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SOBRE LAS PORTADAS

El diseno de la portada y la contraportada destaca cuatro elementos principales:
la obra plasma visualmente el viaje de quienes abandonan su tierra en busca de una
nueva vida. Mas que un desplazamiento geografico, la imagen se centra en la expe-
riencia interior y en el apoyo que sustenta al caminante. Estos son los puntos clave para
entender la composicion:

1. La travesia como cambio de color y de vida: La obra utiliza una estética geomé-
trica y colores contrastantes para mostrar que el migrante ya no es el mismo cuando
[lega a su destino. Los matices cambian a lo largo del camino: la migracién es una
transformacién subjetiva, en la que la persona “se reconstruye” con cada paso que da.

2. Lo sagrado en el camino: A la derecha, vemos figuras que hacen referencia a la
Sagrada Familia (Maria, José y el nifo Jesus), quienes también fueron refugiados. Su
presencia junto a las familias modernas simboliza que la “experiencia de Dios” ocurre
en el asfalto, en el polvo y en el camino compartido, y no solo dentro de los templos.

3. Lared de apoyo y solidaridad: A la izquierda, unas manos se extienden ofrecien-
do pan, refugio y acogida. Esto representa la presencia divina en la practica: diferentes
manos y creencias que se unen para garantizar la dignidad humana. Donde hay solida-
ridad, esta presente lo divino.

4. La memoria y el movimiento: En la cima, vemos sandalias y huellas que quedan
atras. El migrante lleva consigo su historia (el pasado), mientras que sus 0jos y sus
pies miran hacia el horizonte (el futuro). La curva que atraviesa la imagen sugiere un
arco protector, pero también la dificil subida que muchos deben enfrentar para cruzar
fronteras visibles e invisibles. En resumen: La portada nos invita a ver al migrante no
como un “problema”, sino como alguien que vive una profunda experiencia espiritual
de valentia, resistencia y esperanza.

Sergio Ricciuto Conte
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INTRODUCCION

LA EXPERIENCIA DE DIOS EN LOS
CAMINOS DE LAS PERSONAS MIGRANTES

Jennifer Victoria Gomez Torres
Roberto Marinucci

El presente volumen propone una lectura teolégico-pastoral y
socio-antropoldégica de la movilidad humana a partir de la categoria
unificadora de la experiencia de Dios en el camino de las personas
migrantes. Desde diversas metodologias biblicas, sistematico-
pastorales, sociales y antropolégicas, los articulos aqui reunidos
muestran que la migraciéon no es solo un fenémeno econémico,
politico o juridico, sino también un lugar teoldgico privilegiado
donde se reconfiguran las iméagenes de Dios, las practicas de fe y
las formas de hacer comunidad.

La movilidad se revela, asi como metafora y mediacion
del propio dinamismo de Dios, entendido por la teologia de las
migraciones como Deus Migrator, el Dios que sale de si mismo,
que cruza fronteras y acompana a las personas en sus transitos,
especialmente cuando estos estan marcados por la precariedad, la
vulnerabilidad y el desarraigo. Dios no tiene ni necesita pasaporte
(Levitt, 2007a), por eso, como subray6 el Papa Francisco, acompana
fielmente a su pueblo:



Muchos emigrantes experimentan a Dios como compaiiero
de viaje, guia y ancla de salvacion. Se encomiendan a El
antes de partir y a El acuden en situaciones de necesidad.
En El buscan consuelo en los momentos de desesperacion.
Gracias a El, hay buenos samaritanos en el camino. AEl, en la
oracion, confian sus esperanzas. Imaginemos cuantas biblias,
evangelios, libros de oraciones y rosarios acompaian a los
emigrantes en sus viajes a través de desiertos, rios y mares,
y de las fronteras de todos los continentes. (Francisco, 2024)

Conforme a lo senalado por el Obispo de Roma, Dios
no solo camina “con” su pueblo, sino también “en” su pueblo,
al identificarse con todos aquellos que, con esperanza, cruzan
fronteras — todo tipo de fronteras.

En didlogo con los desarrollos recientes de la teologia de la
migracion, este nimero pone en el centro la subjetividad creyente
y las practicas concretas de las personas migrantes. No se trata
Gnicamente de hablar “sobre” la migracién desde fuera, sino de
pensar con y desde quienes migran, reconociendo en sus relatos,
silencios, resistencias y esperanzas una fuente de conocimiento
teoldgico y pastoral. Esto esta en consonancia con el ntcleo duro
del Centro Scalabriniano de Estudios Migratorios (CSEM) de Brasilia,
que enfatiza y busca promover la agencia de las personas migrantes
— vya sea en el nivel individual, comunitario o colectivo —, con el
fin de superar el paternalismo, el asistencialismo y el victimismo.

En este sentido, al focalizar el universo de la movilidad
humana desde la perspectiva de sus sujetos, la experiencia
migratoria aparece como un proceso de desinstalacién que afecta
simultaneamente al cuerpo, a los vinculos, a las identidades y a las
imagenes de Dios; un proceso que puede producir dindmicas de
sujecion o de subjetivacién (Mezzadra, Neilson, 2016) y conducir,
desde una perspectiva religiosa, tanto a la crisis y a la sensacién de
abandono, como a una fe mas depurada, universal y compasiva.

Este es uno de los focos prioritarios del presente volumen de
la serie Ecumene, que busca analizar, entre otros aspectos, como el
desplazamiento transforma la experiencia de Dios de las personas
migrantes que poseen una cosmovision religiosa. Estas llevan
consigo al Deus Migrator, pero la relacion con la trascendencia

10



es siempre moldeada y mediada por la interaccién con el nuevo
ambiente social de referencia y la comunicacion con nuevos
interlocutores — un ambiente no solo diferente, sino también,
no pocas veces, hostil, sobre todo en el contexto actual (cf. Vila
Freyer, 2024; Méndez-Fierros, Astudillo, 2023). Nuevos desafios
suscitan nuevas preguntas y, consecuentemente, nuevas respuestas,
reconfigurando asi la relacién con la trascendencia, tanto en la
dimension institucional como en la personal y comunitaria.

Entre estos desafios, cabe destacar las “situaciones-limite” que
se vuelven cada vez mas recurrentes en las jornadas de muchas
personas migrantes y refugiadas en la actualidad. Se habla, con
creciente frecuencia, de migraciones forzadas, migraciones de
“supervivencia” (Betts, 2010) o “migraciones de crisis” (Moreira,
Silva, 2025), producidas, sobre todo, por conflictos bélicos,
genocidios, violaciones sistematicas de derechos humanos, asf
como por las crecientes desigualdades sociales y la cada vez
mas grave crisis ecoldgica de origen antropico (Martinez, Redin,
Forero, 2024). Tampoco se pueden ignorar las “situaciones-limite”
que enfrentan innumerables personas en transito, ni las graves
violaciones sufridas por quienes intentan integrarse en los lugares
de destino — tanto las personas recién llegadas, siempre deportables
(De Genova, 2003), como las segundas y terceras generaciones,
sistematicamente relegadas a la condicion de ciudadanas de
segunda categoria.

Ante la generalizada hostilidad en los paises de llegada — o
de transito — y la frecuente indiferencia u omision de los paises de
origen, la pertenencia religiosa se convierte en un recurso esencial
para muchas de estas personas, que encuentran en su propia
cosmovision y en el apoyo de la comunidad religiosa una solida
herramienta para dar sentido a la realidad y enfrentar la adversidad
cotidiana. Como afirma Peggy Levitt (2007b, p. 80-81), la religion
trasciende las fronteras del espacio y “del tiempo, porque permite a
los creyentes sentirse parte de una cadena de memoria, conectada
con un pasado, un presente y un futuro”.

Es en este contexto que la Iglesia y la teologia de las
migraciones han subrayado, que las migraciones constituyen un
“signo de los tiempos” que interpela a la teologia a repensar sus
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categorias fundamentales desde la perspectiva de quienes viven en
transito. La reflexion reciente ha insistido en que, asi como la Biblia
narra a un Dios que camina con su pueblo, habita en tiendas, se
hace extranjero y peregrino, también en las experiencias actuales
de movilidad humana se hace visible un Dios en camino, solidario
con quienes cruzan fronteras y sufren la violencia de las politicas
migratorias restrictivas que les empujan a emprender trayectos
migratorios irregulares e inseguros. La afirmacion de Dios como
Deus Migrator articula una comprension trinitaria de la movilidad:
el Padre como origen y horizonte del camino, el Hijo como aquel
que migra hacia la condicion humana en la Encarnacién, y el
Espiritu como fuerza que impulsa a salir de si y a encontrarse con
el otro mas alla de las fronteras identitarias (cf. Baggio, 2008).

Desde esta perspectiva, la experiencia de Dios en la migracion
se configura en clave pascual: desplazamiento, pérdida y desarraigo
se entrecruzan con nuevas formas de pertenencia, hospitalidad
y reconstruccion de la esperanza. La literatura teolégico-pastoral
reciente propone comprender el camino migratorio a partir de
polaridades como anticipacion y decepcion, hogary extranamiento,
soledad y communitas, maldicion y bendicién, mostrando que en
estas tensiones se juega una forma de “conocimiento personal”
de Dios que supera los meros enunciados doctrinales. La teologia
pastoral y la sociologia de la religion, por su parte, permiten
reconocer como la fe se vive en la cotidianeidad de los trayectos,
en los gestos minimos de cuidado, en los rituales adaptados y en las
comunidades que se reconfiguran entre paises de origen, transito
y destino.

Es en esta “religiéon vivida” (lived religion; Cadge, Ecklund,
2007, p. 371) donde las personas migrantes, mas alla de los
inevitables condicionamientos externos, actGtan como sujetos en
un proceso de negociacion practica y simbélica entre sus propias
cosmovisiones, las exigencias de la cotidianidad y el ambiente
externo de referencia. Este proceso de negociacion puede resultar
tanto en el transito entre denominaciones religiosas como en la
reinterpretacion de los paradigmas de pertenencia denominacional
o de relacion con lo trascendente. Sea como fuere, se trata de un
proceso de reconstruccion de la vida y de la esperanza.
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Los autores que contribuyen en este volumen ofrecen una
investigacion teoldgica y socio-antropolégica de gran calado.
El volumen incluye, al inicio, algunos articulos de corte biblico,
que se centran sobre todo en el exilio de Babilonia y su impacto
en la vida de las personas exiliadas, incluso en su relaciéon con
lo trascendente. Victor Hugo de Oliveira Marques ofrece una
reflexion sobre la relacion entre la movilidad humana, la tradicién
y la resistencia, tomando como punto de partida el salmo 137. El
autor pone de manifiesto como la “tradicion” puede ser tanto una
forma de rigida conservaciéon que busca impedir cualquier tipo de
cambio, frecuentemente al servicio de intereses politicos, como una
forma de resistencia que busca preservar la identidad, denunciar
violaciones y promover resignificaciones y cambios.

Luiz Alexandre Solano Rossi examina la experiencia del
exilio babiléonico como proceso de migracion forzada que
provocé importantes cambios teolégicos en el seno de la tradicién
israelita: hoy, también —comenta el autor—, hay muchos exilios
y muchas diasporas, frecuentemente acompanados de violaciones
y sufrimientos, pero que también pueden generar respuestas
innovadoras y creativas.

Siempre centrado en el Primer Testamento, Rodolfo José
Lourenco analiza el papel del extranjero como clave hermenéutica
para desactivar distorsiones teoldgicas y, sobre todo, idolatricas: la
experiencia del exilio ayuda al pueblo judio a superar diferentes
formas de idolatria — incluidas representaciones y narrativas
idolatricas — en la constante blsqueda de fidelidad al Dios del
Exodo

Alexandre de Jesus dos Prazeres hace una lectura teolégico-
antropolégica de Jn 4, 1-42 y lo asume como clave hermenéutica
para reflexionar sobre movilidad humana y hospitalidad de
migrantes, destacando, principalmente, la importancia del
encuentro interreligioso y del reconocimiento intercultural, y
ofreciendo pautas para la integracion sociocultural y religiosa de
migrantes y refugiados en las sociedades de acogida.

Juan Esteban Santamaria y Jennifer Gémez proponen un
dialogo entre el fenémeno de las migraciones y el pensamiento de
Ignacio Ellacuria entendiendo las migraciones como un [ugar-que-
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da-verdad que interpela tanto a las personas migrantes como a las
sociedades de acogida.

Roberto Marinucci reflexiona sobre el papel vy las
transformaciones experimentadas en la religiosidad de mujeres
hondureinas que retornaron con una discapacidad fisica tras sufrir
un accidente en la ruta migratoria; el autor subraya la relevancia
de la cosmovision religiosa en la interpretaciéon de dichos
acontecimientos, con el proposito, también, de identificar las
transformaciones producidas.

Desde un enfoque socio-antropologico, Génesis Sandoval
Mondaca analiza el papel de la religion en contextos de movilidad
humanaen América Latina, poniendo el acento en como las personas
migrantes trasladan, resignifican y reconstruyen sus creencias y
practicas religiosas a lo largo de sus trayectorias migratorias.

Davi de Carvalho Malheiros ofrece un andlisis de las practicas
religiosas informales desarrolladas por mujeres migrantes filipinas
en Alemania con el objetivo de comprender como la espiritualidad
se articula como recurso de sentido, cuidado y agencia en
contextos migratorios marcados por dispersién, precariedad y
escasa mediacién institucional.

Finalmente, Elena Romero Enriquez ofrece una reflexion
sobre la proliferacion de los discursos de odio y su impacto en
las comunidades de acogida y en las mismas personas migrantes,
senalando orientaciones para una respuesta pastoral a estos
desafios, a la luz del magisterio de la Iglesia, principalmente, del
Papa Francisco y del Papa Leon XIV.

Deseamos a todas y todos una buena lectura.
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MOVILIDAD HUMANA,
TRADICIONES Y RESISTENCIA

Revdo. Fr. Victor Hugo de Oliveira Marques, OSB-EA

Introduccion

El presente estudio analiza la relacién entre la movilidad
humana, la tradicion y la resistencia, tomando como referencia
el Salmo 137 y el contexto histérico del Exilio Babilénico. Este
episodio, marcado por la ruptura territorial y la experiencia del
desplazamiento forzado, ofrece un punto de vista privilegiado para
comprender como las practicas religiosas tradicionales pueden
actuar como mecanismos de preservacion de la identidad y de
resistencia no violenta en situaciones de opresion. La pregunta que
orienta esta investigacion consiste en analizar de qué manera la
tradicion —a menudo asociada con la conservacion, la inmovilidad
o incluso el atraso— puede adquirir un nuevo significado
como practica activa de resistencia frente a los procesos de
desterritorializacion, asimilacion cultural y pérdida de referencias
comunitarias.

El estudio parte de la hipétesis de que la tradicion, lejos
de constituir un legado estatico, se configura como un recurso
dindmico que permite a los grupos subalternizados construir la
memoria, mantener los vinculos comunitarios y generar formas de
resistencia simbélica y cotidiana. En didlogo con Stuart Hall (1981),
se comprende que la tradicién puede, al mismo tiempo, “contener”
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y “resistir”, funcionando como un espacio de negociacion
identitaria y de critica social. El articulo se desarrolla en tres ejes:
(i) un analisis exegético del Salmo 137 en su contexto histérico
y sociopolitico; (ii) una reflexion conceptual sobre la tradicién
como practica existencial y social, marcada por tensiones, limites
y potencialidades; y (iii) la presentacion de casos biblicos vy
contemporaneos que evidencian la tradicion como estrategia de
resistencia no violenta en contextos de migracion y opresion.

La conclusion seiala que latradicion, cuando se vive de manera
consciente y se le da un nuevo significado continuamente, va méas
alla de la mera preservacion de las costumbres, convirtiéndose en
un recurso fundamental para la supervivencia, la denuncia y la
afirmacién de la dignidad. En el contexto del exilio, practicas como
el sdbado, las leyes alimentarias y la oracion funcionaron como
simbolos de una identidad portétil, revelando que la fidelidad a
Dios y la preservacion cultural no dependen del territorio, sino de la
fuerza de la memoria y de la practica comunitaria. Esta percepcion
sigue siendo relevante ante las migraciones contemporaneas, en
las que la tradicion se manifiesta como un tejido vivo de resistencia
cultural, espiritual y politica, capaz de sostener a los sujetos y las
comunidades en medio de los desplazamientos, las fronteras y la
violencia estructural.

1 Movilidad Humana y Exilio

Aunque gran parte de los textos biblicos pueden leerse como
una narrativa sobre la movilidad humana, la oracién que se conserva
en el Salmo 137 (136) revela, mas alla de los impactos sociales del
desplazamiento, una profundidad existencial y espiritual singular.
Se trata de un salmo que expone de manera contundente los
sufrimientos y las tensiones asociados a las movilidades forzadas
provocadas por las dindmicas de colonizacién e imperializacién.
Por esa razon, constituye el punto de partida de esta reflexion.

A diferencia de otros salmos cuyo contexto histérico es menos
explicito, el Salmo 137 contiene una referencia inequivoca: el
exilio babildonico'. La invasién de Juda por el rey Nabucodonosor

! “La primera deportacion de los lideres y de parte del pueblo de Juda a Babilonia
ocurrié en el ano 598 a. C. Deportar y mestizar a los pueblos conquistados formaba
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y la posterior destruccién de Jerusalén y de su Templo, en el aiio
586 a. C., representaron una crisis de profundas proporciones para
el pueblo de Israel. Para una comunidad cuya vida religiosa estaba
arraigada en el Templo y en la Tierra Prometida —Ilegando incluso
a una cierta creencia “idolatrica”? en esos elementos—, la pérdida
de esos referentes materiales y simbolicos significé no solo un
colapso politico y social, sino también una crisis de identidad de
gran magnitud. La aparente derrota de Yahweh —el Dios de Israel—
frente a Marduk, la deidad tutelar de Babilonia, intensificaba la
sensacion de desamparo teologico y de discontinuidad histérica.

En cautiverio, el pueblo se enfrentaba al reto de preservar
su identidad en un entorno extranjero, hostil y culturalmente
dominante. El exilio constituia un escenario de opresion politica,
militar y religiosa, en el que la asimilacién cultural se presentaba
como una amenaza constante. En este contexto, las practicas
religiosas, los relatos de memoria y las formas de vida comunitaria
se convirtieron en elementos decisivos para resistir la erosién de
la identidad y para mantener viva la esperanza en medio de la
desposesion territorial.

1.1 Elementos exegéticos del Salmo 137 (136)
En general, podemos dividirlo en cinco partes’: [1] la escena
inicial (vs. 1=2), [2] la crisis del cantico de Sion (vs. 3-4), [3] la

parte de los planes de dominacién de la época. Pero, tras un levantamiento de quienes
se habian quedado en Jerusalén, en el afio 587 a. C., la ciudad fue saqueada por orden
de Nabucodonosor, rey de los caldeos, y casi toda la poblacién de Juda fue deportada,
quedando asi en el exilio, sin rey, sin templo y sin tierra (Jer 52).” (Martins Filho, Silva,
2024, p. 109).

2 Los estudiosos sostienen que Jeremias 7:4 (“No confien en palabras falsas, diciendo:
Templo del Seiior, templo del Sefor, templo del Sefor es este”) denuncia esa idolatria,
en la que el pueblo veia al Templo como una garantia automética de proteccién divina.
El Salmo 137, compuesto durante el exilio, refleja esta mentalidad al lamentar la pérdida
de Jerusalén de manera tan intensa que sugiere una identificacion de la presencia de
Dios exclusivamente con el templo y la tierra, haciéndose eco de las criticas proféticas
contra el sincretismo (Rinaldi, 2016; Martins, 2020; Gonzaga, Bustamante, 2025).

3 Mazzinghi (2023, p. 25, traduccion nuestra) divide el salmo en solo tres partes: “...
la primera estrofa (vv. 1-4) se centra en el pasado, marcado por la opresién; justo al
comienzo del salmo aparece el recuerdo de Babilonia. La segunda estrofa (vv. 5-6)
se centra en el presente: el recuerdo de Jerusalén esta siempre vivo en el salmista. La
tercera estrofa, por ultimo (vv. 7-9), se centra en el futuro: el castigo que el salmista
espera para sus enemigos”.



profesion de fe (vs. 5-6), [4] la oracion (v. 7), [5] la bendicién (vs.
8-9) (Martins Filho; Silva, 2024). La segunda y la tercera parte son

las que nos interesan.

Hebreo
(con vocalizacion)

Transliteracion

Traduccion literal al
espaiiol

D3 112Y! DY 722 NNV
[IXTIN 421272 12102

Al-naharot Bavel, sham
yashavnu, gam bachinu,

be-zachreinu et-Tsiyyon.

A orillas del rio Babilonia,
alli nos sentamos y
también lloramos al
recordar a Sion.

1277 A2iN2 DYV
1'Minaa

Al-aravim betochah,
talinu kinnoroteinu.

En los sauces que hay en
medio, colgamos nuestras
arpas.

TN2T9IY IMIRY DY
127 0 NN 12Y7%in1 Y
Jix e

Ki sham she'elunu
shovenu divrei-shir, ve-
tolaleinu simchah, shiru
lanu mi-shir Tsiyyon.

Alli, nuestros captores nos
pidieron canciones, y
nuestros opresores,
alegria: “Cantennos uno
de los canticos de Sion”.

2V DINTIYTIN 1Y) N
1)) NNTR

Eich nashir et-shir
Adonai al admat
nechar?

;Coémo cantaremos el
cantico del Sefor en tierra
extrana?

NaYn D7yn: NJYNoR
!

Im eshkachech
Yerushalayim, tishkach
yemini.

Si te olvido, oh, Jerusalén,
que mi mano derecha se
olvide de mi.

N2"DN N7 iY77
TN NZUN N77DR 111N
MNNY YN %y 072w

Tidbak leshoni lechiki
im lo ezkarechi, im lo
a’aleh et Yerushalayim
al rosh simchati.

Que se pegue mi lengua
al paladar si no me
acuerdo de ti, si no pongo
a Jerusalén por encima de
mi mayor alegria.

Di' NX DITX 127 NNt 137
“TY Y Y DNk DY
na Tio'y

Zekhor Adonai livnei
Edom et yom

Yerushalayim, haomrim:

“Aru, aru ad ha-yesod
bah.”

Acuérdate, Senor, de los
hijos de Edom, que el dia
de Jerusalén decian:
“iArrasenla, arrasenla
hasta los cimientos!”

YN NTITEN 712N2
N703Y 203 TR 977D7YY
117

Bat Bavel ha-sh’dudah,
ashrei she-y’shallem
lach et gemulech she-
gamalt lanu.

Hija de Babilonia,
devastada, feliz aquel que
te pague segln lo que nos
hiciste.

770NN YO TNN'Y YN
WelohwiN

Ashrei she-yo’chez ve-
nifetz et olalayich el ha-
sela.

Feliz aquel que agarre a
tus hijitos y los haga
pedazos contra la roca.

La segunda parte del salmo, denominada aqui “la crisis
del cantico de Sién”, expresa el lamento del exiliado ante la

exigencia de alegria por parte de sus dominadores:

"

... pues los



que nos llevaron cautivos nos pedian ("W78%)* canciones, y nuestros
opresores querian que estuviéramos alegres, diciendo: ‘Cantennos
uno de los canticos de Sion’. Pero, ;como podriamos entonar un
cantico al Sefor en tierra extrana?” (S| 137, 3-4)°. La escena revela
la tension entre el recuerdo de Sién y la experiencia concreta
del desplazamiento forzado. Aunque las relaciones entre los
hebreos y los babilonios no parecen haber estado marcadas por
una violencia cotidiana extrema —muchos exiliados prosperaron
econdmicamente y algunos ni siquiera deseaban regresar a
Jerusalén—, la opresion adoptaba, sobre todo, formas culturales,
simbolicas y teoldgicas (Raguer, 1998; Mazzinghi, 2023).

Se trata, por lo tanto, de un caso en el que el impacto del éxodo
no se manifiesta principalmente en el ambito socioeconémico, sino
en la dimensién existencial y espiritual. La desterritorializacion
no condujo necesariamente a la miseria material, pero produjo
una herida profunda en la relacién del pueblo con su identidad,
su memoria y su Dios. Como sefala Mazzinghi (2023, p. 26,
traduccién nuestra), “Tierra extranjera, pueblo de opresores, pero
la vida sigue en Babilonia y no es tan mala asi. Sin embargo, hay
exiliados que no se resignan a la pérdida de su patria: su llanto
es un llanto de dolor, pero de ese dolor que nunca se rinde. El
monte de Sion permanece en el corazon de sus recuerdos”®. El
exilio, por lo tanto, no es solo un desplazamiento geogréfico, sino
una desorientacién ontologica: lejos de su tierra, el pueblo siente
que ya no tiene un lugar en el mundo, y esa sensacién repercute
directamente en su relacién con Yahweh.

La motivacién de los babilonios al solicitar canticos hebreos
sigue siendo incierta, ya que el salmista no la explica explicitamente.
Mazzinghi (2023, p. 26) sugiere que no se trataba de sadismo ni de

4 El verbo Sa*##5 (sha al), en contextos de asimetria de poder, como es el caso del
salmo 137, podria traducirse como “exigir”.

5> Para los textos biblicos, utilizaremos la traduccion Nova Almeida Atualizada (naa).
(Nota do tradutor: Las traducciénes se realizaron a partir de la versién en portugués.)

¢ Nota del traductor: En portugués, “Terra estrangeira, povo de opressores, mas a vida
continua na Babilénia e nao é tao ruim assim. No entanto, ha exilados que nao se
conformam com a perda de sua patria: seu choro é um choro de dor, mas daquela dor
que nunca se rende. O monte de Sido permanece no coracao de suas lembrangas”
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burla —como en contextos histéricos de violencia extrema—, sino
de una invitacion sutil, casi seductora, que buscaba normalizar la
vida en el exilio: “Aqui no estan tan mal; traten de estar alegres;
celebren aqui su culto; su pasado ya no existe; su presente esta aquf
con nosotros”. La seduccién imperial, en este caso, no se lleva a
cabo mediante la fuerza bruta, sino a través del intento de borrar la
memoria y reconfigurar la identidad.

Para el pueblo hebreo, sin embargo, la experiencia de Yahweh
estaba intrinsecamente ligada a la tierra y al Templo, aunque esto
tuviera, en ultima instancia, un caracter idolatra, como denuncié
Jeremias. Los canticos de Sion no eran meras expresiones litlrgicas,
sino simbolos de la presencia divina y de la promesa de la tierra.
Cantar en territorio extranjero podria interpretarse como una
relativizacion de esa promesa o, peor alin, como un reconocimiento
de Babilonia como nueva patria. La fe israelita no se concebia
como una abstraccién desvinculada del espacio; la tierra era parte
constitutiva de la alianza. Por lo tanto, alegrarse en Babilonia
equivaldria, desde un punto de vista teolégico, a admitir la victoria
de los idolos y a traicionar al Dios de los padres. Ante esto, la
invitacion babilonica podia parecer una tentacion peligrosa, cuya
aceptacion implicaria no solo la pérdida de la identidad, sino la
ruptura misma de la fidelidad a Yahweh.

1.2 La actualidad del salmo

Si dejamos de lado los particularismos historicos, el relato del
Salmo 137 ofrece una referencia valiosa para comprender lo que
significa profesar la fe en tierras extranjeras. Aunque los exégetas
coinciden en que los hebreos no sufrieron maltratos sistematicos
en Babilonia, el salmista describe un dolor de otra indole, que va
mas alla del bienestar social: la pérdida del sentido de pertenencia.
La relacion entre un pueblo y su tierra no se rige por una légica
meramente geografica, como si la sustitucién de un territorio por
otro no implicara rupturas profundas. En este sentido, la oracion
que se conserva en el Salmo 137 revela la complejidad de la
movilidad humana, especialmente en el caso de los migrantes que
se ven obligados a abandonar su tierra. Es esta dimensién la que
queremos explorar con mayor detenimiento.
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Esta realidad sigue vigente para innumerables migrantes
que, por razones ajenas a su voluntad —guerras, desigualdades
economicas, injusticias climaticas, entre otras—, se ven obligados
a abandonar su tierra. A diferencia de Abraham, muchos pueblos
son “llamados” a salir no por una promesa de bendicién, sino
por la necesidad de sobrevivir. Con el agravamiento de las crisis
climaticas, intensificadas por el modelo de desarrollo moderno,
crece el nimero de personas que se desplazan para escapar de
situaciones extremas. Son los llamados “refugiados climaticos””,
cuya experiencia se asemeja, en muchos aspectos, al dolor del
exilio biblico.

El salmista, sin embargo, ofrece una intuicién fundamental
sobre larelacion entre el exilioy laexperienciade fe. En los versiculos
5y 6 encontramos una especie de juramento de fidelidad: “Si me
olvido de ti, oh Jerusalén, que se seque mi mano derecha. Que se
me pegue la lengua al paladar, si no me acuerdo de ti, si no prefiero
Jerusalén a mi mayor alegria” (Sal 137, 5-6). En otras palabras,
aunque se pierda la presencia fisica de Sion, sigue existiendo la
posibilidad —y la responsabilidad— de recordar a Sién. La memoria
se convierte, asi, en un espacio de pertenencia y fidelidad. Este
recurso no es exclusivo del salmista ni del pueblo hebreo; se trata
de un mecanismo muy extendido en el mundo antiguo y que adn
hoy esta presente en las comunidades desplazadas.

El salmista, por lo tanto, asume un compromiso exigente: se
niega a poner en juego su fe mediante el silencio o la adaptacion
acritica. Prefiere el sacrificio simbdlico de sustituir Jerusalén por
Babilonia, aunque en esta Gltima sus condiciones materiales
pudieran ser mas favorables. La memoria se convierte en un
simbolo de resistencia y en una lucha contra la pérdida de sentido
e identidad. La preservacién de las experiencias originarias —como
expresion de compromiso y fidelidad— se manifiesta socialmente
a través de practicas que llamamos “tradicién”. En este contexto,
la tradicion funciona como un mecanismo simbélico y social
de vinculacion con experiencias que ya no estan fisicamente
presentes. A través de ella, los migrantes pueden mantener, de

7 Aungue el término “refugiado climatico” (environmental refugees) no es un concepto
oficial, y mucho menos una categoria reconocida internacionalmente, fue utilizado por
primera vez por el ambientalista egipcio Essam El-Hinnawi (1985).
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manera auténtica, sus vinculos con las raices religiosas, culturales
y espirituales de su tierra y de su fe.

2 La memoria como tradicion

El recuerdo evocado en el Salmo 137 —ese rechazo visceral
a olvidar a Sion— no se limita a ser un recuerdo individual o una
nostalgia poética; se convierte en tradicion. Lo que hace el salmista
al transformar su dolor en una memoria ritualizada es exactamente
lo que innumerables comunidades, a lo largo de la historia, han
hecho ante el exilio, la violencia y la desterritorializacion. Cuando
se pierde la tierra, cuando se destruye el espacio sagrado o cuando
la movilidad forzada rompe los lazos concretos, la memoria se
convierte en practica, gesto, rito, disciplina. Al igual que en el exilio
babilénico, las comunidades marginadas, diasporas o amenazadas
encuentran en la tradicion —es decir, en la memoria convertida
en forma de vida— una forma de resistir, preservar su dignidad y
afirmar su existencia frente a sistemas que intentan borrarlas.

Antes de continuar, es necesario definir qué se entiende por
“tradicion”, un término cuyo amplio significado y presencia en
multiples areas del conocimiento hacen que su uso sea complejo.
Engler (2022) llega incluso a sugerir que se evite el uso de este
concepto, dada su polisemia. En general, el término “tradicién”
puede referirse tanto al ambito de las practicas humanas —fiestas
folcloricas, rituales, costumbres regionales— como al ambito
teérico, como es el caso de la tradicion filoséfica. En el primer
sentido, se acerca a una racionalidad practica, vinculada a la cultura
y a la moral; en el segundo, se relaciona con una racionalidad méas
especulativa, asociada a doctrinas, sistemas de pensamiento y
formulaciones dogmaticas.

Etimologicamente, eltérminoderivadel latintraditio,compuesto
por trans (mas alla de, a través de) y datus (dado, entregado), que
forman el verbo trans-dare, “entregar por completo”, “transmitir”
(Rodrigues, 1996). En la Antigua Roma, el término traditio tenia
un uso juridico especifico, que se referia a la entrega material
de bienes —per manus traditae glaecbae— o a la transferencia
de autoridad y derechos —imperium navium... tradidisti—. Sin



embargo, el término también se referia a la transmisién de ideas,
ensefanzas, normas y valores, y podia referirse tanto al contenido
transmitido —ita nobis maiores nostri tradiderunt— como al acto
de transmitir —pugnae memoriam posteris tradere— (Shils, 1981;
Giddens, 2002; Coutinho, 2005). La falta de registros escritos en
muchas culturas antiguas le conferia a la memoria un papel central
en la preservacion cultural.

Esta relacion entre la memoria y la transmision es anterior
al universo judeocristiano. Los manuscritos védicos —textos
fundamentales del hinduismo, que datan de entre los siglos XVIy IV
a. C.— ya enfatizaban la importancia de la recitacion correcta de los
himnos y mantras para garantizar la continuidad del conocimiento
(Gonda, 1975). La misma preocupacién aparece en el manuscrito
semitico conocido como 137 (Devarim), o el Deuteronomio,
del siglo VII a. C., que ordena: “Estas palabras... ensenaras a tus
hijos... cuando estés sentado en tu casa, cuando vayas por el
camino, cuando te acuestes y cuando te levantes” (Dt 6,6-7). En
las sociedades arcaicas, esta dinamica también se manifestaba en
la transmision de los mitos, a cargo de los contadores de historias
—rapsodos, poetas, narradores— que desempenaban un papel
esencial en el mantenimiento de la memoria colectiva (Spicher,
2019).

En el ambito antropolégico, Vansina (1969, p. 19, traduccion
nuestra) definio la tradicion como “testimonio verbal [...]
declaraciones relatadas sobre el pasado”, es decir, discursos
memorizados que remiten a un pasado al que no se puede
acceder mediante la experiencia directa. Sin embargo, no toda
afirmacion sobre el pasado constituye una tradiciéon: los rumores
o la informacion reciente no son tradiciones, sino noticias. Segun
Vansina (1969), la tradicién no surge de la intencion consciente
del informante ni de un interés historiografico; surge por necesidad
social, como una forma de continuidad.

Para que este testimonio se convierta en tradicién, debe pasar
por lo que Vansina (1969, p. 21, traducciéon nuestra) denomina
“cadena de transmision”, cuya base es la oralidad: alguien escucha
un relato, se lo repite a otra persona, quien a su vez se lo transmite
a una tercera, y asi sucesivamente. Cada informante se convierte
en un eslabon de esa cadena, hasta que, en algin momento, el
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testimonio queda plasmado por escrito. El prototestimonio inicial,
por lo tanto, solo se convierte en tradicién cuando se comparte y
se transmite, constituyendo una memoria colectiva que trasciende
al individuo.

Desde una perspectiva sociolégica y etnografica, la tradicion
es el conjunto de costumbres, comportamientos, creencias y
normas que se transmiten de generacién en generacion, lo que
garantiza la continuidad de una cultura o un sistema social. Expresa
la forma en que una comunidad organiza su experiencia temporal
y espacial®, vinculando el pasado y el presente (Giddens, 1991).
Puede funcionar como un “refugio” simbdlico, en el que los grupos
encuentran reconocimiento y sentido de pertenencia, o como un
vinculo sincrénico entre los actores y su pasado en una comunidad
diacronica (Grieve, Weiss, 2005).

Aunque las tradiciones se arraigan en la memoria y en la
tradiciéon oral —pues estas llegan a los estratos mas profundos del
pasado—, no siempre es facil preservarlas al entrar en contacto con
otras culturas. Para marcar los limites de su identidad y garantizar la
continuidad, muchas comunidades recurren a la cultura material,
especialmente a la escritura. El registro escrito permite establecer
una distancia temporal entre el lector y el texto, lo que ofrece una
perspectiva historica y resalta los elementos que se consideran
esenciales (Giddens, 1991).

2.1 El Iimite de la tradicion

El papel de la tradicién en la sociedad es intrinsecamente
dialéctico: puede tanto consolidar y perpetuar estructuras de
poder y opresion como servir de herramienta de resistencia y
transformacion social. Sin embargo, la aparente antigiiedad de las
tradiciones suele ser una construccién. El sentido comdn tiende a
suponer que las tradiciones tienen raices milenarias, pero muchas
de ellas fueron “inventadas” en periodos relativamente cortos, con

8 Estudiosos como Jacobs, Barry y Eckstorm han distinguido entre tradiciones del tiempo
y tradiciones del espacio: las primeras son aquellas tradiciones que estan directamente
relacionadas con su longevidad y que han sobrevivido a varias generaciones,
independientemente del lugar donde surjan; y las segundas, aquellas que provienen
de comunidades muy especificas y no se dan de manera generalizada (Bronner, 2000).
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fines politicos, culturales o de identidad. Este caracter construido
pone de manifiesto la dimension instrumental de la tradicion, que
puede movilizarse en el presente para legitimar poderes, reforzar
jerarquias o forjar identidades colectivas.

Contrariamente a las previsiones sociolégicas clasicas —como
las de Candido Procopio Ferreira de Camargo en la década de
1960°—, el tema de la tradicion ha vuelto a ocupar un lugar central
en los debates contemporaneos (Micheloto, 2008; Armstrong,
2001). En medio del avance del desarrollo econdémico, el
optimismo tecnocientifico y los debates sobre la posmodernidad,
la tradicién resurge como una categoria relevante en los ambitos
politico, cultural, social y religioso. Armstrong (2001, p. 10) seiiala
que “a mediados del siglo XX se crefa que el secularismo era una
tendencia irreversible y que la fe nunca més desempenaria un papel
importante en los acontecimientos mundiales”. El resurgimiento de
la tradicion es visible incluso en los discursos de los medios de
comunicacién, donde a menudo se la evoca como fundamento
identitario o moral.

En este contexto, los grupos conservadores —tradicionalistas
y fundamentalistas'>— se han apropiado de las creencias religiosas
tradicionales para utilizarlas como justificaciones absolutas
contra cualquier forma de innovacién o cambio cultural (Engler,
2022). Estos grupos, a los que Panasiewicz (2008) denomina
“antihermeneticos”, tienden a rechazar los procesos interpretativos
e historicos, y defienden una verdad suprahistérica capaz de juzgar
a otras tradiciones (Engler, 2022)". En su forma mas radical, el

9 En la década de 1960, sociélogos de la religion, como Ferreira Camargo, identificaron
un proceso de “destradicionalizacién”, con una amplia migracion de poblaciones,
generalmente campesinas, hacia zonas sometidas a la urbanizacion y laindustrializacion
(Micheloto, 2008).

10 “Los primeros en utilizarlo fueron los protestantes estadounidenses quienes, a
principios del siglo XX, comenzaron a llamarse a si mismos ‘fundamentalistas’ para
distinguirse de los protestantes mas ‘liberales’, quienes, en su opinion, distorsionaban
por completo la fe cristiana. Querian volver a las raices y destacar lo ‘fundamental’ de
la tradicién cristiana, que identificaban con la interpretacion literal de las Escrituras y la
aceptacion de ciertas doctrinas basicas. Desde entonces, el término ‘fundamentalismo’
se aplica a los movimientos reformistas de otras religiones” (Armstrong, 2001, p. 10).

" “E| individualismo de la modernidad no podia, naturalmente, encontrar utilidad para
la nocidn de tradicion dentro de su propio esquema conceptual, salvo como una no-
cion adversaria; por lo tanto, la abandoné espontaneamente a los burkeanos quienes,
fieles a la propia lealtad de Burke, intentaron combinar, en politica, la adhesién a una
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fundamentalismo puede legitimar actitudes fanaticas o incluso
practicas violentas12 (Panasiewicz, 2008). Tanto los tradicionalistas
como los fundamentalistas se construyen una imagen de si mismos
basada en la autenticidad absoluta, considerdndose depositarios de
la tradicién “mas original” y adoptando una visién apocaliptica del
conflicto entre el bien y el mal'®, como si la batalla final estuviera
siempre a punto de estallar. En este marco conceptual, la antigiedad
y la perennidad son categorias distintas, y la tradicién se asocia con
la segunda (Engler, 2022; Panasiewicz, 2008).

El hito fundacional del pensamiento tradicionalista moderno
suele atribuirse a la obra Reflexiones sobre la Revolucion en
Francia (1790), de Edmund Burke. En ella, Burke responde a los
fundamentos ilustrados de la Revolucién Francesa y formula una
critica que se convertiria en un referente para el pensamiento
conservador. Su razonamiento parte de la conviccién de que el
ser humano forma parte de un orden natural establecido por Dios
y consolidado por la experiencia historica. Por lo tanto, cualquier
cuestionamiento al modelo monarquico o cualquier reivindicacién
de que el gobernante sea elegido por el pueblo seria ilegitimo,
ya que dependeria de los limites de la razon individual. Después
de Burke, autores como Louis-Gabriel-Ambroise (Vizconde de
Bonald), Félicité de La Mennais y Joseph de Maistre profundizaron
y difundieron este pensamiento conservador (Coutinho, 2005;
Shils, 1981).

concepcion de la tradicion que justificara la revolucion oligarquica de la propiedad de
1688 y, en economia, la adhesion a la doctrina y a las instituciones del libre mercado.
La incoherencia tedrica de esta mala combinacién no le privo de utilidad ideolégica.
El resultado, sin embargo, fue que los conservadores modernos estan, en su mayoria,
comprometidos con la conservacién Gnicamente de las versiones mas antiguas y no
de las mas recientes del individualismo liberal. Su propia doctrina fundamental es tan
liberal y tan individualista como la de los autoproclamados liberales” (McIntyre, 2001,
p. 373, traduccion nuestra).

12 “Los fundamentalistas no dudan en fusilar a fieles dentro de una mezquita, matar a
médicos y enfermeras que trabajan en clinicas de aborto, asesinar a sus presidentes e
incluso derrocar a un gobierno fuerte. Quienes cometen tales atrocidades constituyen
una pequena minoria; sin embargo, incluso los fundamentalistas mas tranquilos y
ordenados resultan desconcertantes, pues parecen reacios a muchos de los valores
mas positivos de la sociedad moderna.” (Armstrong, 2001, p. 9)

13 “Los fundamentalistas cristianos rechazan los descubrimientos de la biologia y la
fisica sobre los origenes de la vida y afirman que el Libro del Génesis es cientificamente
exacto en todos sus detalles.” (Armstrong, 2001, p. 9)
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3 Tradicion y resistencia

El analisis anterior puso de manifiesto que la tradicion es un
campo de disputa: puede ser apropiada por discursos conservadores
y fundamentalistas para reforzar estructuras de poder, pero también
puede ser reinterpretada como un espacio de memoria, critica y
reinvencién. Es precisamente en este segundo horizonte donde
se inserta la presente seccion. Si, por un lado, la tradicion puede
cristalizar identidades rigidas, por otro, puede convertirse en un
recurso vital de resistencia, especialmente para los grupos que
sufren desplazamientos, marginacién o violencia simbdlica.

Las tradiciones estan intrinsecamente ligadas a los valores y
las practicas colectivas; no se limitan a relatos del pasado, sino que
también implican la transformacion de las practicas actuales. Este
“compromiso” se manifiesta en la practica de las virtudes, lo cual
establece el vinculo practico entre las generaciones. Asi, la tradicion
puede entenderse como una “reaccién activa ante el pasado”, al
reintroducirlo en las practicas de las generaciones futuras; es “un
compromiso y un deber para con la comunidad que existi6 en el
pasado, existe en el presente y seguira existiendo” (Grieve, Weiss,
2005, p. 11, traduccion nuestra). Como hemos visto, esta reaccion
puede adoptar formas reaccionarias —como en el tradicionalismo—
o puede convertirse en un movimiento de resistencia.

3.1 Las tradiciones como condicion existencial-historica

Para comprender como las tradiciones se vuelven
fundamentales en los procesos de resistencia, resulta util recurrir
a las intuiciones hermenéuticas de Gadamer. Segun él, “son los
prejuicios no percibidos los que, con su dominio, nos hacen sordos
a lo que dice la tradicién” (Gadamer, 2015, p. 359). Por lo tanto,
la tradicion debe entenderse en su forma mas originaria, evitando
tanto los prejuicios que la rechazan como los excesos que la
absolutizan. Esta postura presenta la tradicién como una condicion
humana y existencial innegable —algo que el propio salmista
expresa al afirmar: “Si te olvido, oh Jerusalén, que se olvide mi
mano derecha”—.



Gadamer profundiza en esta interpretacion al afirmar:

En nuestra actitud constante hacia el pasado, lo que
realmente estd en juego no es el distanciamiento ni la
libertad respecto a lo transmitido. Por el contrario, siempre
nos encontramos inmersos en la tradicion, y no se trata de
una inmersion objetiva, como si lo que la tradicion nos dice
pudiera considerarse extraiio o ajeno; siempre se trata de
algo propio, de un modelo y una influencia, un reconocerse
a si mismos en el que nuestro juicio histérico posterior
no verd tanto un conocimiento, sino una transformacion
espontanea e imperceptible de la tradicion. (2015, p. 374)

La tradicién, por lo tanto, no es un dato objetivo ni externo: es
una condicion histérico-existencial. No elegimos nuestra tradiciéon
—como hacen los tradicionalistas al seleccionar los elementos que
les convienen— y tampoco tenemos el derecho de simplemente
olvidarla. Somos, en gran medida, lo que una tradicién nos ha
permitido ser. Reconocerlaforma parte de nuestraautocomprension.

Por eso, Gadamer afirma que la tradicién nos vincula no solo
a lugares fisicos, sino a las condiciones que conforman nuestra
persona y nuestra experiencia de fe: “el sentido de pertenencia [...]
se realiza a través de la comunidad de prejuicios fundamentales
y sustentadores” (Gadamer, 2015, p. 390). La tradicion expresa
nuestra “situacion”, es decir, nuestra condicién como individuos
y como comunidad. Esta situacién no se limita a un momento
histérico especifico; se trata de una comprension de uno mismo
que nunca se agota, ya que siempre escapa a nuestros intentos de
control.

Pertenecemos a la tradicion —y no al contrario— como
condicién existencial en el mundo. Es precisamente en este sentido
que la tradicion se erige como resistencia. Se le puede dar un
nuevo significado y utilizarla como herramienta tactica y simbdlica
en la lucha por la supervivencia, la dignidad y la autonomia de
los grupos marginados. En el caso del Salmo 137, esto se hace
evidente: el Cantico de Yahweh no puede entonarse en tierra
extranjera porque no existe una “situaciéon” que lo permita. Olvidar
Jerusalén equivaldria a perder partes de uno mismo, como si poco



a poco le arrancaran fragmentos de su identidad. La tradicién, por
lo tanto, no es solo nostalgia: es una forma de mantenerse integro
ante la ruptura.

3.2 Resistencia

A partir de la comprension de que la tradicion constituye
una condicién historico-existencial, es posible percibir como se
convierte en una practica concreta de resistencia. La cultura popular,
como senala Santos (2007), opera en un doble movimiento: es a
la vez contenida y resistente. Mientras que la cultura dominante
busca cooptar, neutralizar o “contener” las expresiones culturales
subalternizadas, estas responden con creatividad, reinvencion
y persistencia, transformandose de objetos pasivos en agentes
activos en la lucha social. En este sentido, la reflexién de Ortega
y Gasset (19664, p. 225, traduccién nuestra) resulta esclarecedora:
“Las mismas fuerzas que hoy se oponen a la resistencia para que
lo olvidado vuelva a ser consciente deben haber sido las que en
otro tiempo produjeron el olvido”. En otras palabras, las mismas
razones que desmovilizaron a los pueblos de sus tierras —por
ser considerados culturalmente inferiores o econémicamente
irrelevantes— se convierten en el fundamento de su resistencia.

Los pueblos con tradiciones peculiares rara vez reciben el
mismo reconocimiento que aquellos que se ajustan a la corriente
dominante. El desprecio hacia sus practicas culturales, sumado a las
exigencias del mercado global, genera marginacién y verdaderos
focos de indigencia. Es en este contexto donde la tradicion surge
no como nostalgia o anoranza, sino como una préactica original y
profunda de resistencia. Ortega y Gasset (1966b, p. 390) describe
esta fuerza creativa al afirmar que la originalidad practica del héroe
consiste en resistirse a lo habitual, reinventandose continuamente.
Vivir fuera de su realidad —como les ocurre a los migrantes, a las
personas desplazadas y a las comunidades racializadas— exige esa
reinvencién constante. El dolor de la pérdida y el riesgo del olvido
se vuelven parte de la vida cotidiana, y la tradicion se convierte en
el dltimo vestigio de dignidad, una forma de seguir vivo y presente
incluso fuera del territorio fisico.
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Esta dinamica se observa en diversos contextos. En Brasil, las
religiones de origen africano constituyen un ejemplo emblematico.
Sus practicas no son meros “purismos tradicionales”, sino
expresiones de lucha, creatividad y resistencia racial. Como sefala
Bastide (1960, p. 24), “cada sincretismo tiene su propia originalidad
y su propia lucha”. Las letanias de San Benito, las congadas, la
capoeira y otras expresiones culturales conservan, en el exilio
forzado de la diaspora africana, recuerdos de reinos, cosmologias e
identidades que el colonialismo intento6 borrar. El sincretismo, lejos
de ser una concesioén, es una estrategia de supervivencia.

Entre los pueblos indigenas de la Amazonia, la tradicion
también se convierte en un instrumento de resistencia territorial y
cultural. La preservacion de los conocimientos ancestrales, el uso de
tecnologias pararegistrar rituales y las iniciativas de mapeo territorial
son formas de hacer frente a la deforestaciéon y la urbanizacion. El
debate sobre el “Marco Temporal” en Brasil pone de manifiesto
como se recurre a la tradicion para reivindicar derechos y denunciar
injusticias. De manera similar, las comunidades quilombolas
preservan su herencia cultural a través de la agricultura tradicional,
las fiestas religiosas y la organizaciéon comunitaria. Entre los
pueblos Sami de Escandinavia, la preservaciéon de la lengua y el
pastoreo de renos constituyen un pilar de su identidad frente a la
modernizacion forzada y el cambio climatico (Brasil, 2023; Fundo
Brasil, 2021; Perfetto, 2021).

La resistencia también se manifiesta a través de rituales,
narrativas orales y representaciones sociales. Los movimientos
sociales utilizan las narrativas para revelar contradicciones
estructurales y construir una estética propia. El uso de los medios
audiovisuales por parte del MST, por ejemplo, crea una tradicion
cultural y politica deliberadamente orientada a la formacion critica.
La protesta, con sus simbolos y rituales, trasciende la reivindicacién
inmediata: se convierte en praxis politica, performance simbélica y
ejercicio del futuro. Los episodios, nada infrecuentes, de represion
contra estas manifestaciones demuestran que el poder dominante
reconoce la amenaza simbodlica —y no solo fisica— de estas
practicas (Lima, 2012).



En este contexto, el Campamento Tierra Libre (ATL)
constituye una de las expresiones mas significativas de la
creacion contemporanea de rituales de resistencia. Desde 2004,
el ATL se ha convertido en la mayor movilizacién indigena del
pais, transformando a Brasilia en un escenario de afirmacién
de la identidad y de critica al Estado. Al ocupar la Esplanada de
los Ministerios con pinturas corporales, cantos, bailes y rituales,
los pueblos indigenas no solo protestan: llevan a cabo un acto
performatico que subvierte la l6gica del poder. Esta interpretacion
de la tradicion es, al mismo tiempo, una ocupacién y una
reivindicaciéon. En lugar de someterse a los protocolos politicos
occidentales, imponen su propio lenguaje y sus propios gestos,
obligando a la sociedad y al Estado a enfrentarse a la presencia viva
de cosmologias que la historia oficial ha intentado invisibilizar.

La represion violenta de estas manifestaciones confirma
que el poder dominante es consciente del poder simbdlico de la
tradicion. El ritual de resistencia se considera una afrenta al orden,
precisamente porque revela que la tradiciéon —lejos de ser estatica—
es un recurso politico, cultural y espiritual capaz de sustentar la
vida y denunciar la injusticia.

4 Resistencia no violenta

La reflexion anterior ha demostrado que la tradicion, como
condicién histérico-existencial y practica performativa, constituye
uno de los recursos de resistencia mas profundos para las
comunidades sometidas a la violencia, el desplazamiento forzado
o la marginacion. En el caso del exilio babilonico, esta dinamica
se hace particularmente evidente. El exilio babilénico, uno de los
acontecimientos mas traumaticos y teologicamente desafiantes
de la historia de Israel, no provocé la asimilacion ni el colapso
de la identidad judaica. Por el contrario, el periodo de opresion
impuesto por el Imperio neobabilénico sirvié como terreno fértil
para el desarrollo de una teologia y de practicas de resistencia
fundamentalmente no violentas (Pereira, 2009; Aguiar, 2017).
Aqui, la tradicion —entendida como memoria, practica y horizonte
de sentido— se convierte en el eje que sustenta la resistencia.



La resistencia no violenta, aunque se asocia ampliamente con
los movimientos sociales contemporaneos, tiene raices profundas
en principios que se reflejan en los textos biblicos. A diferencia del
enfrentamiento armado y la capitulacién, se caracteriza por ser una
“oposicion serenay firme” a laviolencia del agresor. Preceptos como
“no opongais resistencia al mal” (Mt 5,39) expresan esta légica:
se trata de transformar al individuo y a la sociedad, rechazando
la violencia como método. La resistencia no violenta es, por lo
tanto, un acto de rechazo y una alternativa, una forma de afirmar
que la vida no se define por la légica colonial de la produccion
y el consumo. En el contexto del exilio, se convirtié en la Unica
estrategia viable para la supervivencia de un pueblo subyugado por
un imperio global (Pereira, 2009).

