ética de la alteridad, de la acogida y de la hospitalidad para 
con los extranjeros, los refugiados, los sin-papeles, en un mundo 
que excluye a los de fuera: Reconoce, respeta y acoge al otro 
como otro, como diferente, no como clon tuyo. La diferencia te 
enriquece.

6.	 Ética de la solidaridad, en un mundo donde impera la endogamia 
en todos los campos de la vida y de las agrupaciones humanas: 
etnia, clase, familia, etc.: ¡Sé ciudadano del mundo! ¡Trabaja por 
un mundo donde quepamos todos y todas!

7.	 Ética comunitaria fraterno-sororal, en un mundo patriarcal, 
donde predomina la discriminación de género, la violencia de 
género, la división sexual del trabajo, la exclusión social de género, 
la marginación religiosa de género: ¡Colabora en la construcción 
de una comunidad de hombres y mujeres iguales, no clónicos!

8.	 Ética de la paz, inseparable de la justicia, en un mundo de violencia 
estructural causada por la injusticia del sistema: ¡Si quieres la paz, 
trabaja por la paz y la justicia a través de la no-violencia activa!
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9.	 Ética de la vida, de todas las vidas, la de los seres humanos y 
la de la naturaleza, que tiene el mismo derecho a la vida que 
el ser humano; de la vida de los pobres y oprimidos, que se 
ve constantemente amenazada: ¡Defiende la vida de todo ser 
viviente! ¡Vive y ayuda a vivir!

10.	Ética de la incompatibilidad entre Dios y el dinero, en 
un mundo donde se compagina fácilmente la fe en Dios y la 
adoración a los ídolos, entre ellos al del mercado: ¡Comparte los 
bienes! Tu acumulación genera el empobrecimiento de quienes 
viven a tu alrededor.

ORACIÓN POR NUESTRA TIERRA

Dios omnipotente,
que estás presente en todo el universo
y en la más pequeña de tus criaturas,

Tú, que rodeas con tu ternura todo lo que existe,
derrama en nosotros la fuerza de tu amor

para que cuidemos la vida y la belleza.
Inúndanos de paz, para que vivamos como hermanos y hermanas

sin dañar a nadie.
Dios de los pobres,
ayúdanos a rescatar

a los abandonados y olvidados de esta tierra
que tanto valen a tus ojos.

Sana nuestras vidas,
para que seamos protectores del mundo

y no depredadores,
para que sembremos hermosura

y no contaminación y destrucción.
Toca los corazones

de los que buscan sólo beneficios
a costa de los pobres y de la tierra.

Enséñanos a descubrir el valor de cada cosa,
a contemplar admirados,

a reconocer que estamos profundamente unidos
con todas las criaturas

en nuestro camino hacia tu luz infinita.
Gracias porque estás con nosotros todos los días.

Aliéntanos, por favor, en nuestra lucha
por la justicia, el amor y la paz.

Papa Francisco
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Sensibilidad compasiva – Ética, Mística y 
Política

Compassionate Sensitivity - Ethics, Mysticism and Politics

Marcos Villamán*

Resumen

El deterioro del sistema político hace surgir la necesidad una nueva 
acción política que se fundamente en las sensibilidades alternativas de 
género, ecológica y medioambiental, del respeto a la diversidad, de los 
derechos humanos. La sensibilidad compasiva debería ser la actitud de 
quienes, como el mismo autor,  actúan en la política desde una opción 
religiosa. Pero, ella es imprescindible de una nueva ética, soportada por 
una mística de compasión.

Palabras clave

SENSIBILIDAD COMPASIVA, CRISIS POLÍTICA, ÉTICA, 
MÍSTICA, BIEN COMÚN

Abstract

The deterioration of  the political system raises the necessity for a 
new political action that is based on alternative feelings, like gender, 
ecological and environmental, respect for diversity and human rights. 
The compassionate feeling should be the attitude of  those who, like the 
author, is political activist from his religious option. But it is unavoidable 
for a new ethic, supported by a compassion mystical.

Key words

COMPASSIONATE FEELING, POLITICAL CRISIS, ETHICS, 
MYSTICS, COMMON GOOD 

A manera de introducción

El texto que  presentamos a continuación es una reflexión acerca 
de la sensibilidad compasiva como posible aporte, desde el factor 
religioso, a la actual situación social y política de nuestros países que 
clama por alternativas que permitan enrumbarlos hacia situaciones de 
mayores niveles de inclusión social, equidad y bienestar  para las mayorías 

* Dominicano. Licenciado en Teología, Master en Sociología y Doctor en Ciencias
Sociales. Es rector  del Instituto Global de altos Estudios en Ciencias Sociales
(IGLOBAL) de Santo Domingo. Correo electrónico: mjvillaman@yahoo.com
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nacionales. Ante la irrupción de sensibilidades y/o consolidación 
de nuevas que se hacen presentes en el espectro social y político, un 
aporte posible desde el mundo cristiano a la construcción de nuevas y 
mejores condiciones de vida para nuestros pueblos es el cultivo de una 
sensibilidad compasiva y misericordiosa que  sea capaz de articularse con 
las sensibilidades emergentes en vistas a direccionar las transformaciones 
inevitables para la reproducción de la vida buena.

El trabajo está dividido en dos partes, que resultan en dos artículos, 
como reportado en la Revista. En  la primera se hace una breve una 
presentación de la situación actual leída  en clave de crisis de legitimidad 
de la política por haberse ella convertido en una práctica social percibida 
exclusivamente como un camino para la obtención de empleo y movilidad 
social, cuando no de enriquecimiento llano y burdo. Así las cosas, la 
magnitud de la crisis contemporánea, demanda, entre otras cosas, una 
vuelta a la ética como expresión de una mística que fundamentada a su 
vez en una sólida espiritualidad constituye un recurso indispensable para 
enfrentar la situación en un contexto en el que ella, la política, se ve 
desafiada por un entorno dominado por una realidad económica con 
predominio de la lógica del mercado, del consumo y de la codicia que 
se articulan con la tendencia a un productivismo salvaje y a un estilo de 
desarrollo no sostenible.

La segunda parte, se dedica a una reflexión sobre la sensibilidad 
compasiva, como centro posible y rasgo distintivo de una espiritualidad 
cristiana capaz de sustentar la mística y la ética de quienes, desde su fe, 
asumen el compromiso en la arena política como una manera eficaz de 
intentar ayudar a construir realidades más humanas y, en consecuencia, 
más cercanas a la voluntad del Dios de la compasión-misericordia. A 
mi juicio, esta sensibilidad compasiva puede y debe articularse a las 
sensibilidades emergentes: la de género, la ecológica, los derechos 
humanos y la nueva política que hoy parecen irrumpir y expandirse 
sobre todo en los sectores más jóvenes, para enriquecerlas y enriquecerse 
compartiendo intuiciones y puntos de vista que pueden ayudar a cualificar 
la mirada y dar  mejor sostén a las prácticas. Sólo una mirada ilusionada al 
tiempo que realista permite una mística que sostenga en el compromiso, 
alimente la búsqueda de nuevos caminos y radicalice una espiritualidad 
inspirada en el seguimiento de Jesús. 

Espero que esta reflexión pueda servir a aquellos que participando 
activamente en la vida política se cuestionan desde su fe por la 
conveniencia de esta participación, y se preguntan acerca de su eficacia 
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como mediación para construir un presente cercano a lo que Dios quiere 
para los seres humanos, la naturaleza y toda la creación, asumiéndola 
desde una perspectiva modesta como el arte de hacer posible  acercarse 
a lo deseable y no más. 

La democracia  y el acortamiento de la esperanza

Las dificultades por las que han atravesado los intentos democráticos 
en los diferentes países de la región pueden estar arribando a una situación 
que algunos caracterizan como un cierre de ciclo histórico, y podría traer 
consigo un cierto acortamiento de la esperanza de buena parte de las 
poblaciones de los países de la región con respecto a las posibilidades de 
modificar sus condiciones de existencia por la vía de la democracia.

Los avances democráticos regionales,  1978-2015

Como se sabe, a partir del 1978, con el triunfo electoral del Partido 
Revolucionario Dominicano (PRD) sobre el Partido Reformista Social 
Cristiano (PRSC) en la República Dominicana,  se inaugura el proceso 
de irrupción de la democracia en la mayoría de los países de América 
Latina. En buena parte de ellos asistimos a un importante proceso de 
consolidación institucional de la democracia liberal. Se superó así el 
período de los regímenes de Seguridad Nacional, de carácter represivo 
en manos de los militares y hasta el presente se habla en mayoría de los 
países de la región de transición democrática para caracterizar lo ocurrido 
políticamente en este  espacio de tiempo.

En el caso dominicano la democracia en el imaginario popular tuvo 
y tiene un contenido relativamente preciso en conexión con su historia 
política: libertad- justicia social-participación son la tríada que expresa el 
contenido de la democracia en la concepción de los sectores populares o, 
si se quiere, socialmente empobrecidos.

Es en este contexto en el que habría que situar los límites históricos de 
la democracia Dominicana que podrían expresarse como: una mejorada 
ciudadanía política con una todavía modesta ciudadanía social, aun 
cuando hay que reconocer la existencia de un proceso de expansión de 
las clases medias y avances importantes en el caso de las políticas sociales. 
Se trata de las consecuencias de un crecimiento con baja distribución 
que se traduce a la vez en ser un desarrollo sin oportunidades para las 
mayorías y que se expresa en la terrible tensión entre la exclusión social 
y la inclusión simbólica... Así,  la pobreza y la exclusión social acentuada 
por la desigualdad continúan siendo dos rasgos típicos de la realidad 
social. 
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Un rasgo relevante de esta situación parece ser la tendencia a la 
naturalización del presente. Un presente que se ha hecho demasiado 
cotidiano y que produce la percepción de una imposibilidad de cambio. 
En este contexto, nos encontramos con lo que podríamos llamar una 
nueva pobreza caracterizada por ser una situación percibida como 
inmodificable por los sujetos que la padecen y que puede ser caracterizada 
entonces como una pobreza sin horizonte de transformación. Lo que 
nos obliga a recordar que “la pobreza es la peor forma de violencia” 
Mahatma Ghandi (1869-1948),  y que ella a su vez, inevitablemente 
genera violencia en una diversidad de formas.

