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Presentacion

La educqcién, desde Jfemprqno, es un camino por el que peregrind la Iglesia,

orque es un espacio pard el crecimiento de las personas y el reconocimiento
de su dignidctd de hijos de Dios, encargados de cuidar Yy continuar la Creacién
divina. Esta tarea no es exclusiva responsqbilidad de los educadores, sino de la

familia y de toda la sociedad.

Por ello, el papa Francisco ha convocado, hace ya poco mds de cuatro afios, a
asumir un Pacto Educativo Global (PEG), que es una invitacién a construir una
sociedad justa, equitativa, respetuosa de los derechos humanos y del cuidado
del medio qmbiente, sin el cual es imposi]ole la vida. En defini’fivq, el Pqpq nos
llama a ser constructores de una ecologia humana integral.

El PEG nos pone ante el dilema de asumir con compromiso la tarea de delinear
el tiempo futuro para nifios y jovenes en una légicq que acentua las claves
cristianas de la labor de educar. Una complejq tarea que debe ser realizada de
manera gregaria, al modo de las antiguas tribus, donde la trasmisién era en
dimensién infergeneracionctl. Por ello, se apuesta por un pacto que convoca, y
atrae a diversos.

Desde la perspectiva cristiana, el PEG muestra caminos educativos, que inte-
gran toda la vida humqna, para hacer realidad el mensaje de la primera carta
de San Juan: el amor le dobla la mano a los miedos que puedqn suscitar los
desafios del Jtiem]_oo que vivimos.

En este sentido, el PEG es una declaracién de amor, que convoca especiqlmente
el continente latinoamericano con su especifici&qd. Las reflexiones ’reolégicqs
nutren, inspiran y sostienen todo lo anterior.

Por ello, Qgraolecemos tanto la tarea de la Pontificia Universidad Catélica de
Chile y la Universidad Catdlica del Maule, también de Chile, que han empren-
dido el hermoso camino de la reflexién feolégicq sobre los o]ojeﬁvos del PEG, con
el aporte de Jreélogos de distintos paises del continente.

El pensamiento antecede a la accidn, y sin él, nuestro actuar se debilita hasta
constituir un mero activismo. Dios bendiga este esfuerzo intelectual y nuestra
madre comun, Maria de Guqolqlupe, lo hng fructificar en nuestra comunidad
latinoamericana vy del Caribe.

Mons. Lizardo Estrada H
Obispo Auxiliar de Cusco, Peru
Secretario General del CELAM
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Prologo

En 1977, la pensqdora Hannah Arendt abordé el tema de la crisis de la edu-
cacién. Reflexionando sobre el sentido de esta actividad humana, afirmé: ‘La
educacién es el 1ugar en que decidimos si amamos al mundo lo bastante como
para asumir su responsqbilidqd Yy, por la misma razon, salvarlo de esa ruina
que, de no ser por la Hequq de lo nuevo v lo joven, seria inevitable.”

Sin embqrgo, nuestra época parece caracterizarse por una crisis de esta respon-
sabilidad Yy de amor hacia el mundo. Estamos experimentanolo, a varios nive-
1es, una profunda desconfianza hacia la posibilidad de sqlvqrnos, en el sentido
bdsico de contar con un futuro con proyecciones y perspectivas: se han asomado
nuevas crisis y emergencias amenazantes que aturden la vivencia de nuestro
habitar el mundo. Al mismo tiempo, los discursos oficiales (y muchas agencias
e instituciones), tratan de reanimar dicho compromiso planteqndo la educacién
como experiencia clave para hacerse responsables del mundo, especiqlmen’re
en relacién al medio ambiente, la sostenibilidad, la equidqd y justicia entre el
género humano.

En esta lineaq, el Papa Francisco, el 14 mayo de 2020, convocé a todos los opera-
dores del campo de la educacién en diversos niveles y estamentos (académico,
institucional, pqs’forql vy social), para que reflexionen y desarrollen juntos un
Pacto Educativo Global. Lo anterior encierra el proposito de sostener este reno-
vado compromiso con la educacidn, y dotarlo de un renovado amor, asi como
de una perspec’fivq que, desde el evento de la encarnacion, abrace inmanencia
y trascendencia. Segun el Papa Francisco, este Pacto Educativo Global (PEG), se
sostiene en una intuicién fundamental inspiraola en el proverbio africano "para
educar a un nifio se necesita una entera aldea” en nuestra época se requiere
una aldea educativa que tiene que ser largq vy ancha cuanto todo el mundo
creado Y, por lo tanto, glo]ocﬂ. El camino que se ha recorrido desde entonces,
ha plqn’feqdo un conjunto de compromisos que son: 1) Poner a la persona en el
centro, 2) Escuchar a las jévenes generaciones, 3) Promover a la mujer, 4) Res-
ponsqbilizar ala famﬂia, 5) Abrirse a la acogida, 6) Renovar la economia Yy la
poli’fica vy 7) Cuidar la casa comun.

Estos 7 compromisos se recogen en 5 dreas temdticas de trabajo que son 1 La
dignidad Yy los derechos humqnos, 9. La fraternidad Yy la cooperqcién, 3. Tecno-
1og:[ct y ecologl'a integral, 4 Paz Yy ciudadania y 5. Culturas y religiones.

Se trata de dmbitos de trabajo que interpelan nuestro continente centro y sura-
mericano con sus desafios especificos. A la vez, hemos pensado que la propuesta
del Pacto Educativo Global brota de fuentes erolégicas profundqs que hubiera
sido valioso explorqr. Este es el proposito del documento que tienen frente sus
ojos. Hemos peoliclo a9 erélogas y erélogos latinoamericanos de acompafiarnos
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en la exploracién de las maneras en que ciertos elementos de la tradicidén Yy
reflexién J[eolo’gica contempordnea inspiran y sostienen el PEG. Esta experiencia
nos ha permiﬁdo reflexionar y gestar espacios de conversacién fraterna entre

Chile, Colombia, Pert, Venezuela, Brasil, México vy Argenﬁnq.
En relacién a la dignidad y los derechos humanos, el profesor Elias Wolff,

realiza una reflexién anclada en el Pacto Educativo Global, en donde las poh’—
ticas pﬁblicqs puedan asegurar el derecho humano universal para mejorar las
condiciones de vida de los mds necesitados Y gqrqntizcur una vida dignct. De
este modo, la Buena Nueva dada a los pobres tiene concrecion, confribuyenolo
a rescatar Yy reafirmar su dignidad como persona y ciudqdano, en la conciencia
de la filiacién divina.

Romdn Guridi, desde el compromiso numero siete del Pacto Educativo Global,
plan’rea sqlvaguardar y cultivar nuestra casa comun, problemaﬁza la com-
prension de la nocién de sobriedad, pqr’ficulqrmente en el contexto de la cultura
de la sobreabundancia. Se pregunta e intenta dar respuesta a inquietudes como
len qué sentido la sobriedad puede ser un valor atrayente en el contexto cultu-
ral actual? jcudles serian las razones teoldgicas que hagan de la sobriedad un
irrenunciable desde el punto de vista rehgioso? Y ique significq en concreto un
estilo de vida mds sobrio?.

Finalmente en el eje de dignidad y derechos humanos, Jutta Battenberg aborda
la pregunta por la mujer desde la propuesta del Pqpq Francisco en su llamado
al Pacto Educativo Globcﬂ, un ideal comun que promueva la dignidqd Y la
vida de todos, todas v el planeta. En ese sentido, subraya el valor de la digni-
dad humana en la propuesta para formar seres humanos, aplicq]ole tanto a la
educacién formal como la informql, la priquq v la pﬁblicq, la religiosq Y la
atea, que impacte tanto en varones como mujeres y los motive a comprometerse
con su Jfiempo Yy su espacio.

Para el tema de la fraternidad la profesorq Birgit Weiler nos regqlq una apro-
ximacién que devela claves al lector, en las que Jesus comunica aspectos cen-
trales del ser fraternos para proponer una educacién con foco en el desarrollo
de un humanismo cristiano fraterno. La invitacién es a proponer una educacién
in’[egrql capaz de cultivar de modo constante una fraternidad globql y qyudqr
a los nifios y nifias a Qprender a dicﬂogar sobre todo cuando estdn ante mo-
dos de pensar diferentes. Preparar a las generaciones futuras para la resolucidn
pqcificq de los conflictos Yy por ende a vivir en relaciones de reciprocidqd Yy en-
riquecimiento mutuo.

En cuanto a la ’cecnologia y la ecologia, este documento aborda con precision
y exactitud en la voz del profesor David Truiillo, la pregunta la crisis ecolégicq
que viene pqdeciendo la humanidad para a través de la sqgrqdq escritura lle-
gar a una comprensién mds profunda de lo que la Iglesia ofrece como ‘religar’
a la naturaleza y al hombre de forma armoniosa Y amorosa, tal y como Dios
proyecté su amor misericordioso desde el momento de la creacién.



Guillermo Rosolino, por su par’re, se acerca a la dimensién ética del uso de la
tecnologia en contextos de ensefianza y aprendizaje. El autor profundiza en la
reflexién teolégicq sobre las Jrecnologicts en el marco del destino univeral de los
bienes; desafio urgente que requiere un ohdlogo interdisciplinqrio Y una mirada
critica que ponga al ser humano en el centro del desarrollo ercnolégicoi

Para abordar temas de pazy ciudadania, Leonardo Rojas muestra cémo en los
procesos de ensefianza Y Qprendizou'e se configurcm significqciones que le dan
sentido y respuesta a la vida; donde lo que conocemos como educacién se con-
vierte en un acompariar a vivir para prepardr en el arte de Qprender. En este
escenario la dimensién espiri’fual tiene un rol protagonico.

En el actual contexto de movilidad humana, las profesorqs Bacher y Da Costa
aportan a este documento con una mirada contundente a los procesos de mi-
gracion y el impacto que tiene en los contextos educativos, particularmenfe en
el marco del derecho a la educacién. Las autoras nos llevan a un recorrido que
tiene como finalidad la inclusién en clave de lectura del magisterio.

Desde el eje de culturas y religiones, Fernando Soler, nos habla de vocacién
in’regradorq que deberia inspirar y sostener la tarea educativa. Plantea la idea
de un recorrido de las situaciones histdricas que vive la educacidn, para poste-
riormente dar cuenta de cémo el Pacto Educativo Global recoge ese camino y de
qué manera la vida de los primeros cristianos con su consideracién, meditacién
y atencién a la historia y al 1engque ilumina la tarea educativa vy le da un
soporfe inspirqdor.

Tras este breve recorrido por cada uno de los articulos que componen esta publi-
caciones, los invitamos a sumergirse en ellos vy disfrutar para reflexionar e inte-
riorizar las ideas que los autores nos exponen, de manera que puedqn ser utiles
para muchos, pero especiqlmen’re para qqueﬂos que tenemos la tarea de educar.

Carmelo Galioto

Universidad Catdlica del Maule

Patricia Imbarack

Pontificia Universidad Catélica
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Renovacion del proyecto educativo
desde el sentido y la dignidad humana

Leonardo Rojas Cadena

Pontificia Universidad Javeriana-Cali.

El ser humano no es solo razén. Este consenso que brota de la obviedad de
la vida, permite explorar la manera en que los seres humanos aprenolemos.
Aprender es una propiedqd emergen’fe inherente a la orgomizacién de la vida.
Los seres vivos qprenden para auto-organizar su vida, (Aprender) es un "perso—
nal-irse-haciendo-en-el conocimiento” (Gutiérrez, 2004. VII), asumiendo que lo
que se qprende es lo que parte de la vida, lo que entra por los sentidos, qqueﬂo
que se percibe gozosamente, lo que despierfq interés y arrastre, lo que da cabida
a implicaciones personoﬂes Yy por encle, ayuclom a la transformacién.