Esta resistencia no violenta se manifiesta, sobre todo, como el
cultivo de la tradicién —tal como se ha comentado anteriormente—.
La tradicion, como memoria viva y practica disciplinada, se
convierte en el espacio donde se preserva la identidad y donde se
articula la resistencia. Tres casos biblicos ilustran esta dindmica.

4.1 Jeremias y la resistencia productiva

El profeta Jeremias envié una carta a los deportados para darles
instrucciones:

Construyan casas y vivan en ellas; planten huertos y coman
de sus frutos. Casense y tengan hijos e hijas; elijan esposas
para sus hijos y den en matrimonio a sus hijas, para que
tengan hijos e hijas. jQue su nimero aumente y no disminuya
alli en Babilonia! Busquen la paz de la ciudad a la que los
he deportado y oren por ella ante el Seior; porque en su paz
tendran paz. (Jr 29, 5-7)

El mensaje provocé una fuerte oposicion entre los lideres que
defendian la revuelta inmediata. A primera vista, la instruccion de
Jeremias parecia una rendicion. Sin embargo, su enfoque constituia
una estrategia de resistencia a largo plazo. El comprendia que una
rebelion armada seria un acto suicida y provocaria la aniquilacién



del pueblo. Su propuesta era una resistencia productiva: echar
raices, prosperar y mantener la fidelidad a Yahweh en medio de un
entorno hostil. Trabajar y orar por la paz de la ciudad opresora no
significaba sumisién, sino crear las condiciones necesarias para la
preservacion de la comunidad exilica. Era una forma de resistencia
disciplinada, silenciosa y profundamente arraigada en la tradicién.

4.2 Daniel y la resistencia disciplinada

El libro de Daniel presenta otro ejemplo de resistencia
no violenta. Daniel y sus amigos, llevados cautivos, fueron
incorporados a un programa de asimilacion cultural en la corte
babilénica. Parte de ese proceso consistia en adoptar la dieta del
rey. Sin embargo, Daniel se negd a comer los manjares reales:

Y Daniel se propuso en su corazén no contaminarse con
la porcion de los manjares del rey, ni con el vino que él
bebia; por lo tanto, le pidi6 al jefe de los eunucos que le
permitiera no contaminarse. Ahora bien, Dios hizo que
Daniel encontrara gracia y misericordia ante el jefe de los
eunucos. Y el jefe de los eunucos le dijo a Daniel: Temo
a mi senor, el rey, quien ha establecido qué deben comer
y beber; pues ;por qué veria él que sus rostros estan mas
tristes que los de los demas jovenes de su edad? De esa
manera pondrias en peligro mi vida ante el rey. Entonces
Daniel le dijo al mayordomo, a quien el jefe de los eunucos
habia puesto a cargo de Daniel, Ananias, Misael y Azarias:
Te ruego que nos pongas a prueba a tus siervos durante
diez dias, y que nos den verduras para comer y agua para
beber. Asi pues, examina ti mismo nuestro aspecto y el de
los jévenes que comen la racion de los manjares del rey; vy,
seglin lo que veas, acttia con tus siervos. Y él accedié a ello,
y los puso a prueba durante diez dias. Y, al cabo de los diez
dias, se les vio con mejor aspecto, y estaban mas gordos de
carne que todos los jévenes que comian de los manjares del
rey. Asi que el mayordomo les quité la raciéon de manjares y
el vino que debian beber, y les daba verduras. (Dn 1, 8-16)

Ese gesto aparentemente sencillo fue una declaracién de
lealtad a Dios y una forma de resistencia alimentaria. Al insistir



en una alimentacion diferente, Daniel preservaba su identidad y
rechazaba la asimilacion total. La fidelidad no violenta se convirtié
en un desafio simbdlico al imperio.

El libro de Daniel ofrece otro episodio emblematico:

Todos los presidentes del reino, los capitanes y principes,
consejeros y gobernadores, acordaron promulgar un edicto
real y confirmar la prohibicion de que cualquiera que,
durante treinta dias, haga una peticién a cualquier dios o a
cualquier hombre, y no a ti, oh rey, sea arrojado a el foso
de los leones. Ahora, pues, oh rey, confirma la prohibicion
y firma el edicto, para que no sea modificado, conforme a la
ley de los medos y los persas, que no puede ser revocada.
Por esta razon, el rey Dario firmo el edicto y la prohibicion.
Daniel, pues, cuando se enteré de que el edicto habia sido
firmado, entr6 en su casa (y en su habitacién habia ventanas
abiertas que daban hacia Jerusalén), y tres veces al dia se
arrodillaba, oraba y daba gracias ante su Dios, tal como solia
hacerlo antes. Entonces esos hombres se dirigieron juntos
hacia alli y encontraron a Daniel orando y suplicando ante
su Dios. (Dn 6, 7-11)

A pesar de un decreto que prohibia rezarle a cualquier dios
que no fuera el rey, Daniel siguié con su practica. No se traté de
una oracion secreta, sino de un desafio publico al poder imperial. La
oracién dirigida hacia Jerusalén —ahora en ruinas— era un rechazo
a aceptar la derrota de Yahweh y una reafirmacién de pertenencia.
Esa resistencia disciplinada demostraba que la fe y la esperanza del
pueblo no podian ser reprimidas por decretos humanos.

4.3 Ezequiel y Ia resistencia teoldgica

El profeta Ezequiel, un sacerdote exiliado, utilizé su profecia
como instrumento de resistencia teologica. En medio de la
desesperacion del cautiverio, su mensaje busco animar al pueblo y
senalar un futuro de renacimiento. La visién de los “huesos secos”
que vuelven a la vida por la accién del espiritu de Dios (Ez 37) se
ha convertido en un simbolo de la experiencia de fe en medio de
la devastacién. Esta tradicion narrativa combatio el fatalismo de los



exiliados, ofreciendo un rayo de esperanza para la reconstruccion
donde muchos solo veian muerte y desesperacién. La profecia se
convirtié, asi, en una herramienta para romper con el pasado de
destruccién y proyectar un futuro de restauracion.

4.4 La actualidad de Ila resistencia no violenta

Los tres ejemplos analizados —Jeremias, Daniel y Ezequiel—
demuestran que la tradicion puede ofrecer una forma alternativa
y profundamente eficaz de resistencia. La resistencia no tiene por
qué adoptar formas violentas o agresivas; puede surgir de practicas
cotidianas, silenciosas y disciplinadas que preservan la identidad y
desafian la légica del opresor. A partir de estos ejemplos biblicos,
es posible identificar otras expresiones tradicionales que, hasta el
dia de hoy, siguen funcionando como estrategias de resistencia no
violenta.

Estrategias de [ —
Profeta reslas Caracteristica Principal
Resistencia
. Sumisiéon Estrategia a largo plazo para la supervivencia
Jeremias . .
Productiva de la comunidad.
. Fidelidad Resistencia simbdlica y personal que reafirma
Daniel R .
disciplinada la lealtad a Dios.
. Profecia de Resistencia teolégica que combate la
Ezequiel L s . .
esperanza desesperacion y revitaliza la identidad.

La observancia del Sabado, aunque anterior al exilio, adquirio
una importancia especial. El cese de la actividad laboral el séptimo
dia constituia una declaraciéon simbolica contra la légica de
produccion, explotacién y asimilacion del Imperio Babilonico. El
descanso sabéatico se convertia en una “insistencia visible de que
nuestra vida no se define por la produccién y el consumo de bienes
de confort” (Aguiar, 2017). En un entorno en el que el trabajo
forzado y la presion asimilacionista eran la norma, el sabado
funcionaba como un acto de resistencia temporal: desplazaba el
enfoque de la fe judaica del espacio (el Templo destruido) al tiempo
(el Sdbado), convirtiéndolo en una verdadera “firma” identitaria del
pueblo de Yahweh (WATCH TOWER BIBLE AND TRACT SOCIETY
OF PENNSYLVANIA, 2025).



El cristianismo hered6 y adapté esta practica al Domingo,
a partir de la celebracién de la Resurreccién. El “Dia del Senor”
(Dominus), aunque tiene sus raices en el Shabat judaico, conserva
el caracter no violento de la resistencia al trabajo esclavizante.
Si hasta Yahweh descanso el séptimo dia (Gn 2,3), el descanso
humano se vuelve igualmente sagrado, lo que afirma que la
persona no es un objeto de produccién. Asi, tanto el Sdbado como
el Domingo funcionan como interrupciones simbélicas de la l6gica
productivista: verdaderos actos de resistencia ritual.

La negativa de Daniel a comer los manjares del rey es otro
ejemplo emblematico del papel de las tradiciones como forma de
resistencia. Las leyes alimentarias (kashrut) no eran solo preceptos
religiosos; creaban una barrera fisica y social contra la asimilaciéon.
Al impedir que compartieran la mesa con los babilonios, estas
leyes convertian el acto cotidiano de comer en una afirmacion
de identidad. El cumplimiento estricto de estas normas reducia
el circulo social de los exiliados, limitando los encuentros a sus
propios espacios y reforzando la cohesion comunitaria. De este
modo, la comida se convertia en una herramienta simbélica para
mantener unida a la comunidad en tierra extranjera (Mathews,
2010; Topel, 2003).

Esta l6gica sigue vigente en las tradiciones contemporaneas.
Entre los adventistas, por ejemplo, las practicas alimenticias se
consideran una forma de preservar la salud y cultivar la fidelidad
espiritual. En el manuscrito Consejos sobre la alimentacién™, Ellen
G. White afirma que “la templanza y la disciplina alimentaria son
expresiones de fidelidad a Dios y caminos hacia el desarrollo
moral e intelectual”. La experiencia de Daniel y sus companeros se
interpreta como una demostracién de que los principios religiosos
pueden vencer la tentacion y guiar decisiones saludables, incluso
cuando eso exige sacrificio (White, 2007, p. 32).

Esta lectura revela algo esencial: la practica de las tradiciones
no solo sustenta la fidelidad a la experiencia de fe, sino que también
constituye un acto de resistencia contra los excesos del consumo
contemporaneo y contra la logica industrial que moldea los habitos

*Nota del traductor: En portugués, “Conselhos sobre o regime alimentar”.
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alimenticios. Se trata de una resistencia silenciosa, no violenta y
profundamente arraigada en practicas tradicionales que aportan
beneficios integrales: espirituales, comunitarios vy fisicos.

Consideraciones finales

La experiencia del exilio babilénico, analizada a partir del
Salmo 137 y complementada por las tradiciones narrativas de
Jeremias, Daniel y Ezequiel, revela una relacion profunda entre
la movilidad humana, la tradicion y la resistencia. Este recorrido
permitio ampliar el debate sobre la movilidad mas alla de sus
aspectos geopoliticos, destacando las dimensiones existenciales y
espirituales que implica la condicién de exiliado. En medio de la
pérdida de territorio y el desplazamiento forzado, la experiencia
religiosa y sus expresiones tradicionales se erigen como verdaderos
simbolos de resistencia y critica social.

En el dambito religioso, la tradicion no siempre se reconoce
como un elemento sociocritico. En muchos contextos progresistas,
se la considera un obstaculo, un vestigio conservador o una
barrera para la liberacion. Sin embargo, el andlisis que se presenta
en este articulo muestra que las practicas tradicionales pueden
convertirse en aliadas fundamentales en la lucha social. Para
ello, es indispensable distinguir entre tradicion y tradicionalismo:
mientras que la primera es dinamica, relacional y abierta a nuevas
interpretaciones, el segundo tiende a la rigidez, al aislamiento y a
la instrumentalizacién politica.

Como ya se ha senalado, la tradicion forma parte de un
“doble movimiento de contencion y resistencia” (Stuart Hall, 1981,
traduccién nuestra). Puede legitimar estructuras de poder, pero
también puede ofrecer recursos simbdlicos y practicos para resistir
la opresion. La tradicién del sabado en el exilio, por ejemplo,
diferenciaba al pueblo del opresor y, al mismo tiempo, se oponia
a la légica productivista babilénica. La tradicion, por lo tanto,
no es una entidad estatica, sino un proceso vivo, cuyos limites y
posibilidades dependen de la forma en que los actores sociales la
interpretan y la incorporan a sus practicas.

Cuando se vive Gnicamente como una reaccion, la tradicién
corre el riesgo de perder su profundidad existencial, reduciéndose a
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superficialidades que oscurecen sus razones de ser. Las tradiciones
meramente reaccionarias pueden, ademas, vincularse a proyectos
politicos problematicos, actuando como cortinas de humo para
ocultar intereses turbios. Por otro lado, cuando se vive de manera
consciente y con un proposito, la tradicion puede convertirse en
una de las formas mas poderosas de resistencia no violenta. El paso
de una fe centrada en el espacio a una fe centrada en la practica
permitio al pueblo en el exilio conservar su identidad, enfrentar
la opresion vy, finalmente, sobrevivir y reconstruirse. Esta leccién
inspira a grupos marginados en diferentes épocas y contextos,
demostrando que la cultura y la tradicion son mas que simples
costumbres: son el tejido de la resistencia.

La tradicion mantiene una relacién intrinseca con el exilio y la
resistencia. En muchos casos, es el tinico elemento que queda tras
procesos devastadores de desterritorializacion y desmovilizacion
comunitaria. Dependiendo de como se den las movilidades
humanas, la reduccion de comunidades enteras a la indigencia —
sin territorio, sin historia, sin dignidad— puede ser abrumadora. Es
lo que se observa a diario en las comunidades palestinas, y lo que
les ocurrié a innumerables pueblos indigenas y africanos durante
el imperialismo europeo de los siglos XVI al XIX. La tradicion —
la memoria— se convierte, en estos contextos, en un elemento
existencial de resistencia, una forma no violenta de denunciar la
opresién y afirmar modos de vida alternativos.

El exilio transformo la tradicion de herencia pasiva en un
instrumento activo y resiliente de supervivencia. Al perder la tierray
el Templo, Israel se vio obligado a interiorizar su fe, lo que hizo que
su identidad se volviera portatil. El Sabado, las leyes alimentarias
y la oracién dejaron de ser complementos y se convirtieron en
pilares de la resistencia. El exilio nos enseno que la fidelidad a Dios
y la preservacion de la identidad no dependen de un territorio ni de
una construccién. Esa leccion marco profundamente al judaismo
e influy6é en la nocion cristiana de la “ciudadania celestial”. El
periodo de opresion, que parecia anunciar el fin, se convirtio en la
cuna de una forma de vida mas resiliente, arraigada en la fuerza de
la tradicién no violenta.
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LA DIASPORA BABILONICA: DE LA
MOVILIDAD FiSICA A LA MOVILIDAD
TEOLOGICA EN MEDIO DEL DOLOR

Luiz Alexandre Solano Rossi

Introduccién

A partir de la invasion de Jerusalén por Babilonia en el afio 586
a. C., comienza la didspora de los judaitas mas conocida, narrada
especialmente en el libro del profeta Ezequiel. El desplazamiento
forzoso de los habitantes de Jerusalén, miembros de la aristocracia
judaita, implica no solo la pérdida de un espacio fisico —la tierra—,
sino también de referencias religiosas —el templo— (Kaefer, 2015).
Se trata, sin duda, de una época de crisis socio-existencial. Y, en el
libro de Ezequiel, se puede observar como un sacerdote vinculado
a la teologia oficial y sacerdotal del templo de Jerusalén, él mismo
un exiliado, fue llamado a ser profeta y, como profeta, elaboré un
discurso teolégico marcado por la movilidad, es decir, a partir de la
crisis de la movilidad diasporica, el ahora profeta Ezequiel rompio
con la teologia oficial que impedia la movilidad divina —que
delimitaba a Yahvé a los limites del templo— con el fin de construir
una nueva teologia que afirmara la movilidad divina en medio de la
crisis vivida por los exiliados. Yahvé no estaba limitado al templo'y,
mas concretamente, a la teologia que lo limitaba al tiempo.
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El ser humano, al desplazarse, lleva consigo toda su herencia
cultural acumulada vy, al adentrarse en nuevos espacios, nuevas
culturas y experiencias, se abre a la posibilidad de adquirir nuevos
conocimientos y nuevas perspectivas. Por lo tanto, se puede afirmar
que la movilidad humana incluye, necesariamente, la migracion
de las cosmovisiones religiosas de los migrantes. Sin embargo,
en el caso tipico del exilio de Babilonia, los exiliados, rehenes de
teologias cristalizadas, se encontraban doblemente aprisionados:
por un imperio que expandia su nuevo orden mundial y por una
teologia que confinaba a Dios dentro de Iimites muy especificos.
La ya famosa frase de Levitt “Dios no necesita pasaporte” (2007)
podria, en cierto modo, aplicarse a la nueva percepcion de Ezequiel
al ver la gloria de Dios saliendo de entre los escombros del templo
y dirigiéndose hacia los exiliados.

La diaspora judaita en Babilonia provocara una reconfiguracion
de las creencias, lo que sugiere claramente que los nuevos retos
cotidianos tienden a generar cambios en la forma de ver el mundo.
La movilidad fisica (provocada por la tragedia del exilio), en este
sentido, contribuyé al proceso de generacion de una movilidad
teoldgica que acabaria rompiendo con las teologias inmovilizadoras
oficiales.

Los exilios en la historia de los israelitas y los judaitas no
fueron excepciones, sino mas bien la norma. Samaria (capital de
Israel Norte) y Jerusalén (capital de Juda) fueron conquistadas por
los asirios y los babilonios, respectivamente (Toseli, 2023): dias de
desplazamiento forzado, dias de didaspora. De todos los exilios que
han tenido lugar, es habitual referirse al cautiverio de Babilonia
como el “cautiverio por estandar”. Ahora bien, si lo consideramos
un caso tipico, lo convertimos en una expresion de lo que le
sucedio a todo el pueblo, aunque la mayoria de la gente de Juda no
fuera exiliada. Dada, por lo tanto, la importancia multifacética que
revisten los exilios, no podemos clasificarlos como hechos aislados.
Mas bien debemos considerarlos como hitos dentro de procesos
mas amplios, provocados por las situaciones econémicas, sociales
y politicas, tanto a nivel nacional como internacional. Se observa,
pues, que el exilio en Babilonia se ha convertido en un punto de
referencia imprescindible para el estudio de la Biblia. En él se



entremezclan sentimientos ambiguos: arrepentimiento, nostalgia,
crisis, angustia, incertidumbre, dolor, esperanza, fe, recuerdo y
ganas de volver a empezar. Incluso en el exilio es posible encontrar
a Dios caminando mas alla de los muros opresivos del templo y de
sus teologias limitantes.

1 Movilidad rompe con los patrones establecidos

Los patrones preestablecidos suelen funcionar como
metanarrativas que definen la vida tanto en el espacio como
en el tiempo. El peso de las metanarrativas se impone sobre las
microhistorias; las narrativas de los centros de poder producen
y reproducen la forma de pensar en las periferias. Por eso, es
necesario recuperar la idea de que nuestro lugar es hoy un lugar
“multicultural”, un lugar que ejerce una hermenéutica constante
de recelo frente a supuestos universalismos o totalidades. Estamos
tan acostumbrados a concebir el conocimiento como un principio
de orden sobre las cosas que resulta dificil imaginar una forma de
conocimiento que funcione como principio de solidaridad. No
debemos olvidar que, bajo el manto de los valores universales
avalados por la razén, se impuso de hecho la l6gica de una “raza”,
de un “género” y de una “clase social” (Santos, 2000), y, por qué
no anadirlo, de una “teologia”.

Bauman (2001) afirma que la humanidad vive en un estado de
interregno; es decir, entre lo vivido y lo que se vive, no somos ni una
cosa ni otra. Miramos hacia el pasado y vemos que las instituciones
y las formas de organizar la vida y la supervivencia que aprendimos
ya no funcionan como deberian. Por otro lado, las nuevas formas de
organizacion de las relaciones sociales atin se encuentran en fase de
desarrollo. Un interregno que suscita dudas: ;cémo reaccionar ante
la avalancha de crisis sociales y econémicas que se nos presentan
y para las que no logramos encontrar respuestas? ;Qué hacer ante
las crisis que se presentan, utilizando el lenguaje de Bauman,
como crisis “liquidas”, es decir, que van y vienen, se suceden a
una velocidad tal que ni siquiera tenemos tiempo suficiente para
borrar de la memoria las crisis anteriores? Utilizando el lenguaje de
la narracién mitica del Génesis 1, parece que al principio todo era
caos, y el caos sigue renovandose continuamente.
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Todos los grupos tienen derecho a hablar de si mismos, con
su propia voz, y a que esa voz sea aceptada como auténtica y
legitima. No existe un “nosotros” universal que se imponga a costa
de silenciar otras voces. Lo fundamental es el deseo de ser y poder
expresarse en tus propios términos, y no como el eco ventrilocuo
de otra persona; es afirmar: “No soy una mera posibilidad de algo”.
“Soy plenamente lo que soy.” No necesitamos buscar un discurso
universal ni universalizar discursos parciales. El hecho de que la
conciencia sea negra, indigena o pobre no se considera un defecto.
Ella es ella misma y sigue su propio camino. No hay necesidad de
renunciar a la propia identidad para sumergirse en un universal
construido también a partir de una experiencia local y fronteriza
que aspira a incluir a todos y todas en una misma perspectiva
particular.

Al adoptar nuevas formas de reconstruir y representar las voces
y las experiencias de sus sujetos, se pone de relieve la apertura
que se ofrece a la comprension de la diferencia y la alteridad, asf
como el potencial libertario que esto ofrece a todo un conjunto
de nuevos movimientos sociales. De este modo, es posible criticar
con dureza el imperialismo de una modernidad ilustrada que habla
en nombre de los demas (pueblos colonizados, personas negras y
minorias, grupos religiosos, mujeres y trabajadores) con una sola
voz. Asi, la voz de la modernidad silencia las multiples voces que
resuenan desde hace miles de aios. Se niega al otro el derecho a
hablar, reflexionar, ensenar y crear sus propias representaciones
culturales. Al rechazar el didlogo multicultural, la modernidad se
presenta como la gran guia de la humanidad (Rossi, 2002).

Pero aceptar la fragmentacién, el pluralismo y la autenticidad
de otras voces y otros mundos plantea el grave problema de la
comunicacién y de los medios para ejercer el poder a través del
mando. Analizar las cuestiones de poder y valor suele implicar
identificar principios centralizadores —de la teologia, el género, la
raza, la nacién o la forma estética— para determinar qué es lo que
esos centros empujan hacia sus periferias silenciosas e invisibles.
Resistir la universalizacion mortal del sentido y explorar las
diversas posibilidades de invertir los esquemas vy las distribuciones
convencionales del poder es una de las tareas mas urgentes de la
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humanidad. Solo desde los margenes es posible [lamar la atencién
sobre lo que el sistema “universal” deja fuera. Se trata de interpretar
la vida desde el mundo inverso, es decir, desde la periferia'y ya no
desde el centro. En este caso, es importante reflexionar sobre la
desprivatizacién de la teologia que se manifiesta en los procesos
de producciéon de sentido, siempre orientados por intereses
politicos, sociales, historicos y teologicos, legitimando algunas
visiones mientras silencia otras, y transformando el discurso en una
practica social que refleja y perpetia las relaciones de dominacion.
Desde el “mundo invertido”, es decir, desde la periferia, es posible
elaborar una nueva epistemologia teolégica para interpretar la vida
cotidiana.

En la experiencia y el texto del profeta Ezequiel podemos
observar como la movilidad fisica fue capaz de generar una
movilidad teoldgica, al romper con los patrones preestablecidos, y
dar lugar a nuevas epistemologias a partir del exilio.

2 Movilidad fisica: el exilio de Babilonia

En el ano 605 a. C., tras las batallas de Carquemish y
Hamat, que acabaron definitivamente con el dominio asirio en la
regién, se produce un gran cambio en el panorama de la época:
Nabucodonosor, comandante del ejército y rey de Babilonia, se
convierte en senor de toda la regién y, en consecuencia, Juda pasa
a ser vasallo de Babilonia (Liverani, 2008). No obstante, ante la
rapidez con que se suceden los acontecimientos, Joaquin, rey de
Juda, no acepta una sumision absoluta. Se rebela contra Babilonia,
sellando asi el destino de Juda. Tras la muerte del rey Joaquin,
le sucede su hijo Joaquin (también llamado Jeconias), quien se
apresura a aplicar la politica de los conquistadores. La Biblia relata
el episodio de la siguiente manera: “Joaquin, rey de Juda, se rindio
al rey de Babilonia, él, su madre, sus servidores, sus jefes y eunucos;
los apresé el rey de Babilonia en el afo octavo de su reinadon.
(2Rs 24,12); el exilio estaba a punto de comenzar: “Deporté a todo
Jerusalén, todos los jefes y notables, 10,000 deportados; a todos los
herreros y cerrajeros; no dejé mas que a la gente pobre del pais.”
(2Rs 24,14). Nos encontramos, por lo tanto, en el aiio 597 a. C., aiio
de la primera deportacién. Y entre los deportados encontramos, de

47



camino a Babilonia, a un sacerdote llamado Ezequiel. Sin embargo,
un sacerdote que iba a experimentar una profunda transformacién.

La actividad profética de Ezequiel puede situarse entre los
anos 593 y 571 a. C. Por lo tanto, profetiz6 tanto antes como
después de la destruccién definitiva de Jerusalén en el afno 587.
El escenario de sus palabras es Babilonia (Peetz, 2022). A orillas
del rio Cobar, uno de los afluentes del Eufrates, el profeta tiene su
primera visién. La idolatria y la injusticia son dos temas recurrentes
en las visiones del profeta. Su vision de la sociedad es la de una
grave crisis social. Su vision es demasiado pesimista, ya que la
violencia es el denominador comdn que caracteriza al pais y a la
ciudad de Jerusalén.

El proceso de exilio comenzé en el siglo VIII, cuando resurgian
las grandes potencias, y alcanzé su punto algido en el siglo VI,
con el cautiverio de Babilonia. Tres grandes imperios aplicaban
la misma politica dura y represiva a los paises conquistados:
Egipto, Asiria y Babilonia. Para evitar posibles revueltas, el invasor
desterraba a parte de la poblacion del pais. En el caso de Juda, cabe
destacar dos de las invasiones que sufrié a manos de los babilonios.
Se podria decir que la deportacion del ano 597 tenia como objetivo
principal la desmilitarizacion. La segunda deportacién tuvo lugar
en el ano 587, tras la destrucciéon de Jerusalén. Nabucodonosor
deport6 al resto del pueblo que se habia refugiado en la ciudad
(2Rs 25,11). El objetivo principal de la segunda deportacion fue,
sin lugar a duda, la desurbanizacion de Juda (Kessler, 2009). Por
otro lado, es fundamental analizar los textos biblicos con espiritu
critico, prestando atencion a las posibles intenciones ideolégicas,
para comprender los silencios que pueden darse tanto en la forma
de narrar determinados acontecimientos como en la omision
deliberada de su recuerdo, relegandolos al olvido como si nunca
hubieran existido. Un ejemplo emblematico es el Ilamado “mito
de la tierra vacia” (Rossi, 2025), una narrativa elaborada por los
exiliados que regresaron, en referencia a la region convertida
en provincia persa. El territorio de Juda no era la tierra desierta
que imaginaba la didaspora babilonica para reclamar el poder,
la administracion del templo y la propiedad de la tierra, con la
supresion de toda actividad intelectual. El nimero de deportados —
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la parte mas culta y dinamica de la sociedad judaita— fue limitado,
mientras que el resto de los habitantes siguié viviendo en la regién
o en sus alrededores.

A partir de ese momento, la crisis se fue instalando de manera
definitiva. En la memoria de los exiliados aln estaba fresco el dolor
causado por dos grandes tragedias: en el aio 722, la destruccion de
Samaria (cf. 2 Rs 17,5-6); y en el ano 609, la muerte del rey Josias (cf.
2 Rs 23,29-30). Al sitiar Jerusalén con su ejército, Nabucodonosor
desencadend una situacion de sufrimiento sin precedentes en la
historia de los judaitas (Carbajosa et al., 2013). Al fin y al cabo,
la tragedia se llevé consigo todos los puntos de referencia que
daban al pueblo su identidad: la tierra, el rey y el templo, al tiempo
que sumia al pueblo en una situacion de completa pérdida de
orientacion historico-religiosa. El plan de Yahvé habia fracasado
(Boscolo, 2022). La victoria del enemigo y la destruccién de
Jerusalén ponian de manifiesto la inferioridad de Yahvé frente a las
deidades de los babilonios. El Dios de Nabucodonosor demostré
ser mas fuerte y eficaz. La propia mente de los exiliados acababa
por verse trastornada por la fuerza de la ideologia dominante. Una
crisis que atormentaba, pues, al fin y al cabo, ;donde estaba Dios
en medio del desastre?

La crisis ya se habia instalado. A los exiliados solo les quedaba
trabajar en el campo, en la produccion agricola. Empezaron a hacer
lo que antes solo hacian sus subditos. En ese sentido, el exilio supuso
un cambio radical. Se encontraban en una tierra desconocida. Y por
mucho que disfrutaran de cierta “libertad”, seguian estando bajo el
control de un ejército que se habia mostrado feroz e implacable. La
aristocracia judaista, que habia sido opresora en la tierra prometida,
vivia ahora en una tierra extrana, en un territorio dominado
por lideres opresores. Con todo ello, los exiliados vivieron una
interminable sucesion de conflictos fisicos, econémicos y, sobre
todo, un conflicto espiritual. El peso de la catastrofe se hizo sentir
con fuerza sobre los hombros de los exiliados. No obstante, el fuerte
impacto causado por la deportacion no impidié que se produjera
una “crisis creativa e inventiva”. Fue en medio de una crisis intensa
donde brot6 la semilla de la esperanza. Al sufrir las penurias del
exilio, el desafio de la fe se hizo mas fuerte que nunca. Es algo
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impresionante: al vivir intensamente la experiencia del destierro, el
pueblo exiliado, en medio del dolor y el desanimo, reconstruyé su
vida partiendo de la nada.

El exilio fue una especie de molde en el que se forj6 la
esperanza. Asi, incluso en medio de la tragedia, fue necesario sacar
el maximo provecho de la catastrofe. De este modo, el exilio se
fue convirtiendo en una crisis inventiva. Un ambiente marcado
por el dolor es cierto, pero también completamente impregnado
por el deseo y la fuerza de empezar otra vez. El exilio fue un
sufrimiento que se convirtié en un éxito. Al fin y al cabo, todo lo
que consideraban importante y valioso para su vida y su fe habia
sido destruido. Por eso, era necesario que Ezequiel les ofreciera
una nueva experiencia de Dios ante la tragedia. En la vision del
profeta, Dios no estaba encadenado a las piedras del Templo y, por
eso mismo, el derrumbe de las piedras no significaba, bajo ningtn
concepto, la muerte de Dios. La nueva interpretacion teolédgica
de Ezequiel —que surge de la profecia y no del sacerdocio— es
que Dios se encontraba en constante movimiento. Un Dios en
movimiento necesitaba, sin duda, un nuevo marco teolégico, dado
que el antiguo habia quedado entre los escombros de la fallida
teologia oficial del templo de Jerusalén (Rossi, 2025).

3 Movilidad teoldgica: nuevas palabras para
reconfigurar la vida

Ezequiel pertenecia a una tradicion sacerdotal. Es posible
que, antes del exilio a Babilonia, hubiera ejercido su ministerio
en el Templo de Jerusalén. De este modo, se le puede considerar
miembro de la aristocracia de la ciudad de Jerusalén, la misma
aristocracia que fue llevada al exilio por los babilonios en la
primera deportaciéon (Nakanose et al., 2022). Es interesante
observar que las referencias que se encuentran sobre él, por regla
general, siempre se refieren a su condiciéon de profeta y, en ese
sentido, su vida anterior como sacerdote queda minimizada o,
cuando no, casi olvidada. Entre sus muchas particularidades como
profeta, cabe destacar que fue el primero en profetizar fuera de la
tierra de Israel. Al profetizar fuera de la tierra prometida, Ezequiel



se encontré6 con un mundo nuevo que le llevaria a replantearse
quién era y cual era su mision entre el pueblo de Dios que habia
sido exiliado. Ezequiel, que ya no es un sacerdote representante de
la inmovilidad, sino un profeta de la movilidad divina, desarrolla
una teologia en la que el derecho vy la justicia tienen como objetivo
superar los problemas de la sociedad, reconfigurando sus valores
sociales. La mala conducta y la corrupcion de las autoridades de
la sociedad israelita provocaban una serie de actos de violencia
contra los pobres. De ese modo, se presentaba como la voz de Dios
en defensa de los mas vulnerables, a quienes se habia silenciado
sin mas. No se quedé callado ante la corrupcion, la explotacion, las
injusticias, las desigualdades sociales, la inversion de los valores,
los favores y las ganancias ilicitas de los lideres civiles y religiosos,
y la degradacién de la familia y la sociedad. Se convirtié, de hecho,
en la voz del pueblo oprimido y despreciado por las élites que
concentraban el poder en Jerusalén.

Un cambio nada desdenable, si recordamos que su cuna
fue el sacerdocio, es decir, un grupo —Ila aristocracia econémica
y religiosa— que identificaba la presencia y la acciéon de Yahvé
Gnicamente con la tierra prometida. Hasta el afo 586 a. C., el
templo era “una capilla palatina”, la residencia del Dios nacional
y dinastico, cuyo culto tenia al rey como su primer sacerdote. El
templo de Jerusalén exaltaba, por ejemplo, la presencia de Dios,
realzando el papel de los sacerdotes, el peso de los sacrificios y la
importancia del espacio simbolico y arquitecténico. Y, mas aun,
una deidad que legitimaba acciones belicosas contra el pueblo
pobre, como podemos observar en Miqueas 3,1: “Vuestros jefes
dictan sentencias a cambio de sobornos; vuestros sacerdotes
ensenan a cambio de ganancias, y vuestros profetas dan oraculos
por dinero. Y auin se atreven a apoyarse en Yahvé, diciendo: ;Acaso
no esta Yahvé en medio de nosotros? {Nada malo nos podra pasar!”
En este sentido, jla teologia de la inmovilidad divina servia también
para controlar a la propia divinidad!

Sinembargo, Ezequiel, con sumiradaqueescudriiialasociedad,
percibe una violencia sistémica y endémica que se extiende por
todas partes. Pero ;qué es lo que el profeta observa y le inquieta,
asi como inquieta a Dios? La lista es interminable: explotacion y



opresién de los mas débiles (22,7), calumnias criminales (22,9),
soborno (22,12), usura (22,12), robos (22,25), asesinatos (22,6).
La violencia, al adoptar multiples formas, también provoca una
multiplicacion de victimas en sus mas diversas formas: pobres (22,9),
huérfanos (22,7), viudas (22,7), inmigrantes (22,7). No obstante, la
violencia no es un fenédmeno natural ni algo permitido por Dios.
Por el contrario, en Ezequiel vemos que son muchos los agentes de
opresion que él denuncia: el rey (17), los profetas (13), el Templo
y su funcionamiento (8), la aristocracia en general (22, 23-31) y
los lideres (34). Algunos pasajes son ejemplos de la realidad vista
y percibida por el profeta que merecen ser destacados: “Prepara
las cadenas, porque la tierra est4 llena de crimenes sangrientos, la
ciudad esta llena de violencia” (7,23); “El me dijo: “;Ves, hijo de
hombre? ;Y a la casa de Juda le parece poco cometer todas estas
abominaciones que hacen aqui! Aun llenan la tierra de violencia,
provocando mi ira. Y ahf estan ellos llevando la ramita a la nariz””
(8,17).

El periodo en el que vivio y ejercié su ministerio profético
estuvo marcado por uno de los peores dramas que jamas haya vivido
el pueblo de Dios. La fuerza del caos parecia haber recuperado
su poder, imponiendo a todos una situacion deprimente. Este
cambio al que ya nos hemos referido —de sacerdote a profeta—
representa posiblemente una de las grandes novedades de la
profecia de Ezequiel; es decir, logré identificar la presencia de
Yahvé entre los exiliados y, mas auin, en una tierra extraia. Habia
algo nuevo en el ambiente: un miembro de la aristocracia de
Jerusalén lo experimenté y comprendio que Yahvé se solidariza
con quienes viven situaciones-limite en la vida. Asi, él mismo vivio
un profundo proceso de conversién a través de los caminos de la
periferia, representados por los exiliados. Se trata, por lo tanto, de
una profecia liquida, es decir, de una palabra profética fluida que
se elevaba por encima de cualquier barrera. La palabra de Dios
no estaba limitada a un mismo territorio, a una misma teologia ni
a un grupo que detuviera el poder. Dios no cabe en una teologia
y no puede ser encerrado en una camisa de fuerza. Por eso, las
palabras proféticas de Ezequiel se “reinterpretan” a partir de nuevos
contextos. En este sentido, la “imaginacién profética” (Bruegemann,



2025) es necesariamente creativa porque ve el presente como
algo provisional y, por lo tanto, se niega a considerarlo como algo
absoluto.

El hecho de que Yahvé se acerque a los exiliados de la
didspora pone de manifiesto que se comunica con el objetivo
de liberarlos y que, ademas, se muestra comprensivo con el ser
humano vulnerable. La apatia no lo define, pues lo convertiria
en una deidad mezquina, aislada y alienada. En este sentido,
Yahvé no puede compararse con una potencia celestial fria y
ajena a la historia de la humanidad. Su simpatia se refleja en su
forma de comunicarse. Por eso, se puede decir que su cercania se
experimenta en su amor por la libertad, en su apasionado interés
por la vida frente al imperio de la muerte. Un Dios compasivo que
sufre en su pasién por la libertad de quienes padecen el exilio. Para
un Dios que se comunica, su palabra nunca podria reducirse a una
mera teoria, sino que siempre sera una accién en favor de la vida.

Las victimas de la sociedad del pueblo de Dios —como
ocurre en todas las sociedades— pueden identificarse claramente
y, a partir de ahi, surge la necesidad imperiosa de protegerlas.
Yahvé es, en efecto, un Dios que se acerca al ser humano, a su
dolor, a su lucha por sobrevivir en medio de situaciones injustas,
profundamente interesado en su vida y en su desarrollo hacia una
vida digna. Cuando Dios entra y participa en el contexto social
de la vida humana, hace suyas las ideas y las acciones de quienes
viven en la periferia como si fueran suyas. Las palabras y los actos
de los oprimidos se convierten en las palabras y los actos de Dios
mismo; ya no pertenecen a los oprimidos. Hay que entender que
la solidaridad de Dios con los vulnerables es absoluta, pues Yahvé
asume su condicién de humillacién y, de este modo, les abre un
nuevo futuro. El companerismo y la solidaridad de Dios son el
principio y el fin de la liberacion. Esa solidaridad con el pueblo es
la fuerza motriz que hace posible la transformacion radical de su
situacion. La solidaridad con la vida implica el ejercicio del amor,
el compromiso con la justicia y el rechazo total de la indiferencia
y el fomento de la violencia. De hecho, la solidaridad se presenta
como una forma de superar las contradicciones de la vida cotidiana.



Consideraciones finales

Si el libro del profeta Ezequiel comienza con la gloria de
Yahvé abandonando el templo y la ciudad, concluira con el regreso
de la gloria de Yahvé al templo y a la ciudad. Sin embargo, la nueva
ciudad presenta caracteristicas especiales: cuenta con tres puertas
en cada lado, cada una de las cuales lleva el nombre de una tribu, lo
que completa la estructura cuadrada perfecta de esta ciudad ideal,
propiedad comun de todos y centro de la presencia de Yahvé. El
caracter simbélico del texto es evidente. La puerta da acceso al
interior, donde se encuentra Yahvé y donde se imparte justicia.
La capital, con sus puertas, refleja la realidad de un pueblo, unido
por su Dios y en torno a él. Ni el palacio ni la ciudad profanaran el
lugar donde habita Yahvé en la nueva era. La presencia definitiva
y permanente de Yahvé hace posible la unién y la consagracion
del pueblo como una ciudad. El hecho de que haya tantas puertas
supone una invitacion simbodlica para que todas las personas
descubran la ciudad. Por eso Ezequiel hace tanto hincapié en la
ubicacién del espacio sagrado, pero también desea difundirlo o
extenderlo.

La ciudad dejaria de considerarse un instrumento de opresion
del pueblo y de esterilidad econémica. Ya no formaria parte de
un grupo de privilegiados. Supuestamente, ya no se la conoceria
como la “ciudad de David” y, por lo tanto, dejaria de ser propiedad
privada de un grupo o de una persona. Al dejar de ser simbolo
de la monarquia, perteneceria a todas las tribus de Israel y, por
consiguiente, se convertiria, para el profeta Ezequiel, en la sintesis
perfecta del plan de Yahvé para su pueblo. {El nuevo nombre de
la ciudad marca el comienzo de una nueva sociedad! Su nombre
definitivo es fuente de esperanza para el futuro de la historia. Dios
esta presente de verdad y en realidad. La transformacion siempre
se produce de afuera hacia adentro; es decir, no se trata de una
transformacion lograda por el esfuerzo propio de Israel. Es Dios
quien acttda en lo que la accién humana no puede alcanzar; es
siempre Dios quien actGia de manera creativa cuando las fuerzas
del caos intentan reimponerse; es siempre Dios quien actGia en
el presente del pueblo para que este se llene de esperanza. En el
profeta Isaias, por ejemplo, vemos a Dios cambiando el nombre
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de la ciudad de Jerusalén ante la incompetencia de sus lideres,
que fomentaban la injusticia y la violencia. Tras la accion sanadora
y liberadora de Dios, la ciudad pasara a llamarse “Ciudad de la
justicia y Ciudad fiel” (Is 1,26).

La capital, con sus puertas, refleja la realidad de un pueblo,
unido por su Dios y en torno a él. La gloria de Yahvé, que se habia
alejado de Israel, regresé ahora para quedarse para siempre. Sin
embargo, las cosas antiguas han pasado y, por eso, el pueblo ya
no podra actuar como si viviera en la antigua Jerusalén. Nuevos
tiempos, nueva ciudad, nueva forma de ser y de vivir. Un nuevo
futuro. Por eso, el autor mantiene un ambiente de misterio y
tension hasta la dltima linea y, sorprendentemente, afirma en el
Gltimo verso: “A partir de ese dia, el nombre de la ciudad sera este:
“Yahvé esta ahi”” (v. 35).

Las diasporas son frecuentes. Ayer y hoy se vive sin la libertad
de disfrutar de la vida. Vivimos en una sociedad en la que se
fabrica la tragedia casi a diario. En esta situacion, también nos
vemos obligados a ponernos en accion ante la crisis inventiva y
creativa. Me viene a la mente una reflexion de Marcuse que nos
ayuda a comprender mejor la intervencion de Dios en medio de
las tragedias de la vida, asi como la responsabilidad del pueblo
de Dios: “La lucha por una expansion del mundo de la belleza,
de la no violencia, de la calma, es una lucha politica. No se trata
de convertir la abominacién en belleza, de ocultar la miseria, de
desodorizar el mal olor, de llenar de flores las prisiones, los bancos,
las fabricas; no se trata de purificar la sociedad existente, sino de
sustituirla” (apud Rossi, 2024, p. 26).
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LO EXTRANJERO COMO
ANTIDOTO CONTRA LOS
EQUIVOCOS TEOLOGICOS

Rodolfo J. Lourenco

Introduccion

Uno de los mandamientos establece que es imposible hacer
una imagen esculpida que represente las realidades celestiales,
subterraneas o maritimas (Ex 20,4; Dt 5,8). En teoria, lo que escapa a
la mirada del ser humano por estar oculto tras algun tipo de velo' no
debe ser representado. La prohibicion de las imagenes esculpidas,
que representarian elementos presentes en la realidad que el ser
humano no puede ver, indica que se trata de ambitos sobre los
que solo Dios tiene control. El siguiente versiculo complementa
esta prohibicion: estas imagenes no deben ser objeto de culto ni de
adoracién (Ex 20,5; Dt 5,9). Por lo tanto, cualquier representacion
fisica resulta inadecuada y constituye un intento por parte del ser
humano de controlar algo que no le corresponde. Por lo tanto,
cualquiera de estas imagenes se convierte en un intento imperfecto
de definir quién es el Dios creador y ordenador de todo.

Por ultimo, como justificacion de este escenario, Dios se

" En el caso de los cielos, las aguas superiores ocultan lo que esta mas alla de la vista
humana; en el caso del mundo subterraneo, la tierra cumple esa funcién; en el caso del
medio marino, las aguas lo cubren.



presenta como celoso de su pueblo, castigando a quienes acttian
con iniquidad hasta la tercera y cuarta generacion y amando a
quienes guardan sus mandamientos (Ex. 20,5-6; Dt 5,9-10). Sin
embargo, poco después de recibir el decalogo, el pueblo que
acababa de salir de Egipto tiene dificultades para cumplirlos.

Cuando Moisés subio al Sinai'y estuvo ausente durante cuarenta
dias, los hebreos concluyeron que su lider habia desaparecido
(Ex 32,1). Sin saber qué hacer, le piden a Aardn, el intérprete de
Moisés (Ex 4,14-16), que haga un dios que vaya delante de ellos y
les hable directamente. Entonces Aarén les pide el oro que tenian,
fruto del botin de la salida de Egipto (Ex 12,35-36), y fabrica un
becerro de oro. Es sabido que ese animal se utilizaba en los cultos
de Canaan, pero, en el relato, se le identifica como el Dios que
saco a Israel de Egipto y Aarén lo nombra YHWH (Ex 32,4-5). Se
observa, por lo tanto, que el objetivo no es presentar a otro dios
como el salvador de ese pueblo, sino dar a conocer mejor y hacer
mas accesible al Dios que se revelé a Moisés desde la escena de la
zarza ardiente (Ex 3,14). Mientras todo esto sucedia al pie del Sinaf,
Dios, que estaba con Moisés en la cima, lo vio y se indigné por ello,
al darse cuenta de que eran obstinados, pero que aiin mas dura
seria la ira divina sobre ellos (Ex 32,7-10). Como haria cualquier
buen mediador, Moisés intercede y pide otra oportunidad. Al bajar
del Sinai, ve que la unidad del campamento se ha desmoronado,
pues antes era una sola voz (Ex 19,8), pero ahora entonan diversos
cantos que se alternan (Ex 32,18). Moisés rompe las tablas de la
Ley, destroza el becerro de oro hasta reducirlo a polvo, echa las
cenizas en el agua y hace que su pueblo beba (Ex 32,19-20). A
continuacién, reorganiza a los responsables del culto e intercede
ante Dios a favor del pueblo, para que vuelva a la Alianza y haga
caso omiso del suceso negativo.

;Por qué es tan negativo hacer imagenes de Dios? En primer
lugar, para desalentar la idea de que el ser humano pueda controlar
lo divino a través de su imagen?. En segundo lugar, porque,
para hacer una escultura, es necesario delimitar, ya que solo se

2 En Brasil, por ejemplo, San Antonio de Padua es considerado el santo patron de los
matrimonios. Cuando la peticion de encontrar pareja no se cumple, existe la tradicién
de tomar la imagen del santo y colocarla boca abajo, bajo llave o de cualquier otra
forma que haga sufrir al santo a través de la imagen. Si no existiera su imagen, ;como
se podria venerar a San Antonio? Uno se imagina lo que se haria con una imagen de
Dios, sobre todo en tiempos de guerra (tanto militar como de cambios econémicos).
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representa fisicamente lo que tiene limites. Es posible representar
una mesa porque tiene contornos propios que la identifican. En ese
sentido, crear una imagen esculpida de Dios seria limitarlo, seria
decir lo que puede o no puede ser. Como lo confirma el gesto de
Moisés, ese objeto, una vez identificado, debe ser pulverizado.

;Como proceder si, en lugar de ser fisica, la imagen esculpida
es mental? Al delimitar a Dios, se le imponen limites a la divinidad.
Si es asi, entonces surge una imagen esculpida en la mente de los
fieles, aunque no exista una representacion concreta de ella. Las
imagenes esculpidas fisicamente son mas faciles de denunciar
que las imagenes esculpidas mentalmente. Esa imagen adquiere
rapidamente un estatus divino y comienza a generar un culto,
ademas de ser considerada teologia oficial. Sicre Diaz, citando a
Von Rad, aporta una contribucion significativa a esta reflexion:
“precisamente el hombre piadoso es quien corre mayor peligro
de configurar a Dios a su imagen o de acuerdo con otra imagen”,
y anade: “también nosotros, los cristianos, corremos el riesgo
constante de creer en mitos y adorar imagenes. No existe ninguna
verdad de fe que no podamos manipular de manera idélatra”
(Von Rad, 1996, p. 148, apud Sicre Diaz, 2016, p. 358-359). Asi,
surgen formas de complacer y de desagradar a ese dios, con el fin
de obtener bendiciones o maldiciones. Después de todo, si Dios
actud de esa manera para atraerme a ese camino, entonces debe ser
coherente y seguir actuando siempre asi. Cuando esto ocurre en la
Biblia, se observa idolatria, ya que un idolo siempre se ajusta a los
esquemas humanos. El Dios de Abraham no se ajusta a esquemas,
pues respeta la libertad del ser humano y exige que se preserve esa
libertad. Ay del ser humano que se acostumbra a la forma de actuar
de Dios, pues eso equivaldria a crearse una imagen mental de El.
Lo que Moisés y la Sagrada Escritura afirman es precisamente que
no se puede delimitar a Dios, ni crear esquemas para él, pues el
Sefor siempre esta mas alld y es siempre méas de lo que se busca o
se espera.

Incluso las verdades teologicas pueden convertirse en una
imagen de Dios esculpida mentalmente, lo que da lugar a su
manipulacion. Este articulo presenta un estudio sobre el profeta
Jeremias y su lucha contra una concepcion teoldgica muy extendida

59



en su época. ;Como se puede superar este obstaculo? La respuesta
no podria ser mas inesperada: a través de los extranjeros. Asi es
como Israel comprende, verdaderamente, quién es su Dios.

1 El problema

Enelano 721 a. C., el imperio asirio de Salmanasar V conquisto
la capital del Reino del Norte, la ciudad de Samaria. No hay
vestigios arqueolégicos que confirmen la destruccion de la ciudad,
que fue derrotada tras un largo asedio. Poco tiempo después,
el emperador muere y es sustituido por Sargén I, a quien, por
motivos de propaganda politica, también se le atribuira la victoria
sobre Israel (Dubovsky, 2022, p. 40-42). El suceso no fue fortuito,
sino el resultado de sucesivos intentos de rebelion por parte de
los reyes israelitas contra Asiria. De esta manera, esa capitulacion
se convirtié en una advertencia para las ciudades vecinas de que
futuras insurrecciones conducirian al mismo resultado. Con el fin
de evitar mas revueltas, el rey asirio dispersé a algunos habitantes
de Samaria por las vastas tierras del imperio y trajo a personas de
otros lugares, lenguas y culturas para que se establecieran en Israel
(Dubovsky, 2022, p. 40-42). Este suceso tuvo gran repercusion,
sobre todo porque Samaria era la capital de un reino préspero,
tanto financiera como econémicamente, hasta el punto de que el
profeta Amos alabé sus riquezas, pero desenmascaré las injusticias
ocultas tras el aparente desarrollo social (Dubovsky, 2022, p. 33).
Sin Samaria, el centro de poder de la cultura hebraica pasa a ser la
capital del Reino del Sur, Jerusalén.

En el afio 705 a. C., con la muerte de Sargén 1, comenzo un
periodo de inestabilidad en el Imperio asirio, mientras se esperaba
a ver quién ocuparia su lugar (Sicre Diaz, 2016, p. 164). El rey
Ezequias se alia con Egipto y otros reinos vecinos, formando una
coalicion contra Asiria. El lider de Jerusalén inicia una reforma
religiosa con el fin de unificar a su pueblo en torno a un solo dios y un
solo templo, lo que complicaria las cosas en caso de que un pueblo
extranjero decidiera invadir esas tierras. Cuando Senaqueribe se
convierte en emperador asirio, decide sitiar Jerusalén en el afio 701
a. C. El escenario es similar al de la caida de Samaria y se esperaba
un final igual. Sin embargo, debido a la inestabilidad en numerosos
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lugares de su imperio (Dubovsky, 2022, p. 43-44), Senaqueribe
renuncia a destruir Jerusalén y a destronar a su rey, pero impone
pesadas cargas a la poblacion y reduce geograficamente el reino de
Juda. Segun los anales asirios, este fue el castigo por el hecho de
que Jerusalén y su lider se mantuvieran en pie:

Ezequias, el judio, no se sometié a mi yugo. Entonces sitié
sus fortalezas, 40 plazas fuertes y pueblos innumerables de
los alrededores; construi rampas de acceso, utilicé arietes
con la infanteria, minas y zapadores. Desalojé a 200.150
personas, hombres y mujeres, jovenes y ancianos, ademas
de innumerables caballos, mulas, asnos, camellos, ganado
menor y mayor, y lo tomé como botin de guerra. A Ezequias
lo encerré en Jerusalén, su residencia, como a un péjaro
en una jaula. Cavé trincheras para dificultar la salida de la
ciudad. Desmembré su territorio y entregué las ciudades
saqueadas a Mitinti, rey de Azoto; a Padi, rey de Ecron; y
a Silibel, rey de Gaza. De esta manera, reduje su territorio
y aumenté el tributo anual que le impuse como soberano,
ademas del tributo anterior. Ezequias, aterrorizado por el
terrible esplendor de mi senorio, al ver que desertaban tanto
las tropas especiales como las selectas que él habia traido
para reforzar su residencia de Jerusalén, me envié mas tarde
a Ninive treinta talentos de oro, ochocientos de plata, piedras
preciosas, antimonio, bloques de piedra roja, divanes y sillas
con incrustaciones de marfil, pieles de elefante, ébano, boj y
todo tipo de tesoros, y ademas de todo eso, hijas, concubinas
y musicos de ambos sexos. Para entregar el tributo y rendir
homenaje como vasallo, envié a su legado personal. (ANET
288a apud Alonso Schokel, Sicre Diaz, 1988, p. 263)

Como se puede observar, ademas de que parte de las tierras
pasé a ser botin de los reyes vecinos, Senaqueribe aumenté el
tributo anual al imperio asirio y recibié una comitiva con regalos
procedentes de Jerusalén como ofrenda de paz de Ezequias. El
hecho de que Jerusalén no fuera destruida, o incluso que Ezequias
permaneciera en el trono, se debe a una especie de “muralla” que
Senaquerib habia construido con otros reinos del sur, para separar
el territorio asirio del egipcio®.