El deterioro del Sistema Político y del Sistema de Partidos

Por otra parte, en este contexto nos encontramos con una imagen 
ampliamente deteriorada de los partidos políticos y del sistema político 
en general. Lipovetsky (2008) lo recoge dramáticamente para el caso 
francés aunque tal descripción parece válida también para nuestra 
realidad regional. En su opinión, el sistema político y la clase política son 
vistos por la población como:

[…] Incapaz (ces) de cumplir con las promesas y de aportar 
soluciones a los problemas del paro, la inseguridad, la inmigración, 
el poder político se considera ineficaz, burocrático, aislado de las 
verdaderas preocupaciones de los ciudadanos. Este recelo hacia 
los responsables políticos se agrava por la convicción de que sus 
actos sirven básicamente a sus propios intereses, a su reelección, a 
la obsesión por los sondeos de popularidad…Impulsados por esta 
desconfianza y esta decepción, los votos de castigo se multiplican: 
los electores quieren castigar a las clases pudientes y a los partidos 
gubernamentales considerados “incapaces”, cínicos, aferrados a 
sus privilegios, sin valentía política. (p.60).

Esta imagen tan deteriorada de la política marcada por la decepción, 
el desencanto y la desconfianza hace que las poblaciones pierdan la 
antigua concepción de ella como camino posible para construir otros 
mundos mejores que el presente y se transforme en una visión de esta 
actividad según la lógica del mercado y de la sobrevivencia individual. 
Es la expresión terrible de la colonización de la política, del poder y del 
mundo de la vida por la lógica del mercado y el consumo, es decir, por la 
racionalidad instrumental y utilitaria dicho en lenguaje habermasiano.
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La transformación de la política en la realidad y en el 
imaginario popular.

Asistimos a una transformación de la política en la realidad y en 
el imaginario popular que se expresa en una participación centrada 
en el búscame lo mío como lógica fundamental de esa participación. 
Mientras, la corrupción generalizada se asume como «estado natural, 
como objetivo mayor de la política y en consecuencia como conducta 
normal de los políticos», todo esto parece estar produciendo, decíamos, 
un cierto «acortamiento de la esperanza» por la vía del desengaño que 
parece confirmar la concepción asentada desde antaño en el imaginario 
popular de que «la persona que cree en políticos no cree en Dios». 

Es que tal parece que hemos pasado de entender y vivir la política 
como una vocación caracterizada por la actitud de servicio a la gente desde 
un compromiso de transformación social, a asumirla como un empleo, 
como un mecanismo de sobrevivencia y movilidad social ascendente e 
incluso de enriquecimiento por vías ilegítimas o no santas. La situación se 
agrava por un aparente agotamiento del discurso político que se presenta, 
con escasas excepciones, como carente  de propuestas y desprovisto de 
imaginación, es decir, sin un relato que articule un proyecto y convoque a 
su construcción sobre la base de la esperanza razonable en la posibilidad 
de su realización.  

En estas condiciones y ante la incapacidad de hacer oposición de 
posiciones, lo que parece estar ocurriendo en la región latinoamericana 
y caribeña es un proceso de judicialización  de la política por la vía de 
la persecución de la corrupción como manera expedita de realizar la 
oposición  política que se convierte en no pocos casos en persecución 
política. Evidentemente, esto facilitado por la corrupción realmente 
existente y evidente que ha propiciado la irrupción de una sensibilidad 
social de rechazo a ella y que da soporte a los procesos judiciales que 
pretenden perseguirla y castigarla.

Ahora bien, justo es señalar que esta situación liderada inicialmente 
por la acción de sectores de la sociedad civil, de la clase media y asumida 
luego por actores políticos diversos puede caer ante la ausencia de un 
discurso propio alternativo en la tentación de sustituir el discurso sobre 
el proyecto societal, es decir, la reivindicación social de la lucha contra la 
impunidad; que por razones sobradas se ha constituido en una demanda 
sentida de amplios sectores sociales, misma que puede conducir a 
la oposición política a una situación en la que a falta de un discurso 
alternativo, convierta la lucha contra la corrupción en su único horizonte.
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Es decir, en el único referente propositivo de su discurso político y al 
hacerlo conduzca a los sectores sociales que les siguen a una percepción 
equivocada acerca de las causas de la situación económica-social marcada 
por la desigualdad y la pobreza estructuralmente producidas y propicie 
nuevos potenciales desengaños.

Tal como señala Innerarity (2015, p.22): 

“[…] puede que los tiempos de indignación sean también 
momentos de especial desorientación y por eso prestamos más 
atención a la corrupción que a la mala política; exigimos la mayor 
transparencia y no nos preguntamos si estamos mirando donde 
hay que mirar o en lo que nos dejan, de paso que nos convertimos 
en meros espectadores.”

Entre el contrapunto de sensibilidades contradictorias

Es en este contexto en el que irrumpen nuevas y diversas 
sensibilidades (por sensibilidad estamos entendiendo una actitud pre-
teórica -obviamente aprendida-) que predispone a las personas y grupos a 
actuar de determinada manera ante situaciones diversas de la vida personal, 
social y política. Esta predisposición se conforma históricamente en la 
medida en que el contexto social es  sometido a nuevas demandas en 
torno a nuevos temas desarrollados y sostenidos por nuevos sujetos. En 
este proceso se evidencian nuevas situaciones pensadas desde puntos de 
vista novedosos capaces de disparar los dispositivos perceptivos sociales 
para apreciarlos positivamente y apropiarlos-asumirlos como visión 
propia o coincidente. 

Desde este punto de vista, el presente está caracterizado, entre otras 
cosas,  por la irrupción y contraposición de sensibilidades contradictorias. 
Una, ciertamente dominante y extendida y otras emergentes pero capaces 
de convocar movimientos que reclaman reivindicaciones que obligan a 
ser atendidas por el poder político y que ya tienen historia. Así, al lado 
de los actores tradicionales se produce la irrupción de actores sociales no 
tradicionales, en muchos casos sectores de clase media vinculados con 
organizaciones de la sociedad civil, con capacidad de convocación de 
otros sectores  de la sociedad en torno a reivindicaciones que tienen que 
ver con temas educativos, medioambientales, de género,  en específico de 
la mujer y la nueva masculinidad, de la diversidad sexual y con la antes 
mencionada cuestión de la corrupción administrativa.
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Una sensibilidad dominante y ¿decadente?

La sensibilidad que llamamos dominante se enmarca y asume como 
naturales los rasgos preponderantes de la sociedad presente. Entre 
ellos cinco que parece caracterizan de manera fundamental la sociedad 
globalizada contemporánea.

Villamán (2016), señala al respecto:

El mercado-centrismo: como se sabe la visión neoliberal que fue 
dominante en el orden económico-político de los países de América 
Latina y el Caribe postula como afirmación fundamental la centralidad 
del mercado en el ordenamiento de las sociedades. El mercado, en esta 
versión, constituye el más eficaz de los factores para asignar los recursos 
económicos de una sociedad concreta. Por esta vía se llega a lo que 
Assmann y Hinckelammert (1989) llamaron en su momento la idolatría 
del mercado entendida como la consideración de éste como «el» factor 
por excelencia en el funcionamiento de la economía y de la sociedad 
por lo que se reclama en consecuencia la confianza cuasi absoluta en el 
mismo por parte de los actores sociales. La famosa mano invisible de 
Smith (aunque no siempre bien entendida) constituye, probablemente, 
la metáfora  más conocida acerca de esta concepción de la prioridad 
fundamental del mercado y su lógica en el mundo socio-económico.

Se sabe que después de las experiencias neoliberales en los países 
de la región, de recordación poco grata, el neoliberalismo ha venido a 
menos en el debate político y académico. Sin embargo, se sabe también 
que el neoliberalismo parece haber perdido la batalla en el ámbito teórico, 
no parece suceder lo mismo en el ámbito de la práctica donde no parece 
todavía encontrarse un sustituto práctico del mismo en razón de lo cual, 
como los gobernantes tienen que gobernar, la receta neoliberal parece 
tener una aparentemente inevitable vigencia práctica.

El consumo-centrismo: la centralidad del consumismo, no del 
consumo (Moulian, 1999, pp.14-15), es un rasgo reconocido por los más 
diversos analistas de la sociedad contemporánea. Lla sociedad parece 
organizarse en torno al consumo que se presenta, a su vez, como un 
elemento fundamental de la oferta de lo que sería una vida humana valiosa. 
Se trata de la propuesta de “un mundo lleno de objetos” (Mardones, 2005) 
como camino de plenitud que conduce inevitablemente a la asunción de 
una oferta de felicidad engañosa que no pasa de ser una mercancía de 
mala calidad. El mall (centro comercial) con su movimiento constante 
del vender y comprar exhibe justamente la dinámica de esta esperanza 



154

falsa pero envolvente que hace estragos en las más diversas poblaciones 
sobre todo en las personas jóvenes. En opinión de Lipovetsky (2013) nos 
encontraríamos hoy en la sociedad del hiperconsumo, lo que constituye 
en su opinión una nueva fase de la sociedad capitalista.

El productivismo salvaje: el hiperconsumo se fundamenta también 
en un estilo de producción que sólo puede ser catalogado de salvaje 
puesto que no responde a otra lógica que la del consumismo depredador 
que, conociendo los efectos nocivos que se infligen a la naturaleza hasta 
el punto de poner en peligro las condiciones de vida en el planeta, 
continúa por ese camino con el único objetivo de dar continuidad al ciclo 
producción-consumo-beneficio, que constituye parte fundamental de la 
lógica del capital, aun cuando la consecuencia final sea la muerte de todas 
las personas y de todo. Tal y como ha sido documentado, la posibilidad 
de continuar con este modelo de producción-consumo supondría la 
existencia de varios planetas Tierra. Es, acertada la afirmación-advertencia 
del padre Gorostiaga hace ya más de dos décadas, que este modelo no 
es universal.

Esa combinación de consumo centrismo y productivismo salvaje 
parece generar una dinámica social terrible pues supone que se ha 
internalizado en el imaginario colectivo un estilo de vida ciudadana 
asentada en el incremento permanente del consumo que, asumido 
como derecho ciudadano, exige cada vez mayores niveles de crecimiento 
económico para satisfacer la demanda de consumo, de “un consumo que 
nos consume” (Moulian, 1999) y que parece conducir inevitablemente al 
desastre ecológico por la vía del “incremento de las emisiones” (Mann, 
2016, p. 118) y el traspaso de los límites razonables del planeta. 

Hathaway & Boff  (2014, p.33) nos recuerdan dramáticamente que, 
producto de esta lógica, 

Nuestro planeta fruto de 4 mil años de evolución está siendo 
devorado por una minoría relativamente pequeña de la humanidad, 
e incluso este grupo no puede esperar mantener su explotación 
por mucho más tiempo… No resulta sorprendente, en estas 
condiciones, que un grupo de 1.600 científicos, entre los que se 
contaban más de cien premios nobel, publicaran una «Advertencia 
a la Humanidad» cuando se reunieron en 1992: “No quedan más 
de una o unas pocas décadas antes de que se pierda la oportunidad 
de evitar las amenazas ante las que ahora nos encontramos y de que 
disminuyan inmensamente las perspectivas para la humanidad…
Necesitamos una nueva ética: una nueva actitud hacia el desempeño 
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de nuestra responsabilidad de cuidar de nosotros mismos y 
de la Tierra. Esta ética debe motivar un gran movimiento para 
convencer a los líderes reacios, a los gobernantes reacios y a los 
pueblos reacios, de que realicen los cambios necesarios. (Brown et 
al, 1994, p.19).”