Esto implica la necesidad de comprender el fenémeno educativo incluso desde
un a perspec’fivq espiri’fuql Yy religiosq, como lo propone el Pqpq en el Pacto Edu-
cativo Global (PEG), en sus implicaciones humanas de dignidqol que permi{q
configurqr una vida con sentido. Lo que se pone en juego es el sentido mismo de
la vida en cuanto respuesta a las exigencias existenciales a las cuales ningun
ser humano escapa desde sus mlﬂﬁples contextos.

Este texto se propone ahondar en los elementos y aportes de la religqcién como
disposi’rivos que permiten la significacién de la vida desde el mundo de la edu-
cacion, con impacto en el mundo rehgioso espiri’fucd.

A manera de introduccion

El problemq esencial de todo proceso de ensefianza qprenolizaje es el de enfren-
tar la discusidén en torno a la pregunta por el tipo de ser humano y de sociedad
que se quiere forjar, asumiéndolo como indivioluo, como ser social, como ser
espirituql, como ser cultural. Pero para 1ogrc1r afrontar este debate se requiere
retroceder al sentido mismo del qprender entendido como una propiedqd emer-
gente inherente a la organizacion de la vida.

Este intento por abrir horizontes de significacién desde el sentido, han llevado
a plantear lo espirifual COmMO un Proceso aunador de significqciones vy sentidos
que puede ser alimentada tanto por experiencias y cogniciones como por ideo-
1091'(13, experiencias, emociones, aprendizajes mﬁlﬁples, o creencias religiosas,
todas ellas como religaciones para poder actuar en la vida. (Rojas, 2022).
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En este escrito se plqnfea cémo las configurqciones de significqcién que dan res-
puesta a la cotidianidad y se reflejan en los diferentes proyectos de vida tienen
un soporte en la dimensién noética (lo espiritual), entendida como un proceso de
configurqcién de significctciones creenciales que da sostenibilidad 04 fuerza inter-
na para vivir, que estdn en constante reconfigurqcio'n significaﬁvq en su rela-
cidn con el contexto existencial, una noética que es fundamentalmente enactiva
(constante), para ir tomando las decisiones que constituyen la construccién de
la misma vida, la experiencia, la identidad. (Rojas, 20292).

En este sentido educar es acompaifiar a vivir, aunque en los ultimos tiempos, in-
cluso desde hace varias décadas, se ha perdido el interés pedagégico por afron-
tar las tensiones existenciales a las cuales se ve abocando para vivir y apro-

iarse de si mismo’; asumir su existencia, la libertad y responsabﬂiobol que esta
conlleva (Martinez, 201], p.27) es decir, una vida digna. Acompafiar a vivir es
comprender y potenciar tanto las religqciones que permite significqr la vida Yy
las decisiones existenciales como los procesos de espirifualidaol (que no se hace
referencia solo a la religién), entendida como dimensidn del existir humano. En
ellas surgen la toma consciente de olecisiones, es decir, la libertad Yy por ende la
responsabﬂiolad a par’rir de la cual un ser humano es libre de elegir Yy responsa-
ble de asumir las consecuencias, recordando que la libertad es un hecho y como
tal estd condicionada por otras dimensiones y el contexto. (Frankl, 2001).

Significar la vida

Se parte del hecho que la vida no tiene sentido objetivamente, ya que el ser hu-
mano es una realidad abierta, una realidad inconclusa que tiene que autodeter-
minarse, y una realidad personal que se autoposee. El sentido entonces podriq
entenderse como una "configurqcién de significqciones” que da sostenibilidad
y fuerza interna para 1ogrc1r vivir, para tomar las decisiones que constituyen
la construccidén de la vida misma. Se podriq plctntear el sentido como una res-
puesfq a la existencia en forma ‘narrativa creencial” que qyuolq a comprenoler
y tranzar la vida misma. Es por ello que el sentido estd en el mundo de las
configurqciones creenciales en la dimensién noética que lo cual es mas que un
proposito impuesto o autoimpuesto para significqr la vida constantemente en
forma enactiva. (Rojas, 2022).

Se hace necesario en consecuencia plan’rear una aproximacion y postura a la
preguntq por el ser humano Yy su cqpqcidqd de construir significcxdos Yy sentidos
constantes, lo que lleva a buscar una visién infegrql sin reduccionismos que
limiten al ser humano desde perspectivas como el ]oiologismo, el psicologismo Yy
el sociologismo.

Esta comprension de hombre se hace desde una "on’fologl'q dimensional” donde
la dimensién espiri{uod (noéﬁcq), qdquiere un gran valor por ser especificq—
mente humqnq, y en su profundidqol integral, ella acoge otras dimensiones,



expresdndose a través de ellas brindando totalidad al hombre (Diaz, 2018). El
alma humana no pueole ser sometida a ningl’ln reduccionismo sea biologicistq o)
psiquico, ella trasciende estas dimensiones Yy, que por tal razén puede denomi-
narse una dimensién espirifucﬂ como la autocomprension implici’ra de la exis-
tencia humana (Frankl, 19892). Es en la dimensién donde se conoce la unidad
con los demds, la singulqridqd Y, pqradéjicqmente, eso que se ha expresqdo en
los autores expuestos: unidad en la diversidad.

Es por eso que no se puede obviar que uno de los mds importantes avances en
ciencia en los ultimos afios es la conviccién que el ser humano no es reductible a
un solo elemento en cuanto identidad de su ser, sino que es un todo totalmente
encarnado, inscrito corporqlmente, envuelto en el mundo, con una capqcidqd
mental ligada a un cuerpo que es activo, que se mueve y que interactua con
el mundo.

Pero esto requiere delimitar esta dimensidn: primero, cuando se estd hablando
de dimensidén noética o de lo espiri’[uql, no se hace referencia a la religién, sino
a la dimensién del existir humano. En ella surge la base de la toma consciente
de decisiones, es decir, la libertad Yy por ende la responsqbilidqol a pqr’fir de la
cual un ser humano es libre de elegir Yy responsqble de asumir las consecuencias,
recordando que la libertad es un hecho y como tal estd condicionada por otras

dimensiones y el contexto (Frankl, 2011).

Se hace necesario en un segundo momento, al asumir a un ser humano como
dimensional para poder ver la diversidad en la unidad “hom]ore”, no se puede
hallar en lo éntico, sino fundamental en hace desde lo on’rolégicol. Lo noético no
apunta a si mismo, sino a lo distinto; de alli toma su riqueza, que se expresa en
que todo ser es distinto, mostrando la frqgﬂidqd de lo real, donde se debe estar
dispuesto a cambiar la forma de estar Yy pensar cuando la realidad se vuelve
distinta. Es en la confrontacién con esa realidad en la cual se puede Configurctr y
hallar sen’[ido, si responde a la existencia. Para Franl, la persona, lo espirituql,
‘se realiza en la presencia, se hace presente a si mismo al estar presente en otros’

(Frankl, 1987).

Lo tercero en que la espirifualidad tiene un aspecto objetivo, el sentido; y un
aspecto subjetivo, la existencia, lo especificqmenfe humano” (Frankl, 1987). Lo
interesante es que el sentido se devela desde la propia existencia. Es por ello por
lo que se usard el término noético referido a lo espirifuql como lo hace Frankl
(1982) como un real, no como una cosa, pertenece a la dimensién éntica de la
esencia, sino a la on’rolégica de la existencia.

Lo noético, al ser del dmbito existencial apdrece como un factum, por ello, no
requiere demostracién, sino solamente mostracién: debemos dejar ser al ser de lo
espiritual. El acceso a lo espiri’fuql no es directo, no puede ser objeto de andlisis

1 Se requiere en este concepto traer la distincién entre dntico y lo on{olo’gmo (Heiolegger, 1997) Donde lo éntico es sindnimo
de lo esencial y por lo tanto de lo no histérico, de lo cual se ocupa la ciencia positiva (pp. 3-32). Lo on‘[oldgico, por su parte,
trasciende lo éntico en tanto que trata de la existencia y no de la esencia, “el preguntar onto]dgmo es ciertamente mds
originario que el preguntar éntico de las ciencias positivas.” (pp 3-34)
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(Frankl, 1986, pSO), sino a través de la significacién (como recuerdo o esclare-
cimiento), la cual se logra en las relaciones con el contexto en una comprensién
reflexiva existencial.

Dos peligros, uno, es olvidar lo ontolégico de lo noético para convertir al hombre
en cosa que entra en relacién como una cosa entre las otras cosas del mundo.
Esta forma de ver al ser humano pueole considerarse suficiente en cuanto sa-
tisface su voluntad de poder como su voluntad de placer, pero este estado de
satisfaccién desdibuja esa dimensién onfolégicot, ha perolido lo humano, lo cual
se manifiestaq, por un lado, en el vacio de sentido de vida, o vacio existencial.
Dos, caer en la tentacién de hacer del espiritu humano un absoluto, creyéndolo
"omniché’rico, olvidando que es siempre unilateral Yy por lo mismo peculictr”
(Frankl, 1983, p122). Al mismo tiempo debemos evitar otra tentacién, que con-
siste en una 'disolucién de la persona en una conciencia superior” (Franl, 1987,
p.165), ya que la finitud del ser humano es una de sus caracteristicas en cuanto
estd en constante hacerse.

A la vez, lo espiri’ruql rompe con la concepcion sustancialista de la persona
entendida como un ser estdtico, autosuficiente, que niega todo posi]ole cambio,
historicidad Yy comunicacién. Al estar en relacidén con otros seres, quienes son
distintos en si mismo, existe la posibﬂiolotd y clisposicién al cambio, en la forma
de comprenoler Yy pensar especiqlmen’fe cuando la realidad se vuelve distinta.
Lo espirituql, ‘se realiza en la presencia, se hace presente a si mismo al estar
presente en otros.” Por eso, "la razén y el sentido queolom excluidos si el hombre
es concebido como un sistema cerrado” (Frankl, 1983, p.71).

Por ultimo, se hace necesario sefialar que la dimensién noética en su dindmica
se manifiesta en el obrar en un doble niveL- uno donde se actua sobre si mis-
mo lo cual le permite ampliqr la esfera de la existencia y reducir la esfera de
la facticidad. "Gracias al obrar interior que es la autoeducacidn, empezamos a
contar con lo fdctico, no a oponernos a él". Por otro lado, también se manifiesta
en el afrontamiento de las situaciones a las que se ve abocado para responder
a las preguntas que la vida le va plqnteando y que solamente cada hombre
concreto debe responder, para no dejarse atrapar en la facticidad de lo externo
(un didlogo con lo espiri’ruql que reclama, no en el tener, sino el ser).

Esta comprensién dindmica permite advertir cémo los actos que se realizan
explicqn un doble sentido: "dar razdn” Yy "clesplegar” la existencia de la persona,
donde cada experiencia arraiga lo espiri{uql en el mundo, ya que lo espiri’ruql
(se recuerda) debe entenderse en un modo ontolégico y no éntico. Es asi como
existe un sujeto de cambio el cual permanece, identificdndose progresivamente
frente a las variaciones de la vida que lo van configurqndo y a la vez va con-

figurando (Ricoeur, 2006).

El camino a seguir es acercarse a la experiencia humana sin un lente de lectura
para permi’fir que sea ella quien manifieste su ser Yy comprensién de la expe-
riencia. Es la manera necesaria en que el humano configurq significqciones de
sentido, cuando los humanos contemplqn y participan de las cosas.



Tanto la fenomenologia como las aproximaciones conductuales desde la cogni-
cién nos ubica frente a la ‘elaboracién de significaolos' que configurom los apren-
dizajes ‘creenciales, no idénticos (abstractos), que le dan respuesta de sentido a la
existencia. El sen’[ido, en cuqlquier forma olerivotdq, es que el ser humano no pue-
de ‘dar sentido’. El sentido no es auto derivado, auto definido o auto actualizado.
El descubrimiento del sentido siempre imphcq nglin qspecfo que es mayor que
el Yo (Frank), y a la vez, estd conectado a los contextos bioldgicos y culturales
que son mas amplios; estd imbricado con la experiencia y la conciencia.