3 Al sur del Creciente Fértil, Senaqueribe establecié tres reinos vasallos, con
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El hecho de que Jerusalén se encontrara en la misma situacion
que Samaria y hubiera salido “ilaionada”, ya que no hubo cambios
en el liderazgo ni deportaciones, fue notado por los tedlogos de
Juda. En el libro de Proto-lIsaias, probable testigo ocular del asedio
de 701 a. C., se afirma que el asedio asirio terminé gracias a una
intervencién divina: “36El angel del Senor salié e hirié a ciento
ochenta y cinco mil hombres en el campamento de los asirios. Por
la manana, al despertar, solo habia cadaveres. 37Senaqueribe, rey
de Asiria, levanto el campamento y partié. Regreso a Ninive y alli
se quedo” (Is 37,36-37)%.

En la Antigliedad, cuando se elegia a un dios como protector
de una ciudad, su funcion principal era protegerla. De no hacerlo,
se le consideraba débil ante el dios de la nacion invasora, se
consideraba que habia entregado a su pueblo a causa de sus
faltas o, incluso, se declaraba su inexistencia5. De este modo,
la destruccion de Samaria y la preservacién de Jerusalén quedan
claras para el Proto-lsaias: solo esta Gltima es la verdadera ciudad
del Senor, pues cuenta con su tnico y verdadero templo. De hecho,
él es el Emanuel, ya que no abandoné a su pueblo elegido. De este
modo, durante la noche, el mismo Dios hiri6 a los soldados asirios,
quienes se atrevieron a sitiar la ciudad que él habia elegido como
su morada, actuando asi como cualquier dios guardian. Ante ese
castigo, Senaqueribe desistio de la conquista y regreso a la capital
de su reino. No se le informa al lector sobre la pérdida de territorios
y mucho menos sobre la delegacion de reconciliacién enviada a
Senaqueribe. Ni siquiera se menciona nada sobre Ezequias y su

un mapa geopolitico que se modifico tras sus incursiones en esos reinos: Juda
(Jerusalén), Filistea (Ecrén, Ascalon y Gaza) y Transjordania (Amon, Moab y
Edom).

4 Nota del traductor: Los textos biblicos se han traducido de la versién en portugués,
idioma original del articulo.

> A principios del siglo VI a. C., el imperio asirio entr6 en colapso, del cual ya no
logro recuperarse. Un documento escrito por los babilonios afirma que este suceso fue
una manifestacion de las deidades mesopotamicas, cuyos templos y ciudades habian
sido destruidos por Asiria afos antes (Lipschits, 2005, p. 12). En la Sagrada Escritura,
las conquistas de las ciudades de Jericé y Hai, narradas en tono litargico, parecen
transmitir esta idea. Al no dejar con vida a ninglin habitante de esas ciudades, los
hebreos declaran que sus dioses no existen y que solo hay lugar para un tnico Dios,
YHWH (Ska, 2015, p. 17-18).



miedo. A lsaias solo le interesa mostrar como Dios no escatima
esfuerzos para proteger a Jerusalén.

Esta teologia se popularizé a lo largo del siglo VII a. C. Segun
esa teologia nacional oficial, nadie podria socavar ni derrotar a
la Ciudad Santa, en la que se encuentran el verdadero Dios y su
templo. En el Segundo libro de los Reyes, al narrar el asedio de
Jerusalén en el ano 701 a. C,, se lee:

1813En el decimocuarto ano del reinado del rey Ezequias,
Senaquerib, rey de Asiria, subi6é contra todas las ciudades
fortificadas de Juda y se apoderé de ellas. ™Entonces,
Ezequias, rey de Juda, envio este mensaje al rey de Asiria,
en Laquis: “iHe cometido un error! Aléjate de mi y aceptaré
las condiciones que me impongas.” El rey de Asiria exigi6 a
Ezequias, rey de Juda, trescientos talentos de plata y treinta
talentos de oro, ">y Ezequias entregé toda la plata que habia
en el Templo del Sefor y en los tesoros del palacio real.
"®Entonces, Ezequias ordeno que se quitara el revestimiento
de los marcos y los umbrales de las puertas del santuario
del Senor, que ..., rey de Juda, habia revestido de metal,
y se lo entrego al rey de Asiria. [...] "**°Esa misma noche,
salié el angel del Sefior y extermin6 en el campamento
asirio a ciento ochenta y cinco mil hombres. Por la maiana,
al despertar, solo habfa cadaveres. **Senaqueribe, rey de
Asiria, levanté el campamento y partio. Regresé a Ninive y
alli permanecié. (2 Re 18,13-16; 19,35-36)

Elrelato se acercamas al texto asirio. Se dice que lapermanencia
de la capital y de Ezequias supuso una carga para la poblacion,
hasta el punto de que se utilizaron los tesoros del palacio real y del
Templo para saldar el asedio a la ciudad. Inmediatamente después,
el historiador deuteronomista sigue la teologia del Proto-lsaias,
exaltando al verdadero lider de Jerusalén, Dios, quien lucha a favor
de su pueblo, y debilitando la imagen de Ezequias, quien se rindio
y no protegié ni su hogar ni el de Dios.

Probablemente, esa sensacion de indestructibilidad que se
respiraba en la capital de Juda pudo haber alentado y fortalecido
a Josias y su reforma, en el ano 621 a. C., mientras Asiria luchaba



contra Babilonia y Egipto se apoderaba de todo el Levante
(Lipschits, 2005, p. 135-146). Aln mas probable es la influencia
de esa teologia en el periodo de los tres Gltimos reyes de Jerusalén,
contemporaneos del profeta Jeremias. Aunque él insiste en que
no se debe desafiar a Babilonia ni a Nabucodonosor, al ver en la
presencia de estos elementos extranjeros algo beneficioso para la
teologia de Jerusalén, los corazones de los reyes estan embriagados
por la creencia en la proteccion divina incondicional. Una confesiéon
de fe del Proto-lsaias, Dios es el Emanue, fue manipulada a lo
largo del siglo VIl a. C. y se convirti6, en la practica, en una locura
teologica (Lipschits, 2005, p. 72). Segun esa teologia nacional
oficial, Dios eligié a un pueblo, una ciudad y una dinastia para
siempre, y nada podria prevalecer sobre esos tres pilares (Bright,
2018, p. 392). Toda afirmacion teolégica pasa por el cribo de la vida
cotidiana y de la historia. ;Como lograra esta teologia sobrevivir a
los acontecimientos de principios del siglo VI a. C.2

Ademas, esa teologia forma parte de una cultura creada y
desarrollada por el ser humano. Jeremias comprende que cambiar
esa teologia y esa cultura es una tarea esencial para que el pueblo
pueda vivir su relacion con Dios de la mejor manera posible, sin
caer en las esclavitudes que provienen de los idolos. Sin embargo,
ses suficiente una mera apertura a la cultura extranjera para superar
una cultura y una teologia erréneas, como la que enfrenta el profeta
Jeremias?

2 Las consecuencias

Los dltimos reyes de Jerusalén, antes del afio 588 a. C.,
mostraban una gran confianza en que la Ciudad de la Paz no
podia ser derrotada ni destruida (Lipschits, 2005, p. 72). Ademas
de que esa postura generara problemas en las relaciones politicas,
existia el peligro de que esa teologia respaldara practicas que no
se ajustaban a la fe en el Dios de Abraham. En ese periodo, el
profeta Jeremias es el gran portavoz contra la teologia oficial del
pais. El Salmo 15(14) se desarrolla en el momento en que los fieles
ingresaban al Templo de Jerusalén, donde eran recibidos por un
experto en la ley o por un levita. La comitiva le preguntaba quién
podria alojarse en latienda y habitar en el monte santo (Sal 15(14),1)
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y recibia como respuesta, de parte de quien los acogia, una lista de
requisitos éticos (Sal 15(14),2-5) (Alonso Schokel, Carniti, 1996,
p. 264). Es en este contexto donde se desarrolla el capitulo 7 del
libro de Jeremias (Alonso Schokel, Sicre Diaz, 1988, p. 490). En el
ano 609 a. C. 6, Dios le pide al profeta que se coloque a la entrada
del Templo para recibir a la gente y responder a la pregunta del Sal
15(14),1. Jeremias dira:

3Asi dice lahweh de los Ejércitos, el Dios de Israel: Mejorad
vuestros caminos y vuestras obras, y yo haré que habitéis en
este lugar. *No se dejen enganar por palabras mentirosas que
dicen: “Este es el Templo de lahweh, el Templo de lahweh,
el Templo de lahweh” Porque, si de verdad mejoran sus
caminos y sus obras, si de verdad cada uno actta con justicia
hacia su préjimo, °si no oprimis al extranjero, al huérfanoy a
la viuda, si no derramdis sangre inocente en este lugar y no
seguis a dioses extranjeros para vuestra desgracia, “entonces
los haré habitar en este lugar, en la tierra que les di a sus
padres hace mucho tiempo y para siempre 8He aqui que
confian en palabras mentirosas, que no pueden ayudar. (Jr
7,3-8)

Por lo tanto, la palabra profética invita al pueblo a no dejarse
enganar por palabras pretenciosas, quizas una locura teoldgica,
que afirman que el Templo garantiza la paz y la estabilidad para
Jerusalén y su poblacién. Por el contrario, las personas deben, mas
bien, cambiar su forma de vida, corrigiendo la manera en que se
tratan unas a otras en la vida cotidiana y protegiendo los derechos
de quienes no tienen voz, a fin de poder permanecer en Jerusalén.
En otras palabras, es una vida ética la que garantiza la estabilidad
del capital.

Jr 7 se parafrasea, en cierto modo, en Jr 26. El profeta anuncia
que el Templo no era garantia de protecciéon ni para el pueblo ni
para la ciudad, la cual podria quedar reducida a la misma condicién
que el templo de Silo, convirtiéndose en un ejemplo para las demas
(Jr 26,1-6). Al escucharlo, los sacerdotes, los profetas y el pueblo
arrestaron a Jeremias, deseando su muerte, pues les parecia que

® Segun la informacién cronolégica obtenida en Jr 26 (Alonso Schokel, Sicre Diaz,
1988, p. 489).



el prisionero se habia extralimitado en sus palabras al atreverse a
proclamar en voz alta que Jerusalén era destructible (Jr 26,7-11).
Una vez mas, Jeremias responde que una vida ética es la garantia
de la cercania de Dios (Jr 26,12-15). Como el profeta contaba
con amigos influyentes (los principes), se le eximié de su castigo
y se le reconocio la veracidad de su palabra (Jr 26,16-19). Tan
pronto como se dio cuenta de la situacion, el rey Joaquin, al no
poder matar a Jeremias, conden6 a muerte al profeta Urias, hijo
de Semeias, quien afirmaba lo mismo que Jeremias (Jr 26,20-24).
El mensaje quedd claro: seguir afirmando que la teologia oficial
nacional era una locura teolodgica provocaria, tarde o temprano, la
muerte de Jeremias.

Después de que Juda se convirtiera en un reino vasallo de
Babilonia (604 a. C.), la teologia oficial del pais, junto con una
supuesta alianza con Egipto, llevé al rey Joaquin a rebelarse contra
Nabucodonosor en el afio 598 a. C. Como se ha visto, Jeremias,
desde hacia tiempo, era un obstaculo para el rey jerosolimitano,
ya que, al cuestionar la teologia oficial, también cuestionaba la
proteccion divina que respaldaba las decisiones reales. Aunque
Nabucodonosor llevaba meses sitiando Jerusalén, la certeza de
que la ciudad nunca caeria habia hecho que Joaquin se negara
a aceptar su inminente derrota y no avanzara en ningun tipo de
negociacion. No se sabe si fue por asesinato o por muerte natural,
pero Joaquin fallecié durante el asedio y su hijo, Joaquin, negocio
la rendicion con Babilonia en el aino 597 a. C. (2Rs 24,1-12). Su
tio, Sedequias, llega al poder, ya que el emperador babilonio no
queria romper con la tradicién davidica, pues eso podria causarle
mas problemas. Resulta que, a pesar de haber jurado lealtad a
Babilonia, Sedequias, influenciado por la locura teoldgica y por
un nuevo acercamiento de Egipto, que le garantizaba apoyo y
proteccion, se rebelé contra Nabucodonosor (2Rs 24,18-20). Una
vez mas, es el profeta Jeremias quien advierte al rey:

8Alanacionoal reino que se niegue aserviraNabucodonosor,
rey de Babilonia, y no someta su cuello al yugo del rey
de Babilonia, yo castigaré a esa nacién con la espada, el
hambre y la peste —dice lahweh— hasta que la consuma por
su mano. ’En cuanto a ustedes, no escuchen a sus profetas, a
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sus adivinos, a sus intérpretes de suefios, a sus encantadores
y a sus magos, que les dicen: “No serviran al rey de
Babilonia”. '°Porque es mentira lo que ellos os profetizan
para alejaros de vuestra tierra, para que yo os disperse y
perezcais. '"Pero a la nacion que someta su cuello al yugo
del rey de Babilonia y le sirva, yo la haré descansar en su
tierra —oraculo de lahweh— para que la cultive y habite
en ella. '2Y a Sedecias, rey de Jud4, le dije estas mismas
palabras: “Sometan su cuello al yugo del rey de Babilonia;
sirvanlo a él y a su pueblo, y viviran. 3(;Por qué queréis
morir, tG y tu pueblo, a espada, de hambre y de peste, tal
como lahweh anuncié a la nacién que no sirviera al rey de
Babilonia?) *No escuchen las palabras de los profetas que
les dicen: ‘No serviran al rey de Babilonia’. Si, lo que les
profetizan es mentira. ">Porque yo no los envié — oraculo de
lahweh —; ellos profetizan mentiras en mi nombre para que
yo los expulse y perezcan tanto ustedes como los profetas
que profetizan para ustedes. (Jr 27,7-15)

El autor del libro de Jeremias tiene el valor de calificar de
mentira a la teologia oficial nacional (Jr 27,10.14.15). Sin embargo,
aceptar las palabras proféticas significa reconocer que las decisiones
tomadas hasta ahora se han basado en una mentira y, por lo tanto,
que el rey se ha equivocado. Por eso, Sedequias sigue creyendo que
las murallas de Jerusalén nunca caeran, sin hacer caso a Jeremias.
;Como podria tener algin tipo de razon el pueblo extranjero si no
conoce al Dios de Israel?

Jr 37,5—-11 muestra que, durante el asedio a la ciudad de
Jerusalén, los egipcios incluso acudieron en ayuda de Jud4, pero no
lograron salvar a su aliado. Aprovechando la distraccién causada
por el ejército egipcio, pues Babilonia tuvo que interrumpir el
asedio para contraatacarlo, algunos habitantes huyeron de Jerusalén
a través de un agujero que habian hecho en la muralla (2Re 25,4).
Jeremias intent6 escapar (Jr 37,12), pero los guardias lo atraparon.
El rey Sedequias orden6 que lo detuvieran para que su huida no
sirviera de ejemplo a otros para que hicieran lo mismo (Jr 37,21).
Después de todo, si el portador de la palabra de Dios no cree en
la indestructibilidad de la ciudad, eso no sonaria bien a los oidos
de los jerosolimitanos, ya agitados por la escasez provocada por



el asedio (2Re 25,3). Sin embargo, la destruccién de la ciudad
era inevitable: el Templo fue destruido, al igual que la familia de
David, junto con la ciudad. Finalmente, la locura teolégica se vino
abajo, lamentablemente, arrastrando a Jerusalén con ella.

;A qué lugar queria huir Jeremias? Todo parece indicar que
se trataba de Mizpah, tierra de Benjamin, al norte de Jerusalén,
ya que, mientras Jerusalén era sitiada y destruida, Babilonia ya
preparaba una nueva capital para su nueva provincia (Lipschits,
2005, p. 92-97). La administracion de ese lugar no se le confio a la
dinastia davidica. Nabucodonosor entreg6 Mizpah y su provincia
a Gedalias (2Re 25,22-24). Este tenia un discurso muy similar al
de Jeremias y animaba a su pueblo a no temer a Babilonia, al ver
en la presencia del extranjero una nueva forma de ser para Juda,
conforme a la voluntad divina. Hablaba con calma, permitiendo a
quienes se quedaron en Juda seguir con sus labores y con su vida.
Sin embargo, la locura teoldgica adn influia en algunos miembros
de la nacién. Precisamente por asumir ese papel pacificador,
Gedalias es asesinado por uno de los descendientes de David (2Re
25,25), que representaban a quienes no aceptaban ni la nueva
capital ni el nuevo poder. Por temor a una nueva represalia por
parte de Babilonia, el profeta Jeremias y un grupo huyen a Egipto.
Asi, la Tierra Prometida volvié a quedar desierta y el pueblo regreso
a Egipto.

Jerusalén estaba habitada por una pequena poblacién entre los
escombros de la ciudad y del Templo. En consecuencia, la region
sufrié una drastica disminucién en el nimero de sus habitantes y asi
continué hasta el inicio del periodo persa (Lipschits, 2005, p. 190).
El hecho es que, desde su destruccion a manos de los babilonios,
Jerusalén ya no sera la sede de una monarquia auténoma, sino la
capital de la provincia de un pueblo vasallo.

La consecuencia de la locura teolégica no podia ser otra: la
destruccién de Jerusalén, del pueblo y del templo. A partir de los
textos de Jeremias que aqui se enumeran, se observa cémo esa
teologia respaldaba una vida de irresponsabilidad y explotacion
hacia el préjimo. De este modo, una imagen errénea de lo divino
conduce a una practica equivocada y deshumanizadora. Cuando
esto ocurre, Dios es capaz de sacudir los cimientos que sostenian
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esa teologia, aunque eso significara destruir su ciudad y su templo,
pues la vida del ser humano esta por encima de esas realidades.

3 “Deja que la riqueza de las naciones entre en ti”
(Is 60,11)

Desde el exilio en Babilonia (598-539 a. C.) hasta el final del
periodo de redaccion del Nuevo Testamento (alrededor del ano
110 d. C.), el pueblo hebreo no decidira directamente el futuro
de sus tierras y de sus vidas. Siempre habra un pueblo extranjero
gobernando latierra prometiday dictando como debe vivir el pueblo
hebreo, a veces respetando los rasgos identitarios del judaismo, a
veces desafiandolos’. Sin embargo, aunque esa relacién tiene sus
momentos turbulentos, es precisamente la presencia del extranjero
y la vida compartida lo que sirve de antidoto, liberando a Israel de
sus locuras teoldgicas.

Los cuatro libros escritos en tierras babilonicas (Gn, Ex, Lv
y Nm) reflejan una verdadera reflexion sobre Dios, sobre el ser
humano, sobre la creacion y sobre cémo estos tres elementos se
entrelazan en la historia. Mientras que antes se creia que Dios
estaba estrictamente vinculado a una ciudad y a un templo, ahora,
en los relatos de la creacion, se afirma que Dios es el soberano
de todo el mundo y que no hay ningun lugar al que ir que esté
alejado de él. El mismo le construye un templo indestructible: la
creacion. Ademas, al observar la empresa babilénica, heredada
desde los tiempos asirios, de convertir a todas las naciones en una
sola lengua y un solo pueblo, se afirma, en la época de Babel, que
a Dios le agrada la diversidad y la pluralidad. “Dios ciertamente no
se opone a la union de los pueblos, pero sin duda se opone a la
uniformidad forzada de un imperio totalitario” (Ska, 2018, p. 172).
Por lo tanto, Dios elige al mundo y a la creacion, incluso antes que
a Jerusalén.

En muchos pasajes de las Sagradas Escrituras, tras la

7 Como en el caso de Antioco IV, el Epifanio, quien, en el siglo Il a. C., tras su derrota
en Egipto frente a Roma, llevo a cabo una reforma religiosa en su imperio, lo que dio
lugar a la Guerra de los Macabeos.



interpretacion de las piedras de Rosetta y de Bisutun (Fitzmyer,
2011, p. 96-99), se encuentran referencias, e incluso adaptaciones,
de literaturas y pensamientos procedentes de naciones extranjeras.
Israel utilizé esos textos para conocer mejor a su Dios y a si mismo.
Aunque algunas escuelas hermenéuticas ven en estas pruebas una
evidencia de que los hagiodgrafos no son tan originales como se
crefa en épocas pasadas, o bien quieren ver en ello la prueba de
la falacia de los textos biblicos por plagiar textos ajenos (Fitzmyer,
2011, p. 99), existe un camino intermedio que es posible y
mas saludable: reconocer cuanto tiene que ofrecer la literatura
extranjera a la tradicion biblica y viceversa. De hecho, al conocer
la historia de otros pueblos, Israel reconoce la mano de su Dios en
la historia de los demas. Asi dice Amods: “No sois para mi como
los cuchitas, oh israelitas: —Oraculo del Sefor—. ;Acaso no hice
salir a Israel de la tierra de Egipto, a los filisteos de Caftor y a
los arameos de Quir?” (Am 9,7). Es un oraculo de condenacién
para Israel, al que se compara con los etiopes, los filisteos y los
arameos cuando se aleja del Senor, pero que reconoce la presencia
divina en acontecimientos similares a los de su historia, como
la liberacion de una tierra de sufrimiento. Lo que Israel tiene de
mas en comparaciéon con las demas naciones se traduce en una
responsabilidad constante, no en un privilegio incondicional.

Incluso el papel de las mujeres comienza a revisarse en tierra
extranjera. En 1Pe 3,5, un fragmento de un codigo doméstico, el
hagidgrafo les dice a sus lectores: “5De hecho, asi se adornaban las
mujeres santas de antafio, que ponian su esperanza en Dios, estando
sometidas a sus maridos. 6Eso es lo que vemos en Sara, quien fue
obediente a Abraham y lo Ilamaba sefior”. El texto afirma que la
santidad comienza en la relacion con Dios, pero que se concreta
en la relacion con el esposo, o mejor dicho, en la sumision a él, y
pone como ejemplo a Sara, la esposa de Abraham. Sin embargo,
como afirma Giuseppe Ghiberti,

Notamos una novedad en las comparaciones con la tradicion
del texto génesis tomado como modelo (Gn 16,1-6; 21,9—
14): En sus origenes, Sara estd mucho menos sometida a su
esposo de lo que Pedro quiere hacernos creer, porque ella
siempre demuestra una autonomia que a Abraham le resulta
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incluso incémoda y que, aun asi, inspira las decisiones de su
esposo; e incluso para Dios, su confianza es menos notable
que en la version neotestamentaria (Ghiberti, 2018, p. 451).

;Podria mencionarse a una Sara asi en el Génesis sin la
influencia de los pueblos extranjeros y la presencia femenina entre
ellos? Una pregunta mas: ;por qué esta vision sobre las mujeres
santas mujeres no logro difundirse y arraigarse a lo largo de la historia
del cristianismo? Se necesita una verdadera cultura del encuentro,
como nos invita el Papa Francisco?, y no solo de cercania. Ademas,
los escenarios de guerra posteriores a la pandemia de Covid-19
demuestran que aun no hemos logrado dialogar con culturas
extranjeras y encontrar puntos en comun y de introspeccién a partir
de otras perspectivas.

Por ultimo, incluso ante una tierra devastada, el Segundo
libro de los Reyes, escrito por el grupo de los sobrevivientes en
la provincia de Jud4, ve en medio del pueblo extranjero una
esperanza para los hebreos: Joaquin, hijo de Joacim, estaba vivo
y el rey Nabucodonosor le garantizé su sustento (2Re 25,27-30).
Babilonia, que provocé la caida de Jerusalén, es la misma que
promueve su futuro. La historia siempre es gris; nunca es tan negra
ni tan blanca como para delimitar y juzgar las acciones humanas
con precisién y exactitud.

Antes del exilio, se esperaba que Jerusalén fuera autosuficiente
e impenetrable para los extranjeros. Tras regresar de su experiencia
en Babilonia, el Trito-Isaias declara a su pueblo: “Deja que entren
en ti las riquezas de las naciones” (Is 60,11). Al comentar este
versiculo, Alonso Schokel y Sicre Diaz mencionan la tradicion
de cerrar las puertas de las ciudades por la noche por razones
de seguridad (1988, p. 394). Con la reconstrucciéon de Jerusalén,
sus puertas ya no se cerraran ni de dia ni de noche. En primer
lugar, porque ya no se considera a los pueblos extranjeros como
enemigos. En segundo lugar, porque traen sus tesoros para
reconstruir Jerusalén. Si solo con las ofrendas hebreas, en la época
de Salomon, se reorganizo la ciudad y se construyo el templo con

8 Ya sea en la enciclica Fratelli Tutti, n. 30.216-217, o en el encuentro con los
estudiantes universitarios en Cagliari, en 2013.
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formas encantadoras y perfectas (1Rs 5,15-7,51), uno se pregunta
qué nivel de perfecciéon se alcanzard ahora con las contribuciones
extranjeras, tan constantes que llegaran dia y noche.

La locura teoldgica, debilitada tras el exilio, desaparece y
ahora se arraiga la esperanza en un Dios que cuida de su ciudad y
de su pueblo, pero ya no de manera limitada. En el siglo V a. C., los
habitantes de Jerusalén relatan su historia bajo la influencia de la
reforma de Esdras y Nehemias. Los libros de las Crénicas son fruto
de ese momento. Al relatar el asedio a Jerusalén en el afo 701 a.
C., el cronista afirma lo siguiente:

2Asi, el Sefior salvdo a Ezequias y a los habitantes de
Jerusalén de las manos de Senaquerib, rey de Asiria, y de las
manos de todos los demas, y les concedi6 paz en todas sus
fronteras. 22Muchos llevaron a Jerusalén una ofrenda para el
Seior y regalos para Ezequias, rey de Jud4, quien, tras esos
acontecimientos, gano prestigio ante los ojos de todas las
naciones. (2Cr 32,22-23)

No es Ezequias quien lleva los tributos a Ninive, sino que
de todas las tierras se traen tributos al rey y a Jerusalén, ambos
salvados por Dios. De este modo, se honraba y se reconocia al
verdadero rey celestial (Dios), al verdadero rey terrenal (Ezequias),
a la verdadera ciudad (Jerusalén) y al verdadero templo. Aunque
aun se destacan elementos nacionalistas, la relacion positiva de
las naciones con Ezequias se convierte en un punto de referencia
para un reino préspero, sin limitarse inicamente a las opiniones y
confirmaciones de los sacerdotes y profetas hebreos.

Sin embargo, incluso esas interpretaciones que surgen de las
acciones de Esdras y Nehemias no estan exentas de convertirse en
una nueva locura teoldgica. De hecho, sus palabras parecen haber
despertado cierta xenofobia, lo que llevé a Jerusalén a encerrarse
nuevamente en si misma. Una vez mas, seran las relaciones con los
extranjeros las que superaran este nuevo obstaculo. Asi, se producen
algunas obras biblicas en las que destacan personajes femeninos
con un papel protagonico. Entre ellas, incluso hay extranjeras,
aunque se las considerara como aquellas que desviaban a los
hombres judios (Esd 10,44). Es el caso del libro de Rut. Mientras
que los judios tenian miedo de casarse con mujeres extranjeras, la
historia de Rut demuestra que no hay nada que temer, pero si hay
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mucho que perder. Después de todo, Rut es la bisabuela de David.
Por lo tanto, si la xenofobia provocada por la reforma de Esdras y
Nehemias ya hubiera existido en aquella época, el pueblo nunca
habria conocido a David, ya que Booz nunca se habria acercado a
una moabita, o al menos no le habria pedido matrimonio.

Conclusion

A lo largo de las Sagradas Escrituras, el pueblo hebreo vive la
hermosa aventura de dejarse guiar por Dios, pero sin crear imagenes
de El, es decir, sin poner limites al actuar y al ser divinos. Cuando
las imagenes son fisicas, es mas facil denunciarlas y destruirlas.
Sin embargo, ;como proceder cuando las imagenes son mentales?
Cuando ocurren, convierten las verdades de la fe en locuras
teolégicas, distorsionando la comprension de Dios y respaldando
una practica deshumanizadora.

El profeta Jeremias vio una respuesta en su época: el extranjero
puede ayudar a comprender mejor al Dios de Abraham. El fiel
debe destruir sus camas de Procusto y dejar que Dios se revele
verdaderamente, confirmando los pasos dados y reorientando
los caminos extraviados, al encontrarse con lo diferente y al
constatar como se manifiesta la vida, y no cémo nos gustaria que
se manifestara. La relacion con lo “externo” se convierte en un
elemento significativo en la actividad hermenéutica sobre Dios.
Sin embargo, la historia de Jeremias muestra las consecuencias
negativas que una locura teolégica acarrea para la nacion: la
destruye, junto con sus monumentos y su gente. Incluso este
suceso es visto como algo positivo por Jeremias, pues, una vez que
nuestras certezas se han debilitado, la realidad nos ayuda a destruir
y superar esas imagenes erréneas de Dios. Asi como Israel necesito
cuarenta anos para que Egipto saliera de él, también el pueblo de
Jerusalén necesité vivir fuera de la capital para desintoxicarse de
una locura teoldgica arraigada como teologia oficial nacional.

Este tema tiene mucho que decirnos en la actualidad. Mientras
se observa una ola nacionalista que se cierra a las riquezas de otras
naciones y religiones, a los extranjeros que visitan el pais o solicitan
asilo se les considera una amenaza si no comparten los elementos
nacionalistas (etnia, cultura, idioma, religion, etc.). ;Cuales son
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las ciudades de Jerusalén y los templos que sustentan las locuras
teoldgicas contemporaneas? ;Cémo destruir las imagenes de Dios
que generan esos pensamientos? ;COMoO corregir una practica
cristiana que se basa en una locura teologica? ;Como superar estas
culturas de guerra y xenofobia para tender puentes y crear una
cultura de encuentro? Una vez mds, un texto escrito durante el
exilio puede ser de ayuda. El relato de la Torre de Babel, al igual
que fue relevante en su época, sigue siendo actual. Al comentar el
texto de Gn 11,1-9, Ska va mas alla de una lectura tradicional, que
considera las lenguas y las naciones como frutos de un pecado,
y afirma: “Dios quiere que cada nacién tenga su propio espacio
y desarrolle su propia cultura. La infinita variedad de idiomas y
culturas que se encuentran en cada rincén de este mundo es una
riqueza, y no un obstaculo para la comunicacion y la unién entre
los pueblos” (Ska, 2018, p. 172). Que esta nueva locura teoldgica,
y tantas otras, sean superadas, y que los pueblos extranjeros
encuentren una buena acogida para que sus tesoros enriquezcan
todos los lugares a los que lleguen, sobre todo en la fe cristiana.
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EL DIALOGO ENTRE JESUS Y LA
SAMARITANA (JUANARRATIVAN 4,1-42)

Una lectura socioantropologica
sobre la movilidad humana
y las tradiciones religiosas

Alexandre de Jesus dos Prazeres

Introduccion

El mundo actual se caracteriza por intensos flujos migratorios,
ya sean voluntarios o forzados, econémicos o ambientales,
individuales o colectivos. Junto con las personas, también migran sus
culturas, sus historias, sus practicas religiosas y sus cosmovisiones.
Esta movilidad humana, ademas de desplazar a las personas, pone
en tela de juicio las fronteras y plantea a las sociedades de acogida
la dificil tarea de la hospitalidad, la escucha y la convivencia con
lo diferente. En este contexto, se hace urgente replantearse los
fundamentos éticos y simbdlicos que pueden sustentar las practicas
de acogida e integracion.

El objetivo de este articulo es analizar el pasaje de Juan 4,1-
42 —el encuentro entre Jests y la mujer samaritana— desde una
perspectiva socioantropoldgica, interpretindolo como un modelo
narrativo de traspaso de fronteras y apertura hacia el otro. De este
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modo, el objetivo es explorar el mencionado texto joanico como
clave hermenéutica para reflexionar sobre la convivencia y la
integracién entre grupos culturales y religiosos distintos, a la luz
de la movilidad humana. Al entrecruzarse temas como la identidad
religiosa, el género, la alteridad y la movilidad, la narrativa ofrece
una rica fuente de reflexion para analizar el papel de las religiones
ante los retos contemporaneos de la migracién y la convivencia
intercultural.

La narrativa se interpreta como un modelo de encuentro
interreligioso y de reconocimiento intercultural, y ofrece pistas
para la integracién sociocultural y religiosa de los migrantes y
refugiados en las sociedades anfitrionas. A partir de este enfoque
hermenéutico, se busca comprender cémo el texto biblico puede
inspirar practicas de hospitalidad y didlogo ante los desafios de la
migracion global. El contenido se divide en tres partes: en la primera,
se presenta la contextualizaciéon histérico-social y religiosa de la
pericopa del texto biblico joanico que se analiza; en la segunda, se
expone la movilidad humana y el desplazamiento simbélico en el
texto; y en la tercera, se reflexiona sobre las implicaciones que esto
tiene para el didlogo interreligioso.

1 Contexto histdrico-social y religioso de Juan
4,1-42

La relacion entre judios y samaritanos estaba marcada por una
larga historia de tensiones y rupturas. Aunque ambos compartian
raices comunes tanto religiosas como étnicas, discrepaban en
cuanto al lugar legitimo de culto (Jerusalén o el monte Gerizim)
y en cuanto a la pureza religiosa de sus practicas. Los judios
consideraban a los samaritanos como mestizos e iddlatras; los
samaritanos, por su parte, mantenian una identidad propia y se
resistian a la centralizacion del culto en Jerusalén. La situacién era
compleja y, precisamente por eso, exigia cautela al ser abordada
por Jesus, tal como se observa en el relato joanico que estamos
analizando.

Magnar Kartveit (2019), en el articulo Theories of the Origin of
the Samaritans: Then and Now, analiza criticamente las principales



teorias sobre el origen de los samaritanos, desde las fuentes antiguas
hasta los enfoques académicos contemporaneos. El estudio trata
de rastrear como y por qué surgieron diferentes explicaciones a
lo largo de la historia, especialmente en relacién con el conflicto
identitario y religioso entre judios y samaritanos. Kartveit demuestra
la construccién de una narrativa que se utilizd como instrumento
politico-teologico de exclusion, especialmente tras el regreso del
exilio babilénico. Esta narrativa aparece en los textos biblicos
hebraicos (2 Reyes 17), donde se presenta a los samaritanos como
un pueblo mestizo, formado por colonos extranjeros traidos por los
asirios tras la caida de Samaria (722 a. C.). Esta vision tradicional los
presenta como extranjeros religiosos, que practicaban una religiéon
sincrética y no legitima a los ojos de los judios de Jerusalén. Como
consecuencia de esta narrativa politico-teolégica, el texto de Esdras-
Nehemias también refuerza la exclusion de los samaritanos en la
reconstruccién del Templo, presentandolos como un grupo ajeno
e impuro.

La idea central que defiende el autor es que la imagen de los
samaritanos como “extranjeros religiosos” fue una construccion
teoldgico-politica posterior al exilio, y que existen pruebas sélidas
de su continuidad como parte de los grupos israelitas del norte.
Sostiene que la version de 2 Reyes 17 es teologica y politica: sirve
al proyecto de Jerusalén como Unico centro de culto, excluyendo
a quienes no se alineaban con esta propuesta de centralizacién del
poder religioso, teniendo como simbolo principal la construccion
del Templo de Jerusalén. “La narrativa biblica que asocia a los
samaritanos con los colonos extranjeros introducidos por los asirios
sirvié para deslegitimarlos como herederos legitimos de la fe de
Israel” (Kartveit, 2019, p.3).

En cuanto al desarrollo de la investigacion académica en el
contexto moderno, Kartveit explica que, a partir del siglo XIX, los
estudiosos comenzaron a cuestionar la version biblica tradicional,
sugiriendo que los samaritanos no eran extranjeros, sino
descendientes de las tribus del norte de Israel (Reino del Norte).

" Nota del traductor: En portugués, “A narrativa biblica que associa os samaritanos
aos colonos estrangeiros introduzidos pelos assirios serviu para deslegitima-los como
herdeiros legitimos da fé de Israel”.



Autores como Wellhausen han planteado que los samaritanos
conservaron formas mas antiguas de la religion israelita, y que su
exclusién por parte de los judios postexilicos fue una construccion
tardia. Y los estudios arqueologicos y lingliisticos modernos
respaldan esta hipotesis: demuestran que la comunidad samaritana
comparte origenes comunes con el pueblo judio, habiéndose
separado principalmente a raiz de disputas politicas y teolégicas.

En el articulo de Kartveit, las “disputas politicas y teologicas”
entre judios y samaritanos se refieren principalmente a tres
momentos historicos y simbélicos fundamentales que marcaron
el proceso de separacion entre estos dos grupos, originalmente
unidos por su ascendencia comun en Israel.

El primer punto: la disputa sobre el lugar legitimo de culto:
Jerusalén frente al monte Gerizim. Laprincipal divergenciateolégica
se refiere al lugar donde se debia adorar a Yhwh. Mientras que los
judios centralizaron el culto en Jerusalén (especialmente a partir de
la reforma de Josias y, posteriormente, con la reconstruccién del
Segundo Templo), los samaritanos consideraban el monte Gerizim
(cerca de Siquem) como el lugar sagrado original, basandose en
la Tord samaritana, que difiere en algunos pasajes de la versién
masorética. “La construccién del templo samaritano en el monte
Gerizim puede considerarse un acto de resistencia al centralismo
jerusalemita, mas que una ruptura religiosa total”? (Kartveit, 2019,
p. 6). En otras palabras, el aspecto politico de esta disputa esta
relacionado con la centralizacion del culto en Jerusalén, lo que
implicaba un control politico y sacerdotal, convirtiéndose asi en un
simbolo del dominio de la élite judia posexilica. Los samaritanos
se resistieron a esa centralizacion y construyeron su propio templo
en el monte Gerizim, probablemente en el siglo V a. E. C.3, lo que
supuso una escision de facto entre las dos comunidades.

El segundo momento: la exclusion de los samaritanos en la
reconstruccién del Templo (época de Esdras y Nehemias). Cuando

2 Nota del traductor: En portugués, “A construcao do templo samaritano no Monte
Gerizim pode ser vista como um ato de resisténcia ao centralismo jerusalenita, mais do
que uma ruptura religiosa completa”.

3 Utilizamos los términos “antes de la Era Comun (a.E.C.)”, que equivale a “antes de
Cristo (a.C.)”, y “Era Comun (E.C.)”, que equivale a “después de Cristo (d.C.)”, por
respeto al didlogo interreligioso, especialmente con los judios.
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los judios exiliados regresaron de Babilonia, los samaritanos
se ofrecieron a ayudar a reconstruir el Templo, pero su oferta
fue rechazada (Esdras 4). Este rechazo tuvo motivos politicos (el
control exclusivo del proyecto religioso postexilico) y teologicos
(la duda sobre la «pureza» del culto samaritano). La negativa generé
hostilidad: segtin Esdras, los samaritanos comenzaron a obstaculizar
las obras, lo que intensificé la ruptura y la demonizacion mutua
entre los grupos.

Y el tercer momento: la disputa sobre la identidad y la
legitimidad religiosa. Los judios acusaban a los samaritanos de ser
un pueblo mestizo y contaminado, descendientes de los extranjeros
que se establecieron en Samaria tras el exilio del Reino del Norte.
Los samaritanos, por su parte, se proclamaban los verdaderos
guardianes de la Tord, manteniéndose fieles a las tradiciones
mosaicas originales y rechazando las innovaciones teolégicas del
judaismo posterior al exilio. Esas disputas no eran solo “diferencias
doctrinales”, sino cuestiones de poder, pertenencia y control
simbélico sobre la fe y la memoria de Israel.

En relacién con esta problematica, el autor critica las
interpretaciones biblicas tradicionales (especialmente 2 Reyes 17
y Esdras-Nehemias) que asocian a los samaritanos exclusivamente
con los extranjeros y con el sincretismo religioso. Kartveit muestra
que existen tres grandes corrientes de interpretacién contemporanea
sobre la identidad y el origen de los samaritanos, basadas en
pruebas historicas, arqueolégicas y textuales:

Tesis central:
Teoria de la Los samaritanos son descendientes directos de las tribus israelitas del
continuidad norte, y su separacion del judaismo de Jerusalén fue consecuencia de
israelita factores histdricos y religiosos internos a Israel, no de origen extranjero.
Autores: Frank Moore Cross?; James Purvis5; Gary N. Knoppers®

4 Cross, Frank Moore, Jr. 1966. Aspects of Samaritan and Jewish History in Late Persian
and Hellenistic Times. HTR 59: 201-11.

5 Purvis, James D. 1986. The Samaritans and Judaism: In Early Judaism and Its Modern
Interpreters. Edited by Robert A. Kraft and George W. E. Nickelsburg. Atlanta: Scholars
Press, pp. 81-98.

¢ Knoppers, Gary N. 2013. Jews and Samaritans: The Origins and History of Their Early
Relations. Oxford: Oxford University Press
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.
Tesis central:
De hecho, los asirios introdujeron poblaciones extranjeras en la region
Teoria de Ia de Samaria (722 a.E.C.). Reconoce cierta presencia de colonos
- extranjeros traidos por los asirios, pero sostiene que el nucleo
mezcla étnica . . . ) . . . :
parcial samaritano conservé sus raices israelitas. Explica el sincretismo
religioso y el antagonismo basandose en identidades en conflicto, no
en una alteridad total.
Autores: Ben Zvi; Kartveit’; Robert North
Tesis central:
La separacion definitiva entre judios y samaritanos se produjo tras el
Teoria del regreso del exilio babilénico, cuando los exiliados de Juda se negaron a
cisma colaborar con los samaritanos en la reconstruccién del Templo de
postexilico Jerusalén. La escisién fue teoldgica e institucional, no étnica.
Autores: Reinhard Pummer; Lester Grabbe; Rainer Albertz

Otra forma de abordar este debate es mediante el siguiente
cuadro comparativo de las tres teorias:

Implicaciones

Teoria Punto central Representantes L.
teologicas

Continuidad Los samaritanos son Cross, Purvis, Valoracion de la

israelita israelitas del norte Knoppers pluralidad

Mezcla étnica

Comunidad hibrida

Ben Zvi, North,

Lectura critica de

parcial (colonos + israelitas) Kartveit fuentes
Cisma Ruptura institucional y Pummer, Grabbe, | Enfasisen la
postexilico cultural tras el exilio Albertz exclusién politica

Kartveit rechaza la interpretacion tradicional que identifica
a los samaritanos como un pueblo extranjero o hereje y adopta
una postura intermedia, reconociendo la continuidad israelita del
grupo samaritano, aunque sin ignorar las transformaciones que
se han producido con el tiempo. Propone que la imagen de los
samaritanos como “los otros” se construyo y reforzé por motivos
ideologicos a partir del periodo postexilico. Kartveit considera que
la marginacion de los samaritanos no fue consecuencia de hechos
histéricos objetivos. Sino, de estrategias de diferenciacion religiosa
y politica elaboradas por grupos que compiten por la legitimidad

7 Kartveit, Magnar. 2009. The origin of the Samaritans. Supplements to Vetus Testamen-
tum. Leiden and Boston: Brill.



y la centralizacién del poder religioso. “La construccion del otro
—el samaritano como extranjero— sirvio a intereses de identidad
y pureza en los periodos persa y helenistico, y fue preservada y
reforzada por las élites religiosas judias” (Kartveit, 2019, p. 12).

«Hay que entender a los samaritanos como descendientes
de los israelitas del norte que siguieron una trayectoria religiosa
distinta tras el exilio. No hay pruebas de que fueran simplemente un
pueblo extranjero o ilegitimo» (Kartveit, 2019, p. 13). Kartveit deja
clara su adhesion a la teoria de la continuidad israelita, acercandose
a autores como James Purvis y Gary Knoppers, aunque reconoce
aspectos hibridos y contextuales. El autor realiza una lectura
sociohermenéutica, al considerar que las fuentes biblicas reflejan
disputas internas por la hegemonia religiosa, y no solo registros
neutrales de la historia. Esto queda claro al afirmar: “El papel de
las tradiciones textuales, como la de 2 Reyes 17 y la de Esdras,
fue fundamental en la construccién de una memoria selectiva que
excluia a los samaritanos por considerarlos herejes o no israelitas”®
(Kartveit, 2019, p. 13). Para sostener que los samaritanos deben
entenderse como descendientes de los israelitas del norte, la
atencion se centra en los hallazgos arqueolégicos, las inscripciones
antiguas y los testimonios clasicos que establecen ese vinculo y
que pueden resumirse de la siguiente manera:

Tipo de evidencia Informacion clave
Arqueoldgica Las monedas y las inscripciones demuestran la
(Samaria/Siquem) continuidad cultural israelita

Textual (Mar Muerto, | Identidad tribal: descendencia de José, Efrain y
cronicas) Manasés

Los samaritanos se autodenominan «hebreos»,

Histérica (Josefo) S L . . .
no «judios», y reivindican su origen israelita

La postura de Kartveit ofrece elementos fundamentales para
una lectura de Juan 4 que no vea a la mujer samaritana como
representante de una fe idolatra, sino como expresion legitima

8 Nota del traductor: En portugués, “O papel das tradi¢cdes textuais, como a de 2
Reis 17 e de Esdras, foi central na construcao de uma memoria seletiva que excluia os
samaritanos como hereges ou nao israelitas”.
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de una tradicién israelita alternativa, marginada por disputas
histéricas. Esto confiere al gesto de Jesus un alcance reconciliador
y transgresor, capaz de romper con las construcciones ideolédgicas
de pureza y exclusion.

Como se desprende de lo expuesto, la relacion entre judios
y samaritanos en la época de Jesus estaba marcada por siglos
de tensiones que combinaban elementos teolégicos, politicos e
identitarios. Una versién elaborada por fuentes judias postexilicas
cuyo objetivo era excluir a los samaritanos del linaje legitimo
de lIsrael. Sin embargo, las pruebas arqueolégicas y textuales
demuestran que los samaritanos eran descendientes de las tribus
del norte y que conservaban practicas religiosas israelitas anteriores
a la reforma centralizadora del rey Josias y al exilio babilonico. En
este sentido, la construccion del templo en el monte Gerizim debe
interpretarse como un acto de resistencia religiosa y politica, y no
como una desviacion herética.

Asi pues, el encuentro entre Jests y la mujer samaritana, en
Juan 4, no es un simple didlogo entre tradiciones distintas, sino
un intento de reconectar dos linajes en conflicto. Al afirmar que
“los verdaderos adoradores adoraran al Padre en espiritu y en
verdad” (Jn 4,23), Jesis no niega la historia, sino que apunta a una
trascendencia de las disputas ritualistas y nacionalistas, abriendo el
camino a un nuevo tipo de pertenencia espiritual que incluye las
identidades sin asimilarlas ni diluirlas.

2 Movilidad humana y desplazamiento simbdlico
en el texto

Jests, al pasar por la regiéon de Samaria, se desplaza
fisicamente, pero también simbolicamente. Se mueve entre
territorios y discursos, no solo como viajero, sino como una
figura profética que encarna la movilidad como una forma de
estar en el mundo. El pozo de Jacob se convierte en un punto
de encuentro entre historias divergentes, donde tiene lugar un



profundo intercambio intercultural® '°. La samaritana representa
a los migrantes de nuestro tiempo: entre fronteras, con multiples
identidades, a menudo invisibilizados y juzgados. Sin embargo,
ella se convierte en testigo y anunciadora, una “apéstol” inesperada
que lleva a su comunidad al encuentro con Jesus. Su trayectoria
es un desplazamiento: de la periferia al centro, de la exclusion al
reconocimiento, de la invisibilidad a la voz publica. El encuentro
de Jesus con la samaritana traspasa varias fronteras: étnicas (judio/
samaritana), religiosas (tradicién judia/tradicion samaritana), de
género (hombre/mujer) y morales (un “maestro” hablando con una
mujer socialmente marginada). Esta eleccién narrativa revela un
movimiento de descentralizacién que se encuentra en el corazén
del Evangelio de Juan: alejarse de los centros del poder religioso
para dirigirse a los “pozos” de la vida cotidiana, donde tienen lugar
los verdaderos encuentros transformadores.

La afirmacion de que “era necesario” atravesar Samaria (Jn
4,4) describe un itinerario teoldgico y no solo geografico. Desde el
punto de vista geografico, no era necesario atravesar Samaria para
ir de Judea a Galilea, ya que se podia seguir por el valle del Jordan,
ruta que se menciona, por ejemplo, en Mc 10,1. Por lo tanto, era
necesario que Jesus pasara por Samaria para llevar el evangelio a
los samaritanos'' (Malzoni, 2018, p. 104).

9“No hay en el Antiguo Testamento ningun texto que haga referencia a un pozo de
Jacob en las cercanias de Siquem, pero hay varios relatos que se sittian junto a un pozo.
Fue junto a un pozo donde el siervo de Abraham encontr6é a Rebeca para que fuera
la novia de Isaac (Gn 24). Fue junto a un pozo donde Jacob conocié a Raquel (Gn
29,1-14) y fue también en un pozo donde Moisés conoci6 a Séfora, su futura esposa
(Ex 2,15-22). En el Antiguo Testamento, los encuentros junto a un pozo terminaban en
matrimonio» (Malzoni, 2018, p. 104, traduccion del traductor).

1Nota del traductor: En portugués, “Nao ha, no Antigo Testamento, texto algum que
se refira a um poco de Jacé nas imediagoes de Siquém, mas ha diversos relatos que
se situam junto a um poco. Foi a beira de um pogo que o servo de Abradao encontrou
Rebeca para ser a noiva de Isaac (Gn 24). Foi junto a um pogo que Jacé conheceu
Raquel (Gn 29,1-14) e foi também em um poco que Moisés conheceu Séfora, sua
futura esposa (Ex 2,15-22). No Antigo Testamento, encontros a beira de um pog¢o
terminavam em casamento.”

" Nota del traductor: En portugués, “A afirmagao de que ‘era preciso’ atravessar
a Samaria (Jo 4,4) descreve um itinerario teoldgico e nao apenas geogréfico.
Geograficamente, ndo era preciso passar pela Samaria para ir da Judeia a Galileia,
pois era possivel seguir pelo vale do Jordao, caminho assinalado, por exemplo, em Mc
10,1. Portanto, era preciso que Jesus passasse pela Samaria para levar o evangelho aos
samaritanos.”
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La lectura que haremos de Juan 4,1-42 tendra en cuenta
sus aspectos literarios, como la delimitacion textual, el género
y la estructura narrativa, y destacara los aspectos mas relevantes
del contenido y su contribucién a la reflexién sobre la movilidad
humana y religiosa. Se entiende que el texto es una narracion
estructurada en torno al encuentro entre alteridades: el judio y la
samaritana, el hombrey lamujer, el centroy la periferia. La narracion
utiliza didlogos, malentendidos, simbolos y transformaciones para
presentar a Jestis como aquel que traspasa las barreras étnicas,
religiosas y sociales. El género y la estructura del texto estan al
servicio de una teologia del universalismo y la reconciliacion.

La delimitacién de la unidad narrativa en Juan 4,1-42 se
justifica por marcadores literarios claros: el inicio del viaje de Jesus
a través de Samaria, el encuentro con la mujer junto al pozo, el
desplazamiento del foco hacia la ciudad de Sicar y, por dltimo,
la declaracion de los samaritanos reconociendo a Jesis como
“Salvador del mundo”. Esta conclusion funciona como una coda
teoldgica'? y pone fin al episodio. Segundo Raymond Brown (1966),
se trata de una “miniatura teolégica” organizada como narrativa
dramética e pedagobgica.

En cuanto al género literario, Juan 4,1-42 pertenece al
género de las narraciones de revelacién o epifanias en forma de
dialogo, caracteristico del Cuarto Evangelio. Como sefnala Rudolf
Schnackenburg (1980), el texto adopta una estructura de didlogo
progresivo, que recuerda a los didlogos socraticos, en los que la
verdad se revela a través de malentendidos y correcciones. No
se trata de una pardbola ni de un milagro, sino de un encuentro
simbdlico que promueve la transformacion.

Esto nos lleva a la estructura de la narracion, que presenta una
progresion dramatica clara, que puede dividirse en siete partes:

I. Introduccion geogréfica (vv.1-6)
[I. Diélogo inicial con la mujer (vv.7-10)

2 En teologia, una “coda teoldgica” suele referirse a una conclusion o resumen que
reafirma el mensaje principal de un texto teoldgico, sirve como punto de reflexion,
consolida lo que se ha discutido y abre el camino a nuevas consideraciones sobre
el tema. En este contexto, no tiene un significado técnico especifico, sino un sentido
general de cierre y sintesis.