La codicio-centrismo: “la ambición rompe el saco” reza una frase 
de la cultura popular dominicana que nos sirve para definir justamente 
un rasgo fundamental del presente. Se trata de la centralidad de la codicia 
como acumulación. De un acumular para la muerte en un doble sentido. 
El primero, el que nos recuerda Miguel Hernández con su inteligente 
afirmación” de tanto penar para morirse uno”. Es una especie de 
persistencia en la permanencia de la lógica del absurdo que conduce a la 
acumulación como si ella constituyera una especie de antídoto contra la 
inevitable muerte que finalmente acaba imponiendo su imperio. 

El segundo, es una acumulación que se produce como consecuencia 
de las condiciones estructurales que generan el empeoramiento de las 
condiciones de vida de amplios sectores poblacionales como fue el caso 
de la crisis del 2008. En opinión de J. Atalli la codicia de los banqueros 
(como una de las ultimas causas) que explica la conducta de estos que 
se convirtió en detonante de las crisis que se generó y el empeoramiento 
dramático de miles de familias que vieron destrozadas sus vidas.

La unilateralidad del conocimiento: la tecno-ciencia es el 
conocimiento dominante de este tiempo. El mismo aliado de manera 
cuasi simbiótica con la economía -que algunos llaman tecno-economía- 
es parte del entramado que ha contribuido por una parte al mejoramiento 
de las condiciones de la vida humana que se expresa claramente en el 
incremento de la esperanza de vida, pero por otro lado, a la expansión 
de un modelo económico-político que deja mucho que desear por 
fundamentarse en un indetenible proceso de ampliación de la desigualdad 
(Piketty, 2014), (Stiglitz, 2015). El impresionante desarrollo del saber 
científico parece haber producido la tendencia a un autismo prepotente 
del mismo, que pretende un saber de validez incuestionable y que se 
expresa en pocas ocasiones como ignorancia-deprecio de sabidurías 
milenarias.  Tal como indica De Sousa “estos límites son el resultado 
de la ignorancia científica y de una incapacidad para reconocer formas 
alternativas de conocimiento y de interconectarse con ellas en términos 
de igualdad” (2012, p.51).   

Nos encontramos en este presente, en una sociedad del 
hiperconsumo, en pleno proceso de ampliación de la desigualdad. Con 
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el desarrollo descomunal y vertiginoso de un saber tecno-científico cuya 
lógica parece campear de manera incontrolable e imponerse en espacios 
insospechados, que agrede dramáticamente al medio ambiente y es en 
consecuencia, antiecológica. Una sociedad que no soporta e irrespeta la 
diferencia, no reconoce a los seres humanos en su humanidad y parece 
haber sustituido la compasión por la competencia.

La irrupción de “sensibilidades emergentes”

Al mismo tiempo y como se indicaba anteriormente, si vemos 
atentamente, nos encontramos también y por oposición, con la irrupción 
de sensibilidades alternativas: la de género, la ecológica y medioambiental, 
la del respeto a la diversidad, la de los derechos humanos y probablemente 
una nueva sensibilidad política.

• La sensibilidad ecológica y  ambiental: la lógica del cuidado (Boff,
2012)

Asistimos a la irrupción de una sensibilidad ecológica y 
medioambiental que tiene que ver con la realidad de una actuación 
histórica humano-social que ha terminado por agredir de manera asesina 
al medio ambiente, es decir, al único planeta que tenemos, a la Casa Común 
como llaman le algunas personas, a la Gaia, Pacha Mama o Madre Tierra. 
La crítica hacia el productivismo destructor y al utilitarismo constituye el 
centro de esta sensibilidad. Tal como indica Henrique Martins 

No creemos sin embargo que se pueda avanzar a fondo en 
el entendimiento de la colonialidad del saber y del poder en 
Latinoamérica hoy si no somos capaces de criticar la construcción 
moral utilitarista que se basa en la idea del egoísmo humano como 
motivación de vida y una verdad universal válida para todas las 
culturas y sociedades (2012, p.70). 

A su vez, la irrupción de la lógica el cuidado es la expresión en 
positivo, es la propuesta que se contiene en esta sensibilidad.

• La sensibilidad con respecto a la cuestión de género, la diversidad
y los derechos humanos: la nueva política (Tourain, 2006, p.200)

De igual manera y desde hace ya un buen tiempo se ha venido 
consolidando la sensibilidad de género, sobre todo, como reconocimiento 
de la mujer y la igualdad de sus derechos con respecto al varón y la 
cuestión de la nueva masculinidad. Si bien estamos todavía lejos de la 
anhelada equidad de género, el avance en la transformación cultural al 
respecto es evidente. De igual manera se hace presente la sensibilidad del 
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respeto a la diferencia que se articula como respeto del derecho de los 
colectivos de la diversidad y la reivindicación de los derechos humanos.

Estas sensibilidades emergentes reconocen el valor absoluto de 
la vida humana, de los seres humanos. Y en este contexto afirman 
como objetivos básicos de la sociedad humana: lograr la sobrevivencia, 
posibilitar la convivencia y propiciar la felicidad1…. Pues, hasta ahora, los 
humanos son los únicos seres vivos de los que se afirma y se preguntan 
por el sentido de la vida. 

Todo lo anterior parece apuntar  hacia la irrupción de una nueva 
sensibilidad política de la cual es un componente importante la indignación 
y la lucha contra la corrupción, como hemos visto anteriormente.

El surgimiento de una “Nueva Sensibilidad Política”

El concepto de felicidad es difícil de definir, pero es claro que la 
primera condición para alcanzarla es estar vivos. La felicidad tiene que 
ver con sentirnos viviendo en un mundo adecuado, aceptable y 
mejorable. La organización social que los humanos se dan a sí mismos 
implica la realización de actividades para hacer posible esos atributos 
de la vida en sociedad como condiciones que hacen posible sentir 
que se acerca al ideal de la felicidad.  La política es justamente una de 
esas actividades. Ella se concentra en la búsqueda de las mediaciones  
para poder concretizar un determinado relato-proyecto que siempre 
permanece inconcluso, alejado de los inevitables y necesarios sueños que 
inspiran los contenidos de los diversos proyectos políticos.

La política, como ha sido explicado ampliamente, no se encuentra en 
sus mejores momentos. Por razones diversas es -como hemos expresado- 
una actividad que aun cuando se la reconoce como necesaria es percibida 
como corrompida en su sentido fundamental de construcción del bien 
común. La terrible crisis de representación por la que atraviesa la ha 
desacreditado y el enriquecimiento ostentable de buena parte de los 
políticos la ha cualquierizado a los ojos de las poblaciones.

En este contexto, y como reacción,  pareciera que está haciendo 
irrupción, aun sea todavía germinalmente, una nueva sensibilidad política 
que parece intentar articularse en torno a los siguientes temas-propuestas 
que aquí planteamos sólo de manera indicativa:

1 Cfr. Pedro Fco. Bonó…. “el sentido de la vida en colectividad se legitima en el hacer 
posible ser felices”. Papeles de Bonó. 
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• Desarrollo de la dimensión ética de la política como camino para
la construcción de otra manera de hacer política.

• Combate a la corrupción y afirmación de la transparencia.

• La cuestión del proyecto societal: necesidad de un nuevo relato.

• Reconocimiento de la realidad global-local.

•	 Reconocimiento y diálogo con las otras sensibilidades emergentes.

• Reconocimiento de  la sociedad civil como actor legítimo y
diverso.

• Conciencia de la globalización, la exclusión social y la crisis
ecológica como problemas centrales provocados por un estilo de
desarrollo.

• Cuestionamiento a la lógica del desarrollo centrada en el
utilitarismo desde la decolonialidad y el post-desarrollo.

• La Construcción-ampliación de la democracia a lo interno de los
partidos políticos.

La ética, la corrupción y la nueva sensibilidad política

De vuelta al tema de la corrupción, debo decir con respecto al 
mismo, que su relevancia era aparentemente menor hasta hace poco 
tiempo en el imaginario político popular en la región. Sin embargo, hoy 
parece haberse colocado o haber sido colocado, y no sin razón, como 
preocupación y temática central en el debate público. Sin embargo, como 
se indicó anteriormente, en ocasiones daría la impresión de que el tema 
por la muy justificada indignación que provoca se convierte en un camino  
para hacer oposición política que a su vez permite y facilita articular el 
discurso opositor, exime del esfuerzo por presentar un proyecto político 
alternativo, es decir, un relato capaz de vehicular las aspiraciones de las 
poblaciones, y así contribuye al empobrecimiento del debate y de la 
misma actividad política.

Así las cosas, parece entonces conveniente abordar brevemente 
la cuestión de la corrupción en ánimo de ayudar a entenderla con más 
propiedad y colaborar a enfrentarla sin caer en la trampa de un discurso 
falso, carente de rigor y políticamente facilitador de la evasión de 
responsabilidades políticas mayores. 

Adela Cortina, siguiendo a Maclntyre, en un esfuerzo analítico 
por esclarecer el tema nos recuerda que las actividades sociales tienen 
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un doble régimen o producen dos tipos de bienes: los internos y los 
externos. Los bienes externos no tienen que ver directamente con lo 
específico de esa determinada práctica social y por lo mismo, tienden a 
igualar a todas las actividades de ese tipo. Estos son a su juicio, el dinero, 
el poder y el prestigio o la fama. 

Los bienes internos por su parte, sí son la fuente de diferenciación 
y legitimación de las diversas prácticas sociales; la práctica médica se 
orienta a la producción de la salud, la escuela a la oferta de educación 
y así sucesivamente. Planteado de esta manera, resulta obvio que lo que 
otorga legitimidad a cada práctica social es el bien que oferta o produce 
en beneficio de la colectividad. La legitimidad de determinada práctica 
social es producto de los bienes internos que dicha práctica genera o 
realiza.

Sucede que los bienes externos pueden desbancar a los bienes 
internos y constituirse para los oferentes de esas prácticas o servicios 
sociales, en los objetivos principales de sus actividades. Justamente, en 
esto consistiría la corrupción: en convertir los bienes externos en los 
objetivos fundamentales, en el sentido de la actividad en cuestión, en vez 
de los propios bienes internos que son los que otorgan especificidad a la 
misma. Dicho de otra manera, el servicio social como sentido de la práctica 
en cuestión cede su espacio al interés individual o corporativo como 
propósito dominante de esa determinada práctica social. Evidentemente, 
en este caso, estamos ante la corrupción de la actividad en cuestión.