El verdadero proceso de ensetianza- qprendizaje se da cuando se verifica cémo
una experiencia, desde otras experiencias, trasciende los limites de una persona.
Es ese juego en donde la Identidad-auténtica reconfigurq significctciones desde
la inteligenciq que permanece y la modificacién del yo- tocado por el -otro
(emocién), las cuales generan sentido en los procesos decisionales cotidianos-vi-
tales, lo cual solo se logrq en el acompafiamiento.

Las significqciones permifen al ser humano valorar la existencia Yy su accion
en contexto, las cuales se afianzan de tal manera que permiten ir construyen-
do identidad, posibilifq la construccién de proyectos, pertenecer a una realidad
sin confundirse con qu, entrar en mlﬂﬁples relaciones de qlferidqd, para de-
sarrollar sus calidades humanas de la mejor manera encontrarse y realizarse
como persona.

Sentido

Se hace necesario, para la comprensién de sen’fido, realizar qlgunas opciones
que le den identidad - cardcter a este concepto. De la mano de Bajtin (1982), se
planteq, en un primer momento, se estard haciendo referencia a una respuesta
a la interaccién que se tiene (interaccidén diqlégicq), sobre qlgo que reclama ser
comprendido, expresqdo, reevaluado desde cierta posicién enunciativa. Es por
eso que aquello que no contesta ninguna pregunta carece, para nosotros, de

sentido. (Rojas, 20292).

Lo segundo, que aparece frente al cardcter de respuesta del sentido, es que existe
una relacién entre significctdo Yy sentido en la relacién de las personas con su
contexto, ya que en la elaboracién del significqcio estd una potencialidad del

sentido (Bajtin, 1982, p.368).

En tercer 1ugqr, se hace necesario mostrar que el término respuesta tiene varias
acepciones, por e]'emplo, en cuanto que es Qqueﬂo que se responde a otro, como
fruto del dialogismo que le es propio. Pero, a la vez, también, estd asociada a
la nocién de \responsqbilidad' y a una postura ética (kantiana) en la cual se
debe responoler con la vida por Qqueﬂo que se ha vivido 04 comprendido, para
que todo lo vivido vy comprendiclo no permanezca sin accién en la vida (Bajtin,
1989, p‘ll). Asi, la respuesta es una forma de accién responsqble vy que estd ligq—
da a la busqueda de sentido como comprensién vital. (Rojas, 2022).
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Un cuarto elemento se hace necesario distinguir el significho del sen’riolo, en cuan-
to el primero (siendo abstracto) se activa, cargado de valoraciones, en situacién
de didlogo de la persona y su contexto, donde a la vez entra en relacién con otras
significqciones Yy sentidos. Se puede afirmar que los sentidos no son inmanentes,
coexisten o se relacionan con otras significaciones de cdgo que esta provocado una
pregunta para la que nunca hay una sola respuesta. (Rojas, 2022).

Esto ultimo pone en evidencia que no existen sentidos Uinicos, ya que un sentido
siempre se ubica entre otfros sentidos. En la vida personcﬂ, como histdrica esta
cadena crece infinitamente; por lo tanto, uno de sus eslabones siempre vuelve
a renovarse, o regenerarse (Baijtin, 1982, p.368). Si se aplicq esto a la existencia
experienciqda, no cesa de reproducirse, dando cuenta de la inferpelacién que
proviene del mundo reod, que impulsq, a su vez, a su significqcio'n y compren-
sion para dar respuesta.

Ahora ]oien, las significqciones Yy sen’fidos, en una vision mas amplia, pueden
asimilarse a la fuerza del sentido como produc’ro de un colectivo humqno, en
cuanto motor de la cultura, donde la persona pone en juego sus significotciones
en esa relacién con propuestas hegeménicas, centralizadas en estructuras ideo-
1égicqs en correlato con los procesos poh”ricos y sociales. Es precisamente alli, en
el mundo cultural y social donde la actividad del sentido se vuelve objetivo, un
acto ético (Baijtin, 1997, p.8), actividad que se traduce en significhos materiali-
zados, el sentido de las acciones.

Religacion como significacion de sentido

En el proceso de configurqcién de significqciones del ser humqno, aparecen la
(s) religacidn (es) como fruto de la busqueda de posibilidades apropiadas que
realicen la propia personcxlidqol, Yy por lo tanto, le permitqn Hegar a un fin en
constante permanencia con la realidad que se habita. Las religqciones retan a
la vida de la persona en la construccién o logro de su destino. La experiencia
de la religacién salva vy desafia a construir vias de didlogo y comprension entre
individuos, grupos, culturas y sociedades diferentes.

Ayuolqdos por Zubiri? pero cuestionados por Morin3, se puede afirmar que el

concepto religacién plantea el desafio de unir la realidad, la vida de la persona
con el sentido de la vida. No se puede desconocer que la realidad es un enigma
que fuerza al ser humano a inferrogctrse por el sentido de su recﬂizacién, por su
destino, su sentido, su fin.

Pero esta base de religar es clave en los procesos educativos para poder enten-
der que existen procesos tedricos y prdcticos que requieren ser experienciqdos en

2 Naturaleza. Historia. Dios (1944); Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad (1980); El hombre y Dios (2012) Alianza
Editorial/FXZ.

3 Morin, E. (2000). La mente bien ordenada. Madrid: Ediciones Seix Barral. --- (2004). Unir los conocimientos (pp.23-67)
La Paz, Bolivia



un mundo inmerso de opor’runiolades de comprensién hacia un mundo lleno de
incertidumbres Y procesos complejos.

Esto parece sencillo de poderse entender, pero es dificil Yy comple]'o de llevar a
la practica, porque implicq diferentes posturas que nacen fuera del pqrqdigma
tradicional y ruptura de lineamientos cldsicos hacia uno complejo y transdisci-

plinar. (Gonzdlez, 2022).

Las Iehgqciones se convierten significaciones creenciales fundamentales Yy vita-
les que tienen la capacidad de afectar la realidad humana en todas sus dimen-
siones, es cﬂgo asi como la raiz misma de la realidad personql, lo que define a
la persona y actualiza la realidad Yy el contexto como suya. Por ello, se puede
afirmar que todos los seres humanos poseen una religqcio'n, como creencia fun-
damental que le permite ser y tomar decisiones, configurqndo su sentido.

Las creencias fundamentales no se pueden imponer u obligqr, solo adoctrinar en
el mundo de las ideas que no comprometen necesariamente el actuar en cuanto
posibilidctd de sentido, pues la obligqcién es una accién nace de la religacio'n
misma en cuanto reconocimiento a lo que hace que exista la realidad personql‘
Tampoco es un sentimiento de dependencia incondicional, pues todo sentimien-
to es una afeccién, un modo de estar en la realidad, por lo que el sentimiento
seria mds bien una actualizacién a lo que ya la realidad personql se encuentra

religada (Zubiri, 2021).

Apoyados en el trabajo realizado por Carrera-Umaftia (2022) sobre el tema, se
pueden caracterizar la religacién de la siguiente manera:

En primer lugar, la religqcién posee un caracter experienciql, el ser humano
experimentq en su vida lo que es la realidad como poder que exige asumir las
tensiones existenciales para apropiarse de 'si mismo’; asumir su existencia, la
libertad y responsqbﬂidad. Esta creencia fundamental orienta su momento de
realidad, el cual determina posibﬂidqoles de realizacién.

En sequndo lugar, la religacién es manifestacion del poder mismo de lo real, no
de forma conceptual, sino expresada en la riqueza de la actualidad de sus notas
y dimensiones. (Carrera- Umafia, 2022).

Siendo la realidad caracterizada por la ince:r’[iolumbre, la religacién como in-
dicacién significqfivq, sin explicctciones, posee ambivalencia en sus caracteres,
una cosa aprehendiola es real, pero no es la realidad, sin embargo/ cada cosa
real impone a la persona estar en la realidad. (Carrera- Umatia, 2022).

Todo esto permite afirmar que la religacién se convierte en una significqcién en
la actitud del ser humano, la persona es el punto de par’fida para la compresion
de la religqcién la cual lo vincula de manera radical al pooler de lo reQL un
Otpoclerctmien’ro de la persona en su estructura total por parte de la realidad que
le permite ser, identidad en construccién. Es decir, que esta significqcio'n se hace
evidente en la accién humana Yy sus decisiones existenciales que le permiten
asimilar Yy construir su identidad personoﬂ.
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Por ultimo, es posible hablar de religqcién, no solo desde el dmbito de la reli-
gion, la cual es una de sus expresiones, sino también desde una interpretacion
eminentemente qntropolégicq, el ser humano se realiza como persona por su
vinculo con la realidad, ante la cual debe asumir modos concretos de estar en
ella. (Carrera-Umatia, 2022), es decir en el mismo plano se encuentran algunas

ideologias vy parqdigmas de realidad.

Sentido en relacion con la vida

El sentido obliga a mirar la vida en relctcién, al ser humano como persona,
concepto nodal en el cual conﬂuyen y se relacionan sus dimensiones expresaolqs
en su munolqniclqd, corporcdidacl, afec’riviolad, lenguaje, sociabilidad Yy espiri-
tualidad, unificadas vy centradas en un yo, un si-mismo, un sujeto, un centro de
responsa]oﬂidqd vy de conciencia, de accidn y pasion. Es asi como la bﬁsquedq
de sentido no es solo un derecho inalienable de la persona, sino el fundamento
bdsico de su humanidad.

Es la autopercepcion de identidad individual-social en contexto la que permite
experimentar el sentido de vida. Esto supone una interpretacion y significqcién
contextual de su experiencia humana como persona individual, subjetiva en un
afrontamiento colectivo e histérico que dé respuesta a las preguntas que genera
vitalmente. Es por eso que autores como Frankl insisten en que el "hombre no
tiene que interrogar a la vida, sino responder a la vida" (Frankl, 1983). Esta
respuesta a la vida es la responsqbilidqd en el dmbito onfolégico y no ontico, en
cuanto ella aparece tanto en el orden de la creatividad, de la realizacién de valo-
res, como también en el orden de la vivencia y de la actitud (Frankl, 1984, p104).

La relacién que se establece con el mundo configum la identidad de cada uno
en sus par’ficulctriolades, ya que ese contexto relacional genera y presenta signi-
ficaciones que, seducen, corrompen y duelen a veces; es un gerundio exisfenciql,
en el que el mundo se presenta en todo lo que se hace, Yy en el cual la persona
debe develarse en esa realidad. El sentido de vida no es algo qcabado, sino en
constante movimiento, pese a sus soportes significqhvos tanto de los valores,
como de las condiciones que lo proveen de una cierta condicién de estabilidad.

Se evidencia en este juego lo que es el sentido de vida en cuanto es la vida
misma la que plqn’fea interrogantes continuamente que requieren respuesta, se
convierten en llamados de accién en un mundo en continuo cqmbio, lo cual se
abre también a la experiencia de posibﬂida&, ambiguedqd e incertidumbre, de
integracion y desin’fegrqcién, lo cual se da por la tensién entre la conquista de la
autonomia y las presiones de la alienacién social.

Es Qqui, donde la relacién entre sentido de la vida Yy proyec’ro de vidq, en el
contexto sociocultural, quuiere cardcter de relacién sistémica inseparable, en la
medida en que la \experienciq de sentido’ se cons’fruye sobre una determinada
autopercepcion de identidad individual-social y la identidad como tal requiere



de interpretacion contextual; la identidad individual demanda de las signifi—
caciones referenciales que le son propias a la identidad colecﬁvq, en cuanto se
expresa culturalmente y en otras identidades individuales.