[ll. Malentendidos y revelaciones (vv.11-26)

IV. Transicion: la mujer se va a la ciudad (vv.27-30)
V. Dialogo con los discipulos (vv.31-38)

VI. La respuesta de los samaritanos (vv.39-40)

Vi

.Coda teologica: “el Salvador del mundo” (vv.41-42)

Seglin Andreas Kostenberger (2004), esta estructura refleja
tanto el caracter misionero como el aspecto transcultural e
inclusivo del Evangelio de Juan. En cuanto al “caracter misionero”,
Kostenberger entiende el Evangelio de Juan como un texto con
una clara intencién misionera. Y la historia de la mujer samaritana
es fundamental para esta teologia de la mision. Ella es el primer
personaje, fuera del circulo de los discipulos, que: reconoce
a Jests como profeta y mesias; anuncia a los demas lo que ha
experimentado (“Venid a ver a un hombre...”, v. 29); y genera una
respuesta comunitaria de fe (v. 39). Para Kostenberger, esto apunta
al empoderamiento de los no judios y las mujeres en el testimonio
cristiano, algo innovador para el contexto religioso de la época. Por
su parte, en lo que respecta al “aspecto transcultural e inclusivo”, el
texto pone de manifiesto como Jesus traspasa deliberadamente las
fronteras geograficas y religiosas. Jesus no evita Samaria, como haria
un judio piadoso. El se adentra deliberadamente en un territorio
marginado, lo que Kostenberger considera un gesto programatico
de la mision de Jesus: la buena nueva debe superar las divisiones
historicas y religiosas.

En cuanto a los elementos literarios destacados, cabe
mencionar el uso del malentendido como recurso literario, algo
tipico del Evangelio de Juan. En el texto, esto se puede ilustrar
cuando la mujer interpreta literalmente lo que Jesus dice en sentido
espiritual. Por ejemplo, el agua viva se entiende como agua fisica
(v.11). Segln Francis Moloney (1998), este recurso pedagbgico
lleva al lector a un nivel mas profundo de comprensién. También
se recurre al simbolismo: el agua viva, simbolo del Espiritu (Jn
7,37-39); el pozo de Jacob, alusién a la ascendencia comun entre
judios y samaritanos; el alimento oculto, la mision como fuente
de saciedad (v. 34); la cosecha, los samaritanos como los primeros
en creer (v. 38). A este respecto, Craig Koester (2003) sostiene

86



que Juan recurre a objetos concretos para expresar realidades
trascendentales.

Cabe destacar también la forma en que se representa a la
mujer samaritana en el texto. Ella simboliza a un grupo marginado
(los samaritanos), a un género excluido de las esferas teoldgicas v,
paraddjicamente, a una agente de la revelacion. Elisabeth Schiissler
Fiorenza (1983) interpreta a este personaje como una figura que
traspasa las fronteras sociales y religiosas. De oyente, pasa a ser
testigo.

Fiorenza(1983) propone quelaBibliadebe leerse a partirde una
“memoria alternativa” de las mujeres que participaron activamente
en las comunidades cristianas, pero que fueron silenciadas por las
tradiciones interpretativas patriarcales. Desarrolla lo que denomina
una “hermenéutica de la sospecha” y una “hermenéutica del
recuerdo”. Sospechosa, porque cuestiona los relatos dominantes
que presentan a las mujeres como pasivas o moralmente ambiguas;
memoria, porque busca recuperar las voces y las acciones de las
mujeres como protagonistas en la historia de la fe.

En la interpretacion de Fiorenza, la mujer samaritana traspasa
multiples fronteras:

e Barreras sociales y de género: La mujer aparece sola
en publico y conversa con un hombre judio, algo
culturalmente inaceptable en aquella época. Jests no la
hace callar; es alguien que pregunta, responde, argumenta
y reflexiona, algo poco comun en los relatos evangélicos.
“La mujer samaritana personifica la voz de la alteridad
femenina, transgrediendo las normas de silencio y sumision
impuestas por el patriarcado religioso”' (Fiorenza, 1983,
p. 128).

* Fronteras étnicas y religiosas: Ella pertenece a un grupo
marginado y perseguido por los judios. Y, sin embargo,
Jesus la acoge en un didlogo teologico: discuten sobre el
lugar legitimo de culto (el monte Gerizim o Jerusalén),
una cuestion central en los conflictos interreligiosos de la
época.

'3 Nota del traductor: En portugués, “A mulher samaritana personifica a voz da
alteridade feminina, transgredindo as normas de siléncio e submissao impostas pelo
patriarcado religioso”.



La interpretacion de Fiorenza presenta al personaje como un
simbolo de transito y mediacién —tanto fisica como espiritual—,
lo cual se relaciona directamente con los temas de la migracién, el
desplazamiento y el pluralismo religioso. Esto se puede observar al
prestar atencion a los siguientes aspectos:

a) Dimension fisica: La mujer sale de su casa a buscar agua
—y, después, a dar a conocer la noticia—. Rompe con el
espacio privado y recorre la ciudad, simbolo de la agencia
femenina y de la comunicacién transfronteriza.

b) Dimension de la movilidad social: Supera su condicién
marginal, tanto por su género como por su origen étnico,
convirtiéndose en protagonista y mediadora entre Jesus y
los samaritanos.

c¢) Dimension de la movilidad religiosa: Jests traslada el
centro del culto a una nueva dimensién (“en espiritu y en
verdad”), lo que rompe las fronteras religiosas territoriales.
La mujer participa activamente en esta nueva teologia del
desplazamiento.

d) Dimension del testimonio intercultural: Su mensaje
despierta la fe de los samaritanos, quienes luego
reconocen a Jests como “el Salvador del mundo”, un
titulo universalista que trasciende las fronteras entre judios
y samaritanos.

De ello se desprende que la mujer samaritana puede
presentarse como un paradigma biblico de sujetos en movilidad
—sujetos que, aunque marcados por la exclusién (género, etnia,
religion), se convierten en un puente entre mundos y en agentes
de la revelacion. Este enfoque ofrece una interpretacién fructifera
de la integracion cultural y religiosa de los migrantes en contextos
plurales. La samaritana no es solo destinataria de la revelacion, sino
que participa activamente en el proceso de traspaso de las fronteras
religiosas, sociales y de género —exactamente como ocurre en las
situaciones de migracién contemporanea, en las que las identidades
religiosas atraviesan territorios y se reformulan—.
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3 Implicaciones para el dialogo interreligioso

En las teorias de la modernidad, se hace hincapié en las
profundas transformaciones sociales con respecto a la experiencia
social anterior, al periodo premoderno. Esto se entiende en el
sentido de las transformaciones histéricas, consideradas desde
la perspectiva del tiempo. Con respecto al espacio, este no debe
entenderse Gnicamente en su sentido geografico, sino en referencia
al alcance y la extensiéon que las teorias otorgan al tipo de relaciones,
procesos e instituciones sociales. Se trata de comprender cémo
las formas modernas trascienden el contexto en el que surgieron,
generando repercusiones a nivel mundial. Al menos en su etapa
inicial, las teorias trataron de definir el caracter de la Modernidad
desde un recorte historico-temporal marcado por la oposicion entre
tradicién y Modernidad.

Teniendo en cuenta la oposicion entre tradiciéon vy
Modernidad, Taylor (2010, p. 15) se dedica a examinar la sociedad
contemporanea en el sentido de lo que la define como sociedad
secular, al mencionar: “el cambio que quiero definir y trazar es
aquel que nos lleva de una sociedad en la que era practicamente
imposible no creer en Dios a otra en la que la fe, incluso para
el creyente mas devoto, representa solo una posibilidad humana
entre otras”'.

Para dar cuenta de este fenémeno, en la década de los sesenta
surge la teoria clasica de la secularizacién de Peter Berger y Thomas
Luckmann (Coutinho, 2018). Berger (1985, 2018, 2017) presenta la
secularizacion como una cuestion sociolégica, un tema abordado
originalmente por teélogos y posteriormente por filésofos, y la
entiende como el declive de la religién en la sociedad moderna,
sobre todo en textos de esta etapa de su produccion académica,
tales como Dossel sagrado, Rumor de anjos e Imperativo herético.
Sigui6é una trayectoria intelectual en la que, en su primera fase,
afirmé que “la modernidad conlleva necesariamente un declive de

* Nota del traductor: En portugués, “a mudanca que quero definir e tracar é aquela
que nos leva de uma sociedade na qual era praticamente impossivel ndo acreditar em
Deus para uma na qual a fé, até mesmo para o crente mais devoto, representa apenas
uma possibilidade humana entre outras”.

89



la religion”™; en su segunda fase, se posicioné a favor de la nocion
de “desecularizacién del mundo”; para, finalmente, admitir:

Sin  embargo, ahora estoy dispuesto a admitir
que los tedricos de la  secularizacion no
estan tan equivocados como  yo pensaba
antes. Ahora comprendo mejor la realidad global del
discurso secular, no solo en Europa y en las asociaciones
de docentes de todo el mundo, sino también en la vida
de muchos creyentes comunes que logran ser a la vez
seculares y religiosos. Yo diria que son estas personas
las que llevan a cabo el acto de equilibrio cognitivo
prototipico de lamodernidad y, con este acto, modifican la
marcada dicotomia entre los teéricos de la secularizacion
y aquellos que anuncian “el regreso de los dioses”'
(Berger, 2017, p. 15).

Berger (2017) afirma que el mayor cambio provocado por
la Modernidad en relacion con la religiéon fue el surgimiento del
fenomeno del pluralismo, tanto en la mente de los individuos
como en el orden social. Anteriormente, habia pensado que el
entorno social pluralista en el que coexistian varias “estructuras de
plausibilidad” provocaria el declive de la religion en la sociedad.
Sin embargo, declaré que este enfoque era erréneo y se adhirié a un
nuevo paradigma capaz de abordar dos formas de pluralismo: “la
coexistencia de diferentes religiones y la coexistencia de discursos
religiosos y seculares”, no solo en la mente de los individuos, sino
también en el espacio social.

De este modo, la existencia humana en la sociedad moderna
consiste en estar sumergido en una realidad en la que se impone
este doble pluralismo. Y cuando uno se ve obligado a interactuar

> Nota del traductor: En portugués, “a modernidade acarreta necessariamente um
declinio da religiao”.

> Nota del traductor: En portugués, “Contudo, agora estou preparado para conceder
que os tedricos da secularizacdo ndo estio tdo errados como eu achava antes.
Compreendo agora mais plenamente a realidade global do discurso secular, nao so6
na Europa e nas associagoes do corpo docente em todo o mundo, mas também na
vida de muitos crentes comuns que conseguem ser tanto seculares quanto religiosos.
Eu diria que sdo estas pessoas que realizam o ato de equilibrio cognitivo prototipico
da modernidade, e com este ato modificam a forte dicotomia entre os tedricos da
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secularizagao e aqueles que anunciam ‘o retorno dos deuses’.
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con diferentes formas de cosmovisiones y con los comportamientos
que estas generan, se inicia un proceso de relativizacion. En otras
palabras, “el pluralismo da lugar a una situacién en la que la
relativizacion se convierte en una experiencia permanente”, afirma
Berger (2017, p. 24).

Inmersos en esta experiencia de relativizacion permanente
provocada por el pluralismo, los seres humanos ven como se
desvanecen muchas de las certezas que solian cultivar. En esta
situacion, segln Berger (2017, pp. 33-34), “existen dos intentos
aparentemente opuestos, pero en realidad profundamente
similares, para aliviar la inquietud que genera la relativizacion: el
fundamentalismo y el relativismo”17.

Berger (2017) explica que el fundamentalismo es un intento
por restablecer la certeza amenazada. Y que una mirada mas atenta
al fundamentalismo ayudara a comprender que los fundamentalistas
son neotradicionalistas.

Hay wuna gran diferencia entre la tradicién y el
neotradicionalismo. Para los seres humanos premodernos,
la cosmovision y el sistema de valores se dan por sentados,
y no es necesario reflexionar ni tomar ninguna decision al
respecto. Por supuesto, puede haber criticas dirigidas contra
los forasteros, pero las personas firmemente arraigadas
en una tradicién pueden permitirse un cierto margen de
tolerancia hacia quienes no comparten esa tradicion. Los
neotradicionalistas no pueden permitirse esta tolerancia.
Para ellos, la tradicion no es algo que simplemente se da
por sentado, sino que la han elegido, y no pueden olvidarlo.
En consecuencia, pueden reivindicar abiertamente la
tradicion, tal como lo hacia antiguamente la auténtica
persona premoderna, pero habrd un matiz velado de
incertidumbre que contribuye a una situacion muy diferente.
Los fundamentalistas son tan agresivos como vulnerables18
(Berger, 2017, p. 35).

Por su parte, Paul Tillich (1976) —en un enfoque
interdisciplinario que abarca la Teologia, la Filosofia Existencialista,

7Nota del traductor: En portugués, “ha duas tentativas aparentemente opostas, mas de
fato profundamente semelhantes, para aliviar a inquietacao trazida pela relativizacao:
o fundamentalismo e o relativismo”.

'® Nota del traductor: En portugués, “Ha uma grande diferenga entre tradicdo e
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la Sociologia y el Psicoanalisis— aborda tres tipos de angustias
que se derivan de la propia dindmica de la existencia humana: el
“ser” y el “no ser” que todo ser lleva en su interior. Esta dinamica
obliga a todo “ser” a tener que conquistar eternamente su propio
“no ser” a través de su autoafirmacion como “valor de ser”.
Estas tres angustias son: la angustia del sino y de la muerte; la
angustia de la vaciedad y el absurdo; y la angustia de la culpa y la
condenacion. Demuestra la interdependencia entre la angustia y el
miedo; sin embargo, a diferencia de la angustia, el miedo tiene un
objeto definido, mientras que la ansiedad es la experiencia de la
existencia bajo una amenaza, pero sin conocer el origen de dicha
amenaza. Y toda angustia puede transformarse en miedo a través
de la actividad humana de atribuir sentido y significado a las cosas
y a los acontecimientos que rodean su existencia.

La angustia convertida en miedo es la forma en que, tanto
cultural como existencialmente, los seres humanos afrontan
lo que les amenaza. Y esto se logra al atribuir materialidad a la
experiencia de sentirse amenazado que se manifiesta en la angustia,
construyendo significados concretos para esta experiencia a partir
de elementos extraidos del contexto sociocultural en el que se vive.
De este modo, la amenaza puede pasar a estar representada por
cualquier cosa a la que se le atribuya tal significado, en particular,
los demas, los extranjeros, los migrantes, las nuevas ideas, otros
grupos culturales y religiosos, los cambios en el orden social y
economico, etc.

Para contribuir a este debate teérico, sobre todo en lo que se
refiere a la postura fundamentalista ante laamenaza que representan
las incertidumbres, resulta interesante comprender la “angustia de
la vaciedad y el absurdo”. Esto se debe a que esta angustia esta

neotradicionalismo. Para os seres humanos pré-modernos, a cosmovisao e o sistema
de valores sao dados como certos, e nao é necessaria qualquer reflexdao ou decisao.
Naturalmente, pode haver criticas dirigidas contra os estranhos, mas as pessoas
firmemente enraizadas numa tradicio podem permitir-se uma certa margem de
tolerancia em relacao aqueles que ndo compartilham a tradicao. Os neotradicionalistas
ndo conseguem permitir esta tolerancia. Para eles, a tradicao nao é simplesmente
dada, eles a escolheram - e ndao podem esquecer isto. Consequentemente, eles
podem sonoramente afirmar a tradi¢ao, tal como a auténtica pessoa pré-moderna fazia
antigamente, mas havera um tom velado de incerteza que contribui para uma situagao
muito diferente. Os fundamentalistas sao agressivos na mesma medida em que sao
vulneraveis.”
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relacionada con situaciones en las que los seres humanos acttan
“de manera creativa en las diversas esferas de significado” y hacen
posible el surgimiento de nuevas interpretaciones de la realidad
y de nuevos significados culturales para lo ya establecido, lo
que genera cambios y permite experimentar nuevas formas de
entender la realidad. Tillich (1976, p. 36) presenta esta experiencia
como el surgimiento de una nueva autoafirmacion espiritual que
se superpone a la antigua, y afirma que “una vida espiritual en
la que esto no se experimenta se ve amenazada por el no ser en
las dos formas en que este ataca la autoafirmacioén: la vaciedad y
el absurdo”. Asi, el término “absurdo” se utiliza para referirse a
la amenaza absoluta que supone el no ser para la autoafirmacién
espiritual, y el término “vaciedad” para la amenaza relativa a ella.

En términos concretos, los cambios en el orden social o las
transformaciones culturales rompen las certezas, y el contenido de
la tradicion que antes daba sentido a la existencia pierde su poder
para dotar de sentido a la nueva situacion. Esto despierta la angustia
ante la vaciedad, vista como una amenaza para el contenido
espiritual de una tradicion. La angustia de la vaciedad puede
conducir al abismo del absurdo. Esta situacion puede superarse
cuando se encuentran nuevos significados para los contenidos
generados por los cambios. Tillich (1976, p. 37) afade que: “La
amenaza para la vida espiritual no es la duda como elemento, sino
la duda total. Si la certeza de que no hay ha engullido a la certeza
de que hay, la duda ha dejado de ser una indagacién metodologica
y se ha convertido en desesperacion existencial”?. En lugar de
cuestionar la realidad en busca de comprensién, se adopta una
postura reaccionaria y fanética:

Para evitar el riesgo de preguntar y dudar, renuncia al
riesgo de preguntar y dudar. Renuncia a si mismo en un
intento por salvar su vida espiritual. [...] El fanatismo

1 Nota del traductor: En portugués, “uma vida espiritual na qual isto nao é
experimentado é ameacgada pelo ndo-ser nas duas formas pela qual ele ataca a auto-
afirmacao: vacuidade e insignificacio”.

20 Nota del traductor: En portugués, “A ameaga a vida espiritual nao é a divida como
um elemento, mas duvida total. Se a certeza de ndo haver engolfou a certeza de haver,
a davida cessou de ser indagagao metodologica e tornou-se desespero existencial”.
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es el correlato de su propia rendicion espiritual: pone
de manifiesto una angustia que se suponia dominada,
atacando con una violencia desproporcionada a quienes
discrepan y que, con su desacuerdo, revelan elementos
que el fanéatico debe suprimir de su propia vida espiritual.
Como debe eliminarlos de su interior, tiene que eliminarlos
en los demds. Su angustia le empuja a perseguir a
quienes no estan de acuerdo?' (Tillich, 1976, p. 38).

El fundamentalismo defiende los contenidos de una tradicion
en detrimento de otros contenidos y lo hace de manera fanatica,
ya que no puede tolerar ni reconocer el valor y la verdad de las
demas tradiciones, pues las considera amenazas. En este sentido,
la angustia de la vaciedad generada por la amenaza que plantean
las incertidumbres se transforma en miedo al otro. La alteridad no
se percibe como un refuerzo de la propia identidad (el “yo” que se
reconoce frente al “t4”), lo que permite crear nuevos significados y
llenar el vacio con nuevos contenidos, sino que se concibe como
una amenaza, algo que hay que destruir. La alteridad no se acoge
como un valor, sino como algo que hay que temer, cuya existencia
debe ser aniquilada.

Hasta ahora se ha tratado de presentar conceptos que puedan
contribuiracomprenderel contexto actual, generadorde inseguridad
e incertidumbre; es decir, la situacion de crisis provocada por el
contexto moderno y pluralista actual. Estos conceptos ayudan a
comprender la l6gica de las posturas reaccionarias y fanaticas que
surgen de la experiencia contemporanea de estar permanentemente
inmerso en la relativizacion que genera el pluralismo. Esto
contribuye a comprender cémo se forman las diversas actitudes de
intolerancia, ya sean motivadas por razones seculares o religiosas. La
cuestion ahora es como la sociedad (incluidos los diferentes grupos
culturales y religiosos) puede hacer frente a esta crisis y contribuir

21 Nota del traductor: En portugués, “A fim de evitar o risco de perguntar e duvidar, ele
renuncia ao risco de perguntar e duvidar. Renuncia a si proprio tentando salvar sua vida
espiritual. [...] O fanatismo é o correlato de auto-rendicao espiritual: mostra ansiedade
que supostamente estava dominada, atacando com violéncia desproporcionada
aqueles que discordam e que demonstram, por sua discordancia, elementos que o
fandtico deve suprimir ele mesmo de sua vida espiritual. Porque deve suprimizlos de
dentro dele, tem ele que suprimi-los nos outros. Sua ansiedade forca-o a perseguir os
que dissentem.”



a la construccion cultural de nuevos significados positivos para
aquellos contenidos que ciertos grupos de la sociedad interpretan
como amenazantes.

Este debate es relevante para la educacion en lo que respecta a
la lucha contra la intolerancia religiosa en particular, aunque tiene
implicaciones para otros tipos de intolerancia. Segun afirmé Paulo
Freire (1996, pags. 98-99), “como experiencia especificamente
humana, la educacion es una forma de intervencion en el mundo”,
que “implicatanto el esfuerzo por reproducir la ideologia dominante
como su desenmascaramiento”. “Neutra, “indiferente” a cualquiera
de estas hipotesis, ya sea la reproduccién de la ideologia dominante
o su cuestionamiento, la educacion nunca fue, es ni puede ser»?2, El
proceso pedagogico puede orientarse con el objetivo de reproducir
o preservar un determinado orden social que satisfaga los intereses
de una clase dominante, o, por el contrario, puede orientarse con
el proposito de desenmascarar los mecanismos que legitiman dicho
orden social. La educacién puede guiarse por una pedagogia de los
opresores o por una pedagogia de los oprimidos.

La pedagogia del oprimido, como pedagogia humanista y
liberadora, tendra dos elementos distintos. El primero, en el
que los oprimidos van desvelando el mundo de la opresién
y se comprometen, en la praxis, con su transformacion;
el segundo, en el que, una vez transformada la realidad
opresora, esta pedagogia deja de ser la de los oprimidos
y pasa a ser la pedagogia de los hombres en proceso de
liberacion permanente?® (Freire, 1987, p. 41).

22 Nota del traductor: En portugués, “como experiéncia especificamente humana,
a educacdo é uma forma de intervencdo no mundo”, que “implica tanto o esforco
de reproducao da ideologia dominante quanto o seu desmascaramento.” “Neutra,
‘indiferente’ a qualquer destas hipéteses, a da reproducdo da ideologia dominante ou
a de sua contestacao, a educagao jamais foi, é, ou pode ser.”

23 Nota del traductor: En portugués, “A pedagogia do oprimido, como pedagogia
humanista e libertadora, terd dois elementos distintos. O primeiro, em que o0s
oprimidos vao desvelando o mundo da opressao e vao comprometendo-se, na praxis,
com sua transformagao; o segundo, em que, transformada a realidade opressora, esta
pedagogia deixa de ser do oprimido e passa a ser a pedagogia dos homens em processo
de permanente libertagao.”



En otras palabras, ;es necesario abordar cuestiones como
qué tipo de sociedad se desea construir a través de la educacion?
;Qué valores deben guiar el proceso pedagégico? ;Qué hay que
conservar y qué hay que desmontar en cuanto a las ideas, las
practicas, las estructuras y las acciones de la sociedad actual?
;Debe el proceso educativo basarse en el reconocimiento de que
la realidad social es multicultural y multirreligiosa, y que esta
diversidad no debe jerarquizarse, sino reconocerse y valorarse de
manera justa e igualitaria? ;Y como afrontar los retos que supone
vivir inmerso en una sociedad moderna, cuyos fenémenos pasan
de lo local a lo global a una velocidad vertiginosa? En este sentido,
incluyendo también el fenémeno del pluralismo y su consiguiente
relativizacion de las tradiciones, las cosmovisiones y las creencias
religiosas. ;Necesita, pues, la sociedad urgentemente una
educacion que ayude a sus miembros a afrontar esa realidad, o que
refuerce los miedos y las posturas reaccionarias y fanaticas? Y, en
lo que respecta a los religiosos, ;qué se puede hacer para ayudarlos
a construir nuevos significados teolégicos que den sentido a su
forma de interpretar el pluralismo religioso? ;No es indispensable
ayudarlos a asumir la alteridad presente en la diversidad religiosa
como un valor y no como una amenaza, como un fortalecimiento
de su propia identidad y no como algo que debe destruirse en
nombre de la autopreservacion?

En este contexto también se inserta la cuestion de la migracion
como experiencia de coexistencia plural. La migracion no se limita
a las personas; es un proceso que conlleva mundos simbdlicos,
lenguajes rituales, creencias, fiestas, recuerdos y formas de vivir lo
sagrado. La difusién de las tradiciones religiosas forma parte, por lo
tanto, de la movilidad humana. Este aspecto suele pasarse por alto
en las politicas de acogida que tratan a los migrantes inicamente
como mano de obra o como problemas logisticos.

En el didlogo con la samaritana, Jests no impone su tradicion,
sino que crea un espacio para escuchar y reconocer. El acoge el
anhelo de la mujer —no solo fisico, sino también espiritual— y
propone una nueva forma de relacionarse con lo sagrado: “Los
verdaderos adoradores adoraran al Padre en espiritu y en verdad”
(Jn 4,23). Este versiculo puede interpretarse como una invitacion a
replantearse la religion, no como un sistema cerrado, sino como
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un espacio de busqueda compartida. Ademas de una oportunidad
para reinterpretar las tradiciones religiosas con el objetivo de
superar los elementos que promueven la discordia y alimentan el
conflicto, Jests propone una tercera via para trascender las posturas
religiosas y culturales que convierten a los hermanos en enemigos.
Jesus se niega a pronunciarse sobre la antigua disputa politica y
teoldgica acerca del lugar central para el culto. Esa centralidad
no se encuentra en Jerusalén ni en el monte Gerizim, sino que el
meollo de la cuestion radica en la actitud de los fieles, aquellos que
adoran “en espiritu y en verdad”.

Metanoia, término griego que en el Nuevo Testamento suele
traducirse como “conversion”; etimologicamente, significa “cambio
de pensamiento, de mentalidad: a. conversion, penitencia: Mt
3,8; b. penitencia, arrepentimiento”?*. (Rusconi, 2003, p. 305).
Esto supone un estimulo para ampliar el sentido de la experiencia
existencial de la conversion, que no se limita a la idea de cambiar
de religién, sino que puede entenderse como una transformacion
en la forma de comprender la propia tradicién religiosa, cambiando
la actitud respecto al reconocimiento del valor de las experiencias
religiosas en otras tradiciones.

También es posible establecer una analogia con la nocién
del cambio como un movimiento migratorio que consiste en
desplazarse en el espacio, un desplazamiento que implica, ademas,
avanzar hacia el contacto con otras identidades, etnias, culturas y
mundos desconocidos, lo que conlleva experimentar nuevas formas
de entenderse a uno mismo en el mundo, de ser influenciado e
influir por el simple hecho de estar alli. Las personas migran hacia
nuevos mundos, pero llevan consigo fragmentos del mundo que
creen haber dejado atras.

La conversion, entendida como un cambio en la forma de
comprender la propia tradicién religiosa, es un paso necesario en
los contextos de didlogo interreligioso o intercultural. Este tipo de
conversion se traduce en un esfuerzo por reinterpretar elementos
propios de la tradicion religiosa, no solo como un célculo frio
y pragmatico, sino como una experiencia de “éxtasis”, en el
sentido estricto del término: una ampliacion de la conciencia, una

2 Nota del traductor: En portugués, “mudanca de pensamento, de mentalidade: a.
conversao, peniténcia: Mt 3,8; b. peniténcia, arrependimento”.
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comprension renovada de la realidad. El didlogo como encuentro
con el otro (la alteridad), vivido no como una amenaza a la propia
identidad (el “yo” frente al “ti”), sino como una oportunidad para
fortalecer y transformar las identidades en el didlogo.

En el didlogo entre Jesls y la samaritana, se percibe que,
por un lado, es necesario superar la “idolatria” de pensar que la
presencia de Dios esta ligada a un Templo o a un monte; por otro,
es igualmente relevante desarrollar la capacidad de trascender la
importancia antropoldgica del “territorio”, del “espacio” y de los
referentes identitarios que condicionan nuestra cosmovision y
nuestra fe.

El relato de Juan 4 invita a las comunidades religiosas a
replantearse sus practicas ante los retos de la migracién. En lugar
de reproducir exclusivismos y barreras simbolicas, el Evangelio
propone escuchar al otro y reconocer su dignidad y su experiencia
religiosa. Esta escucha es el punto de partida para un didlogo
auténtico y para la posibilidad de una convivencia plural y
respetuosa.

En el mundo actual, donde crecen la intolerancia religiosa y el
aislamiento identitario, el gesto de Jesus al dialogar con una mujer
extranjera y despreciada resulta profundamente subversivo. Nos
invita a imaginar formas de hospitalidad que no solo acogen al
“otro”, sino que se ven transformadas por ese encuentro.

El relato de Juan 4,1-42 también ofrece una rica base teolégica
y simbélica para reflexionar sobre el didlogo interreligioso en
el contexto contemporaneo, especialmente en situaciones de
migracion y pluralismo religioso. La interaccién entre Jesls vy
la mujer samaritana simboliza el encuentro entre tradiciones
divergentes, pero con raices comunes. Jests no rehuye el didlogo;
al contrario, lo provoca y lo conduce a la revelacion de un culto
“en espiritu y en verdad”, que trasciende los lugares sagrados y las
identidades étnico-religiosas.

Segun Paul Knitter (2008), el diadlogo interreligioso exige
no solo tolerancia, sino también una apertura auténtica hacia el
otro como portador de la verdad. El relato de Juan 4 anticipa este
principio al mostrar que los samaritanos reconocen a Jesus a partir
de su propia experiencia, no por imposicién ni por tener que diluir
su propia identidad.



Por su parte, Jacques Dupuis (1997) sostiene que la revelacion
divina se manifiesta de manera plural, en diferentes culturas
y religiones. La figura de la mujer samaritana, en este sentido,
representa la posibilidad de que el encuentro con lo divino tenga
lugar fuera de los limites institucionales reconocidos; lo divino se
niega a ser monopolizado.

Y Faustino Teixeira (2005) propone que el verdadero didlogo
interreligioso debe surgir de la escucha respetuosa y de la apertura
a la alteridad como espacio teologico. Para él, no se trata de borrar
las diferencias, sino de fomentar una convivencia plural en la que
las tradiciones religiosas se enriquezcan mutuamente a partir de
la confianza y la reciprocidad. Teixeira también destaca que el
dialogo no debe considerarse una estrategia para intentar convertir
al otro, sino un compromiso ético y espiritual con la dignidad
del otro creyente. Esto resuena profundamente en el relato de
Juan 4, en el que Jests no busca convertir a la mujer samaritana
en términos institucionales, sino que la invita a una experiencia
espiritual profunda que parte de su propia tradicién. Ademas,
Teixeira destaca que el didlogo auténtico solo se produce cuando se
reconocen y se reinterpretan las heridas del pasado. En este sentido,
el encuentro entre Jests y la mujer samaritana puede interpretarse
como un momento de sanacién de una memoria herida entre
judios y samaritanos —una reconciliacién que, aunque simbdlica,
anticipa lo que el autor denomina “espiritualidad de la acogida”—.

Asi, el relato de Juan 4 ofrece una clave simbélica para concebir
el didlogo interreligioso como un encuentro transformador, basado
en la escucha mutua, en el reconocimiento de las heridas histéricas
y en la capacidad de anunciar una buena nueva que no exige
homogeneidad, sino conversién mutua a la verdad.

Consideraciones finales

Se propuso una lectura socioantropologica del relato de Juan
4,1-42, articulando los siguientes ejes principales: el contexto
histérico-religioso de las tensiones entre judios y samaritanos,
el andlisis literario del relato y sus implicaciones para el didlogo
interreligioso en contextos de movilidad humana.

A partir del estudio de Magnar Kartveit sobre los origenes
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de los samaritanos, reconocemos que la hostilidad entre judios y
samaritanos no se debe Gnicamente a rivalidades teoldgicas, sino
a un complejo proceso de disputa por la legitimidad religiosa, la
ascendencia y la autoridad sobre los lugares sagrados. Esta tension
ayuda a comprender la carga simbélica del encuentro de Jesus
con una mujer samaritana, revelando la profundidad del gesto de
dialogo que alli se entabl6.

El andlisis literario puso de manifiesto cémo la pericopa esta
estructurada para revelar la progresiva manifestaciéon de Jests como
Salvador, no solo de Israel, sino del mundo. El texto utiliza recursos
como malentendidos, simbolismos y transgresiones de las fronteras
religiosas y sociales para transmitir un mensaje de reconciliacién.
La mujer samaritana se erige como una figura paradigmatica: mujer,
extranjera, marginada, pero también receptora y mediadora de la
revelacion.

Por ultimo, analizamos cémo este encuentro puede inspirar
practicas contemporaneas de didlogo interreligioso, especialmente
en sociedades marcadas por la migracién, los desplazamientos
forzados y el pluralismo religioso. A la luz de la importancia
que se le da al dialogo interreligioso, el relato de Juan 4 se
reinterpreta como simbolo de una espiritualidad de la acogida,
que valora la escucha, la hospitalidad y el reconocimiento de la
dignidad religiosa del otro. Asi, Juan 4,1-42 se presenta como
un texto fundamental para reflexionar sobre la forma en que las
comunidades de fe pueden acoger a los migrantes y refugiados
en su integridad cultural y religiosa, reconociendo que junto con
ellos también migran tradiciones, cosmovisiones y esperanzas. La
teologia del encuentro presente en este relato evangélico invita a
las comunidades religiosas y a la sociedad a cultivar una ética de la
hospitalidad y del reconocimiento mutuo.
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MIGRACION FORZADA
Y ESPERANZA RELIGIOSA
Una aproximacion teologica al
fenémeno migratorio

Jennifer Victoria Gomez-Torres'
Juan Esteban Santamaria-Rodriguez’

Introduccion

La migracion forzada es uno de los fenémenos sociales méas
desafiantes y complejos a escala global. En contextos marcados por
desigualdades econdmicas, proliferaciéon de conflictos armados
con sustento religioso, persecuciones politicas por razén de
identidad racial o étnica, asi como de crisis ecoambientales, hoy en
dia millones de personas se ven obligadas a migrar de sus lugares
de origen en busca de seguridad y dignidad.

Europa, y particularmente Espaia, estan en la encrucijada que
supone el respeto a los derechos humanos de las personas migrantes
y las crecientes demandas de la sociedad para ejercer un mayor

! Caritas Espanola. Doctora en Migraciones Internacionales y Cooperacion al
Desarrollo. jvygomez@comillas.edu
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control de fronteras. Situaciones de este tipo configuran realidades
en donde la integracién social y cultural entre personas migrantes
y sociedades receptoras son cada vez asuntos mas urgentes y
susceptibles de debates. Particularmente, porque en medio de estas
tensiones se constatan actitudes humanas y estructuras sociales
que infrahumanizan, discriminan y excluyen a quienes padecen la
realidad migratoria.

A la mirada econémica, politica, cultural y social que se hace
sobre este fenébmeno, es preciso sumarle un aspecto subestimado:
el papel que ocupa la esperanza religiosa y la espiritualidad como
dimensiones que son parte de las personas en situacién migratoria.
Para quienes se han visto obligados a dejarlo todo atras, su fe, sus
practicas religiosas y la esperanza que en ello depositan como
posibilidad de un mejor destino para sus vidas de la mano de su
Dios son consuelo y pilar fundamental para enfrentar la adversidad,
resistir la exclusion y hallar sentido en medio de la incertidumbre
que genera este proceso.

Es asi como este escrito propone una aproximacién teolégica
al fendmeno migratorio. En ello, explora como el ambito religioso
y espiritual estd presente en las personas migrantes, al tiempo que
también, el modo en que se constituye en vehiculo de soporte
emocional y existencial. De esta forma, es un texto en el que son
propuestas algunas lineas de reflexion que abren caminos para
comprender la perspectiva religiosa y espiritual que esta contenida
en medio de este fenomeno. Asi como también, es una propuesta
que ofrece criterios de accién para crear procesos de reconciliacion
entre las sociedades que migran y aquellas que son receptoras, cuyo
eje fundamental es la construccién de entornos para el encuentro
y la convivencia no-violenta a partir del valor personal, social y
trascendente que encarnan la fe y la espiritualidad.

Reconociendo que esta reflexion va mas alla de senalar
la proliferacion de discursos de odio, practicas xenofobas vy
fundamentacién de mitos sobre la migracion, es sugerida una
matriz de comprension del fenémeno a nivel contextual y
teoldgico. Sera a través de ellas, en sus niveles étnicos, sociales,
politicos, econémicos, religiosos y culturales, como logra ser
comprendida la migracion desde una perspectiva que reconozca
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la dignidad, la resiliencia y la profundidad humana de quienes la
viven por circunstancias ajenas a su voluntad. Solo asi sera posible
responder en clave ética y transformadora al reto de humanizacién
y espiritualidad que la movilidad humana trae para nuestro tiempo.

1 Revision y analisis del fendmeno migratorio

1.1 Perspectiva del fenémeno migratorio en el contexto
europeo y espariol

Después de amplias negociaciones entre 2016y 2024, la Union
Europea (UE) ha implementado el Nuevo Pacto de Migracién y
Asilo en los Estados miembros (Gonzalez, 2024; Scazzieri, 2024)3.
Un Pacto que genera dudas sobre la protecciéon de los derechos de
las personas migrantes. Con la puesta en marcha de esta politica,
se reactiva una estrategia de retorno impulsada en el 2018 que
incrementa el regreso forzoso, los internamientos y el amparo legal
del modelo ‘UK-Ruanda/ltalia-Albania’ (De Leo y Celoria, 2024),
reconociendo la posibilidad de establecer acuerdos con terceros
paises para que alberguen en “centros de retorno” a personas
migrantes con orden pendiente, aunque ese tercer pais no sea el de
su nacionalidad, ni garantice el respeto de sus derechos.

En este escenario, es relevante senalar las caracteristicas
conceptuales sobre las cuales se hace descripcion y abordaje de
la realidad migratoria en términos juridicos, militares y sociales.
Particularmente, porque al ser un asunto que atienden en primera
medida los Estados en sus fronteras, tales conceptos describen la
dindmica del fenémeno migratorio, al tiempo que también, dejan
entrever los impactos que tienen en quienes viven en carne propia
esta realidad. Seis son los conceptos basicos a tener en cuenta
cuando se hace referencia a la frontera (Fuentes-Lara y Fanjul,
2024), a saber:

a) Externalizacion: Es el control de los flujos migratorios en
los paises de origen y transito, antes de que las personas

3 Ver: “El Pacto de Migracién y Asilo de la Unién Europea. Contexto, desafios y
limitaciones”: https:/bit.ly/4443usl, y “The new migration and asylum pact: smoke
and mirrors?”: https://bit.ly/4kg7 2gi
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[leguen a los paises de destino o receptores de la UE. La
estrategia de la externalizacion viene acompanada de un
proceso de desterritorializacion de las fronteras europeas.
Este proceso exige una colaboracién directa e indirecta de
los paises emisores y de transito de personas migrantes,
como pueden ser, en el caso europeo, Marruecos, Libia,
Argelia, Tinez y Mauritania. Todos ellos, paises en la
frontera exterior de la UE.

b) Fronteras avanzadas: Se trata del desplazamiento militar
de la frontera europea al territorio africano. Las fronteras
avanzadas estan estrechamente relacionadas con la lucha
contra el terrorismo y hace referencia a la voluntad de
detener las amenazas antes de que lleguen al territorio
nacional (UE). Este concepto establece una conexion entre
migracion y seguridad que refuerza la idea que vincula
migracion con terrorismo e inseguridad.

c) Fronterizacion: Término que describe el actual
funcionamiento del régimen migratorio europeo. Indica
cuando se abren las fronteras o cuando se contraen, en
funcion de la nacionalidad de las personas y de la demanda
laboral de la UE.

d) Industria del control migratorio: Son todas aquellas
actividades e interacciones econémicas destinadas al
control de los flujos migratorios. Es un negocio millonario
que se financia con dinero publico.

e) Militarizacién: Son aquellas medidas de control migratorio
que se llevan a cabo a través de estrategias militares y
con material militar. Se realizan en los paises de origen,
transito y destino de las personas migrantes.

f) Securitizacion: Es el proceso mediante el cual se refuerzan
los sistemas de control a la circulacién de ciertos grupos de
personas -migrantes irregulares-. Este concepto refuerza el
constructo social que se ha hecho en torno a la migracion
y su relacion con la retérica del miedo, la crisis y el caos.

Es imprescindible tomar en cuenta estos conceptos para
comprender la dimensién del asunto migratorio y aiin mas lo que
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se produce en las fronteras. Sobre todo, aquello que ha sido creado
como narrativa e imaginario colectivo para reforzar la idea de caos
ante un proceso normal: la movilidad humana. El asunto de las
fronteras trasciende el ambito geopolitico, y tiene un impacto en
la vida cotidiana de las personas migrantes, incluso cuando ya
estan dentro de los territorios de destino. Con lo cual, tanto las
herramientas juridicas como conceptuales inciden en el nivel de
impacto que tiene, y con ello, en la definicion de un contrato social
que se sustenta en discursos y practicas de exclusion antes que
en aquellas que refieren a la acogida, hospitalidad y solidaridad
humanas.

En concordancia con esta conceptualizacién y el escenario
que la UE ha dispuesto en materia de control migratorio, es
relevante tener una mirada mas amplia. Particularmente a las
acciones que desde enero de 2025 suceden en Estados Unidos de
Norteamérica, en donde el presidente Donald Trump firm¢é la orden
ejecutiva ‘Protecting The American people against invasion’. All{
se establecen nuevas medidas sobre la regulacion de la politica
migratoria en este pais, asi como también, es el camino que traza
[ineas mas estrictas para las personas indocumentadas. Entre tanto,
las politicas de deportacién masiva aplicadas a personas migrantes
se han realizado a través de detenciones arbitrarias y desde la
seleccion de perfiles raciales. Todo ello, segiin una campana
de mentiras hacia las personas migrantes presentandolas como
amenaza para la identidad norteamericana, bajo la caracterizacion
simplista de “invasores que solo traen crimen, vagancia, violencia
y muerte” (Frelick, 2025; Medrano, 2025; Pérez, 2025)°.

Por ultimo, es preciso indicar que, en Espaiia, desde el 20 de
mayo de 2025 entr6 en vigor el nuevo Reglamento de Extranjeria®.
A pesar de flexibilizar ciertos requisitos que regularizan a algunas
personas extranjeras en situacion administrativa irregular, el

4 Ver: “Protecting the American people against invasion”: https://bit.ly/4475uAw

> Algunos analisis a esta politica migratoria son los siguientes: “Diez politicas peligrosas
del gobierno Trump sobre migracion y refugiados”: https://bit.ly/4nrrOMM; “El impacto
del segundo gobierno de Donald Trump en los derechos de las personas migrantes”:
https://bit.ly/3GjVTgj; “Trump y su promesa de asfixiar la migracion: ;qué tanto se ha
materializado?”: https://bit.ly/44zwkRI

©Para acceder a este documento, ingresar a: https://bit.ly/4kgz1wn
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texto olvida aspectos clave que supondran un impacto negativo
en sus derechos. En especial aquellas solicitantes de asilo a
quienes con esta reforma no se les reconocera el tiempo de
permanencia previo en el territorio si su solicitud es aprobada,
lo que supondra verlas abocadas a la irregularidad con las
consecuencias que conlleva. Entre estas cuestiones, la actualidad
migratoria queda incompleta si no se menciona la grave situacién
de los ninos, ninas y jévenes que migran solos y que, en el caso
espanol, se encuentran en las Islas Canarias a la espera de un
traslado a la Peninsula, viviendo en situacién de vulnerabilidad.

Sobre este panorama, el fenémeno migratorio global muestra
dinamicas complejas. Marcadas por tensiones politicas, campanas
de miedo y odio hacia los migrantes, asi como por vacios juridicos
de los reglamentos en los paises en los cuales el fenomeno tiene
mayor presencia, estas son situaciones de alta tension humanitaria.
Con todo, son realidades que evidencian la transformacion
demografica que supone para los paises receptores, junto al diseno
e implementacién de marcos normativos restrictivos, segin se
intuye en sus politicas. Asi mismo, son situaciones humanas que
derivan en la creacion de narrativas sobre las cuales se legitiman
practicas de discriminacién y violencia.

1.2 Algunos datos clave sobre la migracion en la UE

A enero de 2023, Europa contaba con aproximadamente 63,6
millones de personas extranjeras. En 2024, el aumento de poblacion
nacida en el extranjero alcanzoé el 14,1%. Los paises de la UE que
reciben un mayor nimero de personas extranjeras son Alemania,
Espana y Francia. En contraste, paises como Polonia, Bulgaria y
Eslovaquia concentran los porcentajes mas bajos de poblacion
nacida en el extranjero (Parlamento Europeo, 2024). En todo caso,
es significativo como la gran mayoria de personas ingresan a la UE
de manera regular, y tan solo una pequeia fraccion de todas las
personas migrantes lo hacen de forma irregular. Todo ello, a pesar
de que los medios de comunicacién y algunas fuerzas politicas
insisten en distorsionar esta realidad, apuntandolas de “ilegales”.

Las personas que llegan a Europa lo hacen principalmente por
motivos laborales y familiares. Se estima que cerca de 3,7 millones
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de personas utilizaron vias regulares y legales de migracion. Por
otro lado, es importante destacar que a lo largo del ano 2023 se
registraron 1.129.649 solicitudes de asilo, un 18% mas que en
2022 y el mayor porcentaje desde el ano 2016. En contraposicion,
en el ano 2024 la UE experimenté una disminucion del 13% de
solicitudes de asilo, registrando cerca de 912.000 requerimientos.
Esto tiene que ver, entre otras cosas, por las medidas cada vez mas
restrictivas que se imponen de cara a estos procesos. Con todo,
el pais que mas solicitantes de asilo registra es Alemania, seguido
por Espana, que recibié en 2024 un total de 167.366 solicitudes.
En ese sentido, se anota que Espana es el pais con las tasas mas
bajas de reconocimiento de proteccion, y en 2024 solo resolvié
favorablemente el 18,5% de estos tramites (CEAR, 2025).

Los principales paises que solicitan proteccion en la UE son
Siria, Afganistan, Venezuela, Turquia y Colombia. Los paises
africanos también estan en la lista de solicitud de proteccién. Entre
ellos, Mali, Marruecos, Senegal y Mauritania. Finalmente, no se
puede olvidar que paises como Etiopia, Kenia, Chad y Uganda
siguen siendo los paises que acogen a un gran nmero de personas
refugiadas y solicitantes de asilo.

Con lo anterior, es importante aclarar que no es empresa
de este texto presentar al lector los detalles de los movimientos
migratorios globales. Aqui es expuesta una realidad que permite
tener una vision panoramica de esta compleja situacion. Lo
que si serd indicado es que, al menos, en el caso europeo, las
instituciones y la sociedad civil estan ante la encrucijada de la
seguridad y los derechos humanos. Reflejo de ello, es el Pacto que
prioriza, como ya se ha indicado, el control fronterizo por encima
de nuevos enfoques y modelos de integracion que favorezcan la
convivencia intercultural, y en ello, la convivencia interreligiosa en
un continente cada vez mas diverso en esta materia.

1.3 Fenémeno migratorio e integracion. Tension cultural y
religiosa

La sociedad globalizada camina por sendas de diversas crisis.
Estas son politicas, econémicas, sociales, culturales, ecoambientales,
éticas y humanas (Cortina, 2017, p. 9-16). En ellas, dificilmente,
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el dolor del otro es motivo de interpelacion. Esto ultimo, el Papa
Francisco lo manifest6 en su homilia durante su visita a Lampedusa
en el ano 2013. Alli senala la forma en que “en este mundo de la
globalizacion hemos caido en la globalizacion de la indiferencia.
iNos hemos acostumbrado al sufrimiento del otro, no tiene que ver
con nosotros, no nos importa, no nos concierne!” (Papa Francisco,
2013).

Los seres humanos tenemos la tendencia de cobijarnos en
nuestras seguridades, en grupos/comunidades que nos proveen
proteccion, e inclusive, en nosotros mismos. Para Adela Cortina
(2017), esto sucede por la razon biologica que define nuestra
conducta humana, de donde se infiere que es una actitud natural del
ser humano. Sin embargo, afirma la filésofa espanola, esta actitud
humana entra en conflicto con otra dimension de la persona: su
capacidad de cuidado y socializacion. En sus palabras, haciendo
alusion a diversos estudios neurocientificos desarrollados para
conocer la forma en que el cerebro humano se configura (Cortina,
2017, p. 44-47), indica:

Nuestra identidad neuronal nos hace a la vez sociales e
individualistas, porque las tendencias que entran en conflicto
son fundamentalmente el autointerés, la orientacion de control,
la disociacion, la simpatia selectiva, la empatia y la xenofobia.
Entender qué implica cada una de estas tendencias es de la mayor
importancia. (Cortina, 2017, p. 48)

Los argumentos de Cortina ofrecen una base bioldgica y
neurocientifica, que no por ello justifica la actitud humana global
que se tiene con respecto al fendmeno migratorio. Sobre este
comportamiento individual y selectivo, se constatan factores que
dan razon de actitudes de rechazo, exclusién y marginacion. Todas
ellas, mediadas en la mayoria de las veces por ideas de tipo social,
economico y politico que desplazan la actitud humana hacia este
criterio de proteccion, bienestar e identidad individual con respecto
a aquello que se presenta como diferente (Castillo, 2020, p. 1).

Al decir de Cortina (2017), “tener una predisposicion no
implica estar determinado a actuar en ese sentido, porque el cerebro
esta dotado de una enorme plasticidad que nos permite modularlo
a lo largo de la vida” (p. 49). De esta forma, es una capacidad
que despliega la expansion del cerebro hacia “otras tendencias
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evaluativas universales que podemos reforzar para reducir e
incluso eliminar esas fobias, como es el caso de la tendencia a
cuidar de otros” (Cortina, 2017, p. 49). Aspecto que, en su matriz,
crea en la sociedad formas de humanizacién, o si se quiere, de
rehumanizaciéon frente a los desafios que se instauran a nivel
global por el fortalecimiento de fronteras humanas, geograficas
y simbélicas en las cuales los flujos migratorios estan presentes
(Castillo, 2020, p. 1-5).

Segun el Papa Francisco, “estamos mas solos que nunca en este
mundo masificado que hace prevalecer los intereses individuales y
debilita la dimensiéon comunitaria de la existencia” (Papa Francisco,
2020, n° 12). Es esta una situacién en la que “el avance de este
globalismo favorece normalmente la identidad de los méas fuertes
que se protegen a si mismos, pero procura licuar las identidades de
las regiones mas débiles y pobres, haciéndolas mas vulnerables y
dependientes” (Papa Francisco, 2020, n° 12).

Con lo anterior, aquello que sugiere el Obispo de Roma
coincide con lo expuesto por Adela Cortina desde el criterio de
analisis neurocientifico y ético (2017). Ahora bien, los argumentos
del Papa permiten profundizar en este andlisis al sefalar que no
solo es una actitud biolégica de proteccién, y a escala politica y
social, de favorecimiento de los paises y culturas mas fuertes. Es
también un comportamiento en el que “el aislamiento y la cerrazén
en uno mismo o en los propios intereses jamas son el camino para
devolver la esperanza y obrar una renovacion” (Papa Francisco,
2020, n° 29). A lo cual, dir4 el Pontifice, “es en la cercania, [en]
la cultura del encuentro” (Papa Francisco, 2020, n° 29) donde
necesariamente puede subvertirse esta actitud humana globalizada.

En los paises que receptan flujos migratorios, son evidentes
formas de discriminacién que se imponen en materia politica, social
y cultural a quienes proceden de paises con culturas y tradiciones
distintas, incluido en ello, su d&mbito espiritual y religioso. Es
asi como no s6lo es un asunto de aislamiento, al decir del Papa
Francisco (2020), sino también de orden humano, el cual es objeto
de ideologizacién en la mayoria de las veces, y con ello, de capital
politico para alimentar olas nacionalistas, xenéfobas y de supuesta
legitima violencia fisica, verbal, psicolégica y simbélica (Castillo,
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2020, p. 1-5).

Hein de Haas aborda este tema en su texto “Los mitos de la
Inmigracion”, publicado en 2024. El profesor holandés, experto en
migraciones contemporaneas, desmonta los mitos mas comunes
que la humanidad ha creado en torno a este fendmeno. Uno de
esos mitos tiene que ver con este pensamiento que ha calado
en la sociedad y que indica que la integracion de la migracion
ha fracasado (de Haas, 2024, p. 232-259). Es claro que existe
una creciente preocupacion ante la gran escala de migrantes no
europeos en Europa, Gran Bretana y Estados Unidos porque se
percibe la falta de integracién de estas personas.

Generalmente esta percepcion suele implicar a las poblaciones
migrantes minoritarias que se han visto atrapadas en la precarizacion,
el desempleo prolongado y la dependencia a la asistencia social.
En definitiva, a la segregacién. Sobre este asunto, en el aiio 2010
la excanciller alemana Angela Merkel pronuncié un discurso” en el
que hacia alusion al modelo de integracién multicultural sefalando
que el caso aleman habia fracasado, refiriéndose en especial a la
poblacién musulmana.

Es importante recordar que, tras la Segunda Guerra Mundial,
Alemania implemento para su reconstruccién el conocido modelo
“Gastarbeiter” (en espanol, ‘Trabajadores invitados’) anclado
fuertemente en la insercion laboral extranjera a falta de mano de
obra local (Von Koppelnfels, Hohne, 2017; Ding, 2015). Es en
medio de las tensiones que dicha politica migratoria dio paso en
aquel momento, como hoy en dia, junto a Merkel, a que otras voces
politicas europeas entonen el mismo cantico de fracaso en torno a
la integracion de los migrantes que llegan al territorio de la UE.