En el caso de la corrupción política, leída desde la perspectiva que 
hemos venido indicando, ella consiste en la conversión de los bienes 
internos que se esperan de esa práctica o actividad, es decir, el servicio 
para hacer posible el bien común, dicho de manera rápida, en secundarios 
o francamente inexistentes y en la colocación en su lugar de los bienes 
externos: el dinero, el poder, la fama como sus objetivos prioritarios. 
Así, el desvío y uso privado de los fondos públicos, la evasión del pago 
de impuestos, el famoso pago de peajes y otras formas orientadas a 
una suerte de acumulación originaria vía el uso de los mecanismos del 
poder del Estado, son maneras específicas de la corrupción actualmente 
dominante que se convierten en maneras prácticas de negar la necesaria 
referencia ética de la política y someterla a un grosero proceso de 
vulgarización.
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Ética y Política: Weber,  la Ética de la Convicción y la Ética de 
la Responsabilidad.

Pero, existen otras maneras de entender la relación entre ética y 
política. Como es conocido, Max Weber (1967) al abordar la posible 
orientación ética de la política introduce en el debate, como tensión 
inevitable de la práctica en cuestión, la distinción entre la ética de la 
convicción: hacer lo que se debe; y la ética de la responsabilidad: hacer 
lo que conviene a su juicio; esta es la tensión a la que se enfrenta quien 
se dedica a la actividad política que en su opinión parece terminar por 
asumir la ética de la responsabilidad como camino que al hacer lo que 
conviene, le permitirá el mantenimiento en el poder.

El ejercicio del poder político exige, en esta opinión, la responsabilidad 
de desarrollar las habilidades propias del mantenimiento del poder, de las 
condiciones que permitan la continuidad de su ejercicio, la construcción de 
los consensos necesarios y la capacidad de negociación con los disensos, 
la ubicación de los tiempos y momentos oportunos para la intervención 
en uno u otro sentido. Sin ello se generan irresponsablemente las 
condiciones para el desarrollo de crisis que pueden poner en peligro el 
poder y el proyecto que desde él se pretende impulsar. A esto apuntaría 
una bien entendida ética de la responsabilidad.

Ahora bien, lo anterior está lejos de justificar un ejercicio del poder 
que se agota en la exclusiva búsqueda de su mantenimiento, orientado 
a bienes externos y alejados del servicio a los bienes internos que la 
definen y legitiman. Es en esta perspectiva en la que habría que ubicar la 
mentada ética de la convicción, pues se supone que la búsqueda del poder 
político, el cultivo de la política se orienta al desarrollo de las mediaciones 
históricas necesarias para la construcción de un proyecto de vida buena, 
como derecho de la gente, de las mayorías, asumido como convicción al 
servicio del cual se orienta la actividad política. 

A juicio de algunos pensadores, mantener la tensión entre ambas 
éticas -la convicción y la responsabilidad- es el camino posible y 
necesario para evitar, por una parte, una práctica ingenua que conduzca 
a la pérdida del poder y al mismo tiempo evitar también un ejercicio del  
poder, que sólo sirva para la conservación-reproducción de lo existente 
y el poder incluido. Es decir, “para la reproducción de las estructuras 
sociales que producen las condiciones de exclusión social del presente 
y que normalmente se asienta en una fetichización del poder” (Dussel, 
2006, pp.40-47).
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El Proyecto de sociedad como exigencia ética.

Lo que se viene indicando nos conduce a entender que una manera 
de interpretar la política es asumirla como “lucha por el sentido” (Franzé, 
2014, p.20) y que el mentado sentido se refiere al horizonte que alimenta 
y orienta el proyecto societal portado por determinados actores políticos 
y hacia el cual se propone convocar al conjunto de la sociedad desde la 
acción política. A nuestro juicio, esta manera de asumir la política logra 
captar y expresar uno de los propósitos profundos de dicha actividad que 
desgraciadamente aparece en este presente nuestro como gran ausente. 

Justamente, la trivialización de la política que se observa hoy tiene 
que ver entre otras cosas con la incapacidad de los actores políticos de 
proponer un sentido para esa fundamental actividad. Un horizonte que 
vaya más allá de la búsqueda del poder por el poder mismo, que sea algo 
más que un ejercicio, que se agote en la administración de la o las crisis y 
del acceso al control o participación en el Estado como mediación para 
la satisfacción de ambiciones personales o corporativas. 

En este sentido, la política, como hemos venido insistiendo, implica 
entonces nodalmente la necesidad de proponer responsablemente relatos 
creíbles y éticamente sostenidos que, como ofertas de ordenamiento 
histórico-social recojan las aspiraciones de los diversos sectores sociales, 
sobre todo de las personas excluidas2, a una vida buena y las coloquen en 
un horizonte de superación real en un futuro ubicado, aunque no agotado 
y espacio-temporalmente. El relato-proyecto es pues una exigencia ético-
política que propone maneras deseables y posibles de convivencia social, 
maneras de vivir juntos las cuales permitan la realización razonable del 
derecho a una vida decente.

Al mismo tiempo, y como parte del mismo relato se precisa develar 
los supuestos que conforman la lógica del capital, de este capital del 
siglo XXI y cómo el mismo abandonado a su dinámica, conforma unas 
estructuras socio-económicas que generan desigualdad y propician 
la corrupción al fomentar la lógica de la codicia y el consumo como 
valores fundamentales y legítimos a los cuales los humanos debemos, 
en esta visión, orientar u ofrendar la vida. Desde el punto de vista de 
los sectores empobrecidos, esto ocurre al mismo tiempo que no se 
generan suficientemente los medios dignos para el desarrollo de una vida 
decente para las mayorías, lo que se convierte en un incentivo estructural 

2 Dentro de las personas excluidas deben incluirse no solo los que lo son económico-
socialmente, sino, también aquellos sectores que constituyen parte de las nuevas 
sensibilidades o sensibilidades emergentes que hemos mencionado.
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a la corrupción, la delincuencia y otros males sociales que se pretende 
combatir. Dicho de otra manera, la contradicción terrible entre exclusión 
social e inclusión simbólica, es decir entre ilusión y posibilidad real, es una 
fuente potente de abono a conductas sociales anómalas y la corrupción 
es sólo una de ellas.

A lo anterior se añade uno de los mayores problemas a tomar en 
consideración en este presente: la naturalización del capitalismo de 
inspiración neoliberal como ordenamiento económico social de las 
sociedades. Es decir, la aceptación del mismo como la manera natural 
–inevitable– de organizar las sociedades y no el producto de procesos 
históricos. Esta manera de ver, conduce a la incapacidad de pensar que 
el capitalismo pueda tener final y cuál podría ser este final y contribuye 
a desincentivar la búsqueda consecuente de la mejor manera de 
desadaptarnos a la lógica implacable del productivismo, la competencia, 
la búsqueda insaciable de la ganancia-beneficio y el consumo como 
realización inevitable que cierra el circuito. 

De Sousa Santos (2012, pp.27-30) se refiere a esta situación como 
una dificultad que se presenta en los últimos treinta años a la imaginación 
política inscrita en la tradición del pensamiento crítico de raíz occidental. 
Así, algunas corrientes habrían optado por desarrollar un modus vivendi 
dentro del capitalismo que permita minimizar los costos sociales de la 
acumulación capitalista dominada por los principios del individualismo, 
la competencia y la tasa de ganancia. A su juicio, la socialdemocracia, 
el Keynesianismo, el Estado de Bienestar y el Estado Desarrollista de 
los años sesenta del siglo XX serían las principales formas políticas de 
este modus vivendi. Bauman (2014, pp.33-39) por su parte,  para explicar 
esta situación, insiste en “la capacidad del capitalismo de convertir sus 
supuestos funcionales en sentido común, y en consecuencia aparecer 
como el orden natural de la cosa económica”.

Obviamente, en la confirmación de esta situación ha influido de 
manera importante el conocido fracaso de aquellos modelos sociales 
que se presentaron históricamente como las alternativas superadoras 
de la lógica del capital. La caída del muro de Berlín es emblemática al 
respecto. De igual manera, también parece estar influyendo la cada vez 
más dominante incertidumbre con respecto al futuro y la desconfianza 
postmoderna en los llamados grandes relatos. Así las cosas, tal parece 
que el presente planteará problemas inéditos a la humanidad, el cual 
parece dificultar que el futuro pueda ordenarse previamente en detalle 
(Wallerstein, 2016). Por el momento se pueden encontrar teorías o 
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visiones pesimistas y optimistas con respecto a lo que viene, es decir, 
acerca de las posibilidades de un mañana esperanzador o no para la 
humanidad.

Tal parece que como observa desde Europa, sugiere Corbí 

Estamos frente a una de las mutaciones más profundas de la 
historia humana, una mutación que nos está forzando a cobrar 
conciencia individual y colectivamente, de que debemos construir 
enteramente nuestros sistemas y modos de vida; y eso sin contar 
más que con la calidad de nuestros postulados axiológicos, con la 
calidad de nuestros proyectos colectivos y personales, construyendo 
al paso de los cambios rápidos y frecuentes de las sociedades de 
innovación continua (2007, p.11).

De nuevo, el cambio climático parece ser uno de los indicadores 
más decidores y preocupantes de cara a un futuro que aunque ya es 
presente pudiera ser aún más dramático en los años por venir. Las teorías 
son diversas y algunas apuntan hacia sendas esperanzadoras quizás por 
aquella sana tendencia humana que en las culturas populares dominicanas 
se expresa como que “no hay que morirse en la víspera”, que apunta a la 
confianza en que la respuesta de los seres humanos no sea la recreación 
de las condiciones para la muerte, sino de las posibilidades de desarrollo 
de la vida. Jack Atalli (2007) en su sugerente breve historia del futuro, 
después de un concienzudo análisis de las actuales tendencias históricas, 
se mueve en esta misma dirección esperanzadora.

Ética, Mística y Política.

En este contexto se evidencia que la política está exigida de 
respuestas a la altura de unas circunstancias cada vez más complejas, y 
que obviamente son los políticos los sujetos de quienes se espera que se 
orienten hacia maneras de actuar que les permita colocarse en el nivel 
de unas realidades presentes y futuras cada vez más  demandantes. Pero 
también a la sociedad civil cuyo rol ha sido relevante en la construcción 
democrática de la región. En ambos casos hay que decir que la posibilidad 
de adecentamiento y recuperación de la política pasa por la presencia de  
Referentes que ayuden a adecentar su práctica.