Como elemento importante a sefialar, es que es en la vida cotidiana donde
las personas y los grupos proclucen v reproolucen las significqciones de la reali-
dad social Y, también es el espacio en el cual se configurqn los sentidos vitales
vy las rehgaciones.

La vida cotidiana se convierte en la experiencia propia de la persona en cuanto
individuo y sujeto, pero a la vez es la experiencia de intersubjetividad que da la
posibﬂiolotd de afrontar desde las propias significqciones la realidad vivida con
sus aspiraciones, Valores, necesidades Yy posibilidqdes. Al convertirse la cotidia-
nidad en experiencia existencial Yy praxis, es alli donde se expresa el significho
personcﬂ de las acciones en relacién con la sociedad Yy el contexto de manera
actitudinal la cual caracteriza la identidad.

En la relacién con el proyecto de vida, el sentido de vida se conforma a partir
de las actitudes vitales del individuo construidas y significqolqs en el contexto
social que orientan un estilo de vida a partir de metas y aspiraciones que le
sean propias. En otras pqlqbras, es la configuracién de significados en esa rela-
cién con el entorno las cuales se hardn visibles en el estilo de Vidq, expresqndo
un modo de ser, hacer e interactuar en los comportamientos e impactos indivi-
duales Yy sociales a los cuales conducen. Los diferentes estilos de vida revelan
la calidad humana en base a sistemas de creencias, religqciones, Jt].'c101:ic101r1es,
practicas y reflexiones, en el contexto Y, por lo tanto, una determinada calidad

de vida.

Una altima anotacidn, acercarse a la comprension del concepto “sentido de la
vida” Yy su alcance lleva primero a poner de presen{e que la experiencia en sus
claridades es distinta a la interpretacion y significacic')n de ellg, lo cual lleva a
diferentes plqnos de aproximacién. Se quiere dejar constancia en este momento
del h’qbqjo, que cuando se habla de sentido de vida no se puede hacer una
psicologizacién reductiva de sus fendmenos ya que son complejos por su natura-
leza sistémica, a la vez que, tampoco se debe terminar haciendo una psicologi—
zacién de su configurqcién significqtivq dindmica o una lectura ingenua de las
interacciones de esas configumciones de sentido.

Construir un sentido para la vida significa asumirla en su complejidad Yy diver-
sidqd, en quqciclqd de mantener los rumbos o direcciones esenciales en que se
conectan los dramas vitales v sociales, con flexibilidad v qperfurq a las nuevas
alternativas, como sefiala (Herndndez, 20092).

Tanto la construccidn y ajustes de los proyectos de vida estdn siempre en rela-
cién con las respuestas y retos del contexto, de la cotidianidad, de las situaciones
propias de la vulnerabilidad e incertidumbre humana que se traduce en crisis
tanto personales como sociales, es decir a la dindmica misma de la vida. Estd en
la configurqcién de significados la posibilidacl de Iesponder y encarar la vida
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en favor de 1ograr una identidad que le permita ala persona la realizacidén de
si mismo v sus potencialidades. (Rojas, 2022).

Pedagogia espiritualidad y sentido

Después de la tendencia que generd la era de la informacién, en las peolotgo—
glas y diddcticas datai stas (que buscan manejar datos), se hace necesario por
el recurrir a la peolqgogiq que ha olejctdo como contribucién cémo desplegqr la
dimensidn espiri’[ual, constitutiva en ]olisquedq de sentido.

La educacién como proceso de enseﬁanza—qprendizotje, que reconoce la intersub-
jetividad y la posibilidqd de configurqcién de sentidos de vida, estdn abiertas
a una in’rerpre’[qcién de las experiencias personcﬂes Yy culturales huyendo de la
hegemonia de la razén, teniendo en cuenta la dimensién espirifual de la perso-
na, en un sentido on’folo’gico.

Reconocer esta dimensidén, no solamente como por legado cultural, sino como di-
mension propiqmen’re humqnq, exige un cuidado Yy qcompqﬁqmien’ro que va
mas alld del simple y complejo aprendiza]‘e cognitivo, sino a la vez de la configu—
racién de significqclos que se elct]oorqn, circulan en la pluralidqd del mundo social.

No se trata de declinar la responsqbilidad de cuidar el aspecto cognoscitivo
intelectual desde la primera infqnciq, en nombre de una mayor libertad de los
educandos cuando les nace de ellos mismos el afdn de conocimiento. De forma
similar, pues, podemos justificar la educacién de la dimensién espirituql, que no
necesariamente religiosq, como corriente constitutiva de todo ser social conside-
rado en su integralidad. (Burguet, 2014). La configuracién de significados creen-
ciales que permi’fqn responder a la existencia Yy sus exigencias requiere explorqr
y desarrollar las cqpqcidqdes humanas de la mejor forma.

El pro]olemct que afronta la educacién que asume este reto, estd en los peligros
que se esconden detrds de la dimensién espiritual cuando afronta religaciones v
significaciones creenciales fundamentales: Llevar a una espiri’fualidqd infanti-
hzada, que se fundamenta en significqciones exteriores a la experiencia propia
que no permite a la persona hacerse cargo de su existencia con libertad, este
centramiento como huida, puede desembocar en actitudes egoistas. También
una espiri’fuqhdad ideolégicq mental (de ideqs), puede quedqr recluida en un
mundo subterfugio, poco qrraigado a la realidad. Estas construcciones de signi-
ficado de sentido se pueden justificar, hasta el de tener que sostener la bondad
bqjo imperativo moral, impregnqda de un deber vacio de significho de sentido
o por simple apariencia de estética espiritual.

Por otro lado, cuando se comprende la dimensién espiritual desde su perspectiva
on’folégicq y anuen te de significacién de sentidos donde la dimensién noética
es encarnqdq, Yy requiere ser configurada significq’fivamente desde la persona
que es exigida por la vida para entrar y generar sentido Yy no desde la Imposi-
cién. Esto implica alejarse de las religqciones que infantilizan espirituodidacl ole



impiden ir mds alld de la idea’ mental y buscar que las significaciones creen-
ciales se arraiguen en la conciencia del ser, en el sentido mds humano posible,
rompiendo desde la experiencia, el egoismo (ruptura de mismidqd) para abrirse
mds allé de si mismo. Es, como se ohjo en un aparfado anterior, una espiri’ruali—
dad que integra y configurq tantos pensamientos, instintos, emociones, deseos,
corporeidad como la misma construccién o encuentro de sentido en un constante
proceso de construccién y deconstruccién en dinamismo permanente.

Una pe&qgoglq que esté en esta lineq, remite al concepto de ‘confianza origina-
ria’ que desarrolla Erickson (1980), en la medida en que recupera esta vincula-
cién del ser con él mismo como la clave de confianza necesaria para desplegqr
cucﬂquier otro nivel de fiarse de qlguien, evocando a lo mds profunolo como

garantia de equilibrio. (Burguet, 2014).

Es por eso que, el proceso de ensefianza qprenohzaje requiere de acompaﬁanfes
de Vida, que comprendan los procesos de configuracio'n de sen’fido, los ayuden
en su configurqcién, con el propésito de generar o encontrar sen’[ido, es lo que
se poolrl'a denominar acompaifiar para que se 1ogre una autopercepcion interna
de lo que no pueden percibir. A la vez, estar abiertos a las religaciones que per-
mitan generar y encontrar sentidos que no se atoren en los discursos y sistemas
concep’ruales.

La pqlabm clave en la dimensién espirituql es experiencia, la cual supone la
posibilidctd in’fegrqdorq en la vida de la multidimensionalidad humana Yy plu-
ralismo del contexto. La experiencia espirifucd permite integrar el sentido de
vivir desde la convergencia armoénica del ser.

De hecho, las pedqgogiqs del ser pueden profundizcu en el ’rmbajo de la inte-
rioridad como un reencuentro de lo mds originario de cada uno recuperando
el permiso que a veces no nos damos para ser uno mismo. La vivencia espiri-
tual la remite a encontrar su propia formq, qqueﬂo mas singulqr Y genuino de
ella misma por extrafio que sea. Aqui la espiri’ruqlidad la lleva a desplegar su
ser mas peculiar sin que suponga ninguna negacion de su ser mds intrinseco,
sino como condicién de posibihdad para ser lo que es, por esta identificacién
Jcranspersonod, como via para dejar ser en ella el Ser en plenitud. Serd instru-
mento para pooler conciliar fidelidades: "Fieles a nosotros mismos, fieles a Dios,
fieles a lo que consideramos como nuestros mejores momentos. [] Mi hacer

consistird en ser.” (Hillesum, 30 septiembre 19492, pp. 568). (Burguet, 2014).

Lo mds complejo es descubrir que frente al sentido de vida muchas veces lo que
se busca es qclquirir, pres’fqr, imponer, significados pero que no son vdlidos real-
mente en cuanto no emergen de si mismo, como posibﬂidctd de afrontamiento
responsqble de la propia existencia. Es la tragedia de vivir fragmentado, tra-
tando de generar significados hacia el exterior y en el exterior sin interiorizar
las significqciones creenciales desde si mismo. Algunqs pedqgogiqs de la espi-
ritualidad ven como el principal efecto de la educacién se cristaliza al llegar a
una vida plena de sentido.

23



24

Educacion, espiritualidad y religacion religiosa

Como ya se ha expresaclo la espirituodiclaol, en el reencuentro de la interioridad
requiere de afrontamientos de significaciones que le permifan configurar la pro-
pia significqcio'n de sentido. Entre otras muchas estén las religqciones religiosas
las cuales, deben entenderse como acciones que tienen lugot:r en un contexto
determinado. El reto presen’fqdo estd, como se afirmé antes en forma general, en
ir més alld de reducir la religién a un asunto de sistemas concep’ruales; ademds
de otra, restar importancia a la cuestién hermenéutica para la valoracién de la
experiencia Ieligiosa como marco interpretativo significq’fivo.

De ser la espiri’fualidqol ngo de un orden cualitativamente diferente, seria mu-
cho mas dificil que ésta interactie con otras dimensiones de la experiencia
humana. Ellos conciben la experiencia religiosa como consecuencia de lo que
ocurre en el cerebro vy el cuerpo" (Lakoff & Johnson, 1999, p.565), la religio'n no
determina la espirifucﬂiolqd sino es la expresién de ella experienciadq en las
personas en comunidades.

Las creencias rehgiosas solamente se pueden comunicar desde la propia expe-
riencia religiosa, no meramente desde los conocimientos Ieligiosos. Esto es lo
grqnde Yy también lo pehgroso Yy exigen’re que tiene la religiosidqd que exige
reconocer que las construcciones teoldgicas son «casas» para vivir en ellasy que
por lo J[O.l’lJ[O se requiere determinar qué construcciones son mejores, identificar
del no es en su construcciones de 51gn1f1cqolo de sentido ocupqndose de lo ella
‘es’ para exponer las relaciones entre Dios y el mundo con el fin de actualizar
la fe cristiana a partir del pqrqdlgma de Jests, en el caso cristiano. Se trata de
ser sensibles a los contextos, momentos histdricos y aclarar de forma coherente,
completa y sistemdtica las implicaciones que supone la religacién para expresar
esa fe en su momento histdrico; es por ello que, no se deberia limitar la educa-
cion rehgiosq a inferpre{qr las creencias de sentido que ofrece el acervo de la
’reologia a través del tiempo, sino remitologizar la experiencia en contexto; se
trata de un ejercicio hermenéutico constante e ineludible donde la Jteolog:[ct siem-
pre estd condicionada por la Jtmdicién, pero no simplemenie para 1replrooluci].’1<14

La vida espiritual es un camino de interiorizacién que lleva al conocimiento
de s y a encontrar su propio ‘centro’, donde se siente en casa’ y se encuentra
con su libertad. El centro del alma es el centro de la libertad, éste es el nuevo
sentido del alma. Para el hombre, existe sélo un campo de la libertad, que no
coincide con toda la enverquum de su ser. El alma es el centro en un nuevo
sentido [] El centro del alma es el 1ugqr en el que se percibe la conciencia Yy

el 1ugar de las libres decisiones (Stein, 1995, pp. 386- 446).