Con el paso del tiempo, el mito acerca de la no integracién
se ha extendido y ha acaparado con mucha fuerza los debates en
torno a la migracién. Segun de Haas (2024), ante la pregunta “;ha
fracasado laintegracion? ;Y son las culturas o las religiones de ciertos
grupos las que se interponen en el camino hacia su éxito?” (p. 235),
él mismo senala que “la respuesta breve es que no” (p. 235). Si bien
es cierto que los fenébmenos migratorios generan problemas a nivel

7 Conferencia ante las juventudes de la Unién Demdcrata Cristiana (CDU). Fecha: 16
de octubre de 2010.
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de integracién o de discriminacion, también es cierto que, luego de
una temporalidad prolongada, se hacen evidentes multiples formas
de progreso en estas personas y comunidades (de Haas, 2024, p.
235-236).

A pesar de lo anterior, en la narrativa politica y social, este mito
genera preocupacion. No solo por el posible impacto econémico
que puede representar en términos de cargas fiscales para los
sistemas de los paises receptores. Sino también por las consecuencias
sociales y culturales que dichos procesos de integracién generan.
Baste senalar aqui lo que de Haas (2024) afirma: “Las politicas de
inmigracion e integracién no solo se han quedado cortas respecto
a sus objetivos, sino que han resultado contraproducentes, pues no
se basan en una comprension cientifica del funcionamiento real de
la migraciéon” (p. 23). En este sentido, no sélo es asunto de un mito,
sino también de una configuracién de este relato, el cual evade
una comprension estructural de las dindmicas de este fenémeno a
profundidad, dejando a merced del manejo de ideas y opiniones
politicas y econdmicas, la resolucién de un problema de orden
humano y social (de Haas, 2024, p. 24-28).

En referencia al caso de las personas migrantes musulmanas y
sus descendientes, se les tiene como “especialmente dificiles”. Esto
porque las normas y los valores del islam resultan incompatibles
con los valores laicos o judeocristianos dominantes en Occidente
(de Haas, 2024, p. 233). Esta férmula se repite en el caso de los
migrantes afrocaribefios, especialmente en Gran Bretaia y Paises
Bajos, y en el caso de las personas migrantes hispanas a los Estados
Unidos. Alli se sostiene que amenazan con dividir a la sociedad
norteamericana en dos pueblos, dos culturas y dos lenguas, porque
rechazan los valores anglo-protestantes que han construido el
sueno americano (de Haas, 2024, p. 234).

Sobre estos argumentos, parece ser que la cultura y la religion
se presentan como los grandes impedimentos para el éxito de la
integracién. Siendo un mito, los argumentos que sugiere de Haas
(2024) demuestran que existe un patrén de éxito en los procesos de
integracion a largo plazo. Ciertamente, a las primeras generaciones
les resulta un poco mas complicado esos procesos de articulacion
en la sociedad a la cual llegan, pero con el paso del tiempo, se
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corrobora el éxito en las segundas y terceras generaciones.

Asi las cosas, s6lo cuando las sociedades de acogida
interaccionan con los recién llegados, este miedo se disipa. La clave
de ello es el encuentro (Papa Francisco, 2020, n° 111). La vieja
creencia de que los “trabajadores invitados” algln dia regresaran
a sus paises de origen ha caducado. Los que llegaron se quedaron
y asi seguird siendo, por eso es importante centrar la mirada en
procesos de integracion seglin un enfoque intercultural, donde
prevalezca la convivencia desde el respeto a la diferencia. Con todo,
es claro que “la persona humana, con sus derechos inalienables,
esta naturalmente abierta a los vinculos. En su propia raiz reside el
[lamado a trascenderse a si misma en el encuentro con otros” (Papa
Francisco, 2020, n® 111). Una salida en la cual la interaccion y la
cooperaciéon gestan posibilidades para crear sociedades plurales,
diversas y humanas; y que al decir del Papa Francisco sean para
“desarrollar una cultura del encuentro, que vaya mas alla de las
dialécticas que enfrentan” (Papa Francisco, 2020, n° 215).

Tras haber examinado las dinamicas politicas, culturales -entre
ellas, las de orden religioso-, juridicas, geogréficas y de seguridad
que definen hoy el fenémeno migratorio, desde la externalizacion
de fronteras en Europa hasta la criminalizacién en Estados Unidos
de Norteamérica, el analisis aqui propuesto resultaria incompleto
si se detuviera Unicamente en la denuncia de estas estructuras
de exclusién. Sobre estos presupuestos, es necesario dar un paso
mas alla de la facticidad politica para acoger esta realidad como
un verdadero lugar teolégico. Desde esta hermenéutica, ya no
solo es posible observar ciertos datos y normativas que giran a su
alrededor, sino que también permite establecer una aproximacion
al misterio humano que habita en la migracién. De esta manera, a
continuacién, es propuesta una lectura creyente en donde la fe, la
espiritualidad y la resistencia de las personas migrantes dejan de
ser un aspecto anecdético y estadistico para revelarse como fuente
central de sentido, resiliencia y esperanza teologal en medio de su
realidad histérica y de aquella que se impone en su cotidianidad.
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2 Aproximacion teolégica al fendmeno migratorio®

2.1 La necesaria espiritualidad. Un lugar de resiliencia y
posibilidad

Proponer una aproximacioén teologica al fenémeno migratorio
tiene en su base una comprension a escala humana y social de
la tendencia xenofébica que brota de los paises y sociedades que
son destino de movimientos migratorios. Asi pues, ahondar en el
ambito escatolégico de su vida de fe y en las practicas religiosas
de las personas migrantes, quienes tienen alli su esperanza,
espiritualidad y posibilidad de una vida mejor, da cuenta de dos
l6gicas. La primera alude a la condicion de infrahumanidad a la
que son sometidas por fobias que marginan sobre un principio de
supremacia econémica, politica, cultural y social (Papa Francisco,
2020, n° 71, 153). La segunda refiere a las vias de humanizacion
que alli estan contenidas por el desafio profético que representa su
presencia en el pais de destino, junto a los modos de resiliencia,
resistencia y re-existencia que definen para hacer mas digna su vida
(Castillo, 2020, p. 8-10).

La base de esta aproximacién teolégica tiene sustento en la
espiritualidad que subyace a la tradicion cultural y religiosa de
las personas migrantes. Sobre este argumento, resulta importante
tener presente que es una dimensién constitutiva del ser humano.
De forma particular, porque desde una perspectiva integrada de
la persona, a través de ella define un modo de ser, estar y crear la
realidad en la cual existe (Ellacuria, 2007, p. 230-233).

En el caso de las personas migrantes, la espiritualidad es una
forma de integrar su realidad de transito. Es una mediacion que
brinda resiliencia, sentido, soporte emocional, fuente de identidad

8 Nota metodologica: La estructura argumental de este capitulo se articula siguiendo la
|6gica del método teoldgico-pastoral “ver, juzgar y actuar”. La primera y segunda parte
(Ver) ha realizado un analisis socio-analitico de la realidad, describiendo las causas
estructurales y politicas de la migracion forzada. Esta tercera seccién (Juzgar) inaugura
el momento hermenéutico teolégico: ilumina la realidad descrita desde la fe cristiana
y la teologia de Ignacio Ellacuria, identificando la migracion como un “lugar que da
verdad” y exige una opcién. Finalmente, el texto desembocara en propuestas concretas
(Actuar) orientadas a la hospitalidad y la convivencia, evidenciando asf que la reflexion
teolégica no es una abstraccion, sino un compromiso transformador con la historia a la
luz del Evangelio y su puesta en marcha.
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y fortaleza para catalizar las transformaciones socioculturales a las
cuales se ven sometidas por efecto de los cambios geograficos,
humanos, culturales y sociales que viven entre su lugar de origen,
de paso y de destino. Asi pues, contraria al “espiritu solipsista
expandido por la modernidad a través del cogito ergo sum
cartesiano” (Castillo, 2020, p. 3), esta espiritualidad es un modo de
vivir y ser encarnado en el cual identifican, a la luz de su fe, como
su “Dios no les deja solo[s]” (Castillo, 2020, p. 8).

Desde laperspectivade laaccion social, se viene profundizando
en el sentido que representa la dimension espiritual (Garcia,
2021, p. 99). Sin hacer énfasis en su lugar de origen cultural y/o
religioso, es una capacidad que “se proyecta en tres dimensiones
de la persona: intrapersonal, interpersonal y transpersonal” (Garcia,
2021, p. 100). A partir de este horizonte, no se pretende entender
esta dimension desde quienes prestan servicios de voluntariado
o apoyo a las personas migrantes. Mas bien, reconociendo la
significacion antropologica y psicologica que tiene, se concibe
“desde el otro lado, el de quienes sufren las diferentes formas de
exclusién social” (Garcia, 2021, p. 99). O sea, desde la narrativa de
las personas migrantes, quienes alli encuentran un lugar de soporte
emocional, de enunciacioén y de realizacion existencial.

La espiritualidad no es sélo un dato antropolégico. Sin lugar
a duda es mediacién que configura la identidad de una persona
seglin una creencia, a través de practicas rituales y religiosas,
y/o de un modo de comprender su entorno como manifestacion
de su capacidad de religacion (Zubiri, 1988, p. 371-372). Ahora
bien, en la singularidad de las personas migrantes, tiene unas
caracteristicas mediadas por la esperanza que brinda hacia una
vida mejor, tranquila y segura en el lugar de destino, en donde el
criterio orientativo segln su tradicion cultural y religiosa da lugar a
la posibilidad de vivir, sentir, pensar y manifestar su proceso desde
la narrativa que subyace a su experiencia de fe.

Comprender la espiritualidad como la capacidad que ayuda a
resistir con dignidad y sentido las situaciones de exclusion social
que viven las personas migrantes, es asi, un recurso humano que
en muchos casos es motor que las moviliza para crear sentidos
y espacios de identidad. En la voz de un joven que migré solo
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desde Africa hasta Europa, este aspecto asume concrecion fruto del
testimonio que alberga su situacion migratoria:

[...] pasé mucho miedo, y recé a Al4 para que no me mataran.
En el monte la policia marroqui nos descubrié y a mi me
apuntaron con un rifle en la cabeza. Estoy vivo por Al4, que
es muy grande. (Gémez, 2024)°

Las situaciones de angustia y de temor absoluto, segin el
caso de este joven, tienen un lugar de interpretaciéon desde su
experiencia de fe. Segln su testimonio, es la obra de Ala la que
ha permitido seguir con vida en medio de las dificultades vividas
durante su transito migratorio. De lo anterior, se tiene que es el
sentido que para este joven representa su experiencia religiosa
aquello que le da posibilidad para aferrarse a la vida, asi como
también, de continuarla. En la misma direccién, esta dimensién
espiritual es la que ayuda a encontrar sentido a la existencia en
medio de experiencias duras, dolorosas, e incluso en las que se
piensa que se va a perder la propia existencia.

Para Garcia (2021), es claro que en las personas migrantes
no existe una conciencia de su dimension espiritual en términos
categoriales. No obstante, a través de su narrativa, de su experiencia
y de los significados que alli senalan, se destaca la relevancia que
tiene para sus vidas. En sus palabras, este término - espiritualidad
-“no es utilizado por las propias personas en exclusion social”
(Garcia, 2021, p. 101), sin embargo, es constitutivo de su identidad
y de la forma como se enuncian en la realidad migratoria en la cual
se encuentran.

Garcia (2021), al considerar estos argumentos, enumera las
experiencias y beneficios que brinda la espiritualidad para las
personas migrantes. Reconociendo su presencia implicita en sus
testimonios, alli identifica ocho experiencias, a saber: 1) sentido e
inspiracion, ya que la dimension espiritual lleva a crear razones para
vivir, 2) motivacién e impulso vital, toda vez que estas experiencias
provocan movimientos, emociones y vitalidad para configurar un

9 El testimonio citado estd documentado en la investigacion doctoral “La teologia
historica de Ignacio Ellacuria como clave de interpretacion de la idea de Hospitalidad
en el SM” de Jennifer Gomez Torres en la Universidad Pontificia Comillas, en 2024.
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modo de vivir, 3) esperanza, al permitir hacerse cargo de la vida y
de las situaciones dificiles con seguridad, 4) creencia, confianza y
agradecimiento, fruto del depésito existencial de una persona en
aquello que lo trasciende y define, como es el caso de su propio
Dios o fe, 5) resiliencia, en tanto mediacién de resistencia y soporte
en medio de los dramas que acontecen en la situacion migratoria,
6) relacionalidad, en particular con quienes viven esta misma
situacion viniendo de otras realidades y fronteras, asi como con
quienes tienen otras tradiciones y culturas, 7) interioridad, sobre
la cual estd configurado un sustento psico-afectivo, emocional
e identitario, y 8) reconciliacién, de manera concreta, con las
experiencias que han desgarrado su vida, y en ello, cémo la fe es
la que permite articular un puente de sanacion (Garcia, 2021, p.
101-102).

Con todo, para Garcia (2021) estas experiencias pueden a su
vez agruparse en las tres dimensiones previamente enunciadas.
La primera es la dimension intrapersonal, en la que pueden ser
incluidos el sentimiento de integridad (interioridad, coherencia y
armonia); encontrar sentido a la existencia, el impulso vital y los
procesos de resiliencia y dignidad. La segunda es la dimensién
interpersonal. Alli puede identificarse el sentirse amado y la
capacidad de amar, particularmente, a través de la relacionalidad
en armonia con relaciones pasadas; de igual forma, la posibilidad
con un ambito de reconciliacién. Por ultimo, la tercera dimension
es la transpersonal. En ella pueden ubicarse la confianza, el
agradecimiento, la esperanza y la posibilidad de trascendencia a
través de la memoria de su proceso y del lugar de posibilidad que
ofrece en medio del transito migratorio mediado por un sentido de
fe y de espiritualidad.

Los aspectos aqui descritos corroboran aquello que Gémez
Carrillo (2012) indica sobre la funcion de la religion y la
espiritualidad en contextos de vulnerabilidad, desplazamiento
forzado y migracién. Alli afirma que ambas se convierten “en
muchos casos en la tnica y verdadera fuente de sentido social, en
la constructora de modos de vida y de las formas de relacion social”
(p. 82). Sobre todo, porque la espiritualidad es “un constructo social
de palabras, conceptos, ritos y mitos que permiten dar sentido al
mundo, crear una respuesta -muchas veces no del todo satisfactoria,

117



pero respuesta, al fin y al cabo- a los acontecimientos que le[s] han
ocurrido” (Gomez Carrillo , 2012, p. 82).

2.2 Una dimensién teologica del fenémeno migratorio

Diversos estudios sobre el ambito espiritual hoy consideran
que este es un asunto personal (Fuentes, 2018, p. 111-112). Sin
embargo, es un modo de vida unido al dmbito religioso de la
persona si esta se configura a un sistema de creencias en particular;
o también, a una dimensiéon de sentido cuando no existe dicha
adhesion. Con todo, al decir de Fuentes (2018), “la espiritualidad es
una caracteristica individual, que puede o no incluir la creencia en
un dios, y que se configura en una busqueda personal de respuestas
acerca del significado de la vida, el universo y la relacion con los
demas” (p. 115).

En el contexto de los fenémenos migratorios, es claro que tanto
la religion como la espiritualidad son elementos cohesionadores de
las situaciones que viven las personas migrantes. Por tanto, seria
un error querer coartarla o soslayarla. Segtiin Youkhana (2012), “la
atencion que en los Gltimos afos se ha prestado a la religion en los
estudios sobre migracion, esta ligada al interés en las transacciones
e interconexiones que se presentan entre los migrantes” (p. 112).
De igual manera, porque es un elemento vinculante con “sus
familias, sus paises y lugares de origen, [aspecto que da cuenta
de] la importancia que tienen la religién y sus practicas para los
emigrantes” (Youkhana, 2012, p. 112).

A modo de ejemplo, en la Peninsula Ibérica se destaca como
particularmente las personas migrantes expresan sus tradiciones
religiosas por medio de celebraciones en los templos o en aquellas
asociaciones donde pueden practicar y compartir su fe. Cada vez
mas las comunidades de origen migrante se reGinen en templos
catélicos y ortodoxos, en mezquitas o centros religiosos de distinto
tipo (Albert-Blanco, 2022, p. 239-240). A la par, es mas comun
la celebracion de advocaciones marianas venidas de otros puntos
geograficos, como es la celebracion de la Virgen del Quinche,
patrona de Ecuador, en la ya muy conocida y popular parroquia del
barrio de La Ventilla en Madrid (Ares, 2018, p. 99-118, Gaudelis,
2018, p. 119-144). En esta misma linea, el papel de las y los lideres
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religiosos cobra mayor relevancia. Puntualmente, porque para las
personas migrantes, aquellas se constituyen en un sitio seguro al
que acudir, una persona en la que encontrar consuelo y soporte
espiritual, y en algunas ocasiones, apoyo material y acogida.

Segun Youkhana (2012), “los grupos migratorios experimentan
mas intensamente el caracter universal que reivindican las
religiones mundiales” (p. 112). Esto significa que “la religién porta
representaciones de construcciones identitarias. Tal pretensiéon
universalista se materializa y se representa a través de objetos
que [se] trasladan a lo largo de espacios transcontinentales y que
traspasan épocas histéricas” (p. 112). De estaforma, la espiritualidad
y las practicas religiosas son un potente recurso que se activa como
estructura que sostiene la dimension emocional que puede producir
el estrés migratorio. Pero, también, son un vehiculo que permite
configurar nuevos modos de vida, arraigo e identidad mediados
entre quienes realizan el transito migratorio y las construcciones
colectivas que alli se tejen en términos de esperanza, realizacion
personal y sentido.

Diversos estudios realizados en Espafna identifican que la
cercania a realidades de trascendencia y esperanza con sustento
religioso generan confianza en las personas que migran. Inclusive,
en algunos casos, la perseverancia en el trayecto migratorio y en
las diferentes situaciones de exclusion se asocian a un “propésito
divino”. Ante realidades complejas en términos juridicos, como
es la indocumentacion, la oracién y la meditaciéon cumplen la
funcion reguladora interna para asumir el estrés que estas producen
(Ares, 2018, p. 105-107). Con todo, puede inferirse que tanto la
espiritualidad como “la religion [son] un instrumento relevante en
la articulacién de diferencias sociales [generadas por el transito
migratorio]. Opera[n] como estrategia para superar situaciones que
se sienten como degradantes y excluyentes” (Youkhana, 2012, p.
119), al tiempo que también, como mediacién de esperanza.

Es importante senalar, que, aunque existe el mito de la ‘no
integracion’ como se ha descrito lineas arriba, la espiritualidad y
la religion tejen una relacion especial que empuja a las personas
a caminar hacia procesos de integracion en las sociedades
de acogida. Asi, entonces, la vivencia de la religiéon y de la
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espiritualidad se convierte en factor de cohesién. Pero no todo es
‘color rosa’. En algunos casos, la practica religiosa ha sido motivo
de discriminacion, aumentando asi la barrera cultural que separa
a unas tradiciones religiosas de otras impidiendo en muchos casos
la articulacién entre las sociedades que migran y aquellas que se
configuran como receptoras.

Para Castillo (2013) “el caracter comunitario de la experiencia
de fe se manifiesta durante la ruta migratoria cuando se establecen
vinculos solidarios con otros que han salido ‘a buscar la vida’”
(p. 378). Al mismo tiempo, es un factor colectivo que permite
“encuentros interpersonales en casas de migrantes fundadas por
misiones a lo largo de las fronteras [y que] al llegar al pais de destino
se integran a una parroquia o comunidad religiosa” (Castillo, 2013,
p. 378). Este aspecto da cuenta de la dimension de sentido que alli
surge, y como es al mismo tiempo un mecanismo de resiliencia y
realizacion.

La aproximacion teolégica al fenomeno migratorio permite
observar las formas y los sentidos que adquiere la dimension
religiosa y espiritual para las personas que viven procesos de
movilidad humana. Es claro que se instauran alli realidades de
esperanza y sentido tras una mejor forma de vida, de la posibilidad
de reunificar el ntcleo familiar o de iniciar un proceso de reparacién
y resiliencia existencial por el efecto que han podido generar
situaciones de marginalidad, exclusién y violencia de distinto tipo.
Mas alla de la razon por la cual una persona o una comunidad
decide migrar, es claro que su dimension religiosa y espiritual es
mediacién emocional y existencial que acompana su camino.

El proceso de movilidad humana transforma en todos los
niveles a quienes lo viven. En ello, también su creencia vive un
proceso de cambio, “que se inicia en la etapa de emigracion, durante
la preparacion del viaje y mediante nuevos ritos de despedida
celebrados de forma espontanea en sus hogares y comunidades
religiosas” (Castillo, 2013, p. 377). Dicha transformacion tiene un
valor simbodlico si alli se observa que, entre quienes se quedan en
el lugar de origen y quienes emprende este camino hacia un nuevo
destino, se instaura una confianza en aquel Dios o creencia como
realidad de amparo, compania y seguridad. Esto confirma lo que
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Castillo (2013) indica al senalar que “los migrantes interpretan su fe
como puente que les permite sentir el apoyo de Dios y la cercania
fisica de su familia y comunidad. Apoyados en ella encuentran
sentido para su historia de migracion” (p. 377), que, en la mayoria
de ocasiones, se construye como un correlato a las narraciones que
en sus creencias existen a este nivel.

El fenomeno migratorio, segiin la perspectiva teologica aqui
sugerida hace pensar en que las transformaciones también son para
las sociedades receptoras, de acogida y para quienes alli despliegan
un sentido de hospitalidad. El mito de la ‘no-integracion’, unido a
las narrativas que legitiman miedos, fobias, violencia y exclusion,
asi como las acciones ejecutivas que realizan los estados receptores
de los flujos migratorios dan cuenta de las resistencias biolégicas y
sociales que las sociedades imponen frente a la realidad de quien
es distinto, procede de otra tierra, y puede ser generador de caos e
inseguridad (Cortina, 2017). No obstante, lo anterior, es importante
sefalar que estos son signos del necesario cambio que esta realidad
exige, y que, en esencia, obliga a transformar la multiplicidad
de imaginarios colectivos que, a nivel humano, de fe, sociales y
politicos existen.

En el caso puntual de una perspectiva teolégica, la dimension
que subyace al flujo migratorio humano “suscita nuevas imagenes
de Dios y los migrantes le sienten cerca de si, como un Dios
comigrante, un companero de viaje; un Dios que se queda cerca 'y
acampa entre ellos; un Dios sin fronteras” (Castillo, 2013, p. 377).
Aspecto que también podria suponer para quienes hacen parte de
las sociedades de acogida y hospitalidad una transformacién del
imaginario del migrante como de su propia experiencia de fe.

Cuando el Papa Francisco afirma comprensién para quienes
dudan o temen a los migrantes, resalta que esta acciéon es efecto
del “instinto natural de autodefensa” (Papa Francisco, 2020, n°
41). No obstante, también sefala que “una persona y un pueblo
solo son fecundos si saben integrar creativamente en su interior la
apertura a los otros” (Papa Francisco, 2020, n° 41). Esto significa
que la realidad migratoria no sélo puede ser interpretada de un
modo teolégico a la luz del sentido de fe y de esperanza de quienes
migran. Es también un itinerario para la fe, la humanidad vy la
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capacidad de acogida de quienes habitan las tierras de destino,
aspecto que, en suma, implica transformaciones internas del modo
humano sobre el cual es posible cuidar, acoger y acompanar. En
definitiva, humanizar a quien migra y dejarse humanizar por el
migrante.

Al decir del Papa Francisco (2020), es ideal “crear en los paises
de origen la posibilidad efectiva de vivir y de crecer con dignidad,
de manera que se puedan encontrar alli mismo las condiciones
para el propio desarrollo integral” (n° 129). No obstante, toda
vez que la realidad humana y global no da cuenta de ello, y mas
bien, los desbalances son mas profundos, para el Obispo de Roma
es capital senalar que el género humano tiene por compromiso
“respetar el derecho de todo ser humano de encontrar un lugar
donde pueda no solamente satisfacer sus necesidades basicas y las
de su familia, sino también realizarse integralmente como persona”
(Papa Francisco, 2020, n° 129). Aspecto que en sus términos se
resumen en cuatro acciones “acoger, proteger, promover e integrar”
(Papa Francisco, 2020, n°® 129).

A modo de conclusion de este apartado, es importante
retomar las palabras que el Papa Francisco pronuncié en la Plaza
del Coliseo, en Roma. Puntualmente, en la ceremonia de clausura
del encuentro de Oracién por la paz de 2021. Alli, recordando
las palabras del Iman Ali, Francisco insistio en el esfuerzo del
didlogo interreligioso, y como, de manera especial, este dialogo
implica a la humanidad entera frente a la realidad de las personas
migrantes y refugiadas, a comprenderla y atenderla, y a ser lugar de
posibilidad para construir humanidad vy fraternidad. Con todo, el
Sumo pontifice proclamo:

Les ruego, en nombre de la paz, que en toda tradicién
religiosa desactivemos la tentacién fundamentalista,
cualquier insinuacion a hacer del hermano un enemigo.
Mientras muchos estan atrapados por antagonismos, por
facciones y maniobras partidistas, nosotros hacemos resonar
aquel dicho del Iman Ali: ‘Las personas son de dos tipos:
tus hermanos en la fe o tus semejantes en la humanidad’.
(Francisco, 2021)
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La religion y la espiritualidad no deben ser aspectos que
erosionen la convivencia humana. Mas bien, deben ser caminos
que integren la diversidad entre las personas. De esta forma, ambas
deben habitarse desde los lenguajes del corazon y de la realidad
de cada quien, lo cual supone una implicacién existencial frente al
lugar sagrado que representa la persona migrante. Particularmente
porque en ella hoy es manifiesto el signo historico de la presencia
de Dios (GS, 4), el signo del dolor y sufrimiento, de la tristeza y
angustia de quien deja su tierra, y también, el signo de gozo y
esperanza de quien construye un mejor porvenir en medio de las
vicisitudes de su migracion, de su llegada al lugar de destino, y de
la posibilidad de crear para si un mejor porvenir (GS 1).

La dimension teolégica del fenomeno migratorio es un lugar
a través del cual es posible comprender y significar la realidad de
fe y esperanza de las personas en situacion de migracion. También
es una realidad de interpelacion, posibilidad y transformacion para
quien hace parte de las sociedades de destino. Asi las cosas, en
ella brota sin lugar a duda una espiritualidad en doble via. La del
migrante, quien, en su fe y esperanza, camina junto al Dios que va a
su lado. La de quien acoge, quien también en su fe, necesariamente
se debe cuestionar en medio del lugar de humanidad y sacralidad
que existe y encarna el migrante, en donde la fundamental
conversion debe ser hacia una humanidad que sea mas fraterna,
sororal y solidaria mas alld de fundamentalismos y preceptos
ideologicos que instauran narrativas y acciones contrarias. Es asf
como se comprende que “la experiencia de migraciéon significa
un reinicio de la relacion con Dios” (Castillo, 2020, p. 6). Una
relaciéon que se reconfigura “a lo largo de fronteras internacionales
y simbélicas que separan a grupos humanos” (Castillo, 2000, p.
6), y que obliga a crear puentes y caminos para el encuentro, la
acogida, la proteccion, la promocién y la integraciéon mutua.

3 Claves para una espiritualidad encarnada desde
y en el fendbmeno migratorio y en el marco de ese
fenomeno

El andlisis de este escrito asume un “lugar-que-da-verdad”
(Ellacuria, 1991, p. 115). Es esta la realidad de movilidad humana
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que hoy viven millones de personas, y que con especial atencion
se ha revisado en el contexto europeo y espanol.

Para Ignacio Ellacuria, este ‘lugar-que-da-verdad’ se caracteriza
porque tiene “un momento de discernimiento tedrico, aunque
también tiene un momento de opcién iluminada” (Ellacuria, 1991,
p. 115). En la realidad expuesta, tal ‘discernimiento teérico’ ha
indagado, descrito y analizado el fendmeno migratorio de acuerdo
a las condiciones politicas, juridicas y sociales en las cuales hoy
se presenta. Por su parte, el momento de ‘opcion iluminada’ esta
representado en la aproximacion teolégica que se ha inferido a
este fendomeno. Una aproximacion hecha desde el ambito de fe y
espiritual de las personas migrantes, como también, de quienes son
testigos de ello.

Gracias a estos dos momentos, se pueden intuir algunas
claves para definir un modo espiritual que permita comprender,
acompanar y dejarse acompanar por la densidad que representa
el fenébmeno migratorio. Toda vez que existen amplios desarrollos
en la literatura académica, histérica y narrativa sobre la migracion,
analizarla desde el ambito teoldgico abre la puerta para definir
una manera de actuar a este nivel. Particularmente, desde y con
quienes la viven a nivel de su cuerpo, su mente y su espiritu, y en
medio de trayectos geograficos y simboélicos por demas adversos,
violentos y liminales.

Las bases de esta espiritualidad tienen un momento de
‘discernimiento teérico’ en el legado de Ignacio Ellacuria. Sobre el
principio metafisico que describe la realidad como “una totalidad
dinamica, estructural y dialéctica” (Ellacuria, 2007, p. 42) que se
configura por efecto de la capacidad operante de la persona, aquella
se comprende como “realidad puramente material”, la cual no es
posible que exista “sin realidad biolédgica, sin realidad personal y
sin realidad social” (Ellacuria, 2007, p. 43). Es asi una realidad que
“es ‘mas’ y donde es ‘mas suya’, donde también es ‘mas abierta’”
(Ellacuria, 2007, p. 43).

La concepcién metafisica que ofrece Ignacio Ellacuria sobre la
realidad historica traslada este momento de ‘discernimiento teérico’
a una ‘opcién iluminada’. Al considerar el andlisis propuesto al
asunto de la movilidad humana, este fenébmeno es nota constitutiva
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de la realidad histérica que el ser humano crea en este momento
actual. De un lado, por ser realidad dindmica, estructural y
dialéctica ante el caracter de interpelacion que la migracion hoy
instaura a la humanidad como resultado de estructuras de sociedad
que decididamente han querido ser inequitativas, impidiendo con
ello el desarrollo integral de las personas (Papa Francisco, 2020,
n° 129). Del otro, porque es realidad bioldgica, personal y social
que implica a esta humanidad en su capacidad para reconocerla,
sea por la creacion de ideas, imaginarios y acciones que legitiman
practicas xenofobas, o por apuestas de humanizacion, acogida,
proteccion e integracion.

El ‘lugar-que-da-verdad’ y sus momentos de ‘discernimiento
teérico’ y de ‘opcion iluminada’, a la luz del planteamiento
de Ignacio Ellacuria, no son abstracciones. En su comprensién
metafisica de la realidad histérica, el Martir salvadorefo insiste en
que toda realidad histérica es un constructo optativo y posibilitante
por parte del sujeto histérico (Ellacuria, 2007, p. 481). Un sujeto
que se caracteriza por ser agente, actor y autor de su realidad
(Ellacuria, 2007, p. 349). Un sujeto del cual se busca, de un lado
“resaltar la importancia que la accion personal tiene en la marcha
de la historia y, por otro, lograr una cierta claridad sobre lo que es
la persona humana como posible autor, actor y agente tanto de su
biografia personal como del acontecer histérico” (Ellacuria, 2007,
p. 315-316). Es por ello que este ‘lugar-que-da-verdad’ no es sélo
una realidad material llena de elementos fisicos y bioldgicos. Es,
al tiempo, un ‘lugar’ que, por su densidad y verdad, da ‘mas’, es
‘mas suyo’ y esta abierto a ser configurado de acuerdo al caracter
optativo y creativo que tiene este sujeto histérico.

La realidad de migracién que se ha analizado y la interpelacion
que impone por efecto de la crisis humana y social que alli se
denuncia proféticamente, hace que este ‘lugar-que-da-verdad’
senale un camino para esta ‘opcién iluminada’. Es una posibilidad
que, en clave espiritual y de fe, implica la accién del sujeto
histérico en correspondencia al &mbito de su creencia, y como en
ella, la opcién no es por un constructo ideolégico que argumente
politicamente el fenémeno, asuma una postura hegemonica
o fundamentalista frente a la realidad migratoria, o establezca
practicas de estigmatizacion para las personas migrantes. Es, mas
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bien, una opcién que se intuye como humanizante y humanizadora
en medio de las situaciones lacerantes de violencia, xenofobia y
discriminacion que la misma humanidad ha decidido crear y ante
la cual, biolégica, personal y socialmente, busca evadirse cuando
el caracter profético de este fenomeno la delata.

La ‘opcién iluminada’ que aqui se intuye, en continuidad al
legado del Martir salvadoreiio, necesariamente debe comprenderse
como una “habitud”. Esto es, “un modo primario que tiene una
realidad de habérselas con otras precisamente por las estructuras
que posee y anteriormente a toda accién ejecutada” (Ellacuria,
2007, p. 230). El término ‘realidad’ que sugiere Ignacio Ellacuria
hace alusién al entramado de procesos que crea el sujeto historico
a través de su actividad humana. Con lo cual, aquel ‘modo
primario’ de estar en la realidad y de ‘habérselas’ (enfrentarse) con
ella depende de la forma de proceder que decide tanto para crearla
(agente), actuar (actor) y ser parte de ella (autor). Una manera que
“es algo que conforma actualmente el modo entero de habérselas
con todo el haber humano” (Ellacuria, 2007, p. 231); y que, al
mismo tiempo, es “una habitud de alteridad, por la cual todo lo
humano y, especialmente los deméas hombres, aprehendidos como
otros, quedan actualizados como otros, pero como otros vertidos
mutuamente entre si” (Ellacuria, 2007, p. 231).

Las claves para unaespiritualidad encarnada desde el fenomeno
migratorio tienen un sustento biolégico, personal y social. De igual
modo, uno trascendente. Todos ellos, articulados en la dimensién
organica e histérica del sujeto, la cual se define por su capacidad de
agencia, actuacién y autoria. Una capacidad que no es individual,
sino que esta en relacion con la totalidad de quienes integran y son
parte de esta realidad, y, por lo tanto, con quienes esta ‘vertido’
(implicado-entregado) mutuamente. Una capacidad en la que
‘habérselas’ con la realidad supone aprehenderla o desconocerla
por efecto de la capacidad optativa que tiene. Pero que, por el
caracter de interpelacion, verdad y accién, obliga a un modo de ser
y proceder que debe estar encarnado con y desde quienes padecen
las l6gicas de marginalidad y exclusién que alli se imponen.

Los sujetos histéricos de esta espiritualidad no son otros que
quienes son parte de la realidad historica: migrantes y sociedades
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de acogida, ciudadanos de este mundo que, o bien son testigos de
este fendmeno, o bien lo padecen por razones que se les imponen.
No es una espiritualidad extramundana y a-histérica. Mas bien, es
una espiritualidad que brota en la dimension de interpelacion del
migrante en su situacion de sufrimiento y dolor, de esperanza y
de fe; asi como en el lugar de interpelacién humano para quien es
testigo -consciente o no- de ella. En definitiva, es una espiritualidad
en donde su criterio de verdad no se define por el sustento
ideolégico sobre el cual se analiza el fenémeno, sino mas bien,
por la dimension de compasién, misericordia y humanidad que
exige, y con ello, por la praxis que obliga como respuesta para su
superacion y transformacion.

En correspondencia al modo como el sujeto histérico define
una habitud para estar y enfrentarse con su realidad, Ignacio
Ellacuria sefala que esto acontece en la inteligencia humana. En
correspondencia con lo expuesto hasta ahora, esta inteligencia
también es organica e histérica, con lo cual, tiene su despliegue
desde la dimensién de sensorialidad y racionalidad del sujeto
de forma intramundana. Es, al decir del Martir, una “inteligencia
sentiente” (Ellacuria, 2007, p. 537), la cual asume una triple
dimension:

[...] el hacerse cargo de la realidad, lo cual supone un estar
en la realidad de las cosas -y no meramente un estar ante la
idea de las cosas en el sentido de ellas-, un estar ‘real’ en
la realidad de las cosas que, en su caracter activo de estar
siendo, es todo lo contrario de un estar cosico e inerte e
implica un estar entre ellas, a través de sus mediaciones
materiales y activas” (Ellacuria, 2000, p. 208).

[...] el cargar con la realidad, expresion que senala el
fundamental caracter ético de la inteligencia, que no se le
ha dado al hombre para evadirse de sus compromisos reales,
sino para cargar sobre si con lo que son realmente las cosas
y con lo que realmente exigen” (Ellacurfa, 2000, p. 208).
[...] el encargarse de la realidad, expresion que senala el
caracter praxico de la inteligencia, que s6lo cumple con lo
que es, incluso en su caracter de conocedora de la realidad
y comprensora de su sentido, cuando toma a su cargo un
hacer real” (Ellacuria, 2000, p. 208).
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Al considerar el horizonte de una espiritualidad encarnada que
busca concebirse desde y en el fenébmeno migratorio, la dimensién
intelectiva y sentiente del sujeto histérico establece un correlato
desde las caracteristicas expuestas. De forma particular, porque
si esta espiritualidad brota de una realidad como es la movilidad
humana en la voz de quienes la padecen, su concrecion es organica
e histérica 'y, con ello, atraviesa la totalidad de los sujetos histéricos
que la viven y son testigos de ella.

En este sentido, la dimension que refiere al “hacerse cargo
de la realidad” es, en esencia, un posicionamiento honesto ante
lo real de la realidad. Esto implica aprehenderla intelectiva y
sentientemente sin encubrimientos y sin sesgos ideologizados. A
la luz de la fe cristiana, el estar ‘real’ en la realidad debe suceder
“conforme al Espiritu de Jesus, porque la espiritualidad cristiana es
esencialmente la espiritualidad de Jesus crucificado por nuestros
pecados y resucitado para nuestra salvacién” (Ellacuria, 2002, p. 51).
Esto significa que es una espiritualidad historizada desde y junto a
quienes padecen las l6gicas xen6fobas que imponen las sociedades
actuales frente a este fendmeno. Y, también, una espiritualidad en
donde el ‘lugar-que-da-verdad’ es lugar de salvacion a través del
gesto profético de esperanza y humanizacion que el migrante da a
una sociedad deshumanizada.

Asi las cosas, es un ‘hacerse cargo de la realidad’ a partir de la
implicacion que tiene a nivel humano, social e histérica, en donde
segun la espiritualidad cristiana, se debe obrar conforme al Espiritu de
Cristo. Un espiritu “que es inicialmente el Espiritu del Jesus histérico,
[que] es el que nos lleva al conocimiento y posesion del Espiritu
Santo” (Ellacuria, 2002, p. 50), y que, en razon de ello, “nos abre el
camino creador de la historia” (Ellacuria, 2002, p. 50) en clave de
humanizacioén, acogida, proteccién, promocion e integraciéon que
implica e interpela desde quienes hoy padecen este fenémeno.

La dimension que refiere al “cargar con la realidad” habla de
la dimensién ética que supone estar conscientemente en ella y de
apropiacion de aquello que alli sucede de forma estructural. No es,
entonces, una espiritualidad que mistifica o espiritualiza a quienes
hoy viven esta realidad. Es, mas bien, una espiritualidad que hace
suya la realidad de sufrimiento, dolor y esperanza que impone la
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migracién, y en ello, hace explicita las acciones que derivan de
los verbos en los cuales el Papa Francisco (2020) insiste: “acoger,
proteger, promover e integrar” (n° 129).

Al decir de Ignacio Ellacuria (2002), si “la espiritualidad
cristiana debe estar orientada segln el espiritu del sermén de la
montana y especialmente por el espiritu de las bienaventuranzas”
(p. 55), una de las claves de la espiritualidad encarnada desde y
en el fenébmeno migratorio implica contemplar a quienes transitan
por distintos caminos, muchas veces de injusticia, opresion y
persecucion. Es, segun el plano de la dimension intelectiva-
sentiente en la cual acontece este ‘cargar con la realidad’, una
contemplacién que exige una postura profética, la cual “debe
configurarse de modo que tenga como elemento esencial suyo la
opcion preferencial por los pobres [migrantes], dado el contexto
histérico universal” (Ellacuria, 2002, p. 56) en el cual ocurre este
flagelo. Una opcion que demanda subrepticiamente un sentido
de compasion y de justicia hacia el migrante y hacia quien es
testigo de ella; y que, bien sea que esté inspirado en el plano de
una espiritualidad con quien se es “semejante en la humanidad”
(Francisco, 2021), o con quien se es “hermano en la fe” (Francisco,
2021), ofrece caminos de conversién y transformacion.

Finalmente, la dimensién que alude al “encargarse de la
realidad” no puede ser comprendida sin las dos primeras. El estar
‘real” y el posicionamiento ético frente a esta nota de realidad
histérica son el anticipo para su transformacién. El ‘caracter praxico
de la inteligencia’ que refiere Ignacio Ellacuria es el modo como
el sujeto historico crea su realidad. Con lo cual, ante el horizonte
que se impone en el fendmeno migratorio, dicho caracter es accion
transformadora liberadora y salvadora de si y de su entorno.

Este caracter praxico se configura en acciéon profética de
compasiéon, misericordia y solidaridad. Es proceso que humaniza
a quien ha sido infrahumanizado por los efectos de la migracion
forzada (Castillo, 2020, p. 3), al tiempo que también, es transito
de humanizacién de quien por efecto de la interpelacién que trae
este fendmeno, reconfigura su existencia desde el ‘lugar-que-da-
verdad’, desde el signo histérico de la presencia de Dios, y segin
la demanda teologal que alli emerge.
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A la luz de la espiritualidad cristiana, este encargo de realidad
se sustenta en la fe que es “aceptacién agradecida del Dios que
se nos da en Jesus” (Ellacuria, 2002, p. 57). Al mismo tiempo, en
la “esperanza como lanzamiento y apertura del hombre hacia el
futuro por hacerse y como espera de una promesa, hecha definitiva
en Jesus, de que el reino vendra, porque de algin modo ya estd”
(Ellacuria, 2002, p. 57). Por ultimo, en la practica del amor, al ser
“respuesta al Dios que nos amoé primero y en cuyo amor originario
podemos darnos totalmente a los otros, en el esquema de una
entrega hasta la muerte, que trae consigo la plenitud de una vida
nueva resucitada” (Ellacuria, 2002, p. 57).

Segun Castillo (2020), “la espiritualidad de la migracién guarda
relaciéon con el significado que descubrimos en la experiencia de
infrahumanizacion y la gran esperanza presente en la cotidianidad
del migrante” (p. 8). En este sentido, las claves que configuran
una espiritualidad encarnada desde y en el fendomeno migratorio
emergen en la realidad interpelante que alli se instaura y en los
signos de conversién que brinda y exige. Los que brinda, en
correspondencia a quienes migran, y con ello, entre las angustias
y esperanzas que existen en su existencia a través de su lugar de
origen, de paso y de destino. Los que exige, para una sociedad que
al ser interpelada en su humanidad ante este flagelo, es delatada en
su inhumanidad y evasién vy, por tanto, obligada a configurar una
praxis que transforme su existencia y, a través de ella, aporte hacia
una esperanza de justicia para quienes migran y para si mismos.

El momento de discernimiento que configura una ‘opcion
iluminada’ a partir del ‘lugar-que-da-verdad’ habla del sentido
implicativo de esta realidad. Los planteamientos metafisicos que
ofrece Ignacio Ellacuria para comprender el dinamismo del sujeto
de la historia en su caracter de agente, actor y autor de su biografia
y realidad establecen las bases para inferir una espiritualidad
encarnada desde su dimensién organica e histérica. Es una
espiritualidad que, en el caso de los migrantes, se identifica en su
esperanza y en la fe que vive en su realidad de transito. En el caso
de las sociedades de acogida y que son testigos de ello, es una
espiritualidad que cuestiona a la persona frente a este flagelo, le
exige conversion desde el lugar de humanidad y de fe que vive, y
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le orienta hacia un quehacer histérico por el cual transformando-se,
transforma también esta realidad.

Es asi, una espiritualidad en la que el dato fundamental es
‘dejarse cargar por la realidad’. O sea, ser interpelado, acompainado
y transformado desde el ‘lugar-que-da-verdad’, y que aln, en su
miseria e infrahumanidad, es lugar de salvacién y redencién por
el retorno que brinda hacia la esencial actitud humana: el amor y
la fraternidad con quien también es persona. A la luz del legado
de Ignacio Ellacuria, Cardenal (2002) indicara que es esta una
“dimension de gratuidad, lo cual puede expresarse con otra frase
de sabor suyo (...), el ‘llevarse mutuamente’ de la solidaridad” (p.
21). Y que para Sobrino (2010) es estar “activamente en la realidad
de un mundo crucificante” buscando bajarlo de la cruz y redimirlo
desde y en sus formas de enfrentar su realidad y transformarla hacia
un lugar de humanidad, dignidad y esperanza.

Las claves para una espiritualidad encarnada desde y en el
fenédmeno migratorio abren paso a crear una realidad biografica
e histérica por parte del sujeto histérico. Segun el dinamismo
metafisico y teolégico que ha sido expuesto a la luz de Ignacio
Ellacuria, la realidad de movilidad humana exige asumir esta
espiritualidad como un modo de vivir, que continuamente interpela
y exige practicas de conversién, transformaciéon y superacion de
este flagelo desde un sentido de humanidad y fraternidad. Ahora
bien, es un modo que abre la posibilidad a crear acciones concretas
tanto para configurar el sentido de esta espiritualidad como para
su continua encarnacion desde quienes migran y desde quienes
son lugar de acogida, proteccién, promocion e integracion. En este
sentido, es capital resaltar lo que ya apunt6 Garcia (2021) acerca de
esta espiritualidad, la cual deberia:

a) Salir del ambito de lo privativo hacia el ambito
comunitario. Aspecto que implica proporcionar espacios
para su vivencia en clave ecuménica e interreligiosa, en
donde todos los actores involucrados sean participes de
este modo de vida.

b) Ofrecer espacios de dialogo interreligioso en los cuales
exista la posibilidad de compartir experiencias venidas
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de diferentes tradiciones religiosas y que permitan el
conocimiento, contacto y respeto de la voz de quien
comparte su vivencia y su proceso, asi como de las
caracteristicas que asume este relato en la particularidad
de su cultura, su tradicién y su fe.

¢) Cultivarespaciosparaviviry profundizaren laespiritualidad
de las personas que acompanan procesos de intervencion
social junto a personas migrantes. Esto permitira potenciar
dicha dimension, enriqueciendo no sélo su fuero personal
sino su capacidad de desarrollo profesional.

d) Enriquecer los procesos de acompanamiento a personas
migrantes y a quienes brindan servicios de intervencion
desde el ambito social y espiritual. Asunto que implica
un acercamiento y acompanamiento en clave integral,
intercultural e interseccional.

e) Crear espacios de escucha activa' en los que las personas
puedan hablar de sus experiencias migratorias desde la
confianza y el respeto.

f) Apostar por la creacion de comunidades de hospitalidad
en las que la maxima sea la apertura y acogida al rostro del
otro. (Gémez, 2025, p. 204-228)

Estas claves son apenas algunas pistas que pueden ayudar
en dos vias, bien desde el acompanamiento que se ofrece a las
personas migrantes o bien a las mismas personas que se mueven por
el mundo. Se pretende traer al aqui y al ahora de nuestra concreta
realidad historica la tan necesaria dimension de la espiritualidad, de
tal manera que se pueda ver que el quehacer teoldgico-pastoral no
esta desvinculado ni de la realidad histérica ni de la espiritualidad.
De hecho, comprender esta conexion permitira encarnar la accion
del espiritu y actualizar adecuadamente el seguimiento de Jesus.

19 Probablemente existan diversidad de experiencias en esta misma linea de escucha
activa; sin embargo, aqui se menciona el proyecto ‘Escucha Vital’ que ha puesto en
marcha Céritas Diocesana de Barcelona. Es un espacio pensado como escenario de
acompanamiento integral que no deja de lado la dimension espiritual de las personas.
Por el contrario, la integra sabiendo que lo espiritual sostiene la vida, incluso mas alla
de la seguridad material. Ver: “Cémo ayudamos: Acogida y acompanamiento”: https://
caritas.barcelona/es/acogida-y-acompanamiento/
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LA RELIGIOSIDAD Y SUS CAMBIOS EN
LOS PROCESOS DE RECONSTRUCCION
DE LA VIDA DE LAS PERSONAS
MIGRANTES

El caso de las mujeres hondurenas
repatriadas con una discapacidad fisica

Roberto Marinucci

A primera vista, “cambio” y “religién” parecen dos conceptos
que tienden a ser antagonicos. En términos generales, el concepto
de religion esta vinculado a alguin tipo de “revelacion” que debe
transmitirse y preservarse, manteniendo la fidelidad al fundador o
fundadores, a los origenes, a los textos sagrados, a la tradicién. Esto
se refiere tanto a lo que, en el lenguaje cristiano, [lamamos fides
qua, es decir, la religiosidad o la fe interior del individuo, como
—y, sobre todo— a la fides quae, el contenido doctrinal. En este
sentido, la religién se relaciona mas con el tema de la conservacion
que con el progreso.

Salvo, evidentemente, cuando el cambio se refiere a la
incorporacion de nuevos adeptos: en este caso, la transformacion
—comuUnmente denominada “conversion”— suele fomentarse
y venerarse a través de itinerarios y ceremonias de iniciacion,
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considerandose, sin embargo, como el “paso definitivo” en el
proceso espiritual. La iniciacién, en general, marca un punto de
no retorno, es decir, ya no se toleran nuevos cambios. Sin entrar
en detalles, ain hoy en dia no son pocos los lugares en los que las
conversiones a otras tradiciones o denominaciones religiosas estan
prohibidas y se reprimen con dureza, directa o indirectamente,
incluso por parte del Estado.

A pesar de ello, un anélisis un poco mas profundo y minucioso
pone de manifiesto que el tema del cambio es inherente a la
dimensién religiosa, tanto en el ambito institucional (creencias,
rituales, preceptos) como —y, sobre todo— en el ambito personal.
El contacto con la diversidad —y, en ocasiones, con la hostilidad
del entorno externo (Pace, 2009)— tiende a generar dindmicas de
“negociacién” que dan lugar a nuevas interpretaciones y nuevos
enfoques, lo que produce una inevitable evolucién sincrética. No
seria muy dificil mostrar las transformaciones que se han producido
en las diversas tradiciones y denominaciones religiosas al integrarse
en nuevos contextos geograficos y culturales, principalmente desde
un punto de vista diacronico: en el catolicismo, por ejemplo, no
son pocos los rituales o preceptos del pasado que han quedado
obsoletos y han sido gradualmente abandonados o sustituidos.
En este sentido, se genera una dialéctica entre la necesidad de
mantener la fidelidad al pasado, a la tradicion, y la de promover el
dialogo con la diversidad del entorno social y cultural del presente.
Toda tradicién y denominacion religiosa se enfrenta, y siempre se
ha enfrentado, a este desafio.

En este trabajo, méas que en los cambios institucionales y
doctrinales, me interesan mas los cambios que se producen en
la religiosidad de la persona (fides qua). Mas que sobre la “fe
institucional”, quiero reflexionar sobre la “fe vivida” (lived religion,
Cadge, Ecklund, 2007, p. 371) por parte de las personas migrantes
en su dia a dia, en sus interacciones cotidianas y sobre cémo las
dindmicas migratorias pueden influir en este proceso. Parto de
la premisa de que la religiosidad de la persona, mas alla de las
orientaciones institucionales, se ve siempre moldeada por procesos
de negociacion relacionados con las experiencias de la vida
cotidiana, con los desafios materiales, existenciales, relacionales
y sociales, siempre en busca de sentido y de cémo afrontar las
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situaciones adversas (Pace, 2009; Maduro, 1994; Paleari, 1994). La
religiosidad, que se recurre a ella para interpretar la realidad y sus
desafios, acaba sufriendo, inevitablemente, cambios.

En concreto, mi reflexion se basara en una investigacion
realizada por el Centro Scalabriniano de Estudios Migratorios
(CSEM) de Brasilia en Honduras, junto a mujeres migrantes que han
regresado con una discapacidad tras sufrir un accidente durante la
ruta migratoria. Mi objetivo es reflexionar sobre como estas mujeres
recurren a sus cosmovisiones religiosas para interpretar y afrontar
una realidad llena de desafios, asi como identificar los cambios que
se producen a raiz de esas experiencias.

A continuacién, abordaré brevemente algunos de los retos
migratorios de las Gltimas décadas, con el fin de contextualizar la
investigacion en términos generales; después, profundizaré en el
tema del cambio de la religiosidad en el contexto migratorio para,
finalmente, centrarme en la investigacién, enfocandome en el tema
en cuestion.

1 Contexto migratorio actual

Antes de entrar en el tema especifico de Honduras, conviene
iniciar la reflexion con un breve andlisis de coyuntura acerca de
la (i)movilidad humana contemporanea. Se trata solo de algunos
elementos generales, que no pretenden profundizar en casos
especificos, sino Gnicamente enmarcar la reflexiéon sobre el tema
del articulo. Sin pretender ser exhaustivo, me gustaria destacar
cuatro aspectos:

1. Criminalizacion de migrantes y refugiados. Se trata de
una tendencia general y selectiva, dirigida principalmente
contra los llamados migrantes “indeseables”. En un circulo
vicioso, la criminalizacion fomenta la xenofobia, la cual,
a su vez, retroalimenta y legitima practicas criminalizantes
y politicas de contencion e ilegalizacion, como en el
caso de la construccion de muros, la militarizacion y la
externalizacion de las fronteras (Simonneau, 2022; Ruiz-
Estramil, 2023; Ceja, 2025). Los acontecimientos del
11 de septiembre de 2001 hicieron surgir el espectro —
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en realidad, sin ninguna prueba— de la relacion entre
migracion y terrorismo. La posterior crisis econémico-
financiera de 2007/2008 y la pandemia de Covid-19
(Oliveira et al., 2024) no hicieron mas que alimentar otros
estigmas: al espectro del migrante “terrorista” se sumo
el del migrante “parasito” y “vector de enfermedades”.
Este clima generalizado de rechazo hacia los migrantes
y los refugiados se ve confirmado y reforzado por el uso
instrumental extendido de la cuestion migratoria en las
contiendas electorales, siendo el caso de Estados Unidos
el mas emblematico y complejo.