Ahora bien, condición fundamental de estos referentes y que les 
lleva a constituirse como tales  es ser éticamente solventes. Es decir 
cultivadores públicos de los valores reconocidos como fundamentales y 
que por serlo se constituyen en sentido de la vida humana-social: libertad, 
justicia, respeto, igualdad, solidaridad, responsabilidad, servicialidad, 
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capacidad de diálogo, etc., en un contexto de exigencia de inclusión 
social. La ética, en este contexto, tiene que ver entonces con el cultivo de 
las relaciones sostenidas en esos valores fundamentales.  

Desde siempre, pero sobre todo en unas condiciones tan 
demandantes como las que hemos descrito brevemente, tal parece que 
la ética sólo puede desarrollarse y consolidarse si es soportada por una 
mística  que no hace referencia obligatoria a una visión religiosa de la 
vida aunque sin duda toda religión3 contenga propuestas al respecto. La 
mística4 se hace posible por el desarrollo de la mirada  de lo profundo, 
de lo que está más allá de la superficie, más allá de lo que se ve y de lo 
que parece obvio. Es la capacidad de ver aquello que por ser esencial es 
invisible a los ojos, según la feliz expresión de Saint Exupery5. 

Según Pannikar (2008)

[…] se consigue ir más allá de la superficie con el desarrollo de 
una mirada especial que se realiza con lo que él llama el tercer 
ojo que es justamente el ojo de la mística, aquel que busca “el 
fundamento y  el sentido y que cuando la dinámica social propicia 
que la superficialidad nos arrope, como puede ser hoy el caso, se 
constituye en un elemento que garantiza una lucha con posibilidades 
de éxito. Que ayuda a ratificar la convicción de que de lo que se 
trata es de intentar actuar con apego a lo que es correcto, a lo 
que es bueno, a lo que conduce a “hacer el bien” que se define 
por la creación de condiciones de vida digna para todos y todas y 
que difícilmente tenga que ver con hacerse millonario o poderoso, 
obtener fama o placer. (pp. 174-178)

Así, en el caso que nos ocupa, la mística se expresa y hace posible 
una conducta animada por los valores que fundamentan la búsqueda de 
los bienes internos de la política orientada por la conexión de estos con 
lo que contemplamos como fundamento y sentido. Para explicar este 
mundo de realidades humanas ricas en significado, algunos, en conexión 
con lo que venimos indicando hablan de inteligencia espiritual. 

3 Castelao (2015, p. 42) denomina a este ámbito “razón religiosa”  y al respecto comenta: 
“la razón religiosa es esa dimensión de todo ser humano que nos hace trascender la 
totalidad de lo que existe y contemplar la simple existencia del universo. No qué sea el 
mundo, sino que el mundo sea: eso es lo místico, como dijo Wittgenstein”.
4 Tal como advierte Panikkar (2008, p. 20) “lo que a menudo ocurre es que no vivimos 
en plenitud porque nuestra experiencia no es completa y vivimos distraídos o solamente 
en la superficie”.
5 Libro El Principito.
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Al respecto Francesc Torralba (2013) indica

Permite acceder a los significados profundos, plantearnos los fines 
de la existencia y las más altas motivaciones de esta…Nos da el 
poder para trascender el mundo físico y cotidiano…Nos capacita 
para tener recursos espirituales para solucionar problemas de 
la vida y para comportarnos de un modo virtuoso, para asumir 
las responsabilidades de la vida. La inteligencia espiritual nos da 
fuerzas para trascender lo inmediato y sacrificarnos para hacer 
realidad nuestros ideales. (pp. 65-66). 

Así las cosas, la mística en resumen, permite y propicia:

• Mirar más allá de la superficie y descubrir la verdad de lo  humano
en la capacidad de hacer el bien. Es decir que el ser humano se
humaniza en el esfuerzo por la construcción de condiciones de
vida digna para todos, todas y todo. Una mirada corta, limitada a
lo evidente, es una pobre mirada que impide captar lo verdadero
que en no pocas ocasiones no coincide con lo placentero. Una
mirada aguda es aquella que ve más allá al preguntarse por el
sentido, el fundamento, lo realmente valioso, lo esencial.

• Caminar de acuerdo al o a los fundamentos descubiertos a pesar
de las tendencias sociales dominantes que los nieguen y que en
el fondo pretenden descartarlos como ofertas de sentido válidas
para ordenar las biografías individuales y las construcciones
sociales. El camino puede ser tortuoso y largo, pero pleno de
satisfacciones que tienen que ver con asuntos como la dignidad,
el respeto, la ternura, la defensa de la vida, es decir, con aquello
que se descubre como humanamente valioso, aquello a lo que
parece valer la pena dedicar la vida y permite constituir un estilo
de vida.

• Convocar a un estilo de vida que humanice por fundamentarse
en el Reconocimiento del Otro/a y de lo otro, y sus derechos que
reclaman deberes desarrollados desde la lógica y la práctica del
servicio. La servicialidad es, sin duda, un camino fundamental
de humanización porque ayuda a romper el ensimismamiento
y el narcisismo que conduce a la concentración en el yo y a
descentrarnos haciéndonos capaces de pensar desde sentimientos
de compasión hacia los que sufren las consecuencias de la
insensibilidad que se asienta en el mal.
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• Animar a andar según lo correcto y disfrutarlo pues no sea trata
de vivir en el aburrimiento y la amargura, sino en una manera
de enfrentar la vida que nos coloque en el camino de la plenitud
humana posible que se manifiesta, entre otras cosas, en la
capacidad de disfrutar la vida desde un estilo de vida como el
que se ha elegido que se construye permanentemente en la brega
cotidiana. Y se convierte, como afirmaba Sobrino (1990, p. 457)
con respecto al Evangelio “en pesada-carga-ligera, que cuanto
más la lleva uno más ella lo lleva a uno”.

• Confiar en que lo bueno tiene futuro, es el futuro, o no habrá
futuro, porque lo otro es inevitablemente el desastre y la muerte.
En consecuencia, con base en esa confianza, trabajar sin descanso
para hacer posible que las múltiples caras del bien, que siempre
tienen que ver con la vida digna de los excluidos y excluidas, se
hagan presentes, irrumpan en una actualidad complicada por
unos puntos de vista dominantes que incentivan tendencias que
no alimentan  otra cosa que no sea la búsqueda de los propios
intereses.

• Persistir en el Bien, muy a pesar de la aparente imposibilidad
de vencer el mal. Es decir, mantenerse fieles a lo que J. Castillo
(2009) llama el principio bondad6 como fuerza determinante de
la vida (es decir, como parte de la mística), que en su opinión “es
una formulación que engloba el mensaje central del Evangelio
[...] Bondad es vivir de tal manera que quien es bueno de verdad
se caracteriza por el hecho de que contagia felicidad. La felicidad
no se predica, ni se enseña. No se manda ni se impone. Sólo
una persona feliz puede hacer feliz a otros. Porque la felicidad se
contagia” (p. 254).

Siendo así, sin mística la política como cualquier otra dimensión 
relevante de la vida humana, se convierte en una actividad sin alma, 
sin ilusión, sin propósitos altos, sin carácter, fácilmente asaltable por la 
corrupción en cualquiera de sus formas por falta de recursos para la 
resistencia interior. Quien la ejerce en estas condiciones con facilidad la 
asume como instrumento para la “solución de sus apetencias personales” 
abandonando la servicialidad. 

La mística en la política se asienta casi inevitablemente en una ética 
de la compasión que le otorga fundamento y motivación. Como bien 
argumenta Mélich (2010):

6 Que recuerda el famoso “Principio Esperanza” de E. Bloch.
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 “[…] una ética de la compasión se concibe como la forma en que 
los seres humanos, en cada momento de nuestra vida, tenemos que 
habérnosla con el mundo y con el otro, la forma de responder de él y ante 
él. La ética es la respuesta que le damos al otro que nos sale al encuentro, 
es un trato con el otro […]” (pp. 95-96).

 A su vez el desarrollo de esta ética puede (¿debe?) ser posibilitada 
y soportada por el desarrollo de una sensibilidad compasiva que como 
mística la fundamenta, la alimenta y la ayuda a constituir un determinado 
talante espiritual, una espiritualidad que le sirve de marco. Y, más allá 
de otras discusiones, este puede ser uno de los aportes de la sabiduría 
presente en las diferentes tradiciones religiosas axiales que hasta hoy nos 
acompañan y, en consecuencia, uno de los aportes de los cristianos a la 
reconstrucción de una militancia política relevante (Corbí, 2007, pp.15-
23).
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“Síntesis” pensada 
Thought “Synthesis”

Luigi Schiavo

Encerrando el II Seminario Internacional “Lo Religioso a partir de 
la Espiritualidad y Responsabilidad Ética”, buscamos resumir las ideas 
y las contribuciones más novedosas surgidas de los trabajos. Lo que 
presentamos a seguir es la síntesis de esta labor colectiva, que, más que 
juntar o costurar entre sí diferentes elementos, obedece a la preocupación 
de relacionar las distintas ideas a partir de sus tramas e implicancias que, 
en una lectura sinóptica, revelan el diseño que está por detrás y que 
permite una interpretación global y la comprensión del lugar y valor de 
las distintas piezas. 

A seguir las ideas más importantes.

Los cambios epistemológicos descritos en el Seminario representan 
un gran desafío para repensar la ética, lo religioso y la espiritualidad desde 
otras miradas. 

El concepto de ética se relaciona con la cosmovisión, la vida en 
general, los valores sociales, las referencias culturales y también con la 
religión. La moral, por otro lado, se refiere a un sistema concreto de leyes 
que reglan la vida social y religiosa de determinado grupo. La ética no puede 
ser reducida a un código de valores universales, la que tradicionalmente 
coincidía con la ley natural, pues ella está sujeta a los contextos históricos 
y sociales de los sujetos, a sus culturas, a sus opciones y a su percepción 
de lo sagrado. Por eso, reconocemos que existe una profunda conexión 
entre sagrado, ética, espiritualidad y mística, pues todas se relacionan a la 
opción fundamental de las personas y a la manera específica de mirar y 
vivir la vida en sus distintos momentos. 

Refiriéndonos a la tradición religiosa cristiana, Jesús, desde su opción 
ética por la vida integral de las personas y de justicia en relación a los más 
desfavorecidos, rompió con el sistema moralista de la religión oficial y 
desobedeció a sus leyes cerradas, procurando restablecer, por su acción 
concreta, el bienestar físico y psicológico de las personas, la equidad de 
las relaciones y la justicia social. 