4 «la realidad es reescrita mediante la metdfora. que restaura la capacidad de la metdfora tanto para contar con el sentido
literal y subvertir y extenderlo mediante la transformacién» Ricoeur P. (1975) (p 36). Hermenéutica

Escritos y conferencias 2 - Hermenéutica Biblica: Trotta Editorial 2017



A manera de conclusion

Algunos elementos importantes de la religacién religiosa que no se deben per-
der de vista en cuanto importantes en la construccién de la vida y sentido de
las personas son:

Lo primero es recordar que las religiones buscan llevar a las personas a su ple—
nitud vital generando las significqciones que le permitan comprenoler la vida
en toda su comple]’idad en el anhelo de generar sentido. Su o]ojleo final es pooler
generar esperanza, la rehgic’)n -como decia Immanuel Kant- trata de responoler
a la pregunta "¢ qué puedo esperar?’, mds que a la prequnta ‘iqué debo yo ha-
cer?’, estd mds en el dmbito de la esperanza, mds que en el del deber.

Lo segundo, es evidenciar que las religiones nacen de la experiencia vivida
por personas concretas Yy por pueblos lo cual tiene que ver con la posibﬂidqd de
construir significados y sentidos, alrededor, tanto de la vida como de la incerti-
dumbre que existe en qu; las religiones aportqn una experiencia significqfiva
Yy es por ello que es fundamentalmente significqtivq creencial en su compren-
sién como se menciond atrds. (Adela Cortina, Etica civil y religién, PPC, Ma-

drid, 1995.)

En el mundo cristiano esta oferta de significqcién brota de una experiencia de
sqlvqcién, la esperanza de vida fu’rura, la redencién de qqueHos que perecie-
ron a manos de la injusticia, la superacion de la soledad radical a través de
la relacién y el didlogo con un 11U diferente e intimo a cada persona. Es esa
experiencia con el trascendente que lleva a comprenderlo desde la cotidianidad
y requiere de creencias significq’rivas en este proceso.

Ya que el sentido posee el cardcter de respuesta, es decir, el sentido siempre con-
testa ciertas preguntas que el afrontamiento existencial requiere. Aqueﬂo que no
contesta a nada se representa como qlgo sin sentido, como qlgo sacado del siste-
ma en relacién, o es impuesto en el sistema decisional de la persona alienando
significados de sentido. Incluso Frankl (2012) partiendo de una metdfora: Dios
escribe derecho en renglones torcidos’, establece que hqy problemqs a los que no
es posible encontrar solucién, el ser humano debe ser capaz de entender por qué
no se solucionan; y la respuesta es que si tienen una solucién, pero solo puede ser
dada Por un ser superior, que va mas alld de las posibﬂidaoles humanas.

Pero al final la configurqcién de sentido se brinda desde los contextos, la tradi-
cion Yy la experiencia de las personas en comuniolad, vy moldea de qlguna ma-
neraq, la forma de responder a la incertidumbre y a las dificultades en la vida
humana. Las significqciones creenciales siempre serdn pqrte de la constitucién
significqtivq de la espirituqlidacl de las personas, la cual es reforzada con ritos
y acompafiamientos en contexto. Estas configurqciones de sentido representan
tanto la esperanza y camino individual como la propues’fq de perfeccién de la
naturaleza humana; ademds es claro que la dimensién espiritual se encuentra
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siempre en una busqueda de lo que hace que el ser humano sea su versién mds
auténtica y sitta al ser humano en la subjetividad.

Las significotciones creenciales de las rehgqciones Qyudcm a desarrollar el espi—
ritu, mediante la comprension de la vida vy la construccidén del ser humano, en
cuanto ser espiri’[ucﬂ; cada individuo es lo que debe ser a través de su confron-
tacion permanente con el contexto, pero esta formacién espiri’rual es individua-
lizada, en cuanto configuracién subjetiva de sentidos, como social, en cuanto se
compqrfen significhos.

Para fincﬂizar, qpos’[qr por peolqgogiqs que remitan a la espirifucﬂidqd es un
reto en un mundo intercultural y cosmopolita, donde la vivencia de plenitud
puede ir mds alld de las circunstancias cotidianas, si realmente se quiere lograr
una educacién incluyenfe y respetuosa de la digniolqd humana, entendida en
este escrito como la capaciolad para afrontar la realidad contextual y la exis-
tencia responsablemenfe

Acompaﬁar a vivir es comprender Yy po’fenciqr tanto las religqciones que per-
mite significqr la vida v las decisiones exis’renciqles, como los procesos de espi-
ritualidad (que no se hace referencia a la religién) entendida como dimensién
del existir humano. En ellas surgen la toma consciente de decisiones, es decir, la
libertad Yy por ende la responsqbﬂiolqd a pqr’rir de la cual un ser humano es libre
de elegir Yy responsable de asumir las consecuencias, recordando que la libertad
es un hecho y como tal estd condicionada por otras dimensiones vy el contexto

(Frankl, 2001).

Los caminos pedqgégicos en el mundo educq’[ivo, debe Qyudqr al fortalecimien-
to de la interiorizacién y conocimiento de todos aquellos que estdn en el proceso
de ensefianza qprendiza]'e, sus limites que les permitan proponer cambios po-
sitivos; es fortalecer la cqpqcidqd de formar en criticidad sobre si mismos Yy no
solo sobre los problemqs sociales o técnicos, la capqcidad de encontrarse con ellos
mismos. Es luchar con la ‘anorexia’ de senﬁclo, la cual dificulta encontrar el va-
lor de si mismos y para responoler en cada decisién de la existencia.

Esta posibﬂiclqd de configurqr significqciones de sentido, debe estar alimentada
por una serie de creencias significativqs que no son simplemen’re herramientas
cognitivas para el Qcoplqmiento sociql, ellas provienen del adulto formador
que ponga en juego su propia identidad narrada en las relaciones pedagégicqs
(enseﬁan’re—aprendiente): La preocupacién por el sentido no estd en el contexto
solqmente, sino en la posibilidad de Configurqcién de significaciones creenciales
que permitan identidad expresqdas en autonomia responsqble, libertad.

En los procesos educativos se generan estructuras de significqcién que se pueden
imponer o pueden confrontar otras estructuras de sentido que permitan asumirse
en forma profundot para que sean parte de la construccién de sentido de vida.
Podemos arriesgarnos a ensefiar a vivir o simplemente a sefialar dénde estdn las
metas que la sociedad presiona y que las instituciones pueden llevar a 1ograr.
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Dos lecciones patristicas para el Pacto
Educativo Global: la preocupacion
por el lenguaje y la historia

Fernando So]er

Pontificia Universidad Catdlica de Chile

El Pacto Educativo Global (PEG) presenta siete compromisos que constituyen el
nucleo de la propues’[q del Pqpq Francisco. Estos compromisos requieren la pqrﬁ—
cipacion de todos los miembros de la sociedad. En este capﬁulo, propondré ideas
desde una perspectiva hisférico-{eolo'gica para abordar los desafios especificos de
colocar a la persona en el centro, escuchar a las nuevas generaciones y fomentar
la aperturot ala qcogida, en toda su cliversiolOLd, de la realidad Yy las personas.

El contexto disciphnotr en el cual el presente cqpﬁulo indagq es, como se dijo,
el his’fo’rico-teolo'gico, mostrando cémo este puede iluminar a la educacidén que
nace del PEG, la cual vive un momento clave en el que deberd redescubrir su
propia vocacion. Para que este gran desafio se realice, es indispensqble que las
instituciones Compromeholqs presten mayor atenciéon a los contextos, acogienclo,
entre otras cosas, la diversidqd, de modo que la cqpqcidqd de inclusién de los
procesos formativos sea un reflejo de la cqpqcidad integradora de la realidad
que caracteriza al cristianismo desde su nacimiento. Esta capqcidad es la uni-
ca con la fuerza para superar las frqgmen{qciones ideolégicqs que a menudo
constatamos en nuestros contextos, y constituye parte del co'digo genetico del
cristianismo, el cucﬂ, desde un comienzo, sUpo navegar un mundo cambiante vy
que, a veces, le resultaba hostil, dando a luz a cristianos y cristianas resilientes,
capaces de esparcir el mensaje de Cristo con éxito en contextos muy diferentes
unos de otros.

Particularmente, las pdginas que siguen mostrardn y profundizardn en dos
aspectos a los que hqy que poner atencidn, y que son especidmen’re fecundas
para el didlogo en este contexto, y que constituyen, por asi decirlo, un nucleo
del pensamiento patristico: la atencidén a la historia, en cuanto dmbito de rea-
lizacién del mensaje salvifico de Cristo y su comprension, y la atencién por el
1engua]’e, en cuanto vehiculo de este mensaje. Ambas atenciones permiten una
recepcion y entrega del cristianismo abierta, consciente de sus posibilidqdes
limites Yy, en consecuencia, posi]oﬂitqn la elaboracién de un modelo educativo
capaz de componer un nuevo humanismo, indispensqble para renovar la pa-
sidn por una educacién mds abierta e incluyen’fe, capaz de la escucha paciente,
del didlogo constructivo y de la mutua comprensién’ (Francisco, 2019).
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La atencion a la historia

En el contexto del PEG, es necesario redescubrir la historia como un espacio con
sentido, un sentido que nos habla, en la encarnacién, de humanizacidn, cercania,
solidaridad vy de la cqpqmdaol del ser humano para construir un mundo dicho en
‘nosotros’, ese nosotros’ que habla tanto de todo lo creado como de su Creador.

Para contextualizar esta primera parte, comencemos con uno de los cqpﬁulos
destacados de la historia de la cristologiq. En 1Jn 11-2, encontramos una insis-
tencia en la identidad entre el Hijo de Dios, el Logos preexistente que estaba en
el principio, y ]estls de Nazaret, al cual la comunidad vio con sus ojos, y que
también pudo palpqr con sus manos. Esta insistencia es leida por los erélogos
como un indicio, el primero documentado por escrito, de una feologiq insuficien-
te, o, como algunos le llaman, herética. Esta ha sido llamada docetismo, porque,
mientras niega la verdadera humanidad de Cristo, afirma que este, para inte-
ractuar con los seres humanos, asumié la apariencia de ser humano. quren’rqr
en griego se dice dokeo, de donde viene la palqbra en castellano. As, frente a
quienes dicen que Jesus solamente era ser humano en apariencia, la comunidad
cristiana resalta la presencia concreta de Cristo, a quienes no solamente vieron,
sino que también tocaron.

Esta teologia, que encontramos ya en un texto candnico de finales del siglo
primero, reaparece con fuerza y acentos distintos a lo lqrgo de la historia de la
Iglesiq En una de estas apariciones, quizd la primera realmente peligrosq, tanto
por la hondura de su elaboracién, como su impacto en la comunidad cristiana,
encontramos a Marcién, un fllctntropo de la Iglesm romana, e hijo de un obis-
po. El que habia estudiado con detencidn el Anhguo Testamento, lo considerd
horroroso, pues tanto su idea de Dios, como el pueblo cuya historia relata, en
su opinién se encuentran muy le]'os de una concepcion que d su juicio sea real-
mente digncz de Dios. De esta manera, Marcién bused trazar una clara linea
que mantuviera separado a Jesus de los judios y su dios (Cf. Sittser, 2019, p.43),
lo que se concretd no solamente en una cris’fologia docetista, sino también en la
composicion del primer canon biblico del que tengamos noticia. En este, todo el
AT. quedaron fuera también los evangelios, salvo las secciones de Lucas y de
las cartas pqulinqs que, a juicio de Marcidn, no contenian inferpolqciones judai-
zantes. (Qué era lo que Marcidn no encontraba oligno de Dios? Como podrdn
imqginqﬂo, la encarnacién, es decir la pertenencia real y concreta de Dios al
género humano y a todo lo que esto implica]oq, pqrﬁcularmenfe a una historia
concreta, con sus dimensiones personqles vy también culturales.