2. Lla demonizacién de la solidaridad. Una consecuencia
directa de la criminalizacion de los migrantes y los
refugiados es la creciente hostilidad hacia la sociedad
civil solidaria (Ambrosini, 2025). La ley antiinmigracion
HR4437 de 2006, que provoco protestas masivas en
EE. UU. (Durand, 2007), fue una primera sefal de un
proceso de oposicion a la sociedad civil solidaria que se
volvio sistematico y “gubernamental” en el Mediterraneo,
con la persecucion de las ONG dedicadas al rescate de
naufragos. Hoy en dia hay casos en todo el mundo, incluso
en América Latina. Se habla de “delito de solidaridad” o
“delito humanitario”'. La matanza indiscriminada de civiles
—incluidos nifos—, trabajadores humanitarios, médicos,
enfermeros y periodistas en Gaza es un claro reflejo de
una nueva realidad que comenzé en el Mediterraneo
y que pone de manifiesto el fin de un ciclo histérico,
iniciado en el periodo posterior a la Segunda Guerra
Mundial, caracterizado por la centralidad —aunque no
pocas veces formal o instrumental— de la defensa y la
promocién de los derechos humanos. La oposicion cada
vez mas generalizada a las politicas de “cortafuegos”
y a los “santuarios” —civiles y religiosos— destinados a
proteger a migrantes y refugiados constituye una prueba
mas de esta deriva ética (Morales, 2024).

" Mientras reviso este articulo, se han producido en Minneapolis los asesinatos de Alex
Pretti y Renee Good, dos ejemplos mas de la criminalizacion de la solidaridad.
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3. Discriminacion, explotacién, retencién y deportacién
de migrantes y refugiados. En este clima que criminaliza
el acto de migrar —basicamente a los migrantes no
deseados— y que persigue a la sociedad civil solidaria, la
vida cotidiana de las personas en situaciéon de movilidad se
vuelve cada vez mas dificil. La l6gica de la fronterizacion
incluye tanto politicas de externalizacién —que generan
rutas cada vez mas peligrosas y la inmovilidad de miles
de personas durante periodos indefinidos— como barreras
internas que dificultan la integracién ciudadana (Villarreal-
Puga, 2024) en todos los ambitos de la vida: en el trabajo
(Dutra et al., 2022; Martinez Bujan, 2022; Brage, 2022),
en la educacion (Buratovich, 2023; Generali, Cogo, 2023;
Villarreal-Puga, 2024), en el ambito de la salud (Sampaio
et al., 2023) y, en general, en las relaciones humanas y
familiares (Calabretta, Ragone, 2024; Demétrio et al.,
2023; ). Entre las diversas formas de discriminacién, me
gustaria destacar sobre todo los procesos de racializacion
de las personas migrantes (Branco-Pereira, 2025; Gil,
Pizzinato, 2023; Audebert et al., 2023), en un clima
de “deportabilidad” (DeGenova, 2003) que produce
una inclusion «segmentada» de los no-nacionales
(Portes et al., 2008) —incluidas las segundas y terceras
generaciones—, reduciéndolos, de hecho, a “residuos
humanos”, como decia Bauman (2004), o a personas
“no dignas de luto”, como diria Judith Butler (2024).

4. Luchas migrantes. En este contexto tan desafiante,
enmarcado en una coyuntura que apunta a un aumento
significativo de las migraciones forzadas, impulsadas,
entre otras cosas, por el cambio climatico y los
fenébmenos ambientales (Avallone, 2024), también se
multiplican las acciones protagonistas de resistencia y
lucha por parte de la poblacién migrante (Varela, 2016),
en busca de superar las situaciones de adversidad que
enfrentan. Dicho de otro modo, a pesar de las dindmicas
de contencién, sometimiento y discriminacién, y en
respuesta a ellas, también se desarrollan procesos de
resistencia y subjetivacion (Mezzadra, 2015), a veces
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solo en el ambito individual y privado, pero, otras veces,
también en el ambito colectivo y publico, a través de
movimientos y organizaciones migrantes, mas o menos
institucionalizados, de lucha, resistencia y reivindicacién
(Triandafyllidou, 2018; Perissinotti et al., 2025), no pocas
veces con el apoyo de la sociedad civil solidaria.
Es en este contexto migratorio general donde se inscribe el caso
de las mujeres hondurenas que regresan con una discapacidad. A
continuacién, reflexionaremos sobre el tema del cambio religioso
en el contexto migratorio para, después, abordar el tema especifico
de la investigacion.

2 Religion, movilidad y cambio

Como ya se ha senalado en la introduccién, la movilidad
humana, en términos generales, implica el contacto con un entorno
externo diferente y, no pocas veces, heterogéneo y hostil, asi como
el alejamiento de los mecanismos de control social (Odger-Ortiz,
2006, p. 407), de los referentes identitarios e, incluso, de los
“interlocutores significativos” (Berger, 1985, p. 59-60) que ayudan
a preservar las cosmovisiones. Por lo tanto, el desplazamiento
geografico tiende a provocar una “reaccién” por parte de los sujetos
migrantes, quienes se ven llevados a reinterpretar y, no pocas veces,
a modificar sus propias cosmovisiones, no solo en busca de sentido,
sino también de orientaciones para afrontar los nuevos desafios y
superar situaciones adversas, sobre todo en las relaciones con los
interlocutores de la tierra de destino. Todo esto, como vimos en el
capitulo anterior, en un contexto de vulnerabilidad, marcado no
solo por la “diferencia” del entorno externo, sino, con frecuencia,
por su “hostilidad” (Rivera Sanchez et al., 2017).

Ante esto, cabe preguntarse: en esta coyuntura, ;qué “reaccion”
suele producirse entre las personas migrantes con una cosmovision
religiosa? ;Qué tipo de reinterpretacion o cambio es mas frecuente?
No hay una respuesta UGnica a esta pregunta (Odgers Ortiz et al.,
2015), ya que hay numerosas variables contextuales e individuales
que deben tenerse en cuenta (Fortuny, 2017).

Una corriente de pensamiento sostiene que, en el contexto
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migratorio y ante los desafios mencionados, las personas —aquellas
que tienen una cosmovision religiosa— tienden a volverse atiin mas
religiosas (la conocida “theologizing hypothesis” de Timothy Smith,
apud Warner, 2000). La religién seria el recurso al que se recurriria
para responder a los nuevos desafios. Desde esta perspectiva, la
migracion se considera una experiencia teoldgica, ya que plantea
cuestiones existenciales y relacionadas con la identidad. En este
sentido, también podemos incluir aquellas corrientes que hablan
de la “radicalizacién religiosa” en el contexto migratorio (Yang,
Ebaugh, 2001; Nagra, 2011): ante las hostilidades a las que se
enfrentan, una reaccién comdn es la radicalizacién —en el sentido
etimolégico de volver a las raices de la propia fe—: es el caso, por
ejemplo, de las mujeres musulmanas que, en la tierra de destino,
optan por ponerse el velo, que no solian usar en su propio pais, o
de los cristianos que asisten a las fiestas religiosas con mucho mas
fervor que en su pais de origen.

Sin embargo, la respuesta religiosa puede ser diferente. Es el
caso, por ejemplo, de la “adhesion” o “conversién” de migrantes
y refugiados a nuevas tradiciones o denominaciones religiosas
(Allievi, 2017). Los dos términos utilizados no son sindénimos: la
conversion suele implicar una ruptura con el pasado, lo que no
ocurre con la adhesién, que puede darse también en el marco de
una afiliacion simultanea a varios grupos religiosos.

Sea como sea, hay varios motivos que llevan a la conversién
0 a una nueva adhesién. A veces, la tradicion religiosa del pais de
origen no estd presente en la tierra de destino o no es accesible por
razones geograficas o por problemas propios del migrante (falta de
recursos o de tiempo libre). En otros casos, el cambio responde mas
bien a una eleccion del propio individuo quien, ante una oferta
religiosa plural que a menudo no existia en la tierra de destino,
opta por una nueva denominacion cuya cosmovisién responde
mejor a los retos de la nueva realidad y le permite integrarse en el
nuevo tejido social®. El clima pluralista y las limitadas estructuras

2(Qdgers Ortiz (2013) cita el caso de Rita, una mexicana que abandono los “santitos”
para convertirse a la Iglesia Mormona. Ella misma explica los motivos: “Ahora no sé
qué voy a hacer [con la contribucién a la fiesta patronal] porque yo ya guardé mis
santitos. Me dice mi hija sporqué hace eso? [y yo respondo]: ya vivi mucho tiempo
teniendo fe en mis santitos pero veo que no me dieron nada. Apenas llevo un mes
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de control hacen que el “costo social” del cambio resulte mas
aceptable (Allievi, 2017).

Hay incluso casos en los que la conversiéon o la nueva adhesion
también esta vinculada a las relaciones familiares o de amistad:
a veces, la presencia de un conyuge, otro familiar o un amigo
cercano que pertenece a otra tradicién o denominacioén religiosa,
en ausencia de estructuras sociales de control, es suficiente para una
conversion que tal vez seria impensable en la tierra de origen. La
decepcién o los conflictos con miembros de la propia denominacion
religiosa también pueden provocar un distanciamiento y un deseo
de cambio. Por ultimo, también merece la pena mencionar el caso
de las conversiones ante “experiencias intensas”, sobre todo de
sufrimiento, nada infrecuentes en el caso de las personas migrantes
victimas de racismo, xenofobia o explotacion: en estas situaciones,
la presencia solidaria de miembros de otros grupos religiosos puede
ser el detonante de un cambio (Marinucci, 2012).

Si profundizamos atin mas, también hay casos en los que
el cambio no implica pasar a otra religion (conversién), sino
una nueva forma de vivir la adhesién a la propia denominacién
o tradicion religiosa. El contacto con la diversidad del entorno
externo y, sobre todo, con nuevas formas de practicar la fe dentro
de la misma denominacién —como, por ejemplo, en el caso de los
“convertidos” procedentes de la tierra de destino (Allievi, 2017)—,
puede provocar cambios significativos. Aveces, el contexto pluralista
lleva a las personas a practicar su propia fe “a su manera” o, bien,
se produce una reinterpretacion de las creencias y los rituales, mas
alla de las orientaciones institucionales de los lideres religiosos.
Teniendo en cuenta el contexto cada vez mas transnacional de las
migraciones contemporaneas (Odgers Ortiz et al., 2015), en estos
casos se genera un cierto conflicto entre la interaccion con la tierra
de origen, que tiende a reforzar la continuidad, y la vida cotidiana
en la tierra de destino, que fomenta los cambios.

Por Gltimo, también hay informes que senalan una disminucion
o el abandono de la participacion comunitaria o, incluso, una

que me entregué a padre celestial [conversién mormona] y ya veo lo centavos. Ya
vivo mejor. Ya vivo bien. Ya no lloro. Ya tengo mucha amiga de la iglesia” (p. 152).
La intercesion de los dioses, en estos casos, quedaria demostrada mediante cambios
positivos en la vida de la persona.
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crisis de la cosmovision religiosa, lo cual no es infrecuente, segin
la encuesta de Massey y Higgins (2011)3. Creo que esto puede
deberse principalmente a tres razones. La primera es de caracter
practico: la dificultad para participar debido a la falta de recursos
o, sobre todo, de tiempo libre, teniendo en cuenta los ritmos de
trabajo que muchos migrantes asumen en la tierra de destino,
especialmente aquellos “migrantes econdémicos” que consideran la
migracion como una etapa temporal para ahorrar dinero y regresar
a su tierra de origen. En este caso, puede darse el abandono de
la propia fe o, tal vez con mayor frecuencia, el abandono de la
participacion en la comunidad, aunque siempre es posible que se
mantengan los rituales individuales y domésticos. En otros casos,
el problema puede ser la decepcion o algin tipo de conflicto
con la propia tradicién o denominacién religiosa en la tierra de
destino: rituales diferentes, falta de amigos, dificultades con el
idioma, escaso espacio protagénico (Ambrosini, 2019), la falta de
solidaridad y, a veces, una hostilidad latente pueden generar un
distanciamiento que, en ocasiones, puede no verse compensado
por la incorporacion a otro grupo religioso. Por Gltimo, también
esta el caso de quienes, ante la crisis de su propia cosmovisién
religiosa —que ya no responde a los desafios del entorno externo—,
no se ven impulsados a cambiar de denominacion o religion, sino
a abandonar, tout court, no solo la préctica religiosa, sino la propia
cosmovision religiosa.

A partir de este breve panorama sobre el tema del cambio
religioso en el contexto migratorio, presentaré a continuacién
los resultados de una investigacion realizada por el Centro
Scalabriniano de Estudios Migratorios de Brasilia sobre mujeres
hondurefas que regresaron de la migracion hacia los EE. UU. con
una discapacidad fisica: analizaré, por un lado, la movilizacién de
la cosmovision religiosa como recurso para interpretar y afrontar
la realidad adversa y, por otro, la cuestion del cambio religioso

3 Seglin la encuesta de Massey y Higgins (2011) sobre los inmigrantes en EE. UU.,
“when we compare religious participation before and after admission to permanent
residence, it quickly becomes clear that immigration to the United States is generally
associated with a reduction in the frequency of service attendance, in contradiction to
the theologizing hypothesis” (Massey, Higgins, 2011, p. 9). Sin embargo, la encuesta
muestra que se producen cambios significativos en la participacién segun la variable
de la nacionalidad, sobre todo entre los catolicos.
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derivado del regreso forzoso a Honduras, tras un accidente que
provoco la discapacidad®.

3 La religiosidad ante la experiencia del retorno
forzoso de mujeres hondurenas tras un accidente
que les provoco una discapacidad®

Este capitulo aborda los resultados de una investigacion
realizada por el Centro Scalabriniano de Estudios Migratorios
(CSEM) en 2019 sobre la reinsercion de las mujeres migrantes
hondurenas que regresaron con una discapacidad fisica tras sufrir
accidentes en la ruta migratoria mesoamericana hacia los Estados
Unidos. Bajo el titulo “Salud mental y mujeres migrantes retornadas
con discapacidad y mujeres cuidadoras de migrantes retornados
con discapacidad”, y con el apoyo de la Pastoral de Movilidad
Humana de Honduras, la investigacion tenia como objetivo analizar
el proceso de reelaboracion de la subjetividad tras el accidente y el
retorno, teniendo en cuenta las dimensiones subjetivas y sociales,
sobre todo en tres ambitos: la salud fisica y mental, las relaciones
sociales y el “seguir adelante”.

Antes de pasar directamente a los resultados de la
investigacion, es importante presentar, aunque sea brevemente,
el contexto de las migraciones en el corredor mesoamericano.
Honduras es un pais de América Central y es, al mismo tiempo,
un pais de emigracién, transito y retorno de migrantes. La
emigracion, motivada sobre todo por violaciones de los derechos
humanos, violencia generalizada, inseguridad econémica y escasas
perspectivas de un futuro digno, tiende a dirigirse hacia los Estados
Unidos a través de México, generalmente a bordo de un tren de
carga llamado “La Bestia”, sobre el cual viajan muchos migrantes

4 Para obtener mas informacién sobre este estudio, su metodologia y los principales
resultados, en términos generales, véase: Dondé, Botega (2020), Marciano (2022) y
Botega (2022). En el caso especifico de la cuestion religiosa, véase: Marinucci, Botega,
Marciano (2024).

> Algunos de los resultados presentados en este capitulo ya se han desarrollado en
Marinucci, Botega, Marciano, 2024.
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en condiciones extremadamente precarias y peligrosas6. Todas las
mujeres hondurenas consideradas en esta investigacion sufrieron
amputaciones, lesiones o mutilaciones en alguna parte del cuerpo
a causa de accidentes ocurridos mientras viajaban en este medio
de transporte.

A este respecto, hay quienes hablan de la “construccién
social del riesgo”, entendida aqui no tanto como una narrativa
que vincula a ciertos grupos sociales con determinados peligros
o amenazas —desde la perspectiva de la criminalizacién de las
personas migrantes—, sino en el sentido de que, en un contexto
de externalizaciéon y militarizacion de las fronteras, las rutas
migratorias se vuelven cada vez mas peligrosas y “arriesgadas”,
siendo comun la ocurrencia de accidentes (Tobar Estrada, 2013;
Ruiz Marrujo, 2001), que, desde esta perspectiva, no son una mera
fatalidad, sino una estrategia de contencién de la migracion. Dicho
de otra manera, desde la perspectiva de la seguridad, la mutilacion
del cuerpo de la persona migrante se convierte en una advertencia
y un desincentivo a la migracién.

Ante este panorama, veamos ahora como, en los relatos de
algunas de las mujeres entrevistadas, se recurre a la dimension
religiosa para reinterpretar y afrontar (seguir adelante) el fracaso
del proyecto migratorio, asi como en torno al tema del “cambio”
tras el regreso’.

Mirian®, mujer de 47 anos (en el momento de la entrevista),
de Tegucigalpa, madre soltera, cuenta que emigré por motivos
econémicos, con el objetivo de dar una vida més digna a sus cinco
hijos (“sacarlos adelante dignamente”). Viajé junto con algunos
vecinos, confiando en la proteccién de Dios (“yo le decia a mi
Dios: No, yo pongo todo en su mano y sé que todo me va a salir
bien”), pero, a pesar de ser consciente de los peligros, el transito

%En los ultimos tiempos se ha observado una diversificacion de las rutas y, por lo tanto,
una disminucion de los viajes en este medio de transporte.

7 Desde un punto de vista metodoldgico, cabe senalar que la investigacién no tenia
como objetivo abordar de manera explicita y directa la religiosidad. Sin embargo, en las
entrevistas, las entrevistadas sacaron a colacién la dimension religiosa con frecuencia
y de manera espontanea, lo que dejé un amplio margen para la reflexion sobre este
tema.

8 Se han cambiado los nombres de las entrevistadas para preservar su identidad.
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por México resulté ser mucho mas adverso de lo que imaginaba.
Fue secuestrada y victima de la trata de personas. Después de dos
meses, logré escapar y retomar el camino hacia Estados Unidos.
Fue en ese momento cuando ocurri6 el accidente: para evitar un
puesto de control de inmigracién, intenté saltar del tren en marcha,
pero resbalé y ambas piernas quedaron mutiladas. Recibié los
primeros cuidados de salud en México, pero, una vez estabilizada
su salud, sin ningtin apoyo para la rehabilitacién, fue deportada a
su pafs de origen.

En su relato, Mirian destaca lo dramatico de los retos a los
que se enfrentd, no solo por el “cambio” fisico, sino también por
la decepcion que supuso el fin del suefo de ofrecer una vida
mejor a sus hijos y, sobre todo, por el miedo a convertirse en una
carga para sus familiares: el suefio se convirtio en una pesadilla.
Pero es aqui donde la interpretacion religiosa de la realidad ha
adquirido un papel central. Al relatar cémo supero las adversidades
y los obstaculos en su reinsercion en Honduras —con el apoyo de
familiares, amigos y la Pastoral de la Movilidad Humana—, Mirian
recurre a una interpretacion de la realidad basada en la accion de
Dios: lejos de manifestar algin tipo de resentimiento, destaca su
gratitud, no solo por la vida, sino también por la “sabiduria” que
recibio. En un fragmento de su relato, ella dice:

[...] he dado gracias a Dios porque tengo vida y que Dios me
ha dado la sabiduria para poder desempenarme atin con esta
silla pues [...] la gente a mi me ve como un ejemplo, como
una mujer que ha podido, que, a pesar de las dificultades
todos los obstaculos que me ha tocado vencer, lo he hecho
y que aqui estoy, dando el todo por el nada como dicen,
pero, eh... con mucho amor, con mucho empeno. (cursiva
hecha por mi)

En el capitulo anterior, vimos que las decepciones del proceso
migratorio pueden provocar un enfriamiento de la religiosidad,
pero, en el caso de Mirian, podemos afirmar que esta se mantuvo o
incluso se fortalecié. Segun su interpretacion, Dios le concedié la
“sabiduria” para superar las adversidades e, incluso, en otro pasaje,
habla de un “don” recibido:
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[...] le digo a mi hija que nosotros tenemos como ese don y
que la gente se aferra a nosotros, nos busca, nos pide ayuda.
Y ahi estamos pues, cuando podemos extender una mano no
decimos que no. Ahi estamos para poder apoyar a quien lo
necesite. Yo digo que ese también es un don que Dios nos
ha dado. (cursiva hecha por mi)

La interpretacion religiosa permite transformar un fracaso en
un regalo: el fracaso del proyecto migratorio y el desmoronamiento
del sueno de ayudar econémicamente a los familiares se han
convertido en un “don que Dios nos ha dado”, un regalo
reconocido por la comunidad (“/a gente se aferra a nosotros, nos
busca, nos pide ayuda”). En mi opinién, recurrir a Dios no es
algo instrumental ni se debe a la falta de otra opciéon. Tampoco
es una aceptacién pasiva de la realidad. Por el contrario, forma
parte de una vision del mundo en la que Dios esta presente y
acttia en la vida de las personas, bendiciéndolas, protegiéndolas
y acompanandolas, especialmente en los momentos mas dificiles.
Retomando el pensamiento de Otto Maduro (1994), la cosmovisién
—incluida la religiosa— ofrece claves interpretativas que permiten
dar sentido a los acontecimientos histéricos y trazar, a modo de
«Mapa para la fiesta», un camino para comprender, reelaborar y
afrontar simbdlicamente la adversidad cotidiana, en busca de la
transformacion de la realidad y de la «celebracion» de una vida
digna.

El relato de Karol, una mujer de 46 aios (en el momento de
la entrevista), de Lima/Honduras, separada y madre de dos hijos,
también estd profundamente marcado por una interpretacion
religiosa. Viajé por motivos econémicos —debido a un desempleo
repentino y a la necesidad de proporcionar un tratamiento
terapéutico a su hijo enfermo— y sufrié un accidente en el tren, por
lo que le amputaron la pierna derecha en el hospital en México.
Del relato de Karol me gustaria destacar una experiencia que vivié
durante la travesia y que, en su opinién, demuestra la “potestad
divina” y un “milagro sobrenatural”. Mientras caminaba por un
terreno baldio junto con otros dos migrantes, de repente se acerco
una pandilla formada por unas 20 personas. Karol cuenta que
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se asusté tanto que cerré los ojos y empezé a rezar, pidiéndole
a Dios que los hiciera invisibles a los ojos de los hombres que
se acercaban. “Dios actué en lo sobrenatural” dice ella, mientras
el grupo sigue adelante, como si fueran invisibles. Karol dice que
lo ha probado “lo que Dios hizo en su momento”, su presencia
sobrenatural y protectora.

Como escribimos en otro texto, el relato de Karol

[...] puede interpretarse en el contexto de los estudios
sobre la “religiosidad popular” en Centroamérica/México
y la produccién de los llamados exvotos o “retablitos”.
Segun Gonzalez (2000), en los exvotos, las experiencias de
milagros o intervenciones divinas se describen mediante
una secuencia que incluye: 1) una situacion de necesidad, 2)
una peticién de gracia, 3) la intervencién divina, 4) la gracia
concedida, asi como 5) una ofrenda votiva, 6) la exhibicién
publica del exvoto y 7) el reconocimiento del poder de
quien concedid la gracia (Gonzélez, 2000, p. 196). En el
cuento de Karol, tenemos 1) una descripcion de la situacién
extremadamente peligrosa, con la pandilla acercandose, 2)
la oracién intensa y la peticion de gracia, 3) la intervencion
divina y la consiguiente 4) concesion de la gracia [...].
Todo ello en el 7) reconocimiento publico del poder de la
deidad. Desde la perspectiva de Karol, un acontecimiento
que podria narrarse de muchas otras maneras se ve como
una clara manifestacién de la “potestad divina”. (Marinucci,
Botega, Marques, 2024, p. 88, traduccion hecha por mi)

La practica de la “oracién” esta muy presente en la entrevista
de Karol, incluso cuando estaba en el hospital, ante la posibilidad
no solo de que le amputaran ambas piernas, sino también de
fallecer (“yo queria ver a mis hijos no queria morir all4, empecé a
orar nuevamente para que Dios me salvara porque me decian que
no lo iba a lograr”), lo cual corrobora su confianza en la “potestad
divina”, respaldada —al igual que en el caso de Mirian— por un
grupo de interlocutores con los que se cruzo en el camino —
familiares, amigos o incluso desconocidos, sobre todo en México—
que, con su solidaridad, dieron testimonio de la cercania de Dios.

Esta ultima es también la experiencia de Dora, de 32 anos
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(en el momento de la entrevista), soltera y madre de dos hijos, a
quien también le amputaron una pierna a causa de un accidente
mientras viajaba en tren, un tren que pronto le parecié aterrador:
“cuando yo miré por primera vez el tren, yo casi me desmayo. Me
dio mucho panico, porque jamas imaginé que una cosa de esas iba
a pasar en mi mente; el tren era lo que habia visto en las peliculas,
que van adentro de las personas sentados como que es un bus. Eso
era en mi mente”. Su decision de migrar, al igual que en el caso de
Mirian y Karol, tuvo motivos principalmente econémicos.

De Dora me gustaria destacar un aspecto: al igual que para
el resto de las entrevistadas, el accidente y los cambios que se
produjeron en su cuerpo la obligaron a reinterpretarse a si misma
como ser humano: “...después de ser una mujer normal quedé
hecha un monstruo...”. Dora menciona este término —monstruo—
tres veces a lo largo de la entrevista para describir su nueva
situacion tras el accidente. Este cambio fisico también influyo en su
religiosidad, tal y como se refleja en este fragmento: “...lo que yo
queria en el hospital, Dios me perdone, yo solo deseaba morirme
(...) me sentia que era un monstruo, que era alguien diferente...”.
El accidente, la mutilacion del cuerpo y el fracaso del proyecto
migratorio, en un contexto externo desconocido (un hospital en
México), afectaron a su cosmovision religiosa, generando un deseo
claramente contrario a su tradicién religiosa. Ser un “monstruo”,
tal vez, no tenga tanto que ver con un patrén capacitista o estético,
sino con los costos sociales y emocionales que ello implica, sobre
todo para alguien que queria ser el sustento de su familia y ahora se
ha convertido en alguien a quien ellos deben cuidar. Mas adelante
volveré sobre el tema de la “monstruosidad”.

Sea como fuere, en el relato de Dora, podemos percibir que
la cosmovisién religiosa ha experimentado una evolucion que,
tal vez, complique un poco la reflexion sobre el cambio religioso
en el contexto migratorio. Se podria decir que hubo una “crisis”
—en el léxico religioso también se podria hablar de “prueba” o
“desierto”— que afecto a la propia cosmovision. Sin embargo, dada
la dindmica del proceso, mas que de un hecho temporal, se traté de
una evolucién en “espiral”. Tuvo que replantearse su cosmovision
religiosa. Al concluir la entrevista, Dora, aunque reconoce todas
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las dificultades que enfrenta actualmente en su reinsercién en
Honduras, reafirma su fe y su conviccién en el valor que cada ser
humano tiene a los ojos de Dios: “...muchas ideas se forman en la
cabeza que no valen nada, de que uno es un monstruo, de que uno
no es alguien en la vida; y no reconoce uno que todo ser humano
valemos mientras vivimos en este mundo. Dios nos permite vivir
entonces porque tenemos un valor”.

El caso de Dora demuestra que los cambios de cosmovision
que se producen en un contexto migratorio son siempre dindamicos
y estan sujetos a nuevas transformaciones. Esto vuelve mucho
mas complejas las rigidas clasificaciones mencionadas en el
segundo capitulo, que deben entenderse siempre como modelos
epistemologicos. Las cosmovisiones, como elementos identitarios,
son siempre dinamicas y estan sujetas a cambios (Bauman, 2005).
A pesar de los enormes desafios y, posiblemente, de los momentos
de “desierto”, se podria decir que Dora no vuelve a la misma
cosmovision. Inspirandonos en las reflexiones de Sayad (2000;
Dias, Avallone, 2024), se puede afirmar que ningin migrante
regresa exactamente al mismo lugar social ni, diria yo, a la misma
cosmovision religiosa. Se trata de un retorno desde la perspectiva
de una “espiral ascendente” o “descendente”. Dora es ahora una
migrante que ha regresado y que ha experimentado un profundo
cambio fisico, con todas las implicaciones que ello conlleva en
términos existenciales y de integracion familiar, social y laboral.
Pero también es una migrante regresada con una discapacidad que
debe replantearse su relacion con Dios tras una dura prueba y ante
la perspectiva de un “seguir adelante” totalmente diferente al que
habia sofado.

Mirian percibe el “don” y la “sabiduria” que recibié a su
regreso a Honduras; Karol relata el “milagro sobrenatural” y la
“potestad divina” que presencio en su viaje; Dora, por su parte,
destaca la dificultad de lidiar con el fracaso de su viaje migratorio
y su regreso a Honduras como “derrotada” —un fracaso que exigio
una reinterpretacion de su vida, pero también de su relacion con lo
sagrado—. Ahora ella sabe que si “Dios nos permite vivir entonces
porque tenemos un valor” y “si Dios permite, tengo vida, yo voy a
luchar por mis frijoles”.
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Algunas reflexiones adicionales

Los relatos de las tres mujeres entrevistadas demuestran cémo la
religiosidad puede movilizarse y reconfigurarse como herramienta
para interpretar y afrontar situaciones adversas, en este caso, el
fracaso del proyecto migratorio y la discapacidad fisica. Antes de
concluir, me gustaria destacar otras dos perspectivas analiticas para
comprender el tema que nos ocupa, perspectivas que van mas alla
de los relatos de las entrevistadas y que se construyen en didlogo
con la epistemologia teolégica y la literatura sobre migracion.

Desde una perspectiva especificamente teologica, es
interesante destacar que, en la tradicion cristiana —sobre todo en la
medieval—, las personas con discapacidad han sido amenudo objeto
de marginacion, culpabilizacion o ayuda caritativa (Masters, 2020;
Marinucci, 2011), a partir de enfoques teoldgicos que enfocaban el
vinculo entre la discapacidad y el pecado, el castigo o el sufrimiento
catartico y salvifico. Se creia que, a través de la discapacidad, Dios
castiga, purifica, pone a prueba o salva’. Ademas, también era
bastante comun el uso del término “monstruo” —en referencia a
las personas con discapacidad, sobre todo desde un punto de vista
fisico— en su acepcion etimolégica de “mostrar”, “revelar”: a través
de las personas “monstruosas” o “discapacitadas”, la divinidad se
estaria comunicando, revelando algo a la humanidad (Mancuso,
2008, p. 66). Una auténtica “epifania” de lo sagrado.

Como hemos visto, Dora utiliza tres veces el término
“monstruo” para referirse a si misma, lo que, seglin nuestra
interpretacion, estda relacionado con su “deformidad” fisica v,
sobre todo, con las consecuencias sociales de su nueva condicién.
En ningin momento relaciona el accidente con un pecado o un
castigo. Tampoco a una forma de purificacién o a un “don”, como
en el caso de Mirian.

Me tomo la libertad, sin embargo, de utilizar el término
“monstruo” mas alla de la intencionalidad de Dora. Lo utilizo como
punto de partida para una reflexién especificamente teolégica,

9 Para mas informacién sobre las personas con discapacidad y el cristianismo, véase
el nimero de la revista Concilium titulado “ Capacidades diferentes: por una Iglesia
a la que todos pertenecen”, n.° 5, 2020, editado por Gruber, Po-Ho y Montaldi.
Recomiendo especialmente los articulos de Luca Badetti, Markus Schiefer Ferrari y
Anne Masters.
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relacionada con la dimension “revelativa” o «epifanica”, en el
sentido de que la «discapacidad» fisica de las personas migrantes,
en el contexto de la actual «construccién social del riesgo»,
nos «muestra» la barbarie de las necropoliticas de contencion,
securitizacion y externalizaciéon de las fronteras. El “cambio”
fisico se convierte casi en un “sacramento” que, a) como “signo”,
revela la crueldad de las politicas migratorias necrofilas, asi
como el capacitismo que guia la construccion social de nuestras
sociedades, las cuales limitan, cuando no niegan, los derechos a la
accesibilidad y a la participacion de las personas que no encajan en
un patrén determinado; y, b) como “instrumento”, allana caminos
para la confrontacion, tanto individual como colectiva, de las
estructuras opresivas y contribuye al fortalecimiento de la agencia
de las personas con discapacidad que regresan, conscientes de la
parcialidad de Dios a favor del pueblo maltratado y crucificado. Es
significativo el hecho de que dos de las tres personas entrevistadas,
cada una a su manera, participan hoy en dia en la lucha por los
derechos de las personas con discapacidad y de las personas
migrantes y refugiadas.

Por ultimo, otra posible clave analitica, en didlogo con la
literatura sobre migracién, es la teoria de Cassarino (2013) sobre
los migrantes regresados. Segln la tipologia de este autor, el
“return of failure” se refiere al regreso motivado por el fracaso de
la migracién, lo cual encaja perfectamente con la situacién de las
entrevistadas. Sin embargo, Cassarino también habla del «retorno
de la innovacién», es decir, el regreso de las personas migrantes
que aprovechan las habilidades adquiridas en el extranjero, como
el dominio de un idioma u otras competencias profesionales,
sociales y culturales. ;Seria posible encuadrar a las tres mujeres
entrevistadas en esa tipologia? Su caso, en realidad, es bastante
especifico, ya que el regreso no es voluntario y, sobre todo, la
«habilidad» adquirida en el extranjero es bastante atipica: se refiere
a la autoridad obtenida al enfrentar y superar una grave prueba.

Pero es aqui donde vuelve a entrar en juego la dimension
religiosa, que permite transformar el fracaso del viaje en un
talento o un “don”, como vimos en el caso de Mirian. La tradicion
judeocristiana cuenta con recursos teolégicos para ello: el “paso” de
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[a muerte a la vida de Jests de Nazaret es un elemento central de la
predicacion cristiana. Dios puede convertir el desierto mas arido en
tierra fértil. Entiendo, sin embargo, que esta reinterpretacién de un
“fracaso” como un “don” no es algo automatico ni facil, ni siquiera
para los seguidores de la tradicion cristiana. Subrayo esto para
destacar como el “seguir adelante” de las entrevistadas pas6, en mi
opinién, por un proceso inevitable de reinterpretacién de su propia
vida e, incluso, de su propia religiosidad. Aunque permanecieron
dentro del cristianismo, tuvieron que reinterpretarse a si mismas
como cristianas, buscando en esa tradicién claves hermenéuticas
para dar sentido a la nueva realidad, afrontar sus desafios y “seguir
adelante”.

Si entendemos la religiosidad como una herramienta que da
sentido y, al mismo tiempo, permite afrontar y superar realidades
adversas —repito, para las personas con una cosmovisién
religiosa—, es posible afirmar, en mi opinion, que la experiencia
de la migracion y, en nuestro caso, de un regreso forzado con una
“discapacidad adquirida”, haya producido algin cambio en la
cosmovision religiosa. En el caso que nos ocupa, este cambio no
supuso una conversién a otra confesion, sino una reinterpretacion
de la propia cosmovisién, con tres perspectivas diferentes: para
Mirian, los dones recibidos al reintegrarse en Honduras; para Karol,
la experiencia de la “potestad divina” durante el viaje migratorio;
para Dora, la experiencia del “desierto” y la posterior toma de
conciencia del valor que cada ser humano tiene ante Dios.
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MIGRANDO LA FE

El fenémeno religioso en contextos de
movilidad humana en América Latina

Génesis Sandoval Mondaca

En las ultimas décadas, los flujos migratorios han aumentado
significativamente, transformando y desafiando a las sociedades
de acogida. En América Latina, este fenomeno se ha intensificado
debido a factores econdémicos, politicos y sociales, generando
nuevas configuraciones sociales y culturales, lo que lleva a
preguntarse cémo se van estructurando actualmente los procesos
migratorios que experimentan las personas en la region.

En este contexto, el siguiente texto analiza la relacion entre
migracion y religion en Latinoamérica, argumentando que la
religién se transforma en una dimension clave para comprender
las experiencias migratorias. Desde una Optica transnacional, se
plantea que las personas migran con un “equipaje simbdlico” que
incluye practicas y creencias religiosas, las cuales se resignifican
en los paises de destino, y que terminan siendo un recurso social y
simbélico en los procesos de integracion.

En términos metodologicos, se trabaja desde un enfoque
cualitativo de caracter tedrico-analitico, basandose en revision
bibliografica especializada en sociologia de la religion y
estudios migratorios, junto con analisis documental de informes
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internacionales recientes sobre la tematica. Los estudios empiricos
a los cuales se hace referencia fueron escogidos dada la necesidad
de ilustrar el enfoque transnacional aplicado al fenomeno religioso
en América Latina, no con el fin de realizar comparaciones a
nivel regional, sino de desarrollar una interpretacion conceptual
sustentada en evidencia empirica pertinente para comprender este
fenomeno social.

1 Migracion a través de las fronteras

En el dltimo tiempo la migracion ha sido un fenémeno social
que ha marcado pauta en el mundo. El uso de nuevas tecnologias
y la masificacién de la utilizacién de redes sociales han dado adn
mas visibilidad a los movimientos migratorios (Almenara Niebla,
2022), haciendo latente los grandes cambios por los cuales han
tenido que atravesar las sociedades actuales y politizando cada vez
mas este tema.

Segun el Informe sobre las Migraciones en el Mundo 2024
de la Organizacion Internacional para las Migraciones [OIM], el
ndimero de personas que se desplazan a un lugar distinto de su
pais natal ha ido en aumento en los ultimos 30 anos, y si bien
la poblacién mundial también ha crecido, la movilidad humana
ha tenido comportamientos que han I[lamado la atencién de los
gobiernos locales, por lo cual es necesario entender la naturaleza
de este fenémeno.

[...] los datos a largo plazo sobre la migracion internacional
nos han ensenado que la migracién no es uniforme en
el mundo, sino que responde a factores econémicos,
geograficos, demogréaficos y de otra indole que producen
claros patrones de migracion, como los “corredores”
migratorios que se establecen con el paso de los afos.
(McAuliffe, Oucho, 2024, p. 3).

Para el 2020 se estimaba que en el mundo habria 281 millones
de migrantes, 3,6% de la poblacion mundial, presentando un
crecimiento sustantivo a diferencia de la década del 90, donde eran
153 millones (McAuliffey Oucho, 2024). Segun el Alto Comisionado
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de las Naciones Unidas para los Refugiados [ACNUR] (2025),
al finalizar el ano 2024 se registr6 una cifra récord de personas
desplazadas forzosamente por conflictos o persecucion, 123.2
millones de personas. Estas cifras muestran cémo el fenémeno
migratorio no solo ha ido cambiando y aumentando a nivel global,
sino que también ha adquirido caracteristicas diferentes, siendo un
desafio la gestion de estos movimientos para las instituciones tanto
mundiales como nacionales.

Si bien existen diversas motivaciones que impulsan a las
personas a migrar, en general se identifican motivos econémicos,
laborales, familiares o de estudios, dado que las personas buscan
mejores condiciones de vida para ellos y sus familias. “Sin embargo,
hay quienes abandonan sus hogares y sus paises por una serie de
razones imperiosas y a veces tragicas, por ejemplo, conflictos,
persecuciones o desastres” (McAuliffe, Triandafyllidou, 2022, p.
21).

Segiin ACNUR (2025), los conflictos armados y crisis politicas
que han enfrentado diferentes paises a través del mundo han llevado
a que se produzcan migraciones forzosas, donde los estados y
organizaciones sociales han tenido que implementar proyectos y
programas para ir en ayuda de las miles de personas que han sido
desplazadas de sus hogares de origen.

En el caso de América Latina y el Caribe, esto se ha hecho
latente al enfrentar diversos acontecimientos los ultimos anos,
como desastres naturales y crisis econdmicas, politicas y sociales,
duplicando sus cifras exponencialmente, pasando de tener 7
millones de inmigrantes a casi 15 millones para el 2020 (Cruces
et al., 2023), lo que la posiciona como una de las regiones con
mayor movimiento de personas en los ultimos 15 afos. El aumento
de la inmigracién en Latinoamérica se debe principalmente a
la migracion interna, sobre todo, de la comunidad venezolana
hacia el sur y el norte, alcanzando cifras histéricas en la region.
“A diciembre de 2024, 4.844.909 permisos de residencia habian
sido otorgados a nacionales venezolanos. A modo de ilustracion,
en Brasil -desde enero del 2017- se contabilizan 551 mil y en
Colombia -desde el 2021-mas de 2 millones (2.133.071) permisos
concedidos” (OIM, 2025).
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Junto con lo anterior, es importante hacer mencion de un
momento crucial de los tGltimos 10 afios para la poblaciéon mundial,
la crisis sanitaria por COVID-19. Este suceso vino a cambiar el
panorama de la migracién intrarregional e internacional debido a
las restricciones de movilidad que impuso cada pais, como el cierre
de fronteras y cuarentenas intermitentes de tiempo, lo que llevé a
acentuar los problemas relacionados a la migracién, agravando crisis
humanitarias y retrasando procesos de regularizacién migratoria.

Ante esto cabe preguntarse cémo es la realidad de estas
personas que migran, cuales son sus motivaciones principales,
como enfrentan el proceso migratorio en el pais de acogida y
cuales son las cosas que dejan y conservan con ellas a través de
las fronteras.

2 La religion como un elemento estructurante en
la vida de las personas

Cuando se decide investigar sobre migracién, resulta necesario
aludir a todas las dimensiones que comprenden este fenomeno, no
solo las vinculadas a lo econémico, social o juridico, sino también
a todo ese entramado de variables simbolicas que conforman este
proceso, como lo es la religion.

Desde la sociologia clasica, la religion ha sido comprendida
como parte fundamental de las sociedades, siendo un principio
organizador de significados y practicas colectivas. Por un lado,
para Emile Durkheim, el fenémeno religioso es un fenémeno
colectivo relevante en la vida social, definiéndolo claramente
como “un sistema solidario de creencias y de practicas relativas a
las cosas sagradas -es decir, cosas separadas, prohibidas-; creencias
y practicas que unen en una misma comunidad moral, Ilamada
Iglesia, a todos aquellos que se adhieren a ellas” (2012, p. 100).
Para él la religién es el reflejo de la sociedad y debe ser estudiada
como un hecho social, ya que no se explicaria simplemente por
experiencias subjetivas, sino que abarcaria un todo social, y por
lo tanto debe explicarse a partir de otros hechos sociales. Es un
sistema constituido por partes, dogmas, ritos y creencias, que
permite establecer vinculos entre todas las personas que participan
de ella.
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En la medida en que el sujeto aprende este mundo, la religion
deja de ser solamente un objeto exterior y se transforma en
un elemento mas de su mundo interior, se instala como parte
de la conciencia del sujeto, erigiéndose para él en una pauta
fundamental que orienta su accién. (Beltran, 2007, p. 83)

Por otro lado, para Max Weber, la religién se sitta en el plano
de la accion social, haciendo énfasis en que mas que un mecanismo
de cohesidn, la religion funciona como ética orientadora que dota
de sentido a la conducta individual de las personas (2002). Asi, las
creencias religiosas ofrecen marcos de interpretacion que permiten
racionalizar la experiencia misma, por lo que desde la perspectiva
del autor, la religion influye en la construccién de las trayectorias
de vida, configurando disposiciones practicas frente a los posibles
escenarios futuros.

En contextos migratorios, donde se produce una ruptura
de referentes sociales, culturales y territoriales, esta funcion de
produccién de sentido adquiere especial relevancia. La migraciéon
implica desarraigo, fragmentacion de redes y exposicion a
condiciones de vulnerabilidad de las personas. En tales escenarios,
lo religioso opera como matriz interpretativa que permite
resignificar el desplazamiento no solo como pérdida, sino que
también como prueba, mision o proyecto moral. La religién actta
asi como recurso simbolico que ayuda a (re)construir la identidad
de la persona que migra, (re)configurandola con elementos de su
lugar de origen vy el lugar de acogida.

Asimismo, en el plano estructural, la religién funciona como
recurso social en el proceso de integracion de las y los migrantes,
siendo la pertenencia comunitaria un elemento central de esto.
Dentro de una comunidad religiosa los sujetos se identifican con
sus pares teniendo en comun practicas y creencias que aseguran su
sentido de pertenencia y la vinculaciéon con ella, y en el caso de
las personas que migran, siguiendo a Levitt (2007), la comunidad
puede comprenderse como un espacio transnacional donde se
articulan redes de solidaridad que conectan lugares de origen y de
destino. En América Latina, diversos estudios han mostrado que
iglesias catélicas, evangélicas y pentecostales han desempeinado un
papel clave en la acogida de poblacién migrante, proporcionando
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apoyo material, orientacion juridica y capital relacional (Odgers-
Ortiz, 2008; De la Torre, Arias, 2017; Orellana, 2022). En este
sentido, la religion no solo estructura significados, sino que produce
mecanismos de integracién social.

La literatura latinoamericana ha enfatizado, ademas, que el
campo religioso regional se encuentra en transformacién aun,
siendo marcado por la pluralizacion de creencias, movilidad
humana y procesos de recomposicion identitaria (Parker, 2005; De
la Torre, 2013). En este contexto, la migracién no solo se presenta
en un escenario religioso conocido, sino que también comienza a
contribuir activamente en la reconfiguracién de éste. Las practicas
religiosas “trasplantadas” no se limitan a reproducir tradiciones de
origen, sino que se negocian y resignifican en interaccion con los
marcos culturales del pais de acogida, produciendo configuraciones
hibridas y dinamicas transnacionales.

Desde esta perspectiva, la religion en contextos migratorios
debe ser comprendida en su doble dimension: como estructura
de sentido que orienta la accion (Weber), y como mecanismo
de cohesion y produccion simbolica dentro de una comunidad
(Durkheim). Al integrar los estudios transnacionales (Glick Schiller,
Levitt, 2004), estos permiten reconocer que las personas migrantes
no so6lo se desplazan territorialmente, sino que movilizan
universos simbolicos que organizan su experiencia. La religién,
lejos de constituirse como un simple elemento, se configura como
componente constitutivo del “equipaje simbdlico” que acompana
y resignifica la movilidad humana, guiando asi el accionar de las
personas.

3 Religion y movilidad humana: conexion crucial
para entender los procesos migratorios

En la actualidad pareciera ser que para las personas no hay
un mayor interés social sobre lo religioso, siendo un tema que
no tendria mayor relevancia en la cotidianidad de sus vidas. Pero
seglin el Pew Research Center (2014) en América Latina la religién
seria algo fundamental que adquiere una alta importancia en la
vida de las personas, siendo una de las regiones del mundo donde
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las creencias religiosas son parte de la historia y del presente de
cada pais. Por lo que al preguntarnos como las y los migrantes
llegan al pais de acogida y reconfiguran sus vidas en el territorio,
qué elementos utilizan y como es el proceso de integracion a las
sociedades, se observa a la religién como un elemento central para
comprender este fenémeno.

En particular, América Latina y el Caribe se ha caracterizado
por ser una region de creencias y movimientos religiosos, donde
el catolicismo fue la religion preponderante del territorio hasta
aproximadamente la primera década del siglo XXI, llegando a
representar entre el 80% y el 90% de la poblacion latinoamericana
(Parker, 2005). En el estudio “El Papa Francisco y la Religién en
Chile y América Latina. Latinobarémetro 1995-2017”, elaborado
por Latinobarémetro (2018), se evidencia que el catolicismo en la
regiéon ha ido disminuyendo, teniendo diferentes comportamientos
entre los paises. En 2013 existian cuatro paises donde la religion
catélica no era dominante (Guatemala, Honduras, Nicaragua y
Uruguay), pero en 2017 este nimero asciende a siete (Republica
Dominicana, Chile, Guatemala, Nicaragua, El Salvador, Uruguay y
Honduras), evidenciando como este fendmeno ha ido en aumento.

Ante este escenario, es importante estudiar lo que hoy en dia
ocurre en las sociedades latinoamericanas, dada la fuerte caida del
catolicismo, el fuerte aumento de las personas que no tienen religion,
son agnésticas o ateas, el nacimiento de nuevos movimientos
religiosos o la combinacién de creencias y practicas que adhieren
las personas en la actualidad (Latinobarémetro, 2018). De este
modo, aunque la adhesion religiosa ha disminuido, las practicas
y creencias religiosas siguen presentes en la vida cotidiana de las
sociedades latinoamericanas. Por ello, resulta relevante analizar
como el fenédmeno migratorio actia como un factor de cambio
religioso en la regién. La llegada de comunidades migrantes ligadas
o no a una fe determinada que se diferencia de la realidad local,
lleva a entender los diferentes cambios sociales que se producen en
las sociedades de acogidas. Observar como las personas migrantes
reconfiguran sus vidas en el territorio, los elementos que emplean
y las estrategias que utilizan para integrarse, considerando las
diferencias culturales, permite comprender desde otra dimension
la realidad migratoria en América Latina y el Caribe.
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4 Migrantes en movimiento: la religion en el
equipaje

Las comunidades migrantes, al cruzar las fronteras de sus
paises de origen, no solo traen consigo bienes materiales, sino que
también todo un mundo de vivencias y expectativas individuales
y colectivas que terminan configurando un equipaje material y
simbélico, en donde la religion viene incluida. La persona que
migra no sélo lo hace con pertenencias materiales, sino que
también con un entramado de referencias sociales y culturales que
viene en una “pequena mochila”, donde la religién tiene lugar.
En este sentido, resulta pertinente revisar la tipologia propuesta
por Veronica Giménez Béliveau (2011), quien a partir de estudios
sobre globalizacion y transnacionalismo distingue tres formas en
que la religién “migra”:

“La expansion misionera”, se articula alrededor de los
desplazamientos organizados por instituciones religiosas
[...] “La religion en el equipaje”, se consolida sobre las
trayectorias de los migrantes que llevan consigo sus creencias.
Y finalmente, [...] la “Circulacion global de especialistas”, se
concentra alrededor de la circulacién y formacién de redes a
partir de nucleos/ anclajes fijos. (Giménez, 2011, p. 1)

De estas tres modalidades, la categoria de “religién en el
equipaje” es la que mas se adecua a esta realidad, y se toma como
marco para entender la religion en un contexto migratorio, dado
que la persona que migra trae consigo un equipaje simbdlico,
donde la religion de origen viene incluida como parte fundamental
de su trayectoria vital. Como sefnala la autora, en este escenario,
“la religién no organiza el movimiento, sino que viaja como otro
mas de los marcadores identitarios que transportan los migrantes”
(Giménez, 2011, p. 2), por lo que se comprende que la movilidad
humana no es generada por la religion, pero si ésta acompana
en el viaje y en el asentamiento, integrandose en los procesos de
acogida y resignificacion que atraviesan muchas veces las personas
migrantes.
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Asi, la religién estructuraria la vision de mundo del individuo,
confiriéndole sentido a su propia vida en todos sus ambitos,
impactando tanto en lo individual, como en lo colectivo (Odgers-
Ortiz, 2008). Las y los migrantes creyentes viajarian con estas
practicas y creencias religiosas, puesto que serian aspectos que se
enraizan en su identidad, teniendo un lugar central en su accionar.
Por lo tanto, lo religioso se presentaria no sélo como un recurso
espiritual, sino también como un recurso cultural y/o social frente
a la nueva realidad. Como lo plantea David Machacek, citado por
Levitt (2007), la fe es ocupada como un recurso primordial para
renegociar activamente los términos de la vida social y cultural,
permitiendo que la comunidad migrante, a través de sus creencias,
se adapte a la sociedad, e incluso transforme o diversifique
aspectos de ella. Esto ultimo pone de manifiesto que la religion
con la que se migra también puede tener cambios, dado que la
experiencia migratoria introduce nuevas condiciones normativas,
sociales y culturales que pueden reconfigurar las practicas y
creencias religiosas previas, por lo que la fe también experimenta
transformaciones, reinterpretaciones o incluso distanciamientos
respecto de la comunidad religiosa de origen.

Dado este escenario, resulta crucial hablar del concepto de
transnacionalismo en contexto religioso-migratorio, ya que, si bien
es un concepto que por mucho tiempo se ha caracterizado como
un término propio de la economia, hoy en dia se relaciona con los
movimientos migratorios, proponiendo una lectura mas actualizada
de este fenémeno. El transnacionalismo refiere a la constitucién de
campos sociales que atraviesan fronteras nacionales, en los cuales
las y los migrantes sostienen vinculos simultdneos con sociedades de
origen y de destino (Levitt, Glick Schiller, 2004). Segin Moctezuma
(2008), el transnacionalismo se refiere a las relaciones de identidad
y pertenencia entre migrantes, generandoles la capacidad de
vincularse con el lugar desde el que migran al lugar de acogida,
generando vinculos que se producen entre el punto de partida y
el punto de llegada, aludiendo a un aspecto mas simbélico del
sujeto. “El analizar desde una 6ptica transnacional a los migrantes
y a quienes se quedan en el terruno permite reconocer, asimismo,
que sus vidas estan influidas por gente y organizaciones situadas en
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muchos otros lugares y niveles de experiencia social” (Levitt, 2007,
p. 74). Es decir, se puede observar en la vida de las y los migrantes
la influencia que pueden llegar a producir los grupos sociales
de origen y de acogida, y en este caso, la influencia y el vinculo
que podria tener la o el migrante con la comunidad religiosa, sus
creencias y sus practicas.