El tema de la vida es central para una reflexión sobre ética y 
espiritualidad: convoca a mirar para la vida situada, herida, amenazada, 
marginalizada, tanto humana como animal, natural y cósmica.  Tratar 
la ética es situarse, por lo tanto, en un ámbito eco-social, pues todo 
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está interrelacionado. La vida es el lugar por excelencia de la presencia 
y de la manifestación de lo sagrado: no un sagrado lejano, cerrado en 
los templos, monopolizado; sino lo sacro que se manifiesta en todo lo 
que existe, tanto en el desarrollo de las historias individuales y colectivas 
como en la naturaleza y en el cosmos. Es este el lugar privilegiado de 
la experiencia religiosa, que consiste en la descubierta “experiencial” de 
la “ruach” originaria, el ajayu de los pueblos andinos, el espíritu divino, 
principio, aliento y energía vitales, manifestación concreta de aquél 
principio originario que identificamos con el nombre de Dios. 

Los tiempos actuales se caracterizan por importantes cambios en el 
concepto de sagrado, descritos en términos de migración dentro de los 
templos sagrados y del monopolio de las religiones para la sacralidad de 
la vida, del ser humano, del cuerpo, del derecho de decidir, para el bien-
estar físico, económico y social y para la naturaleza y la cuestión ecológica 
y cósmica.

La complejidad de la realidad que vivimos y la sensación de 
fluidez generadas por tantas y rápidas transformaciones, exigen 
lecturas y respuestas complejas, diversas, plurales. Entendemos que las 
explicaciones del clásico relato dualista son incapaces e insuficientes para 
explicar lo que está aconteciendo, pues la realidad está interrelacionada, 
interdependiente y entramada, lo que acaba generando diferentes 
configuraciones, desde las variadas tramas de las relaciones. Cuando 
el enfoque reduccionista juzgaba a la realidad desde los fragmentos y 
sus partes, acababa legitimando los discursos únicos, universalizantes y 
homogenizantes, que imponen una única interpretación de la realidad, 
con el propósito de lograr su clasificación. 

Por lo contrario, la complejidad requiere miradas desde diversos 
ángulos, pues el todo es más que sus partes. Existe la necesidad de 
encontrar el sentido de unidad desde la pluralidad y esto tal vez se entienda 
como la capacidad de dejarse afectar por las relaciones que vivimos, lo 
que provoca cambios y nuevas configuraciones, tanto en nosotros como 
personas humanas, como en los seres naturales y cósmicos. No hay 
neutralidad en la relación, como no existe objetividad, sino afectación 
recíproca que provoca el devenir y la transformación infinita, que es la 
dinámica esencial de la vida. Una mirada positiva, de amor al otro, sea el 
ser humano, natural o animal, entendiendo que la reciprocidad nos une en 
una dependencia mutua (él es parte de mí y viceversa), es el fundamento 
de una ética interrelacional y compleja. 
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Desde esas premisas, entendemos que una epistemología centrada 
en lo inter-relacional es imprescindible sin la apertura a lo diferente, a lo 
plural y a lo pequeño. Concretamente, significa ponerse a la escucha de 
quienes fueron a lo largo de la historia silenciados y callados, optando por 
una ecología de saberes, como afirma Baumann, y el rescate y valoración 
de las tradiciones ancestrales y originarias. Ética, así coincide con justicia 
y con el reconocimiento efectivo de la multiplicidad de interpretaciones 
y de propuestas, igualmente importantes y válidas. Para lograr esa 
expansión relacional es clave salir del egocentrismo patológico que no 
permite tener en cuenta al prójimo, ni ser sensible a sus necesidades y, 
desde esas periferias o fronteras sociales, culturales, políticas, religiosas y 
académicas, alimentados por la sensibilidad compasiva y por una actitud 
de responsabilidad, luchar por la emancipación y valoración de cada 
persona, en el reconocimiento de la diversidad y de la pluralidad, del 
respeto, de la reciprocidad y de la igualdad. Tal epistemología solo podrá 
ser sapiencial, cordial, afectiva y relacional. 

Esta postura implica la escucha y el involucramiento concreto en 
las luchas emancipadoras y de los Derechos Humanos, apoyando y 
reforzando los diferentes movimientos sociales comprometidos con las 
grandes causas sociales, como la equidad de género, la diversidad sexual, 
la lucha al patriarcalismo, las cuestiones racial, étnica, indígena, de la 
niñez, de las migraciones, de las personas refugiadas y solicitantes de la 
condición de refugio, del derecho a la tierra, a un trabajo, a una casa y 
para una democracia que sea realmente expresión del derecho popular y 
no de las clases más abastadas. 

El cambio epistemológico requiere concretamente un cambio de 
mirada que atañe a cada persona, en el sentido de poner en el centro las 
atenciones a la vida en general y la vida herida en especial. Frente a las 
dificultades de ir al encuentro de los otros, de quienes son socialmente 
desechados, debemos aprender el atrevimiento y la humildad, para poder 
cambiar inicialmente nuestras estructuras mentales y transformar la 
sociedad. El hacerse próximo es una acción que posibilita este cambio y 
favorece la recuperación de la dignidad y la identidad. El hecho de asumir 
otra epistemología produce un pensamiento otro, redefine la relación 
con lo sagrado y alimenta la espiritualidad y la mística que se traducen en 
prácticas éticas y responsables. 

Una ética de responsabilidad tendrá, por lo tanto, como foco de 
interés la otredad, las personas más frágiles y vulnerables de la sociedad, 
las personas diferentes, como también la naturaleza de la cual, en sus 
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diferentes expresiones, la humanidad depende. En relación a la cuestión 
ecológica, la responsabilidad se transforma en cuidado del ambiente 
natural y animal, considerado en su reciprocidad, como: la Casa 
común, el nido cósmico de la vida y de la comunidad, la Pacha Mama. 
Esa racionalidad otra no es posible sin una reconfiguración del sistema 
económico, político y social, pues todas las dimensiones de la vida están 
entre si relacionadas y dependientes.  

La ética así concebida no es monopolio de las religiones; por lo 
contrario, es necesario adoptar un enfoque menos religioso e institucional 
y promover un enfoque más espiritual-social. Hay que aprender a recrear a 
la ética y a la espiritualidad desde las vivencias culturales, hacía redescubrir 
las tradiciones, arquetipos ancestrales y colectivos de las diferentes 
culturas. Más que de un modelo de imposición y enseñanza dogmática, 
necesitamos de un movimiento hacia la creación y la diversidad, que se 
caracterice por actitudes de responsabilidad por el otro, sea el ser humano 
como el ser natural o biológico. 

Lo afirmado hasta ahora se basa en otra comprensión de 
espiritualidad, entendida como energía vital, el ajayu (espíritu) y la qamasa 
(coraje, valentía) de la tradición aymara, que alimentan una mística de 
compasión. En eso, la religación con lo sagrado será profunda, integral y 
se manifestará como una recreación o religación (re-ligio) de las relaciones 
personales, humanas, naturales y cósmicas. Pero la mística de relación 
y compasión es también crítica, basándose en prácticas que busquen 
otros sentidos que no se de en la relación profunda y en la reciprocidad. 
Espiritualidad y mística, desde diferentes contextos y puntos de partidas, 
miran para los mismos objetivos. La legitimación de otras expresiones 
éticas y espirituales requiere el fomento de una cultura de respeto y 
tolerancia hacia las múltiples manifestaciones religiosas o ideológicas 
existentes en la sociedad. Una propuesta enriquecedora que necesita 
afianzarse como un derecho constitucional.

La visión que estamos proponiendo lleva a la superación de discursos 
y prácticas eclesiales anquilosadas y que se reducen a momentos rituales o 
sacramentales (misas, bautismos…) separados de la vida cotidiana y dónde 
la espiritualidad se reduce a lo individual. La nueva mirada no es neutra: 
enfatiza la implicación de quién mira y el modo en cómo nos colocamos 
ante la vida. Es relacional, por eso tiene que ver con la compasión y la 
misericordia. Busca superar las diferentes posiciones para encontrarse en 
el medio, el lugar de la creación de lo nuevo, el nepantla (o nawalt), que en 
el mundo andino es el taypi: es este el punto de convergencia donde se 
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encuentran la mirada para lo cósmico con la memoria de los antepasados 
que continúa presente en nuestra vida personal y social. Es un centro 
cósmico, epistemológico. 

La mística, concretamente, es expresión de lo sagrado vivido en la 
vida cotidiana. Es una actitud que se alimenta por la ética y la espiritualidad. 
Necesita del silencio interior para poder escuchar y no vivir sólo en la 
exterioridad; en este silencio-escucha se genera la sensibilidad compasiva. 
Escucha que no está separada de la  acción: permite entender donde 
se revela el buen vivir (el Sumak Kawsay), para transformar el hacer. La 
itinerancia o el movimiento caracterizan la mística, capaz de contrarrestar 
la estabilidad del poder. La mística del camino no sólo nace de la práctica, 
de lo cotidiano, sino también de la celebración, del canto, del compartir 
y del comprender todas las dimensiones de la vida, siendo ecológica, 
ecuménica y plural. Es una mística ecológica, que enseña a escuchar y 
aprender de los animales, plantas, cerros, bosques, lluvia, piedra… Trata 
de recuperar un estilo de vida nuevo. Una mística que necesariamente 
es atrevida… Por fin es una mística profética, que anima a hablar, sin la 
pretensión de conversión, pero sin miedo a la censura.
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Revista interdisciplinaria, Universidad De La Salle, Costa Rica

Convocatoria

Alcance y Política Editorial
El Departamento de Investigaciones, en forma conjunta con la 
Vicerrectoría Académica, Decanaturas y el Doctorado de Universidad 
De La Salle, realiza dos convocatorias al año para publicar en la Revista 
REDpensar.

Revista REDpensar es una producción de la Universidad De La Salle, Costa 
Rica, interdisciplinaria en campos como la educación, ciencias sociales, 
ciencias de la religión. Una invitación a pensar en forma compleja no 
sólo la manera en que se realiza investigación, sino la compleja dinámica 
que origina los procesos investigativos no lineales, provocadores de 
creatividades que generan nuevas bifurcaciones investigativas con más 
amplios efectos transformadores individuales, colectivos, socio-políticos, 
religiosos y culturales. Está dirigida a personas profesionales, estudiantes, 
académicas, investigadoras y estudiosas de los campos señalados. 