Esto generé una gran reaccién en la Iglesia. Marcién fue condenado, y se le
devolvieron los doscientos mil sestercios que habia donado a la iglesia de Roma
(el equivqlen’fe a unos cuatro millones de ddlares de hoy) Entre los Jfeélogos que
respondleron al marcionismo, destaca Tertuliano, un escritor nacido hacia la
mitad del siglo H en Africa del Norte, fundamental para la teologia en lengua
latina. Para ¢, el Jesus de Marcidn es particularmente problemdtico porque es



una persona sin historia, sin pue]olo o ancestros y, por tanto, sin humanidad (Cf.
Sittser, 2019, p.45)4 La ’reologiq que buscd responder al marcionismo asentd, de
manera permanente, tres aspectos de la mds alta relevancia para el quehqcer
Jreolégico: la Bibhq, CuyoO canon erd necesario aclarar frente al de Marcidn; la
historia de Israel como contexto de la preolicqcio’n de Jesus y de su Iglesia; y
la historia como el espacio en que se desarrolla el drama salvifico. El primer
elemento apunta a la identidad misma de la Escritura, el segundo a como esta
cuenta una historia Y, el tercero, a cémo esta historia hace sentido en el contex-
to mds qmpho de la historia de la humanidad (Cf. Sittser, 2019, . 46). Se ve,
entonces, como la historia resulta un dato fundamental, pues es esta el contexto
en el que nacio Cristo y el cristianismo. En el contexto del Pacto Educativo Glo-
bql, es necesario redescubrir la historia como un espacio con senﬁdo, un sentido
que nos habla, en la encarnacidén, de humanizacidén, cercania, solidaridad y de
la CQpacidqol del ser humano para construir un mundo dicho en nosotros, ese
nosotros que habla tanto de todo lo creado como de su Creador.

Ahora bien, sl pensamos en la historia no solamente como este espacio de en-
cuentro con Dios y con la creacién, sino también como un ejercicio de la me-
moria, es decir como tarea de recordar y registrar sistemdticamente el pasqdo,
no podemos soslqyar el hecho comple]'o de que esta no es inmune a la interpre-
tacién o a la ideologiq. Pensar esta dimensidén es indispensa]ole, pues los seres
humanos vivimos, qprenclemos y elaboramos nuestra concepcion del mundo
a partir de nuestra historia. Lo que hemos sido, lo que ha sido nuestra fami-
lia, nuestra nacién vy cultura, compone de manera concreta y patente, nuestra
forma de concebir al ser humano, al mundo, a la naturaleza y, ciertamente, a
Dios y a la religién. La historia no es indiferente, porque somos seres histdricos,
y nuestras relaciones, humanas y divinas, tienen historia. Pensar la historia de
la Iglesia en esta perspectiva es un paso fundamental en el contexto educati-
VO que propone Francisco, ya que el modo en como la concibamos condiciona
nuestra manera de enfrentar la tarea formativa. Mientras mds conozcamos la
historia de la Iglesia, mientras mds criticos y libres seamos para interpretar sus
fuentes y datos, mejor serd nuestra capqcidqd para colocar a la persona en el
centro, escuchar a las nuevas generaciones y fomentar la apertura a la qcogidq,
en toda su oliversidotol, de la realidad vy las personas.

En este sentido, debemos reconocer que nuestro modelo hisforiogrdfico, muy

robablemente, es deudor de una wvisién que no solamente es colonialista en
el modo de autodescribirse (quvey & Hunter, 2008, pp‘170—171), si no, sobre
todo, tan abstracta al punto de anular, muchas veces, a los seres humanos,
prefiriendo queolqrse en una abstraccién donde los seres humanos no son mdas
que instrumentos. Nuestras instituciones educativas, en este sentido, tienen una
urgente necesidad de repensar mejor su relacién con la his’roria, en parﬁculour,
pero no exclusivamente, la de la Iglesia. Esto no impacta solamente en los cu-
rriculos o asignaturas que son mds evidentemente histéricas, sino en todas, pues
una determinada idea de historia impacta concretamente en todo el itinerario
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formativo, ya que condiciona su manera de concebir la identidad catdlica de
nuestras instituciones.

Para los creyentes, la historia es ese espacio habitado por Cristo, ese espacio don-
de se ha derramado el Espiritu Santo en Pentecostés Yy que, por tanto, no pueole
sino ser visto con ojos distintos a los de un no creyente. La diferencia de visién
estd determinada por la conviccién de que esta historia, con toda su acumula-
cién de eventos, estd Jfrctqusadq por otra historia. Como dice Ricoeur, ‘el sentido
cristiano de la historia es esa esperanza de que la historia profanq forme parte
también de ese sentido que desarrolla la historia sqgrqola, de que no hayq fi-
nalmente mds que una historia, de que toda la historia sea finalmente sqgrqdq"

(Ricoeur, 1990, p.85).

Para que esto tenga consecuencias en nuestras instituciones educativas es nece-
sario un compromiso transversal de todo el curriculo por dejar de apuntar a un
nivel de la historia que no es mas que una mera descripcién del desarrollo de
una humqnidqol, incluso de una Iglesiq, en la cual los sujetos histéricos concre-
tos son puestos entre paréntesis (Cf. Ricoeur, 1990, p.73). No, el nivel donde se
realiza la historia cristiana, su tradicidn, su erologl'a, su Magis’ferio, estd en otro
nivel, y este siempre es dramdtico, porque estd compuesto por personas que,
encontrdndose con Cristo, han tomado opciones en las que creian en juego su
salvacidén. En este nivel de la historia hqy mul’fiplicidad de iglesias, de Jteologicts,
de personas y, por tanto, es mucho mds comple]’o, pues los creyentes lo viven en
la incertidumbre y meigiiedad. Es también vivido en la esperanza, y es esta
la que le da dinamismo a esta historia, y no solamente dinamismo, sino senti-
do (Cf. Ricoeur, 1990, p‘86)‘ Un proceso educativo con preocupacion histérica,
entonces, es el unico capaz de devolver al quehacer formativo los rostros que
se han borrado a lo largo de los siglos, colocando de relieve la fe que nos hace
hermanos en todo tiempo y 1ugc1r. Haciendo esta opcién histérica podremos for-
mar mirando los rostros de hoy, llevar adelante una educacién para la cual la
meiguedqol de la historia no sea motivo de desesperqnzct.

En medio del sentido que nos aporta una historia en los términos que he des-
crito, late fuertemente el misterio. qu acd una de las clésicas tensiones que la
teologia nos ayuda a valorar: sentido y misterio. 'La esperanza me dice: hay
un sentido, busca un sentido. Pero también me dice: ese sentido estd oculto”
(Ricoeur, 1990, p‘86). Al iguql que la metdfora le impide al 1engque Jreolégico
forjarse idolos, el sentido de misterio le impregna a quienes educan y forman
una desconfianza instintiva” (Ricoeur, 1990, p.86) hacia los sistemas perfecfos,
que ofrecen una imagen infalible de Dios, de la fe Yy de la rehgién‘ Una feologiq
auténtica ha sido inoculada, por su oboeditio fidei, contra el fanatismo de los
sistemas, pues no se trata de una fe ciega, sino una atenta a los signos de estos
tiempos (Cf. Bello, 2019, p549),— es también una teologiq capaz de discernir
aquello que ha recibido de cada cultura y que, consecuentemente, no se aferra
de manera idoldtrica a los términos, modelos, métodos o conclusiones del tiempo
que sean.



Esta feologiq de la historia es la que debe permear todo el PEG, el que nos
recuerda fuertemente cémo la misma historia plotn’req a los seres humanos mo-
mentos especialmen’fe criticos, donde la necesidad de tomar opciones fundamen-
tales es pqrticularmen{e urgente. La difusién consolidada de una cultura que se
centra en los individuos Yy su ego impone al actual contexto educativo fracturas,
las cuales constituyen sus grqndes desafios: fracturas entre generaciones, entre
pueblos y culturas, entre ricos vy po]ores, entre hombres y mujeres, entre la huma-
nidad vy el planetq. La asuncién de esta realidad de manera acritica conlleva
el descarte de las ensefianzas de la his’foriq, sumiendo incluso a la educacién en
la dictadura del presente y la inmediatez, la rczpiolacio’n (Francisco, 2015, parr.
18), que recluye la existencia en el vértice de la ’recnologia vy los cambios de los
puntos de referencia.

Frente a esta realidad, el PEG es un grito a favor de las cqpqcidqdes de los seres
humanos para darle sentido a la historia: esta puede ser humanizaolq, v la educa-
cién es una de las formas mds efectivas de hacerlo. Junto a la necesidad de pensar
critica y sistemdticamente la historia de la humanidad y de la Iglesiq, el Pacto
nos invita a asumir la solidaridad como un dmbito vital capaz de integrar la di-
versidad de la existencia de modo constructivo, sin anularla, ni tampoco hacerla
motivo de enfrentamiento. Solamente una memoria critica de nuestra historia,
en cuanto humanidad e Iglesiq, es capaz de discernir los lengua]’es capaces de
decir, con todo su colorido, la pqlqbra que da sentido a nuestra existencia desde el
principio (cf. In 1L 1n 11). A continuacidn, profundizaré sobre este aspecto, el del
1engua]’e Jteolégieo necesario para llevar adelante el PEG.

La atencion al lenguaje

En el mensaje del Pqpa Francisco con ocasién del lanzamiento del PEG se nos
advierte que ‘vivimos un cambio de época: una metamorfosis no sélo cultural
sino también antropolo’gioq que genera nuevos lengua]’es y descarta, sin discer-
nimiento, los pqrqoligmqs que la historia nos ha dado”. En este contexto, el tema
de los 1engu<1]'es resulta parﬁcularmen’re interesante. El cristianismo es la r,eligién
del Logos, de la quabra, identificada con el mismisimo Hijo de Dios. En El, Dios
se revela de manera definitiva a la humqniobd, Yy no lo hace en un idioma
nuevo, sino con las mismas poﬂa]oras olisponibles en la cultura. Las poﬂabras de
la ngrqola Escritura, vy también las de la Tradicidn, constituyen un depésifo
cuya vitalidad es paten’re en el ejercicio de la ensefianza de la Iglesiq, que va,
siglo tras siglo, diciéndolo con nuevas palotbrqs, profunclizanolo asl en su com-
prension. Junto con la historia, el 1engque resulta clave para el Pacto Educativo
que propone la Iglesiq. A continuacién, presento desde la patrologiq qlgunos
elementos para pensarlo.

Cuando se lee a los Padres de la Iglesia, particularmente a los prenicenos, hay
odgo que salta muy rdpiclqmente a la vista, Yy es que su ejercicio erolégico es
eminentemente interpretacion de la Biblia. En este sentido, una muy buena defi-
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nicién de estos autores seria la de intérpretes de la Biblia. El intérprete, el herme-
neus, por una pdrte, lee un texto, por otra lo exphca. Es un ejercicio casi musical;
por eso llamamos a los cantantes también intérpretes, aunque tenemos mucha
mds conciencia de lo que un cantante le aporta al texto que canta, que de lo que
un intérprete de la Biblia le aporta a ella en su interpretacion. Y es que la lectura
es un acto de encuentro, vy las buenas lecturas, al iguql como todo encuentro que
realmente vale la pena, contienen un qspec’[o de imprevisi]oﬂidqol donde gravi-
ta su posibﬂidqd de atraccién. En la lectura de la Biblia, esta imprevisibﬂidad
estd determinada por el misterio de Dios, que ha hablado en un 1engque que le
iguqlq si no en misterio, al menos en plurqliolqd: el lengque humano.