No obstante, es necesario complejizar un poco mas esta nocion,
puesto que las personas migrantes poseen diferentes caracteristicas,
por lo que la posibilidad de desarrollar una vida transnacional puede
variar de una a otra. El mantenimiento de vinculos constantes con
la sociedad de origen depende de recursos econémicos, acceso a
medios de comunicacion, condiciones laborales, en algunos casos,
manejo del idioma local, entre otros. Por ejemplo, en contextos
de precariedad socioeconémica o irregularidad migratoria, la
capacidad de sostener practicas religiosas conectadas con el
pais de origen puede verse limitada, por lo que los vinculos se
comienzan a fragmentar. En consecuencia, el transnacionalismo
debe entenderse como una practica situada, que debe considerar
las particularidades de las diferentes realidades migratorias.

Asimismo, la experiencia migratoria puede generar
diferencias entre las practicas religiosas de origen y las actuales.
La exposicion a nuevos marcos culturales, la interaccién con otras
realidades religiosas o la necesidad de adaptacion institucional
pueden dar lugar a cambios en la fe de las personas. Y en este
sentido, el transnacionalismo religioso no siempre implicaria una
mera continuidad de la religién de origen, sino que puede incluir
transformaciones, negociaciones y, a veces, distanciamiento con su
comunidad religiosa natal.

En este marco, las instituciones religiosas desempefan un papel
fundamental en los procesos de integracién social de las personas
migrantes. Diversos estudios han mostrado que las comunidades
religiosas no sélo operan como espacios de culto, sino también
como espacios de encuentro, instancias de vinculacion social y
articulacion de redes de apoyo (Hirschman, 2004; Ebaugh, Chafetz,
2000). En contextos de movilidad humana, estas instituciones
pueden facilitar el acceso a informacion, recursos laborales, apoyo
psicolégico y emocional, configurdndose como plataformas de
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integracién que complementan —y en ocasiones suplen— la accion
estatal (Hirschman, 2004; Orellana, 2022; Aguilar, Sandoval, Gissi,
2024).

Si bien datos recientes indican que la migracién regular
continuta siendo la forma predominante de movilidad en América
(OIM, 2025), lo que se expresa en la emision de mas de un millon
de permisos de residencia permanente entre 2023 y 2024 en paises
como Estados Unidos, Chile, México, Argentina y Canada, ello no
elimina la complejidad de las trayectorias migratorias ni los desafios
a los cuales se ven enfrentadas. El acceso efectivo a servicios y
derechos basicos no siempre es inmediato ni homogéneo, y en
este escenario, las comunidades religiosas se constituyen como
espacios de acogida mas accesibles, especialmente para quienes
enfrentan barreras institucionales.

Desde la perspectiva transnacional propuesta por Glick
Schiller y Levitt (2004), la comunidad migrante percibiria “su
acceso al poder de Dios” como una forma de proteccion frente a los
poderes del Estado, siendo una fuente de legitimidad y proteccion
simbolica frente a figuras estatales percibidas como distantes.
Aqui la institucion estatal se estructuraria en torno a requisitos de
entrada y procedimientos burocraticos, mientras que la institucion
religiosa operaria bajo otras l6gicas de pertenencia, que se basan
principalmente en una creencia en comln y la participacién
comunitaria constante. Esta diferencia no implica una ausencia
de normas internas, pero si una modalidad de incorporacién que
puede percibirse como mas abierta y amigable. En este sentido, la
religién puede ofrecer un marco de reconocimiento que no depende
exclusivamente del estatus migratorio, sino de la identificacion
compartida en torno a creencias y practicas en comun.

Por lo tanto, la comunidad religiosa puede constituirse
simultineamente como espacio de integracién, red de apoyo
y campo de disputa simbodlica. Su relevancia en la experiencia
migratoria radica no s6lo en su capacidad de ofrecer proteccion o
contencién, sino en su funcién como ambito donde se negocian
identidades, se construyen pertenencias y se articulan formas de
agencia frente a las estructuras institucionales de la sociedad de
acogida.
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5 Las comunidades religiosas como puerta de
entrada a las sociedades

Dado lo expuesto en el apartado anterior, queda claridad en
este contexto que un actor central para comprender los procesos
de integracion de la poblacion migrante en las sociedades, son
los grupos u organizaciones sociales, ya que es en ellos donde se
producen diferentes interacciones y se manifiestan las problematicas
de las comunidades. En particular, las organizaciones religiosas
han jugado un papel central en la acogida de personas migrantes,
siendo una de las principales instituciones que brinda ayuda a esta
poblacién, lo que hace relevante analizar la relacion que se da
entre migrantes y comunidad religiosa.

Las iglesias, las comunidades u organizaciones religiosas
son consideradas como el espacio social donde se produce el
encuentro entre creyentes de una misma fe. Segun Durkheim la
Iglesia es “una sociedad cuyos miembros estan unidos porque se
representan del mismo modo el mundo sagrado y las relaciones
de éste con el profano y porque manifiestan esa representacion
comun en practicas religiosas” (2012, p. 97). Es decir, las personas
se relinen en torno a un mismo espacio, una misma creencia, y
tienen practicas en comun, lo que les lleva a interactuar entre si,
independiente, muchas veces, de su lugar de origen.

Los espacios religiosos para las comunidades migrantes vienen
a ser uno de los primeros lugares que abren sus puertas sin pedirles
nada a cambio, en donde no es necesario ningiin documento de
identificacion para participar de ella. Son lugares de acogida y de
ayuda en el proceso de asentamiento, y como plantea Gerhard E.
Lenski, sociélogo de la religién, citado por Cipriani (2011, pp. 215-
217), aqui se producen vinculos comunitarios y asociativos, donde
los primeros unirian a los sujetos en comunidades religiosas, y los
segundos los relacionarian en asociaciones, lo que lleva a las y los
creyentes a establecer una cohesiéon social que les hace ser parte
de una comunidad religiosa, pero a la vez, también parte de una
comunidad social.

Es asi como se identifica a las comunidades religiosas como
espacios donde las y los migrantes encuentran vinculos mas
acogedores con las sociedades de acogida, lo que les permite
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sobrellevar de mejor manera su nueva vida y los choques culturales
que se producen en las trayectorias migratorias.

6 Investigaciones sobre creencias religiosas y
fendmeno migratorio en Latinoamérica

A partir de lo planteado, resulta necesario remitirse a estudios
realizados sobre religién y migracion. En el dltimo tiempo este
tipo de investigaciones han cobrado relevancia, sobre todo con el
aumento de la migracion a nivel global, tal como se seialé en un
comienzo. En América Latina y el Caribe se han realizado estudios
sobre la tematica, pero tal como senala Orellana (2022), adn no
se han logrado consolidar como tal, puesto que “la investigacion
acerca de la vida religiosa de los nuevos migrantes a paises de
esta region es acotada —si la comparamos con la investigacion en
Estados Unidos o Europa, donde existe abundante evidencia” (p.
36).

Con el fin de dar base a las reflexiones teéricas desarrolladas
en los apartados anteriores en investigaciones empiricas concretas,
este apartado revisa dos contribuciones fundamentales producidas
en el ambito latinoamericano que han problematizado la relacion
entre migracién y religién desde una perspectiva transnacional. La
selecciéon no pretende ser exhaustiva, sino estratégica, puesto que
se eligen estos trabajos por su relevancia en la consolidacién del
campo en la region y por su capacidad de ilustrar cémo las practicas
religiosas operan como dispositivos de construccion identitaria,
produccién de vinculos y reconfiguracion territorial en contextos
de movilidad. Ambos estudios permiten observar empiricamente
los procesos que en este articulo se han discutido, ofreciendo
evidencia situada que fortalece el marco analitico propuesto.

Por un lado, Olga Odgers-Ortiz, Doctora en Sociologia e
investigadora del Departamento de Estudios Sociales de El Colegio
de la Frontera Norte, centra sus investigaciones en la relacion
entre migracion, identidad y religion, por lo que la revision de
sus trabajos sirve de insumo para entender este fenémeno en el
contexto latinoamericano. Uno de sus estudios publicados es el
articulo Construccion del espacio y religién en la experiencia de
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la movilidad. Los Santos Patronos como vinculos espaciales en
la migracién México/Estados Unidos (2008), en donde la autora
pretende comprender el sentido que las personas le dan a las
practicas religiosas tradicionales en contextos de movilidad,
particularmente, en el caso de las devociones realizadas a los Santos
Patrones locales en la migracion México-Estados Unidos. Aqui la
investigadora reflexiona sobre la importancia que tiene entender el
significado que los propios creyentes le dan a sus acciones, y con
esto, pensar en como las religiones en general constituyen marcos
de referencia para la toma de decisiones y el accionar cotidiano de
las personas en un espacio determinado.

En este estudio, se observa como los espacios sociales se
ven fragmentados al momento de migrar, lo que transforma la
vida cotidiana de las personas, asi como sus practicas y creencias
religiosas. Ademas, se destaca la importancia de considerar que
estos desplazamientos afectan tanto a quienes migran, como a
quienes permanecen en el lugar de origen. Por ello, es necesario
analizar este fenomeno desde una perspectiva transnacional, ya que
lo cotidiano se termina dando en espacios sociales transnacionales
donde las fronteras no llegan a determinar las formas de relacionarse
en comunidad.

Es aqui donde la autora senala la centralidad que tienen
las practicas religiosas para cimentar vinculos transnacionales,
especificamente, las relacionadas con la veneracién de los Santos
Patronos. Este tipo de practica resulta ser fundamental para la
construccion o resignificaciéon de identidades colectivas, puesto
que las celebraciones de fiestas patronales transnacionales ayudan
a que las y los migrantes sigan vinculados con su lugar de origen,
reforzando su sentido de pertenencia tanto en el lugar de origen,
como el lugar de destino.

Los nuevos nomadas, adiferenciade las didsporas, mantienen
una relacion estrecha y cotidiana con sus respectivos lugares
de origen, por lo que no es posible entender ningtin aspecto
de la vida diaria —ni de sus proyectos para el porvenir— sin
considerar los vinculos personales con diversos puntos del
espacio en el que transitan. (Odgers-Ortiz, 2008, p. 10-11)
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Un ejemplo de esta practica religiosa es el caso que investiga
la autora en la comunidad de chinantlecos que migra a Estados
Unidos. La creencia y devocién al Padre Jesus lleva a las y los
migrantes a vincularse en comunidad dada esta fe en comun, se
identifican como “hijas e hijos de un mismo padre” no importando
el lugar de nacimiento. Esta celebracién al Santo Patrono permite
vincular a las comunidades por encima de las fronteras, generando
lazos transnacionales, viéndose la practica religiosa transformada
por la migracion, pero también siendo un elemento de pertenencia
comunitaria en un espacio muchas veces fragmentado.

Por otro lado, Renée de la Torre, Doctora en Ciencias Sociales,
profesora investigadora del Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), unidad Occidente, y
co-fundadora de la Red de Investigadores del Fenomeno Religioso
en México (RIFREM), ha enfocado sus investigaciones en el estudio
de las culturas e identidades urbanas, viendo principalmente
el cambio religioso en la sociedad contemporanea. Uno de sus
trabajos vinculantes con esta tematica ha sido el libro publicado
en conjunto con Patricia Arias como coordinadoras, Religiosidades
transplantadas. Recomposiciones religiosas en nuevos escenarios
transnacionales (2017), en donde abordan la forma en que las
diferentes dindmicas migratorias impactan en las reconfiguraciones
religiosas que experimenta la comunidad mexicana, considerando
la manera en que se movilizan y transplantan tradiciones, en
particular las religiosas, y los cambios que se producen en las
formas de pertenecer y creer.

[...] la relevancia que adquiere lo religioso en la produccién
de lazos, vinculos, y nuevas apropiaciones territoriales
e identitarias de las comunidades de mexicanos, que se
experimentan como comunidades o redes multisituadas a
raiz de los efectos de las dindmicas migratorias. (Arias, De la
Torre, 2017, p. 16)

En este libro se da cuenta que las religiones no sélo son parte
de la trayectoria migratoria de las personas, observandolo desde
una dimension espiritual, sino que también funcionan como
estrategias tacticas de adaptacién, resistencia y reconstruccion
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del sentido de pertenencia en el pais de acogida. Por lo que las
creencias y practicas religiosas llevan a que las y los migrantes
puedan enfrentar de mejor forma esta nueva realidad, muchas
veces incierta, compleja y hostil. En este sentido, la religién viene
a ser una herramienta de apoyo emocional y social que facilita la
integracion y adaptacién social, al mismo tiempo que mantiene
viva la identidad y los vinculos con la comunidad de origen. En
este trabajo se senala que las religiosidades “trasplantadas” logran
actuar como espacios de mediacién entre lo local y lo global, ya
que se transforman en respuesta a los nuevos entornos culturales,
legales y simbdlicos que las y los migrantes encuentran. De esta
manera, se constata que la religion no es componente estatico
dentro de la trayectoria migratoria, sino que pasa a ser un campo
de negociacién cultural que contribuye a la supervivencia y
reconstrucciéon de la vida migrante (Arias, De la Torre, 2017).

En el texto se muestra la diversidad de espacios sociales que
han construido y vivido los migrantes mexicanos en la actualidad.
Se enfatiza que analizar este fenémeno desde una perspectiva
transnacional permite ampliar el mapa sobre los procesos
migratorios, considerando no solo los desplazamientos de personas
através de las fronteras mediados por instituciones, sino que también
el papel de las comunidades migrantes, las relaciones sociales que
ahi se producen y los aspectos mas simbélicos y significativos del
migrar. En este compilado de capitulos se hace referencia a como
las y los migrantes redefinen sus relaciones sociales en base a su fe,
y cémo los lugares, santuarios, imagenes, celebraciones vy rituales
se transforman en el lugar de destino, ayudando a la persona a (re)
construir su identidad.

En sintesis, este trabajo ofrece una perspectiva renovadora e
interesante sobre la relacion entre religion y movilidad humana,
relevando la agencia de las y los migrantes y la vitalidad de las
practicas religiosas en un mundo globalizado y en constante cambio.
Por lo que se destaca que este libro muestra claramente como la
religion no desaparece en los procesos migratorios, sino que se
adapta, se reconfigura y se vuelve una herramienta de resiliencia y
construccion identitaria, tanto individual como colectiva.

En conjunto, los trabajos de Odgers-Ortiz (2008) y Arias y De
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la Torre (2017) permiten observar que las practicas religiosas no
constituyen simples continuidades culturales transportadas intactas
por las y los migrantes, sino espacios dinamicos de resignificacion
donde se negocian pertenencias, territorialidades y formas de
agencia. Mientras el estudio de Odgers enfatiza la dimension
simbolica y espacial de las devociones como mecanismos de
articulacién transnacional, el volumen coordinado por Arias y De
la Torre amplia el analisis hacia las recomposiciones institucionales
y comunitarias que emergen en escenarios multisituados. Ambos
enfoques coinciden en mostrar que la religién no desaparece ni
permanece estatica en la experiencia migratoria, sino que se
transforma en un campo de negociacién cultural que contribuye
tanto a la integracion social como a la reconstruccion de identidades
colectivas en contextos de movilidad.

Reflexion final

El analisis de la religibn en contextos migratorios
permite reconocer que la movilidad humana no solo implica
desplazamientos geogréficos, sino también transformaciones y
reconstrucciones simbolicas, culturales y espirituales. La fe, en
sus distintas expresiones religiosas, se configura como un recurso
fundamental para la vida de las y los migrantes, pues les brinda
sentido, cohesion social y herramientas concretas para adaptarse e
integrarse socialmente. En este punto, las comunidades religiosas se
convierten en actores relevantes para comprender los procesos de
integracién y reconstruccién identitaria de las personas migrantes
en las sociedades de acogida, dado que ofrecen espacios de
encuentro y pertenencia, siendo una de las pocas instituciones que
los acoge fraternamente.

Trabajos como los de las investigadoras Olga Odgers-Ortiz y
Renée de la Torre destacan la relevancia de realizar estudios que
articulen los fendmenos migratorios con la dimensién religiosa,
tanto en Latinoamérica como en otros contextos, sobre todo,
considerando lo dinamico de los nuevos movimientos migratorios
y los cambios de las creencias y pertenencias religiosas en el
mundo. Comprender las transformaciones contemporaneas de la
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migracion implica reconocer que los desplazamientos humanos
no solo involucran un transito fisico, sino que también simbélico.
Por lo que estudiar la relacion entre religién y migracion desde
una mirada transnacional permite visibilizar las vivencias de las
y los migrantes, quienes no solo transportan creencias y practicas
religiosas, sino que también las reinventan y reconfiguran para
adaptarlas a sus nuevas realidades sociales.

En este sentido, observar cémo las comunidades migrantes
reconstruyen y resignifican sus creencias en los paises de acogida
constituye una oportunidad para comprender mejor sus formas de
ser y pertenecer (Glick Schiller, Levitt, 2004). Por lo que al trabajar
en estas temdticas se insta a considerar una mirada centrada en
los propios actores migrantes, puesto que esto permite captar la
complejidad de sus experiencias, entendiendo que las personas
migran no solo con un equipaje material, sino que también con un
equipaje simbolico cargado de significados, memorias y practicas.
Tener la vision de la persona que migra ayuda a ver desde otra
perspectiva la realidad social, una mirada desde los margenes que
contribuye a la compresién de estas dinamicas sociales actuales.

En definitiva, reflexionar sobre el papel de la religion en
la movilidad humana es una forma de reconocer la dimension
humana y social de la migracién. La religion, como parte del
equipaje simbdlico, acompana, resignifica y sostiene a las personas
en sus trayectorias migratorias, recordando que las fronteras fisicas
no son impedimento para mantener viva las creencias individuales
y colectivas religiosas de origen
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ESPIRITUALIDAD SITUADA: AGENCIAS
RELIGIOSAS INFORMALES ENTRE LAS
MUJERES MIGRANTES FILIPINAS EN
ALEMANIA

Davi de Carvalho Malheiros

Introduccion

En las ultimas décadas se ha consolidado un importante campo
de estudios sobre religion y migracién, que pone de manifiesto el
papel de las practicas religiosas en la construccion de sentido, el
apoyo subjetivo y la estructuracion comunitaria de los migrantes
(Levitt, 2001; Vertovec, 2009; Mariz, 1994). Al articular trayectorias
individuales y experiencias colectivas, la religién se presenta como
un recurso frente a desafios como el aislamiento, la nostalgia, la
precariedad laboral y las rupturas familiares (Tweed, 1997; Blanes,
Sarr6, 2013). En el caso de las mujeres migrantes, esta dinamica
se entrelaza de manera particular con los roles de cuidado, los
vinculos transnacionales y las formas de organizacion comunitaria
que a menudo quedan invisibilizadas por los enfoques centrados
en las instituciones religiosas formales (Furseth, Repstad, 2024).

En este articulo, exploramos estas practicas religiosas a partir
del concepto de espiritualizacion situada, entendido, de manera
preliminar, como un proceso relacional y contextualizado de
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reconfiguracién de la practica religiosa en contextos migratorios,
en el que la fe, el cuidado y los vinculos sociales se entrelazan
en espacios informales e hibridos. Esta nocién permite desplazar
la mirada de las doctrinas y las instituciones hacia las practicas
concretas de la vida cotidiana, en las que la espiritualidad se
vive, se negocia y se moviliza como recurso ante las condiciones
especificas de la vida migratoria.

La eleccién del término espiritualizacion, y no simplemente
espiritualidad, tiene como objetivo enfatizar el caracter procesual de
estas dinamicas. Se trata de captar los procesos de reconfiguracion
practica y relacional de la fe en la vida cotidiana de los migrantes,
y no un estado fijo o un tipo estable de espiritualidad. Al calificarla
como “situada”, nos alejamos de los enfoques abstractos o
universalizantes, desvinculados de condiciones sociales concretas
—como el género, la etnicidad, la lengua, la dispersion migratoria 'y
las mediaciones institucionales—. El concepto de espiritualizacion
situada permite, por lo tanto, entender la fe como un proceso
arraigado socialmente, que surge de las interacciones y las
infraestructuras que sustentan la vida migratoria. Denominamos
espiritualidad situada a las formas empiricas que este proceso
adopta en la vida cotidiana de las mujeres migrantes observadas.

El material empirico utilizado en este articulo proviene de
una investigacién de doctorado en Sociologia, titulada Résistances
des femmes migrantes philippines en Allemagne. Modalités,
contradictions et limites, desarrollada entre 2015 y 2022. La
investigacion fue de caracter cualitativo y etnografico, y combino la
observacion participante con entrevistas biograficas en profundidad
a mujeres migrantes filipinas residentes en el suroeste de Alemania,
en particular en la region de Ortenau. A lo largo de ese periodo, se
realizé un seguimiento de grupos religiosos informales, reuniones
de oracién en hogares, celebraciones ocasionales, asi como de
iniciativas vinculadas a la Iglesia Catdlica institucional, lo que
permitio observar la pluralidad de formas de vivencia religiosa en
un contexto de dispersién migratoria.

A partir de estas observaciones de campo, se sostiene que la
religiébn, mas que una practica privada o un mero legado cultural,
actia como una fuerza social estructurante, creando vinculos,
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sociabilidades y formas de cuidado mutuo en contextos marcados
por la invisibilidad estadistica e institucional de la migracién
filipina en Alemania. En un contexto caracterizado por la dispersion
geografica y por la presencia limitada y poco extendida de
estructuras comunitarias formales, suelen ser los grupos informales,
organizados por las propias mujeres, los que asumen un papel
central en la creacién de un sentido de pertenencia y en el sustento
de la vida cotidiana.

En estos espacios informales —que incluyen reuniones en
casa, viajes, retiros, cumpleanos, almuerzos grupales y grupos de
escucha— la practica religiosa se basa en el bienestar, la resiliencia
y la reconstruccién subjetiva, revelando formas contemporaneas
de espiritualidad que escapan a las definiciones tradicionales de
religiosidad institucional. Por lo tanto, se propone entender estas
practicas como expresiones de la agencia espiritual, entendida
no como una categoria autébnoma, sino como una dimensién
especifica de la agencia migratoria en el ambito religioso, que
se manifiesta a través de formas de accion situadas. Se trata de
practicas que, aunque no rompen necesariamente con los codigos
religiosos tradicionales, reconfiguran sus formas de expresiéon y su
funcién social, adaptandolas a las exigencias, vulnerabilidades y
limitaciones concretas de la experiencia migratoria.

Desde un punto de vista tedrico, el articulo aborda el concepto
de believing without belonging (Davie, 1994), reinterpretado por
Pless, Tromp y Houtman (2020) no como un simple indicio de
secularizacion, sino como una expresion de las transformaciones en
las formas de vivir la religion, con mayor énfasis en las dimensiones
subjetivas, relacionales y practicas de la fe. También se basa en
estudios sobre la migracion filipina que ponen de manifiesto el
papel de las iglesias y los grupos religiosos como espacios de
sociabilidad, identidad y apoyo mutuo (Fresnoza-Flot, 2013;
Shinozaki, 2015), asi como en enfoques que conciben la agencia
migratoria como situada, relacional y producida en contextos de
dominacién y vulnerabilidad (Constable, 2009; Payet, Giuliani,
Laforgue, 2008).

Esta perspectiva se articula ademés con investigaciones
latinoamericanas que exploran la espiritualidad como una
dimensién relacional y situada de la experiencia migratoria
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(Parker, 1996; Matsue, 2018), lo que contribuye a desplazar el
enfoque analitico de las instituciones religiosas formales hacia
las infraestructuras simbdlicas y afectivas que sustentan la vida en
movilidad.

El articulo comienza con una breve presentacion del
enfoque metodolégico, seguida de una revision de la literatura
sobre espiritualidad, agencia y migracion. A continuacién, se
contextualiza la migracién filipina en Alemania y se describen los
tipos de agrupaciones religiosas observadas. La seccion empirica
presenta relatos de vida que dan protagonismo a las voces de las
entrevistadas, seguidos de una discusion analitica de los resultados.
Por ultimo, se propone el concepto de espiritualizacion situada
como clave interpretativa para comprender la relacion entre la fe,
el cuidado y la agencia en la experiencia migratoria de las mujeres.

1 Camino metodolégico: entre la insercion y la
escucha situada

La investigacion en la que se basa este articulo —presentada
de manera resumida en la Introduccion— se llevé a cabo entre
2015y 2022 en la region de Ortenau, en el suroeste de Alemania,
y se centr6 en mujeres migrantes filipinas integradas en diversos
contextos conyugales, religiosos y laborales. Inspirada en el enfoque
etnogréfico y en los supuestos de la sociologia comprensiva (Schiitz,
2015; Bourdieu, 1989), la investigacién combiné la observacion
participante y 21 entrevistas narrativas en profundidad, realizadas
en su mayoria en inglés. Las entrevistas, concebidas como practicas
de coconstrucciéon de sentido (Bertaux, 2010; Chamberlayne,
Bornat, Wengraf, 2000), permitieron acceder a las experiencias
vividas desde la perspectiva de las propias migrantes, favoreciendo
la emergencia de significados situados.

La eleccion del inglés como lengua de interaccién, utilizada
como medio de comunicacion entre el investigador y los
participantes, implicé desplazamientos linglisticos y culturales
que marcaron tanto la construccién de las narrativas como la
expresividad emocional y la produccién de significados, en
consonancia con los dilemas senalados por Temple y Young (2004)
sobre la traduccion y la investigacion cualitativa.
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La entrada en el campo se llevd a cabo de manera
progresiva y a través de relaciones, mediante redes informales
y recomendaciones entre migrantes. La observacion directa de
encuentros, celebraciones y actividades comunitarias permitio
comprender la dimension situada de las practicas y de la agencia
cotidiana, valorando la mirada atenta al contexto y a la experiencia
vivida.

Todas las entrevistas se transcribieron integramente y se
codificaron a partir de categorias que surgieron del analisis. Las
narrativas que presentaremos a continuacion se seleccionaron
por su densidad empirica y su potencial analitico, y representan
tres formas distintas de articular la espiritualidad, el cuidado y la
reorganizacion subjetiva en el contexto migratorio.

La investigacion se llevé a cabo de acuerdo con los
principios éticos de confidencialidad, consentimiento informado y
reciprocidad, con una actitud reflexiva constante respecto al papel
del investigador en el campo y a las relaciones de poder implicadas
en la produccion de conocimiento (Bourdieu, 2001; Haraway,
1988).

2 Religion, espiritualidad y migracion: perspectivas
tedricas

La relacién entre religion y migracion ha sido objeto de un
interés cada vez mayor en las ciencias sociales, especialmente en
lo que se refiere a la experiencia subjetiva, las redes de apoyo y las
formas de organizacion colectiva de los migrantes en contextos de
inestabilidad y desplazamiento. La religién, entendida como una
practica social situada, adquiere una importancia renovada en los
procesos migratorios al ofrecer no solo un repertorio simbélico de
significado, sino también recursos afectivos, morales y relacionales
que contribuyen a la construccién de la vida en nuevos territorios
(Levitt, 2007).

En contextos caracterizados por la precariedad material,
la discontinuidad biografica y la dispersién social, las practicas
religiosas informales pueden constituir espacios de acogida,
cuidado mutuo y reconfiguracion identitaria. Para las mujeres
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migrantes, estas practicas adquieren mayor densidad, ya que se
entrelazan con sus trayectorias de cuidado, maternidad a distancia,
pertenencia a la comunidad y reestructuracion de los vinculos
familiares (Hondagneu-Sotelo, 2008). En el caso filipino, estas
dindmicas son atin mas evidentes, dada la fuerte presencia historica
del catolicismo y el papel central que desempeian las practicas
religiosas en el tejido social y familiar (Fresnoza-Flot, 2013;
Parrenas, 2005).

El concepto de believing without belonging, acuhado por
Grace Davie (1994), se ha utilizado ampliamente para describir
formas contemporaneas de religiosidad en las que la fe se vive al
margen de las instituciones religiosas tradicionales. A diferencia
de las interpretaciones que ven en este fendmeno un sintoma
de secularizacién, Tromp, Pless y Houtman (2020) proponen
interpretarlo como una expresion de una espiritualizacién de la
religién: un desplazamiento del énfasis de la practica religiosa
institucional hacia unareligiosidad vivida, personalizada, relacional
y orientada al bienestar. Este enfoque se acerca al concepto de
lived religion, tal como lo formula Ammerman (2014, p. 190),
que da prioridad al andlisis de las practicas cotidianas, flexibles
y contextuales, que con frecuencia se desarrollan fuera de los
espacios formales de culto.

Este desplazamiento es particularmente evidente entre las
migrantes filipinas en Alemania, como lo muestran los trabajos
de Fresnoza-Flot (2013) y Shinozaki (2015). Ambas destacan
cémo la religion —especialmente el catolicismo— se utiliza no
solo como herencia cultural, sino como espacio de sociabilidad,
reconstrucciéon de la identidad y resiliencia emocional. Al mismo
tiempo, destacan la importancia de los grupos religiosos informales,
que a menudo pasan desapercibidos en las estadisticas y en el
analisis institucional, pero que son esenciales en la organizacion
cotidiana de la vida de los migrantes.

En el contexto aleman, estudios recientes muestran que las
mujeres migrantes del Sur global desarrollan practicas religiosas al
margen de las instituciones, combinando espiritualidad, cuidado
y agencia en situaciones de vulnerabilidad. Debele (2020),
por ejemplo, analiza las oraciones colectivas que realizan los
solicitantes de asilo etiopes en Nuremberg, y pone de manifiesto
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como estos encuentros se convierten en espacios de resistencia
simbdlica, de procesamiento del sufrimiento y de fortalecimiento
de las redes de solidaridad. Ademas, Diehl y Koenig (2013)
demuestran que los migrantes polacos y turcos en Alemania
reorganizan sus practicas religiosas tras la migracion, creando
vinculos comunitarios y espirituales que les ayudan a afrontar las
rupturas y las incertidumbres que viven en el nuevo contexto. En
ambos casos, la religiosidad vivida desempena un papel central
en la generacion de bienestar y sentido de pertenencia, a menudo
en espacios informales y fuera del alcance de las instituciones
religiosas tradicionales.

Estas aportaciones permiten replantear la relacién entre
migracion y religion, no solo a partir de las estructuras eclesiasticas
formales, sino como un campo de practicas flexibles y situadas,
en el que la espiritualidad y la agencia se entrelazan. Mas que la
adhesion a dogmas o la participacion en cultos organizados, lo
que estd en juego es la capacidad de generar formas de resiliencia
espiritual que reorganicen los afectos, fortalezcan los vinculos
y ofrezcan respuestas subjetivas y colectivas a las rupturas y la
violencia de la experiencia migratoria.

En este articulo, proponemos entender estas practicas como
expresiones de una agencia espiritual en el contexto migratorio
—un concepto que busca captar la creatividad, la reflexividad
y la capacidad de accién de las mujeres migrantes en el ambito
religioso, incluso en condiciones de vulnerabilidad—. Esta agencia
no se manifiesta necesariamente a través de formas explicitas
de resistencia, sino mediante la reconfiguracion de los codigos
religiosos, la creacion de redes de cuidado y la generaciéon
de espacios propios de escucha y acogida. Como veremos a
continuacién, es en esa frontera entre la fe, el cuidado y la
reorganizacion comunitaria donde surgen formas de espiritualidad
profundamente arraigadas en las trayectorias migratorias de las
mujeres filipinas en Alemania.
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3 Las migrantes filipinas en Alemania: contexto y

dispersion

La migracion filipina hacia Alemania sigue siendo poco visible
en las estadisticas y en las agendas publicas, debido a su caracter
minoritarioyal predominiode canales privados, comoelmatrimonio,
la reunificacion familiar y los circuitos de cuidados (Hardillo-
Werning, 2007; Lauser, 2006). Sin embargo, historicamente, este
movimiento también incluye iniciativas estatales de reclutamiento
de personal de salud —en particular, enfermeras y cuidadoras—
que, con diferentes formatos e intensidades, marcaron distintos
periodos desde la segunda mitad del siglo XX y se retomaron de
manera mas estructurada a partir de la década de 2000, ante la
creciente escasez de personal en el sistema de salud aleman, como
lo ilustra el Triple Win Programme (GIZ/BA).

Aunque Filipinas es uno de los principales paises de origen de
trabajadores migrantes del mundo, especialmente en los sectores
doméstico y hospitalario, la presencia filipina en Alemania es
numéricamente modesta en comparacion con destinos como
Estados Unidos, Canada o los paises del Golfo. Aun asi, esta
presencia resulta sociolégicamente relevante por la densidad de
los vinculos transnacionales y por la complejidad de las formas de
integracion social.

Segun el Statistisches Landerprofil: Philippinen (Destatis,
2023), al 31 de diciembre de 2021 habia alrededor de 22
845 ciudadanos filipinos con residencia oficial en Alemania,
concentrados principalmente en las regiones del sur y el oeste,
en particular en Baviera, Baden-Wurtemberg y Renania del Norte-
Westfalia. Sin embargo, se trata de una estimacién parcial, que
no incluye a los migrantes en situacién irregular, a las personas
naturalizadas, a los descendientes ni a las trayectorias migratorias
antiguas, lo que contribuye a la invisibilidad estadistica de esta
poblacion.

Las trayectorias migratorias de estas mujeres difieren de las
migraciones laborales colectivas, como las de los turcos y los
italianos en las décadas de 1960 y 1970, incluso cuando incluyen
programas formales de reclutamiento en el sector de la salud, ya
que se basan predominantemente en trayectorias individualizadas,
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contratos dispersos e inserciones profesionales fragmentadas,
y no en la formacion de comunidades de trabajo concentradas
territorialmente. Esta configuracion favorecié una fuerte dispersién
geografica e institucional de la migracién filipina en Alemania.

Muchas de estas mujeres viven aisladas en pueblos pequenos,
con acceso limitado a redes de apoyo y a servicios religiosos
en su lengua. Esta dispersion dificulta la creacion de espacios
comunitarios formales y duraderos, lo que hace que los vinculos
religiosos y afectivos —que a menudo se organizan de manera
informal— sean fundamentales para mantener un sentido de
pertenencia y continuidad social.

La relacién de estas mujeres con la Iglesia Catélica institucional
no se caracteriza por una ruptura, sino por una circulacion vy
una interaccién practica entre diferentes espacios religiosos. Las
observaciones de campo y las entrevistas informales indican
que muchas migrantes filipinas combinan la asistencia a misas
celebradas por comunidades locales —a menudo enfrentando
obstaculos lingtiisticos, culturales y pastorales— con la participacion
en grupos religiosos informales organizados entre compatriotas.

Cuando es posible, sobre todo en las ciudades mas grandes,
esta participacion incluye también la asistencia a celebraciones
oficiadas por sacerdotes filipinos, asi como iniciativas pastorales
de la Iglesia institucional alemana dirigidas a los migrantes —como
misiones linglisticas, celebraciones ocasionales o actividades
organizadas por sacerdotes particularmente comprometidos—,
aunque de alcance limitado y distribucion territorial desigual. El
papel central de los sacramentos en el catolicismo contribuye al
mantenimiento de esos vinculos institucionales, aunque sea de
manera selectiva y negociada.

Asi, se observa la coexistencia de practicas institucionales e
informales, que desempenan funciones distintas en la experiencia
religiosa de estas mujeres. Mientras que las estructuras eclesiales
siguen siendo sobre todo un referente simboélico y sacramental,
son los grupos organizados de mujeres los que asumen un papel
central en el cuidado cotidiano, la escucha y el apoyo mutuo.

Esta reconfiguracion de la practica religiosa —menos
institucionalizada y mas relacional— expresa una agencia
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espiritual situada, y no una fragilidad. Como senalan Fresnoza-
Flot (2013) y Shinozaki (2015), la experiencia religiosa de estas
migrantes se relaciona con la creacion de vinculos comunitarios,
con el enfrentamiento a las dificultades de la migracién y con la
construccion de nuevas subjetividades. En las siguientes secciones
se analiza esta relacion entre la fe, el cuidado y la reorganizacion
colectiva, a partir de observaciones etnograficas realizadas en el
suroeste de Alemania, donde estas mujeres construyen, a pesar de
la dispersion, microcosmos espirituales que funcionan como redes
de apoyo y espacios para reconstruir la vida cotidiana.

4 Grupos religiosos informales: entre la
espiritualidad y la organizacion comunitaria

En medio de la dispersion territorial y la escasez de estructuras
eclesiasticas adaptadas a sus necesidades, muchas mujeres
migrantes filipinas en Alemania crean y participan en grupos
informales, generalmente organizados por iniciativa propia. Estos
grupos, que a veces pasan desapercibidos para las instituciones
religiosas tradicionales y para los registros oficiales de asociaciones,
desempenan un papel central en la construccion de la vida
comunitaria, en la superacion de las dificultades cotidianas y en
la creacion de formas de espiritualidad basadas en el cuidado, el
bienestar y la resiliencia.

La configuracion de estos grupos depende del contexto local,
de los espacios disponibles y de las redes sociales entre las mujeres.
En general, son reuniones periddicas que se llevan a cabo en casas,
con oraciones, lecturas, intercambios y momentos de convivencia.
Algunos grupos organizan retiros, viajes o peregrinaciones, a
veces con el apoyo de la Iglesia institucional, sobre todo a través
de sacerdotes que brindan acompanamiento pastoral a grupos
de migrantes en la region. Incluso en estos casos, los grupos
conservan cierto grado de autonomia organizativa, y los sacerdotes
dialogan directamente con los lideres de los grupos informales —a
menudo mujeres mayores, con una larga trayectoria migratoria—,
quienes participan activamente en la definicién y organizacion de
las actividades. La caracteristica principal de estos grupos es, por
lo tanto, una autonomia organizativa negociada, con liderazgos
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rotativos y decisiones colectivas, horizontales y adaptadas a cada
realidad.

El espacio doméstico adquiere asi una dimension simbélica
y espiritual: los gestos cotidianos de acogida, escucha y compartir
cobran un valor ritual. Esta reinterpretacion de lo cotidiano es
fundamental para la constitucion de una espiritualidad vivida (lived
religion), que no depende de la mediacion institucional, sino que se
arraiga en la experiencia concreta de las participantes. Como destaca
Ammerman (2014, pags. 190-194), la espiritualidad cotidiana no
se reduce a un conjunto de creencias, sino que se expresa a través
de practicas relacionales, emocionales y corporales, integradas en
la vida cotidiana, que le dan sentido a la experiencia y permiten
enfrentar situaciones de vulnerabilidad.

Durante el trabajo de campo, se observé que los grupos
religiosos informales funcionan como espacios de escucha vy
apoyo mutuo, donde las mujeres comparten oraciones, historias
de vida, dificultades conyugales, experiencias laborales y dilemas
familiares. En estos contextos, la fe funciona como un lenguaje
comun para narrar el sufrimiento, expresar esperanza y fortalecer
los lazos de solidaridad —siendo, a menudo, el Gnico espacio de
acogida empatica y escucha sin juicios.

Estos grupos también desempenan un papel importante en la
transmisién y difusion de conocimientos religiosos y culturales,
como los cantos tradicionales para épocas clave como la Navidad,
las formas de rezar, las practicas devocionales tipicas de Filipinas e
incluso las recetas culinarias asociadas a las festividades religiosas.
De este modo, funcionan como centros de transmisién cultural
y reconfiguracion identitaria, lo que permite a las participantes
cultivar elementos de su herencia filipina al mismo tiempo que los
adaptan al contexto aleman. Esta dinamica refuerza el sentimiento
de pertenencia a una comunidad transnacional y de continuidad
con el mundo de origen, incluso cuando la vida cotidiana esta
marcada por rupturas y distancias.

Aunque mantienen un dialogo con la Iglesia Catolica, estos
grupos operan en paralelo a las estructuras eclesiales, ante la
escasa acogida que perciben en las parroquias alemanas —
caracterizada por barreras linguisticas y falta de sensibilidad
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pastoral—. Este distanciamiento no refleja un rechazo a la fe, sino
una reconfiguracién de la experiencia religiosa, que se desplaza de
la institucionalidad clerical hacia espacios relacionales, domésticos
y femeninos.

Como senala Debele (2020), los grupos religiosos informales
funcionan como espacios de resistencia simbolica y de
procesamiento del sufrimiento, ofreciendo apoyo emocional alli
donde el Estado y las instituciones fallan. Entre las mujeres filipinas,
estos grupos sostienen una agencia espiritual que se sitGa en la
interseccién entre la fe, el cuidado y la migracion, lo que les permite
afirmar su sentido de pertenencia y tejer redes de apoyo que hacen
frente a la soledad, el racismo, la precariedad y el desplazamiento.

Esta espiritualidad contextualizada no se limita a consolar:
activa, organiza, acoge y conecta. Es en ese entrelazamiento entre
la oracién y el cuidado, la fe y el compartir, donde reside la fuerza
silenciosa de estos grupos religiosos informales: un espacio donde
la migracion se transforma en comunidad y la fe en accién.

5 La espiritualidad como agente: bienestar,
resiliencia y cuidado

La espiritualidad que viven las migrantes filipinas en grupos
religiosos informales no puede entenderse tinicamente como una
expresion de una religiosidad heredada ni como una compensacion
simbélica ante las dificultades de la migracion. Por el contrario,
debe entenderse como una forma activa de producir sentido, de
cuidarse a uno mismo y a los demas, y de reorganizarse subjetiva
y relacionalmente ante las condiciones desafiantes de la vida
migratoria. Esta espiritualidad cotidiana articula la fe, la escucha, la
reciprocidad y la resistencia, configurando lo que aqui proponemos
como agencia espiritual —y, en un sentido mas amplio, como una
espiritualizacién situada, vinculada a contextos de precariedad,
rupturas y recomposicién de los vinculos sociales—.

Inspirandonos en autores como Ammerman (2013), Payet,
Giuliani y Laforgue (2008) y Constable (2009), es posible concebir
la agencia no como una capacidad heroica de transformacién
estructural, sino como una accion situada, discreta y continua,
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que se ejerce incluso en contextos de dominacion. Las practicas
religiosas de las migrantes filipinas revelan formas de agencia
que se manifiestan en los intersticios de la vida cotidiana: la
decision de reunirse para rezar, la creaciéon de espacios propios
de espiritualidad, la escucha mutua, el cuidado entre mujeres y
la circulacion de conocimientos y afectos. Se trata de una agencia
que no desafia abiertamente las estructuras, pero que permite a
las mujeres recuperarse subjetivamente y crear redes de apoyo
duraderas.

En muchosde losencuentros observados, lafe se entremezclaba
con relatos de vida profundamente marcados por el sufrimiento:
soledad conyugal, discriminacion en el trabajo, dificultades con
los hijos, enfermedades, miedo a envejecer en un pais extranjero.
En estos contextos, la espiritualidad funciona como un lenguaje de
intercambio y escucha, en el que el dolor puede expresarse y ser
acogido. Al expresar sus conflictos y encontrar un eco en la mirada
de la otra, estas mujeres experimentan formas de reconocimiento
que escapan a las légicas burocraticas o terapéuticas dominantes.
Lo que se configura es un espacio de cuidado ético-afectivo, en
el que la fe y las relaciones se entrelazan para generar bienestar y
resiliencia.

Este bienestar no se limita a un ideal abstracto, sino que
funciona como un recurso practico para enfrentar las adversidades
de la migracién. Lejos de limitarse al consuelo, la espiritualidad
de estos grupos fortalece emocionalmente, reorganiza el tiempo y
el cuerpo, ayuda a procesar colectivamente el sufrimiento y crea
pequenas alegrias compartidas. Como seiiala Hondagneu-Sotelo
(2008, pags. 6-11), la religién puede constituir una plataforma
de agencia, al ofrecer una estructura simbolica y relacional que
legitima experiencias, afirma capacidades y sustenta aspiraciones.

Esa agencia espiritual también se manifiesta en la forma en
que las mujeres combinan su fe con el cuidado mutuo en la vida
cotidiana de las migrantes. Es comln que los grupos asuman
funciones practicas de solidaridad: visitar a alguien enfermo,
apoyar a quienes estan de luto, ayudar con las tareas domésticas
a una companera que esta sobrecargada, brindar orientacién legal
a una recién llegada. Estas acciones no se viven como algo ajeno
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a la fe, sino como extensiones concretas de ella: practicas de
cuidado y amor cristiano que le dan sentido a la vida en contextos
de precariedad y aislamiento. El cuidado, en este sentido, es
profundamente espiritual, y la espiritualidad, profundamente
arraigada y concreta.

Para comprender cémo se construye esta relacion entre
espiritualidad, cuidado y agencia en las trayectorias individuales, la
siguiente seccion presenta relatos empiricos detallados de mujeres
filipinas migrantes en Alemania. A partir de las historias de Eudora,
Rosa y Sampaguita, se busca mostrar como la espiritualidad
vivida se inscribe en experiencias marcadas por la pérdida, la
movilidad, la organizacion colectiva y la circulacion entre espacios
institucionales e informales, ofreciendo una base empirica sélida
para la discusion analitica que seguira.

6 Resultados empiricos y relatos de vida

6.1 Relato empirico 1 — Fudora: fe, cuidado y reconstrucci-
6n en medio de la pérdida

Eudora es originaria de Bohol, en las Visayas Centrales, una
isla conocida tanto por sus paisajes turisticos como por la fuerte
presencia del catolicismo en la vida cotidiana. Nacida en 1971,
hija de agricultores, fue la Ginica de siete hermanos que completé
la educacién superior. Para ello, trabajé desde muy joven como
empleada doméstica y mesera, compaginando el trabajo con los
estudios: “Trabajaba en casas, claro, y iba a la escuela. Ellos [la
familia] me pagaron la preparatoria, pero la universidad era muy
cara. Tuve que hacer lo imposible para pagarla” (Entrevista con
Eudora, 2019).

Eudora, licenciada en ingenieria agricola, no logré incorporarse
al mercado laboral en Filipinas y paso a formar parte del circuito
migratorio internacional como trabajadora doméstica en el Medio
Oriente, donde permanecié durante algunos afos en Arabia
Saudita. Al relatar esta trayectoria, ella destaca tanto las dificultades
como el orgullo que conlleva el trabajo de cuidado: “Le ensefné a la
nina de la casa a estudiar, ayudé mucho a esa familia. Cuando veo
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que se ha convertido en la primera de la clase, me da gusto. Eso
también es un logro” (2019).

En 2001, después de conocer a su futuro esposo aleman,
se mudo a la regién de Ortenau, en el suroeste de Alemania. La
muerte de su esposo, en 2010, marcoé un punto de inflexién en
su trayectoria. Desde entonces, Eudora cria sola a su hija y alterna
empleos precarios en el sector de servicios: “Cuando él murid,
mi hija solo tenia 10 afos. Tenia que serlo todo: mama, papa, el
sustento de la familia. Trabajar, cuidar la casa, cuidar de ella... es
muy pesado” (2019).

Es en este contexto que la participacion en grupos informales
de oracién con otras mujeres filipinas ocupa un lugar central
en su vida cotidiana. Estas reuniones suelen celebrarse en
casas particulares y combinan oracién, canto, intercambio de
experiencias y comidas. Eudora suele llevar su guitarra y las demas
la reconocen como alguien que anima las reuniones: “Rezamos,
cantamos, conversamos. A veces lloramos juntas. No se trata solo
de rezar, sino de estar juntas” (2019).

Al ser preguntada sobre su relacion con la Iglesia Catélica
institucional, Eudora describe una practica compleja. Asiste a misa
en parroquias alemanas cercanas a su casa, pero cuenta que tiene
dificultades para integrarse: “Si, voy a misa. Pero es diferente.
Es mas silencioso, cada uno en su lugar. No hablamos mucho”
(2019). En cambio, en los encuentros con otras filipinas, encuentra
un espacio de expresibn mas cercano a su experiencia: “Con las
filipinas, puedo hablar, reir, llorar. Es como si Dios estuviera mas
cerca, porque nos entendemos” (2019).

Por lo tanto, los grupos informales no sustituyen por completo
a la Iglesia institucional, sino que cumplen funciones especificas
de escucha, cuidado y reconocimiento mutuo. Para Eudora, esos
espacios fueron fundamentales para superar el duelo, reorganizar
la vida cotidiana y encontrar apoyo emocional para la maternidad
en un contexto migratorio. Su espiritualidad se construye, por
lo tanto, en el entrelazamiento entre la fe, las relaciones y las
practicas concretas de cuidado, mas que en la adhesion exclusiva a
estructuras institucionales.
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6.2 Narrativa empirica 2 — Rosa: fe, autoridad moral y
redes de ayuda mutua

Rosa llegd a Alemania en 1983, después de iniciar una
relacion afectiva con un ciudadano aleman que conocié en el
aeropuerto de Manila. A diferencia de Eudora, su trayectoria
antes de la migracién es urbana y profesional: Rosa trabajo como
empleada bancaria en Filipinas. En Alemania, tuvo que pasar por
un proceso de reinsercion social y linguistica, algo comdn entre
muchas migrantes del Sur global.

Desde sus primeros anos de residencia, Rosa comenzé
a asistir a cursos de lengua alemana, que se convirtieron en
espacios fundamentales de socializacion e intercambio entre
mujeres migrantes. Fue a partir de esos encuentros —que luego se
prolongaron en conversaciones informales después de la misa y en
otros momentos de la vida cotidiana— que se formé un grupo de
mujeres filipinas en la region de Ortenau. Aunque al principio era
un grupo informal, rapidamente adquirié su propia dinamica, con
reuniones regulares, momentos de oracion, asesoramiento y apoyo
practico.

Rosa describe su papel no tanto como un liderazgo formal,
sino mas bien como una responsabilidad moral: “Las mujeres me
[laman cuando tienen alguin problema. A veces es con su esposo, a
veces con el trabajo, a veces simplemente por soledad. Rezamos,
pero también hablamos mucho” (Entrevista con Rosa, 2017).
El grupo organiza visitas a personas enfermas, acompana a las
mujeres recién llegadas y, en algunas ocasiones, coordina el apoyo
con sacerdotes locales o filipinos invitados para celebraciones
especificas.

Al referirse a la Iglesia institucional, Rosa no expresa rechazo,
sino selectividad: “La Iglesia alemana si ayuda. Tiene sacerdotes
buenos, abiertos. Pero no siempre entienden nuestra cultura,
nuestra forma de vivir la fe” (2017). Siempre que es posible, el
grupo asiste a misas celebradas por sacerdotes filipinos en las
ciudades mas grandes, especialmente en fechas importantes del
calendario religioso.
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Para Rosa, la dimensiéon colectiva es fundamental: “Si me
quedara solo en casa, con mi esposo, creo que me deprimiria.
El grupo es como una familia. Podemos hablar nuestra lengua,
reirnos, rezar a nuestra manera” (2017). Esta afirmacién pone de
manifiesto que la pertenencia es a la vez religiosa y étnica, sin que
una dimension se reduzca a la otra.

La trayectoria de Rosa muestra cémo la espiritualidad
también puede adquirir una dimension organizativa y normativa,
al estructurar redes de ayuda mutua y dar sentido a las acciones
cotidianas. Su practica no se limita a la creencia individual, sino
que implica coordinacién, mediacion de conflictos y la creacion
de vinculos duraderos. En este sentido, su experiencia cuestiona las
oposiciones rigidas entre la religiosidad institucional y las practicas
informales, revelando formas hibridas y negociadas de vivir la fe en
un contexto migratorio.

Su trayectoria ilustra cémo se puede entender la agencia
espiritual a partir de tres dimensiones interrelacionadas:

1. Subjetiva: reconstrucciéon emocional ante las rupturas que
conlleva la migracion, utilizando la fe como fuente de
resiliencia;

2. Relacional: vinculos de confianza y reciprocidad entre
mujeres, basados en el intercambio espiritual y el apoyo
mutuo;

3. Organizacional: formacién de grupos, gestion de
reuniones, movilizacion de recursos y creacién de redes
de atencién.

La importancia del grupo se refleja con fuerza en las palabras
de Rosa: “Creo que tal vez me sentiria muy deprimida o algo asi.
La vida seria mondtona, solo con mi esposo, hablando de cualquier
cosa...”, confiesa, para luego agregar: “Este grupo es como nuestra
familia. [...] Si, es importante. Podemos hablar nuestro idioma,
conversar entre nosotras” (Entrevista con Rosa, 2017). Sus palabras
ponen de manifiesto como la religiosidad vivida se entrelaza con
el cuidado, el sentido de pertenencia y la posibilidad de compartir
afectos y experiencias en un espacio seguro.
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Estas practicas construyen una espiritualidad contextualizada,
que articula lafe y la vida, el sentido de pertenenciay la autonomia,
el cuidado y la resistencia. Tal como propone Constable (2009), es
en las zonas ambiguas entre la sumision y la reinvencion donde se
produce la agencia del migrante. Al analizar estas areas desde la
perspectiva de la espiritualidad, este articulo busca replantear el
lugar que ocupa la fe en las migraciones, desplazando el enfoque
de los dogmas hacia los vinculos y de la religion institucional hacia
la espiritualidad vivida en la vida cotidiana. Se trata, por lo tanto, de
entender la fe no solo como una creencia, sino como una practica
relacional que sustenta y transforma la experiencia migratoria.

6.3 Narrativa empirica 3 — Sampaguita: circulacion, sociabi-
lidad y marco institucional

Sampaguita llegd a Alemania por primera vez a principios
de la década de 1990, cuando auln era joven, en un contexto de
movilidad marcado por sucesivos traslados y redes familiares ya
establecidas. Su hermana mayor habia migrado al extranjero en
la década de 1980, tras casarse con un ciudadano aleman, lo que
le abrié una primera via de apoyo para su integracion en el pais.
Sampaguita permanecio alli por un tiempo limitado y luego regresé
a Filipinas, donde enfrento dificultades econémicas. A mediados de
la década de 2000, decidié emigrar nuevamente a Alemania, esta
vez con el apoyo mas directo de su hermana: “Primero vine como
au pair para trabajar en una familia de abogados, luego regresé a
Filipinas. No fue facil econémicamente, asi que decidi intentarlo
de nuevo. Mi hermana ya estaba aqui, eso me ayudd” (Entrevista
con Sampaguita, 2019).