De acuerdo con la clasificación del Sistema Regional de Información 
en Línea para Revistas Científicas de América Latina, el Caribe, España 
y Portugal (Latindex), la Revista Redpensar se inscribe como parte del 
Directorio que contiene los datos bibliográficos y de contacto de todas 
las revistas registradas, ya sea que se publiquen en soporte impreso o 
electrónico; así como también en el Catálogo que incluye únicamente las 
revistas –impresas o electrónicas- que cumplen los criterios de calidad 
editorial diseñados por Latindex.
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Criterios de publicación

v	Ejes transversales

Es interés de la Revista publicar artículos enmarcados en los ejes 
transversales que guían el quehacer de la Universidad De La Salle- Costa 
Rica. A continuación, se mencionan algunas de las temáticas de interés 
ubicadas en los ejes: 

ü Lucha contra la pobreza y la exclusión

Temáticas referidas a la promoción de la conciencia social y solidaria, 
que indaguen sobre las raíces de la pobreza y la exclusión para generar 
alternativas que ayuden a la superación de la injusticia e inequidad. 

ü Ecología y cuidado de la vida

Temáticas que promuevan el cuidado de la vida, la relación de la persona 
consigo misma, con el planeta y con el cosmos, involucrando los valores 
necesarios para despertar la conciencia cósmica y el compromiso por la 
restauración de la integridad ecológica y un profundo respeto por la vida. 

ü Comunicación, cultura y diversidad

Temas vinculadas al diálogo y el reconocimiento del otro como legítimo 
Otro, la equidad de género, el análisis crítico de los medios y mediaciones 
comunicativas, y la reflexión ética en torno a realidades emergentes, para 
favorecer una cultura de inclusión que valore la diversidad. 

ü Relaciones vitales y espiritualidad

Temáticas que aborden los principios y valores que permitan la formación 
integral de seres humanos, cultivando la sensibilidad espiritual como 
elemento vital para las interrelaciones que entretejen la vida. 

v Categorías clave

Como categorías clave que guían la Revista REDpensar se encuentran 
las siguientes: investigación, transdisciplinariedad, ecología, culturas, 
comunicación, diversidad, justicia, pobreza, exclusión, espiritualidad, 
ética, bioética, educación, desarrollo, acción social, aprendizaje, 
epistemología, innovación, Derechos Humanos, equidad, solidaridad, 
relaciones vitales, creatividad. 

v Material seleccionado

Para cada número se recibirán informes de investigación, avances 
de investigación, análisis, ensayos, reseñas, relatos de experiencias, 
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entrevistas, cuentos, poemas y otros trabajos que se identifiquen con las 
categorías clave y los ejes transversales. 

v Pautas de la publicación

El Comité de publicación acusará recibo de los trabajos y decidirá la 
publicación de los mismos, posterior al proceso de arbitraje con 
especialistas en las temáticas. Los autores y las autoras tendrán derecho a 
un ejemplar de la revista. 

Los artículos deben ser originales e inéditos, y su extensión debe 
estar entre 10 y 20 páginas, incluyendo notas, cuadros, figuras, anexos y 
bibliografía. El resto de materiales (reseñas, relatos, entrevistas, cuentos, 
etc.) no deben exceder las 10 páginas. 

Los textos deben ajustarse al siguiente formato: márgenes superior e 
inferior de 2,5 cm; e izquierdo y derecho de 3 cm. El tipo de fuente a 
utilizar en el contenido del artículo es Garamond, número 12 y número 
16 en los títulos. El espaciado interlineal debe ser de 1,15, con sangría de 
0,8 en la primera línea de cada párrafo y con un espacio entre párrafos de 
6 puntos. El texto debe estar justificado. 

Se seguirán los parámetros de APA (versión 6a) para las referencias 
bibliográficas, forma de citar, cuadros, gráficos o imágenes, escritura, uso 
de abreviaturas y uso de lenguaje inclusivo.

Los artículos se presentarán en formato digital del programa Word y se 
remitirán a la dirección: mcventura@ulasalle.ac.cr, o al apartado postal 
536-1007 Centro Colón San José, Costa Rica.

Los artículos deben cumplir con los siguientes requisitos:

ü Coherencia: uso adecuado de redacción y puntuación; los títulos
y subtítulos deben reflejar el trabajo de investigación, reseña u
otros.

ü Profundidad y pertinencia: abordaje de temas actuales en el área
de referencia de una forma compleja, así como brindar aportes
reflexivos por parte de las o los autores en dicha área.

ü Lenguaje inclusivo: todos los documentos enviados a la Revista
deben utilizar un lenguaje de género y etario inclusivo.

v Composición de los artículos de investigación

Todos los artículos de investigación deberán contemplar las siguientes 
secciones: 
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ü Título

ü Resumen (100 a 300 palabras; refleja objetivos, autores relevantes,
metodología y resultados)

ü Palabras clave (al menos cinco)

ü Traducción al inglés del Resumen y Palabras Clave y otros idiomas
de elección de autores/as

ü Información básica del o la autora: grado académico, área
de especialización, institución para la que trabaja o correo
electrónico.

ü Introducción

ü Descripción metodológica (se incluyen métodos y población de
estudio)

ü Análisis de Resultados

ü Conclusiones

La Revista REDpensar se distribuye por canje entre miembros de la 
comunidad científica, entidades gubernamentales, el sector académico, 
los centros de investigación y la comunidad en general interesada en el 
debate abierto sobre los problemas contemporáneos. 

Normas de citación y Bibliografía de 
referencias 
En Redpensar se utiliza las normas para la citación y la elaboración de 
listas de referencias establecidas en la sexta edición del Publication Manual 
of  the American Psychological Association (2013). 

Una de las características fundamentales del sistema de citación APA es 
la referencia parentética, esto es, que en el cuerpo del texto se indica la 
información necesaria para reconocer la fuente de la cita mediante su 
inclusión dentro de un paréntesis, el cual remite a una lista de referencias 
que se presenta al final del escrito. En consecuencia, estas normas de 
citación determinan criterios tanto para la elaboración de las citas en el 
cuerpo del texto como para el diseño de cada una de las entradas en la 
lista de referencias correspondientes. 
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Cita dentro del texto
Las normas de citación APA señalan que toda cita –directa o indirecta– 
debe acompañarse de una referencia parentética que permita identificar 
la fuente de la cual se recupera. Dicha referencia debe incluir la siguiente 
información, la cual se separa mediante comas: 

• El autor o los autores indicados por medio de su primer apellido.

• El año de publicación de la obra que se consultó para la elaboración 
del trabajo.

• La página de la que se tomó el material de la fuente consultada
antecedido de la sigla “p.” en el caso de una sola página o la sigla
“pp.” para páginas múltiples.

• En caso de que el material consultado no contenga la fecha de
publicación (como suele suceder en las fuentes de internet), se
utiliza la abreviatura s.f. –sin fecha– en lugar del año.

• En caso de que el material consultado no se encuentre paginado
(como suele suceder en las fuentes de internet), se puede señalar la
sección o el número del párrafo del que se toma la cita.

Si la oración que antecede la cita –directa o indirecta– incluye el nombre 
del autor, no es necesario añadirlo en la referencia parentética. En este 
caso sólo se indica el año de publicación y las páginas entre paréntesis. 

Las citas directas cortas, esto es, de menos de 40 palabras se incluyen en 
el texto y se indican utilizando comillas dobles tanto al comienzo como 
al final de la cita. Inmediatamente después de las comillas de cierre se 
incluye la referencia parentética.

Bourdieu (2003) sugiere que “[…] el campo científico, al igual que otros 
campos, es un campo de fuerzas dotado de una estructura, así como un 
campo de luchas para conservar o transformar ese campo de fuerzas” 
(p. 64); sin embargo, señala también que éste es un campo diferenciado 
de los demás, el cual cuenta con ciertos rasgos que le son específicos.

En el caso de las citas directas largas, esto es, de 40 palabras o más se 
indican mediante un bloque de citación –sin utilizar comillas dobles–, 
el cual se separa del cuerpo del texto con espacios en blanco en cada 
extremo –al comienzo y al final– y se sangra 1,25 cm del margen izquierdo. 
Inmediatamente después del punto final de dicho bloque de citación se 
incluye la referencia parentética. 
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Al respecto, Marc Augé (2006) explica que hoy la política continúa 
siendo lo que era ayer, es decir, ritual. La política continúa siendo la 
proveedora de sentido social y terrestre y su crisis actual se debe, por 
un lado, al hecho de que ella es responsable de sus fracasos pasados y, 
por otro, a que no ha medido su nuevo espacio. (p.117)

En el caso de una citación indirecta o parafraseo, esto es, aquella que 
hace mención de las ideas de un autor con las palabras de quien realiza 
el trabajo, se debe hacer la referencia parentética al final de la oración o 
párrafo que la incluya. Aunque no es necesario que en una cita indirecta 
se señale la página, se recomienda al autor proveer esta información –
si esto es posible– para una identificación más rápida y precisa de la 
información. 

En el texto “Cuando los árboles son desierto”, el cual puede encontrarse 
en la recopilación de escritos del Observatorio social de América 
Latina –OSAL- titulada Conflictos sociales y recursos naturales Héctor 
Alimonda (2005, pp.33-40) afirmaba que en Brasil, en 2004, los bancos 
tuvieron la mayor ganancia desde el punto de vista del capital financiero. 

En el caso de una cita tomada de la Biblia, la referencia parentética debe 
incluir el nombre del libro acompañado del capítulo y los versículos, e.g., 
(libro capítulo: versículo). Si la oración incluye el nombre del libro, la 
referencia parentética sólo debe señalar el capítulo y el versículo. 

“Después de esto, Jesús se fue con sus discípulos al territorio de Judea. 
Allí estuvo con ellos y bautizaba. Juan también estaba bautizando en 
Ainón, cerca de Sallín, porque allí había mucha agua; la gente venía y se 
hacía bautizar” (Juan 4, 22-23).

Bibliografía de referencias 
Todos los escritos deben incluir al final una bibliografía de referencias en 
la que se incluyen todas las obras citadas. Dicha lista debe satisfacer las 
siguientes características: 

• Se ordena alfabéticamente por la primera letra de la referencia.

• Las obras de un mismo autor se ordenan cronológicamente.

• Formato de sangría francesa.

• Cada cita en el texto debe tener su correspondiente entrada en la
bibliografía y viceversa. No deben incluirse obras que no hayan
sido citadas, como obras para ampliación de la información o
bibliografía secundaria.
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A continuación, se presenta una lista de ejemplos de las principales obras 
de consulta para su elaboración: 

Libro con un autor. Apellido, A. A. (año de publicación). Título de la 
obra consultada en cursiva. Lugar de publicación: Editorial. 

Bustelo, E. (2011). El recreo de la infancia: argumentos para otro comienzo. 
Buenos Aires:  Siglo XXI. 

Libro con varios autores (2-5 autores). Apellido, A. A., Apellido, B. B. 
& Apellido, C. C. (año de publicación). Título de la obra consultada en 
cursiva. Lugar de publicación: Editorial.  