El texto biblico quiere dejar al lector la iniciativa interpretativa (Cf. Eco, 2010,
p.52), ya que en él Dios ya ha tomado la iniciativa comunicativa; el texto
biblico, al iguql que la relacién con Dios, vive en cuanto se actualiza en este
encuentro. Como vemos en muchas de las pala]oras de Jesus, el lengua]’e de la
Biblia es, al igual que el humano, deudor del simbolo y de la metdfora. Esta
cualidad, lejana a toda pretension de univocidad, es condicién de posibilidad de
la interpretacion. En la Bibliq, la inspiracion divina hace esta realidad mucho
mds patente, y posibﬂi’ra una interpretacion que, en el caso patristico, v, ojald,
también en el de nuestra Iglesia contempordnea, busca permanecer inspirdndo-
se con el mismo Espl':rifu. Es el Espiritu Santo el que fusiona los horizontes, por asi
olecirlo, permi’rienclo que la Palabra de Dios, dicha en pqlabras humanqs, siga
comprendiéndose también hoy.

He llamado al terreno donde esto sucede como metafdrico, vy entiendo metdfora
al modo patristico, es decir, como la transferencia de sentido entre el ‘literal de
un término a otro que no pueole Qplicqrse en sentido propio, sino andlogo; es
decir, como la introduccién de una denominacién ajena en un contexto en el
que pareciera el propio’ (Soler, 2021, P XIX-XX), en otras palqbrqs, como el
encuentro simultdneo entre similitud vy diferencia. En el caso de la Palabra de
Dios y su interpretacion, este encuentro funciona previniendo no solamente lec-
turas fundamentalistas, sino que cuqlquier interpretacion que se q’rribuyq a st
misma todas las posibﬂiolades de sentido. La metdfora acerca, Y, también, aleja,
recordando constantemente la provisorieolqd del sentido encontrado, también
empujqnclo a quienes interpreiqn la Palabra de Dios a buscar nuevas maneras
de expresarla, de modo que su vitalidad siga siendo pq’rente, inspircmdo e ilu-
minando nuestro hoy.

La ’feologicx patristica, hecha en este copfex’fo, no conoce un vocabulario técnico, a
secas, sino un vocabulario qnqlégico. Este, por una pqr{e, asume el qspec’ro frdgﬂ
del lengque humano y, por otra, le reconoce a Dios su condicién de misterio. Junto
con esto, reﬂe]'q también que el 1engque humano es capax Dei, pues la encarna-
cién del Logos en un ser humano es constatable incluso en su modo de comunicar-
se. Esto significa reconocer, de manera simultdnea, los limites y las posibﬂidqdes
del 1engua]'e humano, el cual, siendo también parte de lo asumido por el Hijo de
Dios al encarnarse, recibe una qmphqcién inédita en sus posibﬂidqoles



Los Padres de la IglesiOL, conscientes de esto, elaboraron un vocabulario en el
cual, "la conjuncién de mlﬂﬁples términos, con sus respectivos campos semdnti-
cos, qmph’an los alcances del discurso [teolégieo], ala vez que lo limitan” (Soler,
2021, p.228). Esto muestra una resistencia natural del vocabulario patristico
tanto al 1engua]'e técnico, entendido como uno que expresa de manera O.pOCHCJ[i—
ca una realidad referida, en el caso de la teologiq, a Dios, como a una feo]ogl'a
sistemdtica, entendida como la construccién de un pensamiento sin espacios en
blanco, totalmente completo y cerrado. Encerrar a Dios en un vocabulario, o
en un sistema, seria, en este sentido, fetichista. Consecuentemente, Dios, descrito
desde este modelo erolégico, tene su identidad en aspectos mds vinculados a la
relacién que a la esencia.

Poco a poco la erologl'q y, consecuentemente, el lengua]'e erolégico, ha hecho el
camino inverso, y se ha volcado mds a la esencia que a la relacién. Comienza a
describir la unidad de Dios ya no desde la relqcién, sino desde la sustancia, de-
jando la relacién tnicamente para hablar de la diferencia. Esto no fue siempre
asi; en la erologl'q de Origenes, un Jteélogo alejandrino que florecié durante el
siglo 111, por e]'emplo, la relacién del Padre Y el Hijo expresqbq, simultdneamen-
te, la unidad Yy la diferencia entre las personas; ambas -unidad vy diferencia- se
comprendiqn desde la relacién, es decir, desde un aspecto dindmico, y no estd-
tico. Los modelos trinitarios del siglo cuarto, a nivel de las ideas, confribuyeron
a la tecnificacidn del 1enguot]'e metaférico. Asi, términos que, inicialmente, esta-
ban pensqdos para expresar a]gtin Qspec{o de la vida divina, se tecnifican Y,
progresivamente, esto lleva al olvido de su cardcter metafdrico. Un proceso tan
radical como este, no podia si no, cambiar el modo de pensar la fe; la polisemia
dio paso a la monocromia, que tiene la ventaja aparente de ser clara, distinta
Yy fécil de qprenoler de memoria.

Frente al llamado del Papa a reavivar el compromiso por y con las jévenes
generaciones, renovando la pasion por una educacién mdés abierta e incluyen’[e,
capaz de la escucha paciente, del didlogo constructivo y de la mutua compren-
sidn” (Frqncisco, 2019), la preocupqcién por nuestro 1engque se vuelve Cen’rrcﬂ,
pues, de entre las muchas maneras en que las cosas de Dios pueolen ser dichas,
debemos qprender a discernir cudles son mds apropiqdas para la generacién
de una educacidn ‘mds abierta e incluyen{e”, como nos pide el Pqpq‘ En este
sentido es urgente pensar nuestro 1enguot]'e, de modo de discernir el aspecto per-
manente de la Palabra de Dios, sin aferrarnos a férmulas fiqu Yy seguras, en el
sentido de que basta repeﬁrlqs. No en vano nos recuerda el catecismo que ‘no
creemos en las férmulas, sino en las realidades que estas expresan y que la fe
nos permite tocar’ (CEC 170). Este es un llamado a la creatividad teoldgica de

quienes formamos parte de la tarea educativa en contexto catdlico.

Dado que el valor de las practicas educativas en contexto catdlico debe aspirar,
mds que a la superacién de pruebas estandarizadas, a la capacidad de incidir
en la sociedad, dando origen a una nueva cultura marcada por el lenguaje de
la belleza, de la fraternidad y solidaridad, debemos ponernos de manera urgen-
te la pregunta por nuestras maneras de decir las cosas: {qué imdgenes de Dios
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tenemos? ¢Cémo las expresamos? Nuestra comprensién de la ensefianza de la
Iglesia, ¢es adecuada? (Cémo impacta en nuestro modo de planificar la forma-
cién en nuestras instituciones? Nuestro acervo lingiiistico, ¢ qué metdforas utiliza
para hablar de aspectos tan criticos para la construccidén de una sociedad mds
humana como el éxito, el 1ic1erazgo vy la excelencia?; si pensamos seriamente
nuestra comprension del mundo, vy las relaciones con este, con los demds y Dios
ue brotan de esta comprension, es posible que nos encontremos con muchas po-
sibilidades de crecimiento. No poolemos olvidar que el modo en que comprencle—
mos el mundo determina el modo en que lo decimos y viceversa. Esto se qplica
también a la educacién, jtambién a la que hacemos en el contexto del PEG!.

Concluyendo

En concreto, y para concluir, la atencién por la historia y el 1enguc1]'e tiene efec-
tos muy patentes para la vida. Para comprenolerlos debemos liberarnos de la
tentacién de separar de manera inapropiqdq teoria y praxis. Muchas veces se
piensa que aqueHo que dice la academia o, incluso, el patrimonio estrictamente
J[eolo’gico de la Iglesiq estd en una altura que no impacta en la realidad. Esta
concepcion es errénea, pues el ser humano opera siempre desde una especie
de nucleo que estd compuesto de ideas; estas ideas son, por decirlo con una
metdéfora, el motor de nuestro actuar. Desde el punto de vista de la educacién,
por e]'emplo, si pensamos que una determinada cosa debe hacerse de una sola
manera, esto no solamente impacta en como hacemos esa cosa, sino también
cémo ensefiamos a hacerla. Si qlguien la hace distinto, aunque dé resultado,
consideraremos la cosa mal hechq, disminuyendo tanto la creatividad como
la innovacién. El impacfo prdcﬁco de nuestras ideas en la formacién de las
personas, incluso de Qqueﬂas mds tedricas, es inmenso. Lo mds practico son los
principios, porque actuamos a partir de ellos, incluso (o, mds bien, sobre todo)
en los momentos en que creemos que actuamos de manera menos reflexiva, ya
que son como nuestro "pﬂofo automdtico’.
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De la ecologia biblica a la ecologia
integral: educando para la vida

David Migue] Trujillo Utrera
Universidad Pedagdgica Experimental Libertador

Un problema que debemos afrontar

El tema de la ecologl'a ha saltado a la poﬂes’rra desde hace tiempo vy las fuer-
zas vivas de la sociedad mundial se han visto precisadqs a tomar cartas en el
asunto, debido, quizd a las consecuencias nefastas de pqradigmqs Yy actitudes
antiecolo’gicas que afectan a nuestro plotnetq.

En este reto mundial es innegotble la importancia que reviste el tema de la edu-
cacién a todo nivel y es desde ese sitial que se hace esta reflexidén, unido a otro
elemento que bien pudiera aportar grqndes soluciones: el mundo del quehqcer
Jreolégico, especificamente desde la fe cristiana catélica. La intencién primera es
llamar la atencién sobre lo que viene ocurriendo en torno a la contaminacién
del plqneta. La vida tal y como la conocemos estd cambiando a pasos agigan-
tados y lo hace en perjuicio de las criaturas.

Influencia religiosa en un paradigma
de connotacion antiecologico

Es menester reflexionar en torno a la tradicién Judeocristiana y a la pregunta
cha sido de qyudq o de obstdculo para el desarrollo de una sana ecologiq?
puesto que, una de las acusaciones mdas graves y delicadas que se le ha hecho
a la tradicién Judeocristiana ha sido la de haber contribuido al deterioro del
ambiente. Segﬁn teorizan los exponentes de esta idea, desde esta tradicidén se ha

romovido un pqrqdigmq caracterizado por el sometimiento y la explotqcién
irracional de los recursos naturales.

El primero en hablar al respecto fue Lynn White Jr, en 1967, cuando afirmd,
en uno de sus articulos sobre las raices histéricas de nuestra crisis ecolégica, que
gran parte de dicha crisis se le debia al judaismo y al cristianismo. Segun decia,
el judaismo y el cristianismo propiciaron la secularizacién o al menos la falta
de veneracién a la tierra, a diferencia de otras religiones, amén de haber pro-
movido e incentivado proyectos tecnocientificos con sus nefastas consecuencias
contaminantes y destructivas para con el plane’rq.
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Ecologia desde el Antiguo Testamento

En el libro del Génesis se lee que Dios ha creado todo cuanto existe Yy que el cul-
men de esa creacién ha tenido como coronamiento al hombre hecho a imagen

v semejanza suya (Gn. 1, 26-28).