A diferencia de Eudora y Rosa, su trayectoria migratoria no esta
marcada por una experiencia prolongada de precariedad extrema
o aislamiento social. Actualmente, Sampaguita trabaja a tiempo
parcial en una pequena fabrica en la region de Ortenau y mantiene
una intensa circulacion transnacional. Es duefia de un restaurante
en Filipinas, cuya administracion supervisa a distancia con el
apoyo de su madre. Esta situacion le brinda una relativa autonomia
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economica y una situacion migratoria menos vulnerable: “Siempre
estoy un poco aqui y un poco alla. El restaurante esta ahi, mi mama
se encarga del dia a dia y yo lo sigo todo desde lejos” (2019).

En Alemania, Sampaguita participa en algunos espacios
comunitarios frecuentados por migrantes filipinos. Entre
ellos, destaca un grupo organizado por un sacerdote filipino
estrechamente vinculado a la Iglesia catélica institucional y a
iniciativas relacionadas con la embajada filipina. Las reuniones
suelen celebrarse en parroquias o salones comunitarios y
combinan momentos religiosos con actividades sociales. Después
de la misa —celebrada en tagalog o en inglés—, es comun que los
participantes se queden para almuerzos colectivos, asados, fiestas
o eventos conmemorativos relacionados con las fechas nacionales
filipinas. En la organizacion de estas actividades participan el
sacerdote, algunos lideres comunitarios y asociaciones cercanas a
la embajada.

Sampaguita también asiste, de manera mas esporadica, a
grupos informales organizados por mujeres filipinas en casas
particulares. Su presencia en estos diferentes espacios revela una
[6gica de circulacién mas que de pertenencia exclusiva. Al hablar
de su participacion, ella relativiza explicitamente la importancia
central de la fe: “Para mi, no se trata tanto de la religion. Voy mas
que nada para encontrarme con la gente, conversar, pasar el rato.
Quedarme sola en casa es peor” (2019). La oracién y la misa forman
parte del encuentro, pero no son su principal motivo: “Oramos,
claro, pero después comemos, conversamos, nos reimos. Es mas
bien eso lo que me hace ir” (2019).

En la narrativa de Sampaguita, la Iglesia institucional aparece
menos como un espacio de transformacién subjetiva y mas como un
marco organizativo legitimo. El grupo vinculado al sacerdote filipino
es valorado por su estructura, su regularidad y su reconocimiento
oficial: “Con el sacerdote todo estd mas organizado. Cuenta con el
apoyo de la iglesia y, a veces, de la embajada. Da la sensacion de
que todo estd en orden, de que es algo serio” (2019). Este marco
ofrece seguridad simbolica y logistica, lo que facilita la interaccion
social y la participacion en eventos comunitarios de gran alcance.

Su experiencia pone de manifiesto, por lo tanto, una tercera
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forma de relacién con la espiritualidad en el contexto migratorio.
Para Sampaguita, la religiéon funciona sobre todo como una
infraestructura social que permite socializar, moverse entre distintos
espacios y mantener vinculos étnicos en un contexto marcado
por la movilidad y la autonomia relativa. La fe esta presente
como referencia cultural y ritual, pero ocupa un lugar secundario
frente a las dimensiones de la convivencia, el ocio y el sentido de
pertenencia a la comunidad.

La trayectoria de Sampaguita amplia el espectro analitico
del articulo al mostrar que la espiritualidad situada no se expresa
Unicamente como un recurso de cuidado o de reconstruccién
subjetiva, sino también como un dispositivo de sociabilidad y de
anclaje institucional. Su caso pone de manifiesto que la relacion con
los espacios religiosos puede ser mas instrumental e intermitente,
sin que ello implique la ausencia de vinculos comunitarios ni un
alejamiento total del marco religioso. Por el contrario, incluso
cuando la fe no ocupa un lugar central, la religién sigue siendo un
lenguaje legitimo de encuentro, intercambio y pertenencia en el
contexto migratorio filipino en Alemania.

7 Analisis critico: espiritualidad, agencia y
etnicidad

Las tres narrativas empiricas presentadas —Eudora, Rosa y
Sampaguita— permiten comprender la agencia espiritual en el
contexto migratorio como un fenémeno plural, relacional y situado,
que se manifiesta de formas diferentes seglin las trayectorias, las
posiciones sociales y los modos de insercion migratoria. Lejos
de constituir un modelo Unico de religiosidad, estas experiencias
revelan formas distintas, aunque interrelacionadas, de poner en
practica la espiritualidad en la vida cotidiana.

La trayectoria de Rosa ilustra de manera particularmente
clara cdmo se puede entender la agencia espiritual a partir de tres
dimensiones interrelacionadas. En primer lugar, una dimension
subjetiva, marcada por la reconstruccion emocional ante las
rupturas que implica la migracion, en la que la fe se utiliza como
fuente de resiliencia. En segundo lugar, una dimension relacional,
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sustentada por lazos de confianza y reciprocidad entre las mujeres,
basados en el intercambio espiritual, la escucha y el apoyo mutuo.
Por dltimo, una dimension organizativa, que implica la formacién
de grupos, la gestion de reuniones, la movilizacion de recursos y la
creacion de redes de apoyo en la vida cotidiana de los migrantes.

La importancia de estos espacios queda claramente reflejada
en las propias palabras de Rosa: “Creo que tal vez me pondria muy
deprimida o algo asi. La vida seria monétona, solo con mi esposo,
hablando de cualquier cosa...”, confiesa, y luego agrega: “Este
grupo es como nuestra familia. [...] Si, es importante. Podemos
hablar nuestra lengua, conversar entre nosotras” (Entrevista con
Rosa, 2017). Sus palabras ponen de manifiesto cémo la religiosidad
vivida se entrelaza con el cuidado, el sentido de pertenencia y la
posibilidad de compartir afectos y experiencias en un espacio que
se percibe como seguro.

En el caso de Eudora, la espiritualidad se presenta sobre todo
como un recurso de reconstruccion subjetiva, que se utiliza para
superar el duelo, la soledad y la precariedad material. Para ella, los
grupos informales de oracién desempenan un papel fundamental
en el apoyo emocional y la reorganizacién de la vida cotidiana,
especialmente en el contexto de la maternidad en solitario en una
situacion migratoria. La fe se manifiesta menos como una adhesion
institucional y mas como una practica relacional, basada en gestos
concretos de escucha, compartir y cuidado mutuo.

La trayectoria de Sampaguita, por su parte, amplia el espectro
analitico al poner de manifiesto una tercera forma de relacion con
la espiritualidad. A diferencia de Eudora y Rosa, su participacién en
los grupos religiosos no se centra principalmente en la blisqueda
de apoyo espiritual o en la reconstruccion subjetiva, sino en la
sociabilidad, la circulacion entre espacios y el marco institucional
que ofrece la Iglesia. En su caso, la fe ocupa un lugar secundario,
mientras que la Iglesia institucional —a través de sacerdotes filipinos
e iniciativas vinculadas a la embajada— funciona sobre todo como
una infraestructura social legitima, que permite mantener vinculos
étnicos, participar en eventos comunitarios y sustentar una vida
migratoria marcada por la movilidad y la autonomia relativa.

En conjunto, estas narrativas muestran que la espiritualidad
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no se reduce a la creencia individual ni puede entenderse como
un simple sustituto de las instituciones religiosas. Por el contrario,
se manifiesta como una practica relacional, capaz de articular el
cuidado, el sentido de pertenencia, la organizacion colectiva vy,
en algunos casos, la sociabilidad y la circulacién transnacional. Se
trata, por lo tanto, de formas de religiosidad vivida que se sittian
en un continuum, en el que la fe puede asumir un papel central
de diversa intensidad sin desaparecer como referencia simbélica y
practica.

La dimension étnica es, sin duda, fundamental en la formacion
de estos grupos, ya que la lengua compartida, las referencias
culturales comunes y las trayectorias migratorias similares
favorecen la creacion de vinculos de confianza. Sin embargo, los
datos empiricos sugieren que la etnicidad, por si sola, no explica la
importancia central de estos espacios en la vida de las participantes.
En algunos casos, como el de Sampaguita, el marco religioso
funciona sobre todo como infraestructura de sociabilidad étnica y
de circulaciéon comunitaria; en otros, como en los de Eudora y Rosa,
los repertorios explicitamente religiosos actian como gramatica
moral del cuidado, la agencia y la reorganizacion subjetiva.

Estas practicas conforman lo que aqui proponemos llamar
espiritualidad situada, que articula la fe y la vida, el sentido de
pertenencia y la autonomia, el cuidado y la resistencia. Al analizar
estas areas desde la perspectiva de la espiritualidad, este articulo
busca replantear el lugar que ocupa la fe en las migraciones,
desplazando el enfoque de los dogmas hacia los vinculos y de
la religion institucional hacia la espiritualidad vivida en la vida
cotidiana.

Es a partir de esta articulacion entre la fe, los vinculos sociales y
las practicas concretas que definimos el conceptodeespiritualizacion
situada, entendida no como una interiorizacion abstracta de la
religién, sino como un proceso relacional y contextualizado de
reconfiguracién de la practica religiosa en contextos migratorios,
en el que se entrelazan los afectos, el cuidado mutuo, las redes de
apoyo Y las referencias institucionales. Esta espiritualizacion situada
pone de manifiesto agencias espirituales arraigadas y negociadas,
lo que exige una lectura profunda y empiricamente situada de la
religion en situacién de migracion.
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En otras palabras, lo que Ilamamos espiritualizacion situada
no es una creencia privatizada, sino la reconstruccién social de la
fe como infraestructura de cuidado y pertenencia en condiciones
migratorias concretas.

Consideraciones finales

Las trayectorias de las mujeres migrantes filipinas en Alemania
revelan formas especificas y situadas de movilizar la espiritualidad
ante las rupturas y los desafios que impone la migracién. Lejos de
ser una simple reproduccién de patrones religiosos heredados o de
limitarse a practicas devocionales individuales, la espiritualidad que
se observa en los grupos informales organizados por estas mujeres
se perfila como un recurso activo de cuidado, de reorganizacion
subjetiva y de construccion colectiva de un sentido de pertenencia.

En este articulo, hemos propuesto los conceptos de agencia
espiritual y, de manera original, de espiritualizacién situada para
comprender la relacion entre fe, reciprocidad y resistencia en
contextos migratorios. Inspirados por autoras como Ammerman,
Constable, Payet y Laforgue, desplazamos el enfoque de las
estructuras eclesiasticas formales hacia las practicas cotidianas
de la fe, destacando sus dimensiones relacionales, situadas y
organizativas. La espiritualizacion situada describe formas de
religiosidad que, en contextos de migracion, entrelazan el cuidado
mutuo, los vinculos afectivos y la reconfiguracion subjetiva en
espacios informales e hibridos, constituyendo una manifestacion
concreta y plural de la agencia espiritual.

Las historias de Eudora, Rosay Sampaguita ilustran ladiversidad
de estas experiencias. Estas muestran que la espiritualidad migrante
no se deja definir por oposiciones rigidas —como institucional o
informal, clerical o laica—, sino que se construye en espacios de
mediacién y negociacién, en los que las practicas de cuidado, la
organizacion cotidiana y la pertenencia religiosa se articulan de
diversas maneras.

Desde un punto de vista analitico, la incorporacién de la
espiritualidad como una dimension legitima de la vida migratoria
permite enriquecer los estudios sobre la agencia, el cuidado y la
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subjetivacion en contextos de movilidad. El material empirico
pone de manifiesto, en particular, cdmo las practicas de cuidado
—escuchar, el apoyo mutuo, el intercambio y la organizacion
colectiva— pueden constituir formas situadas de resistencia,
que a menudo quedan invisibilizadas por los analisis centrados
exclusivamente en la institucionalidad religiosa.

Desde el punto de vista institucional, los resultados también
sugieren la importancia de que las religiones establecidas
reconozcan, valoren y apoyen esas experiencias espirituales
que se desarrollan al margen de sus estructuras formales. Lejos
de representar una fragilidad o un alejamiento de la pertenencia
religiosa, estas practicas constituyen recursos comunitarios y
espirituales vivos, ya vinculados —aunque de manera desigual— a
referencias pastorales y sacramentales. Su fortalecimiento depende
menos de procesos de encorsetamiento o normalizacion que del
reconocimiento de su autonomia relativa y de su funcion central
en el sustento de la vida migratoria.

Por ultimo, este articulo es una invitacién a escuchar: a
escuchar las palabras, los gestos y las practicas espirituales que
marcan la vida de las mujeres migrantes. Escucharlas es reconocer
formas concretas de agencia espiritual que, en la vida cotidiana,
sustentan el cuidado, el sentido de pertenencia y la resistencia en
contextos de movilidad global.
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DISCURSOS DE ODIO
Y MOVILIDAD HUMANA:
Hacia una Teologia de la Acogida

Elena Romero Enriquez’

Introduccion: La Movilidad Humana como Desafio
Pastoral Contemporédneo

La movilidad humana se ha convertido en uno de los rasgos
estructurales de la globalizacién, capaz de redefinir no solo mapas
demogréficos sino el pulso mismo de las sociedades. En los altimos
anos la cuestion migratoria ha adquirido gran relevancia, los
debates en torno a este fenémeno asumen diferentes ejes como
puede ser: el impacto econémico vs. la carga social (saturacién de
servicios publicos, acceso a la vivienda, etc.); la seguridad y las
fronteras (el control de las migraciones irregulares muy unido al
discurso antiinmigracion); la integracion y la cultura (politicas de
inclusion, modelos de integracién social, etc.); entre otros. Ante
este panorama de “preocupacién” es interesante observar algunos
datos como los ofrecidos por FRONTEX? en el que se indican que

! Licenciada en Ciencias Religiosas. Magister en Direccion y Gestion de Centros
Educativos por la Universidad de Deusto. Posgrado en Gestion y Medicion del impacto
social por la Universidad Comillas. Consultora Pedagogica en EDELVIVES.

2 Es la agencia Europea de la Guardia de Fronteras y Costas. Puede accederse a los
datos mencionados en: https://www.frontex.europa.eu/
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los cruces irregulares de fronteras en las fronteras exteriores de la
UE disminuyeron en mas de una cuarta parte, es decir, el 26% en
2025. Esta fotografia confirma lo que el informe de la OIM precisaba
sobre el niimero de personas que se mueven por el mundo, tan solo
el 3.6% de la poblaciéon mundial es migrante internacional (OIM,
2025), lo que lleva a confirmar que, en su mayoria, las personas
permanecen en sus paises de origen.

Aun asi, la mirada sobre el fenémeno migratorio se distorsiona
cada vez mas, impulsada por diferentes intereses. No se trata solo
de un aumento o descenso cuantitativo de personas que cruzan
fronteras, sino que se debe y puede hablar de un fenémeno
complejo, que impacta al modo en que se estan construyendo las
comunidades de fe, los espacios civiles y las narrativas sobre el “otro”
en nuestras sociedades. Conlleva, por tanto, una reconfiguracion
de territorios, identidades y sentido de pertenencia, tanto a nivel
social como religioso.

Desde una perspectiva pastoral, el fenomeno de la migracion
introduce tensiones a diferentes niveles: en la experiencia de las
personas migrantes, expuestas al desarraigo, la precariedad juridico-
laboral, la soledad y/o violencia simbdlica; en las comunidades de
origen donde la salida de sus miembros se vive como una pérdida
y, a veces, como una oportunidad; y, en las comunidades de
acogida, que se ven interpeladas por la presencia de otras lenguas,
maneras de ver el mundo, experiencias histéricas y ritos diferentes.
En estos niveles, la dimensién religiosa se mezcla con cuestiones
politicas, econémicas y culturales, originando procesos de cambio
que se expresan en nuevas formas de pertenencia, hibridacion de
practicas y resignificacion de simbolos o expresiones religiosas
(Ameigeiras, 2022).

La pastoral de la movilidad humana® estd [lamada a una
reorientacion en la linea del papa Francisco, a pasar de una logica
principalmente asistencial o administrativa a una propuesta mas

3 Se recomienda una lectura de la Exhortacion Pastoral publicada por la Conferencia
Episcopal Espanola “Comunidades acogedoras y misioneras. Identidades y marco
de la pastoral con migrantes”. Disponible en: https://www.conferenciaepiscopal.es/
presentacion-exhortacion-pastoral-comunidades-acogedoras-y-misioneras-identidad-y-
marco-de-la-pastoral-con-migrantes/

211



integral, capaz de articular el acompanamiento humano-espiritual,
la defensa de derechos, la mediacion intercultural y la construccién
de espacios comunitarios (CEE, 2024). La pregunta de fondo es
como dejarse evangelizar por esta realidad y acoger su mensaje
de fraternidad universal, reconociendo a las mismas personas
migrantes como lugar teolégico para que permita a la Iglesia
repensar su mision.

1 Los Discursos de Odio: amenaza al encuentro
intercultural

1.1 Construccion sociocultural del odio hacia las personas
migrantes

Los discursos de odio no emergen de forma espontanea. En la
actualidad la construccion de este discurso no es accidental sino
mas bien una estrategia politica definida, deliberada y legitimada
desde las estructuras de poder que les permite no solo justificar
intervenciones, sino también consolidar fanatismos (Sierra, 2017).
Los discursos del odio se articulan a partir de algunos mecanismos:
psicolégicos, retoricos y sociales muy bien interconectados.

Siguiendo a Sierra (2017) acordamos que los discursos del
odio se articulan: Primero: a través del desarrollo de una logica
binaria, por ejemplo: amigo/enemigo, nosotros/ellos, bien/mal que
nos llevan por las sendas de los bandos irreconciliables. Asi, se
construye la figura de un “enemigo” al que despojo de rostro, de
humanidad para convertirlo en una expresion abstracta y metafisica
de todo lo malvado. Al convertir a ese enemigo en el comun
denominador de todos los males sociales, se logra habilmente un
consenso social negativo, de tal manera que la sociedad se une ya
no por un proyecto comun, sino por su odio compartido hacia ese
denominado “enemigo”.

Segundo: en este proceso de construccion del discurso se
convierte en elemento clave la “deshumanizacion del otro”. Lo
hemos dicho lineas atras, se hace necesario despojar al otro de toda
caracteristica humana, de tal manera que la sociedad no identifica
ni compasion ni empatia. La vida de ese “otro” (que es el enemigo)
se banaliza, convirtiendo esa eliminacion en una medida a tomar,
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justificada, bajo la falsa idea de seguridad y defensa.

Tercero: otro elemento que entra en juego en esta articulacion
peligrosa de los discursos del odio tiene que ver con la cultura de
la victimizacion. Quien ejerce el poder se presenta como victima
de tal manera que sus acciones quedan justificadas en virtud de la
liberacion o de la defensa.

Cuarto: la construccion del discurso del odio utiliza lo que
Sierra (2017) denomina “el travestismo” del lenguaje, en el que
las palabras significan lo contrario a su definicién original, asi
entonces, se redefinen los conceptos de justicia, terrorismo, o
paz para adaptarlos a intereses politicos y al mismo tiempo ese
travestismo entra en el campo de la identidad, de tal manera que
la diversidad no se presenta como un elemento enriquecedor, sino
como una amenaza que debe ser combatida para proteger la propia
identidad, la nacion.

Quinto: finalmente, el discurso del odio busca la adhesion
emocional y no tanto la deliberacién racional, asi entonces, prima la
emocion sobre larazon. Este elemento se caracteriza principalmente
por la anulacién del consenso y por la marginalizacién del derecho,
de tal manera que el otro no es un sujeto legitimo y la violencia
gana terreno.

Si trasladamos esta cuestion del discurso del odio hacia las
personas migrantes, descubrimos rapidamente que:

e Las personas migrantes se convierten en el “extranjero
enemigo”, entra en marcha la maquinaria de la légica
binaria del discurso del odio, “nosotros vs. otros”, de tal
manera que el migrante encarna la figura del “enemigo”.
A las personas migrantes se les ubica fuera del escenario
politico, del orden legal (con mayor razon si no tienen
“papeles”). Ese ubicarlos fuera del escenario social y legal
permite la estigmatizacion y la banalizacion de sus vidas:
“vienen a quitarnos el trabajo”, “se llevan todas las ayudas
y los nacionales nos quedamos sin nada”

e las personas migrantes ponen en juego “la propia
identidad” asi entonces, la llegada de personas a los
paises de acogida no es leida en clave de enriquecimiento,
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sino como una amenaza, como un peligro que debe ser
conjurado: “los musulmanes quieren islamizar a Europa”

e las personas migrantes se convierten ademas en
siempre “sospechosas”, de ahi que deban demostrar
constantemente su inocencia ante la administracion y la
sociedad: “los migrantes son terroristas...”

e Las personas migrantes seran entonces deshumanizadas.
El discurso del odio activa la superioridad moral y cultural:
“son como salvajes, no tienen cultura, no se integran”.

Los discursos del odio ejercen un impacto profundo en el
fenomeno de las migraciones, transformando una realidad humana
en una dimension metafisica del mal, donde el control, la exclusion
y la aniquilacion simbdlica se presentan como la Gnica via capaz
de garantizar la supervivencia cultural.

De otro lado, y atendiendo a un mundo cada vez mas
globalizado e “interconectado”, tanto las redes sociales como la
digitalizacion juegan un papel importante. Los discursos de odio en
entornos digitales muestran un aumento significativo a nivel global
(UNESCO, 2023) y se consolidan como un fenémeno que persiste
y que se amplifica gracias a los algoritmos y a la desinformacién.
Los principales objetivos y temaéticas de los discursos de odio se
centran mayoritariamente en la poblacién migrante particularmente
hacia las personas del norte de Africa, los afrodescendientes,
musulmanes, y la comunidad LGBTQ +. El género es otro elemento
clave, las mujeres (sobre todo si son migrantes) son las principales
victimas de los mensajes de odio, con un alto indice de violencia
sexual y misoginia. Los temas mas recurrentes en redes sociales
o entornos digitales tienen que ver con el racismo, la xenofobia,
el antisemitismo y la islamofobia. Estos bulos son fruto de la
desinformacién, utilizan imagenes, memes y contenido generado
con inteligencia artificial para difundir el contenido falso en torno
a las personas y colectivos objetivo.

Particularmente en el contexto espafol, los discursos de
odio circulan particularmente en redes sociales como Facebook,
X, Instagram, TikTok y YouTube, estos discursos, segln datos
del Ministerio de Inclusién, han aumentado en mas de 600.000
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contenidos, en ellos predomina la deshumanizacion, la incitacion a
la violencia y la hostilidad hacia las personas migrantes (OBERAXE,
2024). El informe seiala que predominan mensajes hostiles dirigidos
hacia las personas del norte de Africa (35%), seguidas de las
personas afrodescendientes (24 %), inmigrantes (21%) y las personas
musulmanas (20%). También destaca la hostilidad hacia ninos,
ninas y adolescentes no acompainados, concentrando el 5% de los
mensajes comunicados. Se indica también, que en varias ocasiones
se instrumentalizan episodios concretos, como la catastrofe de la
DANA* en Valencia, exponiendo como determinadas crisis son
aprovechadas para alimentar el discurso del odio y criminalizar
a las personas migrantes o de origen extranjero. Por otro lado, es
importante indicar que, de todos esos mensajes, un 35% de ellos
fueron retirados de las plataformas digitales, gracias a las denuncias
y reportes de usuarios.

En este contexto, los discursos del odio dirigidos contra las
personas migrantes no pueden interpretarse Ginicamente como un
fenédmeno comunicativo o sociopolitico, sino también como un
desafio pastoral que interpela de manera directa a las comunidades
eclesiales. Enlamedidaen queestosdiscursos contribuyenalegitimar
dinamicas de exclusién, estigmatizacion y deshumanizacion, la
Iglesia se ve llamada a reflexionar criticamente sobre su papel en
la promocién de narrativas alternativas que reconozcan la dignidad
intrinseca de toda persona. Desde esta perspectiva, la pastoral de la
movilidad humana adquiere una relevancia particular como ambito
eclesial orientado al acompanamiento, la defensa de los derechos
y la construccion de practicas comunitarias de acogida e inclusién.

El magisterio reciente ha subrayado reiteradamente esta
responsabilidad. En particular, el pontificado del fallecido papa
Francisco ha insistido en la necesidad de afrontar las migraciones
desde una ética de la fraternidad y la cultura del encuentro. En la
Enciclica Fratelli tutti (2020), Francisco advierte sobre los riesgos
de los discursos que alimentan el miedo y el rechazo hacia las

4 La DANA (Depresion Aislada en Niveles Altos), conocida popularmente como gota
fria, es una bolsa de aire frio polar aislada de la circulacién general en las capas altas de
la atmésfera. Al chocar con el aire calido del Mediterraneo, genera lluvias torrenciales,
tormentas intensas y vientos fuertes, provocando graves inundaciones en Espafa,
especialmente en otofo.
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personas que migran, al tiempo que propone una orientacion
pastoral basada en los cuatro verbos: acoger, proteger, promover
e integrar a las personas migrantes y refugiadas. En este marco, la
confrontacion de los discursos del odio aparece no s6lo como una
cuestion ética o social, sino como una dimensién constitutiva de
la mision eclesial en sociedades marcadas por la diversidad y la
movilidad humana.

1.2 Impacto en la experiencia religiosa y el tejido
comunitario

El odio produce un “efecto silenciador” en las personas
destinatarias de esos discursos, haciendo que, por temor a la
humillacion, agresion o sefalamiento, huyan del espacio publico,
social y también eclesial. Son colocadas en la invisibilizacion,
vulnerabilidad y desproteccion. Se provoca la erosion en la
participacion activa de la vida comunitaria y del reconocimiento
de su dignidad y sus derechos. Ademas, la interiorizacién de estos
discursos puede distorsionar el autoconcepto, la autoinculpacion,
la desafeccion espiritual e, incluso, puede conducir al abandono de
la creencia y practica religiosa, especialmente cuando los discursos
de odio provienen de referentes eclesiales o lideres religiosos.

Por otro lado, cuando se normalizan las narrativas de odio en
las comunidades de acogida, se fractura el tejido eclesial. Asi, la
comunidad deja de ser signo de unidad y pasa a funcionar como
reproducciéon de desigualdades y divisiones sociales, llegando a
justificar posturas de indiferencia ante el dolor y sufrimiento de
las personas migrantes y apoyando posturas politicas contrarias
al Evangelio. El clima social que provocan los discursos de odio
obstaculiza la construccion de proyectos compartidos.

Este proceso afecta gravemente a la accién pastoral. En primer
lugar, se pone en tela de juicio la credibilidad de la Iglesia como
lugar de acogida, hospitalidad y reconciliacion, dificultando la
creencia de ser un espacio seguro. En segundo lugar, disminuye la
capacidad evangelizadora de la comunidad, ya que es incoherente
desde la fe el rechazo al hermano y la falta de misericordia,
haciendo que nuestro testimonio pierda fuerza profética.
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2 Respuesta Magisterial: Fundamentos para una
Teologia de la Acogida

La respuesta del magisterio frente al fendmeno de las
migraciones se configura como una auténtica teologia de la acogida,
enraizada en la Doctrina Social de la Iglesia y expresada a través de
diversos documentos que buscan iluminar la accion pastoral ante la
movilidad humana. Desde los primeros textos pontificios sobre las
migraciones —entre los que destacamos la conocida Carta Magna de
las migraciones: Exsul Familia Nazarethana de Pio XII (1952), y otros
documentos marco como, por ejemplo: De Pastorali Migratorum
Cura (1969) e Iglesia y Movilidad Humana (1978) ambas de Pablo
VI, se ha desarrollado una reflexion coherente sobre la importancia
de la hospitalidad, la solidaridad y la defensa de la dignidad de
las personas migrantes. Esta linea ha sido profundamente reforzada
por el magisterio del papa Francisco, quien ha situado la acogida
y la inclusion en el centro de la mision eclesial, y actualizada, en
el ambito espaiiol, mediante la Exhortacion Pastoral Comunidades
Acogedoras y Misioneras de la Conferencia Episcopal Espanola,
que propone una Iglesia comprometida pastoral y estructuralmente
con la inclusion de las personas migrantes y refugiadas.

2.1 Del Concilio Vaticano Il a Fratelli Tutti: evolucion del
pensamiento catélico

Un punto de inflexién en la comprension eclesial de la relacion
entre la Iglesia, el mundo y la movilidad humana fue el Concilio
Vaticano I, de manera especial en los documentos Lumen Gentium
y Gaudium et Spes. Ambas constituciones definen la eclesiologia
de la comunion como “signo e instrumento de la intima unién con
Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1), lo que
implica asumir una responsabilidad concreta en contexto marcados
por la fragmentacion y el rechazo al ser humano. De aqui se puede
afirmar que todo discurso o practica que sea deshumanizadora
es contrario a la identidad profunda de la Iglesia como pueblo
convocado de todas las naciones.

La pertenencia al Pueblo de Dios es una vocacién universal,
tal como se senala en LG 13: “todos los hombres estan llamados a
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formar parte del nuevo pueblo de Dios”. Esta afirmacion se puede
traducir a implicaciones concretas dentro de la teologia de la
acogida: nadie queda fuera ni es excluido de la comunidad eclesial
por razon de su origen, etnia, situacion administrativa o cultura de
procedencia. Todo lo contrario, la diversidad de lenguas y pueblos
es reconocida como riqueza que anticipa el Banquete del Reino y
lo hace presente en el aqui y ahora.

Después del Concilio, el Magisterio ha ido profundizando en su
reflexion sobre la globalizacion y los nuevos rostros de la exclusion,
entre ellos la migracién. La Exhortacion Apostélica Postsinodal
Ecclesia in Europa (2003) de Juan Pablo Il, busca responder a la crisis
de valores identificada por aquella época en el viejo continente. A
lo largo de los seis capitulos de este documento, el papa presenta
un diagnostico de la realidad de Europa de aquellos anos, presenta
el Evangelio como motor de esperanza, asi como la importancia
del anuncio, la celebracion y el servicio propios del Evangelio de
Jesucristo. El capitulo quinto es particularmente interesante para
la reflexion que venimos ofreciendo. En este capitulo, entre los
numerales 100 y 103, el papa aborda el desafio y la oportunidad
del fenémeno migrarintegracion. Segun Juan Pablo Il, el fenémeno
de las migraciones se nos presenta como reto de solidaridad, por
ello el papa polaco describe la inmigracion como un desafio que
pone a prueba la capacidad de Europa para la solidaridad y la
acogida. La Iglesia debe responder a este desafio fomentando una
“cultura de la hospitalidad”, que vea en el inmigrante no solo a
una persona necesitada, sino un signo de la vitalidad de la fe y un
regalo para la comunidad.

Acto seguido, el papa introduce la cuestion de la Dignidad
humana y el equilibrio social. Hace un llamado a las autoridades y
a la sociedad para conciliar la justa preocupacion por el orden y el
equilibrio social con el respeto absoluto a la dignidad de cada ser
humano. Subraya que la Iglesia debe comprometerse en la defensa
de los derechos de los migrantes y sus familias, promoviendo una
legislacion que facilite su integracion social y laboral. En esta linea,
pone en el centro de la reflexién a las personas migrantes que se
encuentran en situacion irregular. El documento trata con especial
delicadeza la realidad de quienes carecen de documentos. Afirma
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que, independientemente de su situacion legal (administrativa),
estas personas poseen derechos fundamentales inalienables que
deben ser respetados, como el acceso a servicios basicos y un trato
humano.

Reconociendo esta situacion, el papa asume entonces que la
Iglesia debe profundizar en la pastoral de (con) los migrantes y
en el enriquecimiento eclesial, entendiendo que la presencia de
nuestros hermanos y hermanas migrantes se considera una riqueza
para la Iglesia local, asi entonces la pastoral debe responder a este
signo de los tiempos en dos vertientes: con los catdlicos, buscando
su plena integracion en las parroquias y permitiéndoles aportar sus
propias tradiciones espirituales y con los que pertenecen a otras
denominaciones cristianas o que no son cristianos, porque ellos
son una oportunidad para el didlogo ecuménico e interreligioso,
asi como para un “didlogo de vida” que permita dar testimonio del
Evangelio a través de la caridad y la acogida.

Esta Exhortacion es muy valiosa, porque pone en el centro de
la reflexion tres cuestiones de radical importancia: lo fundamental
de la acogida en la Iglesia, la defensa de las personas que se
encuentran en situacion administrativa irregular (y que hoy son
victimas de los discursos de odio) y la reformulacion de nuestras
pastorales.

Ahora bien, podriamos en este apartado seguir profundizando
en el legado de Juan Pablo Il sobre migraciones, incluso podriamos
dibujar las grandes lineas que nos heredé Benedicto XVI en esta
materia; sin embargo, por cuestiones de extension no sera posible.
En todo caso, no queremos abandonar este impulso magisterial, sin
ofrecer una breve palabra sobre lo que ha supuesto para nuestra
Iglesia la Enciclica Fratelli tutti publicada por Francisco en el aio
2020.

Esta Enciclica presenta la fraternidad universal y la amistad
social como el marco ético desde el que pensar la realidad
migratoria, insistiendo en que las personas migrantes y refugiadas
no pueden ser tratadas como un problema, sino como sujetos de
dignidad inalienable. En los apartados dedicados a las migraciones,
Francisco afirma que: las personas tienen derecho a migrar, de ahi
que se debe respetar el derecho a buscar mejores condiciones
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de vida en otro lugar, y al mismo tiempo senala particularmente
que las personas también tienen derecho a no migrar. Para ello es
necesario crear condiciones de vida digna en los paises de origen.
La enciclica subraya que las migraciones exigen equilibrar
la proteccion de los derechos de la poblacién de acogida con la
asistencia y acogida a quienes llegan. En esta linea, el Papa propone
los cuatro verbos que se han vuelto centrales en la pastoral de la
movilidad humana: acoger, proteger, promover e integrar.

e Acoger y Proteger: El verbo acoger se ha concretado en
propuestas para ampliar y garantizar canales regulares
y seguros de entrada, corredores humanitarios y
procedimientos mas en la linea de defensa de derechos,
evitando que las personas que migran se vean empujadas
a rutas irregulares y peligrosas. El verbo proteger ha
significado reforzar garantias juridicas, proteccién frente a
la explotacion y atencion especifica a menores, mujeres y
victimas de trata.

e Promover e Integrar: El verbo promover ha inspirado
iniciativas de cooperacioén al desarrollo, formacion, acceso
a derechos basicos y apoyo a la autonomia personal y
laboral de las personas migrantes, con la idea de que la
respuesta no se limite a la asistencia inmediata. El verbo
integrar, por su parte, ha llevado a insistir en la inclusion
escolar, comunitaria y laboral, la reunificacion familiar y
una integracion reciproca que evite tanto la asimilaciéon
forzada como la segregacion.

Francisco también acentuta que la respuesta a este gran desafio
contemporaneo no puede limitarse a medidas de emergencia, sino
que requiere una vision de largo plazo, cooperacion internacional
y un concepto de “ciudadania plena” que evite la exclusién y la
discriminacion. Por eso, Fratelli tutti entiende la migracion no
solo como desafio social, sino también como una oportunidad
para poner en el centro la persona humana, renovar la cultura del
encuentro y construir comunidades mas fraternas.
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2.2 Leon XIV: migrantes, misioneros de esperanza

En el marco del Jubileo de la Esperanza celebrado en el ano
2025, el 5 de octubre el papa Ledn X1V hizo coincidir la celebracion
de la 1112 Jornada de los Migrantes y Refugiados con el Jubileo
del Migrante y del Mundo Misionero, bajo el lema “Migrantes,
misioneros de Esperanza”.

El Mensaje del papa Ledn XIV para esta celebracion que la
Iglesia viene celebrando desde 1914, se sitGa explicitamente en el
contexto de una crisis global caracterizada por conflictos armados
persistentes, desigualdades socioeconémicas estructurales y el
impacto creciente del cambio climatico. Estos factores, como
ha senalado reiteradamente el Magisterio reciente, generan
desplazamientos forzados que interpelan no solo a los Estados,
sino también a la conciencia ética y teolégica de la Iglesia (FT 37).
Frente a este escenario, Leén XIV propone una comprension de la
esperanza que se distancia de toda lectura ingenua o evasiva: la
esperanza cristiana no constituye una mera expectativa subjetiva,
sino que se arraiga en el designio salvifico de Dios, orientado a la
dignidad plena de la persona humana y a la edificacion de una paz
fundada en la justicia.

En esta clave, el fendmeno migratorio es interpretado como
una expresion concreta del deseo de felicidad inscrito por Dios en el
corazén humano. El Pontifice retoma explicitamente la ensenanza
del Catecismo de la Iglesia Catdlica, segin la cual la esperanza
responde al anhelo profundo de bien y plenitud que caracteriza a
la condicién humana (CIC, n. 1718). Los migrantes aparecen asi no
solo como sujetos vulnerables, sino como testigos privilegiados de
esta virtud teologal: su decision de emprender caminos inciertos,
marcados con frecuencia por el riesgo extremo y la amenaza de
muerte, se presenta como una forma radical de confianza en la
posibilidad de un futuro distinto. Desde esta perspectiva, la
migracion adquiere una densidad teoldgica especifica, en cuanto
lugar donde la esperanza se hace visible como praxis existencial.

Un segundo eje significativo del mensaje se articula en
torno a la eclesiologia del pueblo de Dios en camino. El Papa
Leon XIV recupera la categoria clasica de la Iglesia como civitas
peregrina, subrayando que la experiencia migratoria recuerda
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a la comunidad cristiana su condicion esencialmente itinerante
(LG 48). La presencia de los migrantes previene asi a la Iglesia del
riesgo de absolutizar estructuras, culturas o seguridades historicas,
manteniendo viva la tension escatolégica hacia la patria definitiva.
La movilidad humana se convierte, en este sentido, en un signo
profético que denuncia toda forma de “sedentarizacién eclesial”
incompatible con la naturaleza misionera de la Iglesia.

Uno de los aportes teolégicamente mas innovadores del
mensaje es la formulacion explicita de la missio migrantium. En
continuidad con la ensenanza de Pablo VI y de san Juan Pablo Il
sobre el caracter misionero de todo el pueblo de Dios (Evangelii
nuntiandi, 14; Redemptoris missio, 71), Leén XIV afirma que los
migrantes —especialmente aquellos que profesan la fe cristiana—
no son meros destinatarios de la accion pastoral, sino auténticos
agentes de evangelizacion. Su testimonio vital revitaliza aquellas
comunidades eclesiales que, en contextos de secularizacion
avanzada, corren el riesgo del cansancio espiritual o del repliegue
identitario. Ademas, la vida cotidiana de los migrantes se convierte
en un espacio privilegiado de diadlogo interreligioso, donde
el encuentro se produce no tanto a nivel doctrinal cuanto en la
practica compartida de valores fundamentales como la solidaridad,
el cuidado mutuo y la apertura al trascendente.

Esta relectura teologica de la migracion implica, de manera
correlativa, una seria interpelacion a las comunidades de acogida.
El papa exhorta a superar narrativas de miedo y exclusion,
invitando a reconocer en el migrante una verdadera bendicion de
Dios para la vida eclesial y social. La hospitalidad cristiana aparece
aqui como una categoria teoldgica central, en consonancia con la
tradicién biblica y patristica (Hb 13,2), y como una forma concreta
de apertura a la gracia. Reconocer plenamente la dignidad de los
migrantes supone no solo prestar asistencia, sino posibilitar su
participacion activa en la vida comunitaria y en la mision de la
Iglesia, valorizando sus dones culturales y espirituales (EG 210)

Finalmente, el mensaje de la Jornada se cierra con una clara
orientacion escatologica, confiando a los migrantes y a quienes los
acompanan a la intercesién de la Virgen Maria, figura paradigmatica
de la Iglesia peregrina. Este horizonte ultimo sitia la cuestion
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migratoria en el marco mas amplio del camino de la humanidad
hacia el Reino de Dios, entendido como la patria definitiva a la
que todos estan llamados (GS 1). El compromiso cristiano con
los migrantes se presenta asi no solo como una exigencia ética
o pastoral, sino como una anticipaciéon histérica del Reino, que
la Iglesia esta llamada a prefigurar ya en medio de las realidades
fragmentadas del mundo contemporaneo.

2.3. El llamado de los Obispos espariioles: Ser Comunidades
acogedoras y misioneras

La Exhortacion Pastoral de la Conferencia Episcopal Espaiiola,
publicada en el 2024 propone una renovacion profunda en el
enfoque eclesial de las migraciones al invitar a transitar de una
“pastoral para los migrantes” a una pastoral con las personas
migradas, entendiendo la movilidad humana no como un dmbito
marginal, sino como un eje constitutivo de la vida eclesial
contemporanea.

Este cambio de mirada supone reconocer la diversidad cultural
como un don que enriquece la experiencia de la catolicidad
y fortalece la fraternidad, integrando la pastoral de movilidad
humana de manera transversal y sinodal en la pastoral de conjunto
de las diocesis, de modo que impregne la liturgia, la catequesis, la
pastoral familiar y la accién social.

Inspirada en el magisterio del papa Francisco, dicha pastoral se
articula en torno a los cuatro verbos —acoger, proteger, promover
e integrar—, orientados a una promociéon humana integral que
atiende tanto las dimensiones sociales como espirituales de las
personas migradas, y se fundamenta en un marco ético de derechos
y deberes que reconoce el derecho a no verse forzado a migrar
y, cuando ello sea necesario, a hacerlo de forma segura y digna,
avanzando hacia una concepcién de ciudadania mundial en la que
la dignidad humana prevalece sobre las fronteras politicas.

Desde una lectura creyente de la realidad, la migracion es
asumida como signo de los tiempos y como clave del futuro de
la Iglesia y de la sociedad, reconociendo en los migrantes una
voz profética que cuestiona el individualismo y las dinamicas
econémicas excluyentes, al tiempo que impulsa una firme cultura
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de la vida que denuncia la muerte en las fronteras y la explotacién
de las mafias.

En coherencia con esta visién, la exhortacion propone
transformar parroquias y comunidades en espacios verdaderamente
acogedores y misioneros mediante la participacion activa y
corresponsable de las personas migradas en los organismos de
decision, la promocién de una hospitalidad de puertas abiertas
que rechace tanto la exclusion como la asimilacién, la formacion
sistematica contra prejuicios xenofobos y aporéfobos, la creacion
de Mesas de Hospitalidad para el trabajo en red entre delegaciones
y entidades eclesiales, el impulso de narrativas veraces vy
positivas sobre la migracion, el desarrollo de proyectos solidarios
interdiocesanos y el fortalecimiento del didlogo ecuménico e
interreligioso como camino de convivencia, paz y bien comun.

3 Caminos de Esperanza: Praxis Pastoral para la
Acogida Intercultural

3.1 Pedagogia del encuentro y competencia intercultural

Si los discursos de odio se sostienen desde los prejuicios, el
miedo y el desconocimiento de los demas, el primer camino de
esperanza es desarrollar la auténtica pedagogia del encuentro.
Esta pedagogia se sustenta en una conviccién basica: el otro deja
de ser visto como una amenaza cuando se pone nombre, rostro y
se conoce su historia, es decir, cuando se generan espacios para
la escucha y el encuentro dando paso al reconocimiento de la
dignidad de toda persona.

Esta pedagogia se traduce en la creacién de espacios seguros
donde tanto las personas migrantes como las personas de la
sociedad de acogida pueden encontrarse en igualdad, donde se
pueden compartir relatos de vida, expresar temores y construir
proyectos comunes. Se trata de desmontar estereotipos y prejuicios
generando confianza. Estos espacios requieren acompanamiento,
tiempo y paciencia.

Otro componente clave es la formacion intercultural, para ello
se hace necesario el desarrollo de competencias interculturales.
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Las competencias interculturales® pueden definirse como un
conjunto articulado de conocimientos, actitudes y habilidades que
posibilitan la interaccién eficaz, respetuosa y contextualizada con
personas y grupos pertenecientes a marcos culturales diversos.
Su alcance excede el simple acervo de informacion sobre otras
culturas, en la medida en que incorpora una disposicion relacional
y ética orientada al reconocimiento de la alteridad, al didlogo
intercultural y a la construccién de relaciones sociales basadas
en el respeto mutuo. En este sentido, constituyen una capacidad
clave para la convivencia en sociedades plurales y crecientemente
interdependientes.

Desde una perspectiva tedrica y formativa, la competencia
intercultural presupone autoconciencia cultural, entendida
como la capacidad de examinar criticamente los propios marcos
de referencia, valores, supuestos y sesgos interpretativos. Este
componente reflexivo resulta decisivo, ya que permite identificar
la influencia que la propia cultura ejerce sobre la percepcion, la
comunicacién y la toma de decisiones. Asimismo, favorece una
actitud de apertura, flexibilidad y disposicion al aprendizaje frente
a sistemas simbolicos, practicas sociales y modos de vida distintos.

A ello se anade una dimension procedimental vinculada con
habilidades de interaccion. Entre estas destacan la escucha activa,
la observacién atenta, la interpretacién contextual, la adaptacién
comunicativa y la gestion constructiva de la ambigtiedad. Tales
capacidades permiten reducir malentendidos, prevenir conflictos
derivados de interpretaciones etnocéntricas y promover formas de
relacion mas simétricas y cooperativas. Por ello, la competencia
intercultural no solo posee un valor comunicativo, sino también un
alcance social y pedagbgico de primer orden.

En términos formativos, el desarrollo de esta competencia
requiere procesos sistematicos de reflexién, andlisis critico de la
diversidad y experiencias de contacto significativo con realidades
culturales diversas. Su finalidad no se limita al aprendizaje de

> Se recomienda la lectura del estudio Competencias Interculturales, Una propuesta
emancipadora de Maria José Aguilar y Daniel Buraschi. Documento disponible en:
https://quadernsanimacio.net/biblioteca/index_htm _files/Competencias_
interculturales_Una_propuesta_emancip.pdf
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codigos culturales especificos, sino que apunta a la configuracion
de sujetos capaces de relacionarse de manera ética, competente
y responsable en contextos interculturales. De este modo, la
educacién intercultural se presenta como un dmbito imprescindible
para la construccion de comunidades mas inclusivas, dialogantes y
socialmente justas, también fraternas.

3.2 Construccion de narrativas alternativas y redes de
solidaridad

Los discursos de odio se desvanecen desde la construcciéon
de narrativas alternativas® capaces de ofrecer una comprension
mas veraz y humanizadora de la realidad. Estas narrativas, en el
campo de la migracién, deberian subrayar la complejidad de las
trayectorias migratoria, las contribuciones que hacen a la sociedad
que los recibe y las injusticias estructurales que provocan que,
muchas personas, se vean obligadas a desplazarse o migrar.

La pastoral puede jugar un papel importante en esta labor,
fomentando relatos que pongan voz a la vida de las personas
migrantes, creando espacios para la narracion comunitaria,
realizando publicaciones de sus historias personales vy
realizando proyectos artistico-culturales. Al mismo tiempo, es
fundamental crear redes de solidaridad que superen los esfuerzos
aislados. La experiencia demuestra que los discursos de odio
pierden poder cuando se enfrentan a alianzas entre organizaciones
eclesiales, entidades sociales, movimientos que defienden los
derechos humanos, instituciones educativas y actores politicos
comprometidos con la dignidad humana. Estas redes pueden actuar
en diferentes niveles: local (en parroquias, barrios, municipios),
nacional e internacional, aprovechando las oportunidades que
ofrecen lastecnologias de lacomunicacion para coordinar campanas
de sensibilizacién, denunciar violaciones de derechos y visibilizar
buenas practicas de acogida. Asi, la pastoral migratoria contribuye
no solo a la atencién directa, sino también a la transformacién de
las percepciones sociales que alimentan el odio.

¢ Se recomienda la lectura del estudio publicado por la Fundacién PorCausa Narrativas
del Amor, sobre la relevancia y el impacto de crear nuevas narrativas en el marco de
las migraciones. Disponible en: https://porcausa.org/somos-lo-que-hacemos/narrativas-
del-amor/
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3.3 La cultura del cuidado como respuesta integral

Frente a la cultura del descarte (LS 22), que alimenta los
discursos de odio, el papa Francisco planteaba la cultura del
cuidado (LS 231) como horizonte ético y espiritual. Este enfoque
surge desde la conciencia de la profunda interdependencia entre
todos los seres humanos y del reconocimiento de que el bienestar
individual esta intrinsecamente ligado al de los demaés, con especial
atencion hacia los més vulnerables.

Cuando se aplica a la movilidad humana, la cultura del
cuidado implica colocar a las personas migrantes en el centro
de las preocupaciones pastorales, politicas y sociales. No se trata
de considerarlas como simples receptores pasivos de asistencia,
sino como sujetos plenos de derechos y con capacidad de
protagonismo. Esto supone implementar acciones concretas
para un acompanamiento integral, tales como la acogida inicial,
el apoyo juridico, el acceso a vivienda y empleo digno, la
atencion psicosocial, la creacion de espacios para la participacion
comunitaria y el discernimiento vocacional.

En el dmbito pastoral, esta cultura del cuidado se traduce
en comunidades donde nadie queda solo. Detras de cada gesto
visible de acogida se encuentra una sélida red organizada de
personas y recursos que sostienen largos procesos, a menudo
fragiles y dolorosos. La experiencia de las organizaciones eclesiales
dedicadas al trabajo social y caritativo demuestra que nicamente
una comunidad cohesionada —con un voluntariado preparado,
equipos interdisciplinares y en coordinacion con otros servicios y
entidades publico-privadas— puede contrarrestar el abandono y la
soledad que muchos migrantes enfrentan. La dimension politica
de esta cultura también resulta fundamental. Insta a la Iglesia a
alzar su voz cuando las politicas migratorias vulneran derechos
fundamentales, promueven la criminalizaciéon de la solidaridad o
legitiman practicas que ponen en peligro la vida de las personas
en transito. La promocion de corredores humanitarios, el respaldo
a vias seguras y legales para la migracion, asi como la denuncia de
los abusos en centros de detencién o en las fronteras forman parte
de esta mision.

Finalmente, la cultura del cuidado exige una transformacion
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espiritual. No basta con modificar leyes o programas; es
imprescindible abrirse al clamor y a las esperanzas que expresan
las personas migrantes, reconocer en ellas el rostro de Cristo y
dejar que transformen nuestra percepcion sobre temas como
seguridad, propiedad, identidad y pertenencia. Solo asi la teologia
de la acogida se encarna en comunidades que no solo cuidan y
comparten, sino que también se dejan cuidar.

Conclusiones: Hacia una Iglesia Migrante con los
Migrantes

El andlisis ofrecido a lo largo de esta reflexion quiere destacar
que los discursos de odio dirigidos hacia la poblacion migrante
representan uno de los retos mas preocupantes para la pastoral de
la movilidad humanay, en términos generales, para la credibilidad
evangélica de la Iglesia en el contexto contemporaneo. Estas
narrativas del odio, al representar al “otro” como una amenaza,
obstaculizan las posibilidades de encuentro intercultural, deterioran
el tejido comunitario y afectan profundamente la vivencia religiosa
de quienes se mueven por el mundo.

Ante este desafio, el Magisterio de la Iglesia ofrece una
perspectiva sélida para estructurar una teologia basada en la
acogida. Desde el Concilio Vaticano I, que entiende a la Iglesia
como un sacramento de unidad y reconoce la vocacién universal
de formar parte del pueblo de Dios, hasta la enciclica Fratelli
tutti, que condena los nacionalismos excluyentes y aboga por una
fraternidad abierta a todos, se traza una linea de continuidad que
insta a replantear la pastoral migratoria con enfoque de comunion,
justicia y cuidado.

En didlogo con la tradicion social iniciada por Leon XllI, el
pontificado del papa Francisco aporta claves concretas para esta
transformacion: el enfoque en las periferias, la denuncia profética
de la cultura del descarte, la defensa de una “mejor politica”
encaminada al bien comun y los cuatro verbos —acoger, proteger,
promover e integrar— que sirven como eje orientador para la acciéon
eclesial ante la movilidad humana. Por su parte, Leon XIV ha dado
continuidad a estas ideas, ha denunciado en diferentes ocasiones
los ataques y las persecuciones a personas migrantes especialmente
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impulsadas por el gobierno de D.). Trump. Asi mismo, en el mensaje
de la Jornada del Migrante y del Refugiado del 2025 ha ofrecido
una lectura teologica solida sobre las migraciones en relacién a la
esperanza.

Todo esto demanda una profunda conversion tanto pastoral
como estructural. No se trata simplemente de anadir una nueva
pastoral dedicada a las migraciones entre muchas otras, sino mas
bien permitir que la realidad de la movilidad humana redefina la
autocomprensién de la Iglesia como pueblo de Dios en camino.
Una Iglesia que reconoce su propia naturaleza “migrante”, siempre
en éxodo hacia el Reino, estara mejor preparada para solidarizarse
con quienes cruzan fronteras geopoliticas y simbolicas.

Finalmente, hacer frente a los discursos de odio no puede
reducirse a acciones politicamente correctas o a una gestion
mecanica de la diversidad. Es un asunto de fidelidad al Evangelio:
ante todo, creer que cada persona migrante es un hermano o
hermana con una historia sagrada que, desde su vulnerabilidad y
su valentia, sigue siendo un canal por donde Dios habla a la Iglesia
y al mundo. Solo aquellas comunidades que se dejan interpelar
por esta verdad podran convertirse en un simbolo auténtico de
esa fraternidad sin limites que proclama el Evangelio y que una
teologia basada en la acogida esta llamada a construir y acompanar
desde la perspectiva de la movilidad humana.
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