Libro con varios autores (6 o más autores). Apellido, A. A. [del primer 
autor listado], et al. (Año de publicación). Título de la obra consultada en 
cursiva. Lugar de publicación: Editorial. 

Libro traducido. Apellido, A. A. [del autor] (año de publicación). Título 
de la obra consultada en cursiva (Iniciales y Apellido [del traductor], 
trad.). Lugar de publicación: 

Augé, M. (2006). Hacia una Antropología de los mundos contemporáneos 
(A. Luis Bixio, trad.). Barcelona: Editorial Gedisa.

Editorial.  

Libro editado. Apellido, A. A. (ed., dir., o comp.) (Año de publicación). 
Título de la obra consultada en cursiva. Lugar de publicación: Editorial.  

Mato, D. (comp.) (2005). Cultura, política y sociedad – perspectivas 
latinoamericanas. Buenos Aires:     CLACSO.

 Libro en edición diferente a la primera. Apellido, A. A. (año de 
publicación). Título de la obra consultada en cursiva (número ordinal de 
la edición acompañado de la sigla ed.). Lugar de publicación: Editorial. 

España, O. (2008). Educación Superior en Centroamérica (2ª ed.). Guatemala: 
Universidad de San Carlos de Guatemala.

Obras en varios tomos o volúmenes. Apellido, A. A. (año de publicación). 
Título de la obra consultada en cursiva (Número de los volúmenes 
o tomos consultados antecedidos de la sigla Vol. o Tomo). Lugar de
publicación: Editorial.

Ricoeur, P. (2001). Tiempo y Narración (Vols. I-III). México: Siglo XXI 
Editores. 

Ricoeur, P. (2001). Tiempo y Narración (Vol. II). México, Siglo XXI 
Editores. 
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Capítulo de libro. Apellido, A. A. [del autor del capítulo]. Título del 
capítulo consultado. En iniciales y apellido [del editor, compilador o 
director] (ed., dir., o comp.), Título de la compilación en cursiva (pp. 
páginas inicial y final del capítulo). Lugar de publicación: Editorial. 

Vidal, S. (2003). Ecología de la acción y crecimiento en ampliación 
abarcativa. En A. Elizalde (comp.). Las nuevas utopías de la diversidad 
– lo deseable vuelve a ser posible (pp.71-110). Santiago de Chile:
Editorial Universidad Bolivariana.

Artículo de revista especializada. Apellido, A. A. (año de publicación). 
Título del artículo. Título de la revista en cursiva, volumen de la revista 
(número de la revista), páginas inicial y final del artículo. 

Camargo, A., & Riveros, F. (2015). Efectos del estrés social agudo 
sobre la atención selectiva en estudiantes Universitarios. Informes 
Psicológicos, 15(2), 33-46. 

Artículo de periódico. Es muy común que los artículos de periódicos 
y revistas no especializadas no sean redactados por un autor, sino que 
sean responsabilidad de un equipo de redacción. En este caso, en lugar 
de identificar el artículo con el autor, en la entrada de la bibliografía de 
referencia se comienza con el título del artículo. 

Título del artículo. (Año de publicación, día mes). Título del periódico en 
cursiva, páginas inicial y final del artículo. 

Respeto a la libertad de cátedra. (2016, 16 noviembre). La Nación. 
Recuperado de http://www.nacion.com/opinion/editorial/
Respeto-libertad-catedra_0_1596840304.html

En caso de que el artículo consultado sí sea preparado por un autor 
personal, la entrada se elabora normalmente. 

Apellido, A. A. (Año de publicación, día mes). Título del artículo. Nombre 
del periódico en cursiva, páginas inicial y final del artículo (en caso de que 
sea impreso). 

Ávalos, A. (2016, 1º mayo). Moda de partos caseros se extiende sin controles. 
La Nación. Recuperado de: http://www.nacion.com/nacional/salud-
publica/Moda-partos-caseros-extiende-controles_0_1558044234.html

Obras recuperadas de internet. Se prepara la entrada de manera normal y 
luego del punto final se añade: Recuperado de http://www.xxxxxxx.xxx 
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Bolaños, C. (2011). Aspectos por considerar al elaborar propuestas de 
modificación parcial o integral de planes de estudio y para creación de 
carreras. Recuperado de http://www.cea.ucr.ac.cr/diea/documentos/
Modificaciones%20a%20.

Ética de la publicación
Los procedimientos editoriales de la revista Redpensar, cumplen con 
los criterios de revista científica avalada por Latindex. La revista 
manifiesta un compromiso ético por la protección de los derechos de 
autor, razón por la cual toma en cuenta la legislación costarricense en lo 
concerniente a la propiedad intelectual y los derechos de autor (Ley Nº 
6683), bajo una  licencia Creative Commons Atribución-NoComercial-
CompartirIgual (4.0 Internacional).

Teniendo en cuenta lo anterior, la revista Redpensar promueve los 
principios de honestidad, precisión en la información, veracidad, justicia 
y respeto por los derechos de las demás personas como principios 
que deben orientar todo proceso investigativo. En consecuencia, las 
personas que conforman el equipo editorial de la revista manifiestan 
un compromiso por rechazar contribuciones que no sean originales o 
inéditas; que cometan plagio al presentar información, resultados o ideas 
de otros investigadores como propias; que cometan autoplagio; o que 
fabriquen o falsifiquen información, resultados o datos.

Criterios generales
• Conflicto de interés: se presenta conflicto de interés por parte

de los miembros del comité editorial y de los pares evaluadores
cuando existe alguna relación de su parte con la contribución
y ésta puede influir de manera negativa en su juicio. El comité
editorial resolverá esta situación en comunicación directa con
ambas partes y se buscará otro par que evalúe.

• Confidencialidad: todas las personas involucradas en el
proceso editorial de la revista Redpensar se comprometen con
la confidencialidad de las contribuciones presentadas para
publicación y con la no utilización de la información, resultados
y datos de las mismas sin la debida autorización de sus autores.
Para mayor información puede ingresar al siguiente enlace
http://publicationethics.org/files/Code%20of%20Conduct_2.
pdf
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• Comunicación con los autores: se asegura establecer una
comunicación clara y constante con los autores que envíen
contribuciones para publicación, manteniendo una constante
actualización al autor acerca del estado en el que se encuentra su
contribución.

Originalidad de la publicación y protección de la 
propiedad intelectual
Los autores que presenten un artículo para publicación deben garantizar 
de manera escrita que la contribución no se encuentra en proceso de 
evaluación en alguna otra revista, y que no ha sido publicada o aceptada 
para publicación en algún otro medio. Se comprometen también a no 
retirar el artículo del proceso editorial en ningún momento. De igual 
forma, se debe autorizar a la revista Redpensar la publicación de los 
artículos en formato impreso y digital, así como su inclusión en índices 
y bases de datos.

Proceso de arbitraje
La revista Redpensar es una publicación arbitrada, es decir, las 
contribuciones presentadas para publicación se someten a un proceso 
de evaluación doble ciego que garantice su calidad editorial y científica.

En una primera instancia, toda contribución presentada es sometida a una 
evaluación preliminar por parte del Comité Editorial de la revista en la 
que se examina la pertinencia de su publicación de acuerdo con la política 
editorial de la revista y el cumplimiento de las normas de presentación. 
Una vez sea aprobado por los miembros del Comité Editorial, el artículo 
será enviado a dos pares anónimos que sean especialistas en el área de 
conocimiento. En el caso de que un artículo sea aprobado por uno de los 
pares y descartado por el otro, se enviará a un tercer árbitro para dirimir 
acerca de su publicación.

Garantizamos dar a conocer a los autores conocer los comentarios 
realizados por los pares evaluadores a sus artículos, reconociendo que 
este proceso es fundamental para el mejoramiento de las contribuciones y 
del trabajo académico de los autores. De igual forma, establece que todas 
las personas involucradas en el proceso de evaluación de los artículos 
–director, miembros del Comité Editorial y pares académicos– deben
manifestar cualquier conflicto de interés que pueda afectar este proceso.
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Responsabilidades éticas de las personas 
involucradas en el proceso editorial
Autores

• Garantizar la originalidad de la contribución presentada y
asegurar que ella se encuentra libre de cualquier forma de plagio.

• Todo autor que presente una contribución para su publicación
se compromete a informar a los lectores acerca de la existencia
de coautores, de reconocer las contribuciones significativas
que haya recibido en la elaboración de su trabajo, de evidenciar
adecuadamente la utilización de fuentes y de declarar el patrocinio
que haya recibido para la realización de su investigación.

• En el caso de que un tercero detecte una situación de plagio,
auto-plagio, conducta no ética o error en una contribución que
haya sido publicada en la revista Redpensar es responsabilidad
y obligación del autor de la misma a realizar una retractación
pública en el siguiente número impreso y digital de la revista.
Asimismo, se procederá inmediatamente a retirar la contribución
de la plataforma digital de la revista o a realizar su corrección.

Directora

• Basar las decisiones editoriales concernientes a las contribuciones
presentadas para publicación en los principios de la importancia,
la claridad, la originalidad y la relevancia de acuerdo con la política
editorial de la revista.

• Asegurar el debido proceso de evaluación (doble ciego) para
las contribuciones presentadas para publicación en la revista
Redpensar.

• Contactar a los autores cuando haya sospecha o pruebas
de conductas inapropiadas que atenten contra la ética de la
publicación.

• Revisar y actualizar constantemente los lineamientos éticos y
editoriales de la revista Redpensar, para mantener y mejorar los
estándares académicos y editoriales de la publicación.

Miembros de los comités (editorial y científico)

• Declarar cualquier conflicto de interés que pueda existir frente a
las contribuciones recibidas para valoración.
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• Asegurar la confidencialidad de las contribuciones recibidas
para valoración, así como la no utilización de la información o
material de las mismas sin la debida autorización del autor.

• Es responsabilidad del Comité Editorial asignar los pares
evaluadores para el proceso de evaluación de las contribuciones
presentadas para publicación, asegurando que los pares
seleccionados sean los más adecuados y competentes para evaluar
las temáticas propias de las contribuciones.

• Informar al director de la revista cualquier conducta inapropiada
que detecte en las contribuciones recibidas para valoración.

Pares evaluadores

• Declarar cualquier conflicto de interés que pueda existir frente a
las contribuciones recibidas para evaluación.

• Asegurar la confidencialidad de las contribuciones recibidas
para evaluación, así como la no utilización de la información o
material de las mismas sin la debida autorización del autor.

• Asegurar que posee competencia y conocimientos en las áreas
y temáticas propias de las contribuciones que reciba para
evaluación. En caso de no poseerlas, es su responsabilidad
informar al director de la revista.

• Informar al director de la revista cualquier conducta inapropiada
que detecte en las contribuciones recibidas para evaluación.
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