Pretender basarse solo en estos versiculos o en otros similares como los del salmo
ocho para jusfificar Yy explicotr el desmedido olespoﬁsmo del hombre para con
la naturaleza, no hace justicia a la Palabra de Dios. No estd bien leer o inter-
pretar textos biblicos de forma irresponsqble, aisldndolos del resto de los demds
libros. Ejemplo de esto ultimo, son dos palabras usadas en el libro del Génesis:
Kabas y Radah, las cuales no se corresponden con la traduccién literal de “su-
jetar, someter y dominar’ respectivamente. Contrariamente, los verbos usados
en el texto biblico excluyen cuoﬂquier dominio arbitrario por parte del hombre.
En su conjunto quieren decir: “bagan que la tierra sea habitable’; o, mejor aun:
'Hagan de la tierra la casa del hombre”. Porque en la mente del hagidgrafo es
impensable darle al hombre la tierra para que la saquee. En todo caso estas
palabras no pueden ser leidas al margen de lo que sigue; es decir, del hecho de
ver al hombre creado a imagen y semejanza de Dios (Gn‘ 1, 18). Bajo una errada
interpretacién de este pasaje, visto como dominacién o sumisién de parte de la
creacién hacia el hombre, qlgunos autores han queriolo jus’fificqr el exacerbado
antropocentrismo reinante en la cultura occidental Yy que, segun ellos, es auspi-
ciado ademds por la tradicién judeocristiana.

Ademds, con la expresién 'imagen y semejanza’ no se pretende dar en primer
1ugqr una definicién onfolégicq de lo que es el hombre, sino recalcar mds bien
el aspecio funcional en referencia a la misma creacidn. Es decir, se designq con
ello una funcién que solo el hombre puede ejercer, puesto que sélo ¢l es la cria-
tura dotada de voluntad y libertad; con lo cual, Dios no sélo le confiere poder

clerechos, sino una gran responsabi]iclad al mismo hombre (Uehhnger, 1995).

La actitud que se le pide al hombre exige de su parte respeto a la creacién. En
otras palabras, el hombre estd llamado a dominar la tierra al estilo en el que
el pastor "domina’, es decir, cuida, protege y se sirve de su rebasio (Mattai,
1988). Esta idea se verd enriquecida con el pensamiento de Haffner (1993)
quien afirma que el pasaje en el que se lee: "Sed fecundos y multiplicacs, hen-
chid la tierra y sometedla; dominad sobre los peces del mar..” Gn. (1, 28) tiene
que leerse en relacién a: "El Serior Dios tomé al hombre v lo puso en el jardfn del
Edén para que lo cultivase y lo guardase” Gn. (2, 15). Esto claramente muestra
que, es un error considerar al hombre como el ser que ostenta una absoluta so-
berania sobre los seres de la creacidn, lo justo es ver al hombre como el que debe
llevar una responsable administracién de qqueﬂo sobre lo cual se le exigird

cuenta (Haffner, 1993).

En los libros sapienciqles el sabio posee conciencia del pqpel del hombre en la
creacion y reconoce en éste su vocacion de sefiorio y dominio sobre el resto de
las criaturas, pero en ningtm momento hace referencia a que este dominio se



hqga de modo q]ousivo, despé’rico o desmedido. Su sefiorio sobre la naturaleza
se manifiesta sobre todo a través del conocimiento y la sabiduria; de su arte
y su trabajo que no solo prei’ende mejorar su propia vida, sino ademads el em-
bellecer y proteger a la criatura.

Con el tiempo se fue formando en el subconsciente colectivo del pueblo de Israel
un hondo sentido de pertenencia y de respeto hacia la tierra. Asi, los israelitas
sabian que el Unico duetio y sefior de la tierra es Dios Yy que de ella solo po-
drian obtener su usufructo. Esta manera de pensar los llevé a introducir en su
1egislacién normas que establecieron el llamado afio sabdtico durante el cual
también la tierra de Dios debia observar el reposo, prohibiéndose la siembra y

la recoleccién. (Ex. 23, 10-11; Lv. 25, 3-7).

Ecologia desde el Nuevo Testamento

El evqngelio esta impregnq&o de imdgenes que Jestis usa para comunicar las
verdades del reino que vino a instaurar. Las pqrdbolas del reino son ejemplo de
lo que afirmamos. Entre los mensajes que esas pqrdbolas comunican sobresale
el hecho de que el reino es una realidad en la que hemos de {rqbqjqr. Por tanto,
no nos esta permi’rido destruirlo ni abandonarlo. Mds aun, se nos exigird cuenta
de nuestra administracién sobre esos bienes.

También llama la atencidn las veces en la que se habla del Jesus que sale al
clescampado y, en contacto con la naturaleza, se comunica con Dios su Padre
en una oracidn confiada y sosegada (Lc. 6,12; 9,28, Mc. 1,35; 6,46, Mt. 14,253;
Jn. 6,15..).

Por otra parte, en 1 Cor. 8, 6 San Pablo afirma que Jesucristo tiene un pqpel de
mediador en la creacién: "Por medio de El fueron creadas todas las cosas’, él ha
sido la causa instrumental de la creacién. Al Padre, por el contrario, se le asigna
la causalidad eficiente y la final: "Todo ha sido creado por El y para E] es decir,
la creacidn es del Padre y para el Padre (ek-eis). Existe en estas expresiones una
correspondencia entre la creacién y la redencién. Los dos temas estdn estrecha-
mente liquos en esta pericopa pqulinq.

En efecto, Cristo no sélo es mediador de la creacidén, también lo es de la reden-
cién. En 1 Cor. (1, 15-20) se encuentra un himno cristolégico muy antiguo, no es
originario de la reflexién paulina, sino de la comunidad cristiana. Se compone
de una parte cosmoldgica (v. 15-18a) con una orientacién soterioldgica y esca-

tolégica (v.18b- 20). Pablo lo cita para hablar de la mediacién de Cristo, tanto

en 10. creacion como en 10. redencién.

En este himno se colocard/a Cristo como causa final de la creacién: “.. todo ha
sido creado por medio de El-did- y para-eis- El (Vilé), aunque la creacidn venga
del Padre-ek-. El mundo sélo quuiere su imagen definitiva y su destino ultimo
en Cristo. Pablo estd diciendo que la protologia césmica implica una escatologia
soteriolégicq.
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Esta misma idea se ve desarrollada en el prélogo del evqngeho segun San Juan
cuando habla del Logos que se hace hombre y pone su morada entre nosotros;
también se aprecia en el Apocqlipsis al hablar de Cristo como principio y fin
de la creacién. Es interesante recordar que el evangeho de San Juan estd escrito
teniendo de fondo el libro del Génesis en el que habla de la creacién que sale
de las manos de Dios y por lo tanto es buena. Por su parte, siguiendo la teolo-
gl’q pauhnq, en Efesios 110ss se habla de la recqpifulacién de todas las cosas en
Cristo. Es una idea muy o:rigincd y muy fuerte en San Pablo. Su afirmacién se
fundamenta en el hecho de que es Cristp el Unico mediador entre el Creqdor
y las criaturas. Todo ha sido hecho por El v, como ya se ha dicho antes, El es
el primogeénito de todo lo creado (Col. 1,5). Con la encarnacién de Jesucristo, la
creacién ha entrado en su ultima fase cuyo final serd el cielo nuevo v la tierra
nueva. El mundo ha empezado a ser una nueva creacion en Cristo. En el
pensamiento pau]ino subyace la bondad natural de toda la creacién dado su
origen: la mano de Dios.

Por otro lado, convendria decir ngo sobre el aspecto soteriolégico de la creacién.
San Pablo dice en la carta a los romanos que la comunidad de las criaturas no
humanas sufre porque estd sujeta a la esclavitud de la corrupcion (Rm. 8,20-21).
Desde aqui se hace alusién al hecho de que es el género humano la causa de la
ruina del medio ambiente. Ahora bien, el hombre salvado en esperanza (Rm.
8, 24) sufre por el “todavia-no’ esccﬁtolégico de la salvacién definitiva y gime
anhelando la adopcién (Rm. 8.23) que otorga Dios (Rm. 8,19) v, tanto el hom-
bre como el resto de las criaturas, esperan ansiosos ser admitidos en la libertad

gloriosa de los hijos de Dios (Rm. 8,21).

Asi pues, el destino del hombre estd hgaob al cosmos y ciertamente que la crea-
cidon entera participard de la redencién definitiva del hombre realizada en
por Cristo. En otras pqlqbrqs, la redencién de Cristo involucra a todo el hombre
en cuanto cuerpo y alma ligaolo al cosmos, solo que el hombre debe esperar la
pleni’fud de la redencidn vy de la libertad que, de modo qncﬂogo, pero real, re-
presenta también la redencién del cosmos (Ganoczy, 1973).

Se pueole afirmar que la biblia ensefia a no considerar a la naturaleza como
un patrimonio exclusivo del hombre o como un botin inqgotable, sino como un
don recibido ante el cual solo resta ser qgraolecidos, cuidadosos y confemplct’fivos
de todo cuanto nos rodea. Invita de muchas maneras, a descubrir una creacién
hermanada con el hombre, sin pre’render equipqmrla con él y sin confundirla o
identificarla con el Creador, absolutizéndola y por ende, convirtiéndola en ob-
jeto de culto idoldtrico. En las pdginas sqgrqdqs se puede descubrir un llamado
urgente al hombre moderno para que hqga una opcidn por la vida, que lo lleve
a procurar la armonia Yy el equilibrio natural perdi&o (Menchén Carrasco, 1993).



El Papa Francisco y la ecologia integral

Existen muchas cosas que hgqn al Papa Francisco con el tema en cuestién. Se
sabe que estuvo detrds de los documentos de qurecidq en el que se habla de la
ecologia de modo directo. Ademds, al ser elegiolo para la sede petrina escoge como
nombre al Santo de Asis que es el patrono de la ecologia; y si esto fuera poco, ha
sido el primer Papa de la historia que ha dedicado toda una enciclica (Laudato
Si’) al tema de la ecologia. Acaba de pu]olicqr una exhortacién qpostélicq dedica-
da a la Amazonia (Queriolq Amazonia) en la que nos invita a tener un ‘suefio
ecolégico”. No es de asombrarse que se le llame el ‘Papa Verde".

De su mqgis’ferio pon’fificio hay que comenzar diciendo que es deudor de toda
una tradicién de pensamiento tanto de San Juan Pablo II como de su predecesor
Benedicto XVI. En par’[e recoge sus ideas vy las enriquece onrfanolo de su propia
cosecha no solo podabrcts, sino ges{os y acciones simbdlicas. Desde un comienzo
ha pediolo a todos que se conviertan en custodios de la creacién y como él mis-
mo dijo en la primera homilia de su ponﬁficado: ".., del designio de Dios inscrito
en la nctfurct]eza, guardianes del otro, del medio ambienfe,- no dejemos que los
signos de la destruccidn )4 de la muerte acomparien este nuestro mundo’.

Dirigiéndose a una representacion de los alcaldes de mds de 70 paises del mun-
do, el 21 de julio del 2015, reunidos en la sala del Sinodo del Vaticano, expresd
que la "eco]ogl’a total es humana’, por lo que no se puede separar al ser huma-
no del medio ambiente que lo circunda. Esta misma idea la desarrolla en su
enciclica sobre ecologia "Laudato Si”. Existe entre ambas realidades, hombre v
ambiente, una relacién de incidencia mutua en la que ambos se ven afectados
tanto para bien, como para mal. Si se maltrata el medioambiente se hard
siempre en detrimento del mismo hombre.

El Papa hace un llamado a una ecologia integral desde la enciclica Laudato si
Yy se sefialan las amenazas contra el bioma amazdnico Yy sus pueblos, indicando
que la “defensa Yy promocion de los derechos humanos no es meramente un de-
ber poll'fico o una tarea social, sino también y sobre todo una exigencia de fe';
también se expone el desafio de nuevos modelos de desarrollo justo, solidario y
sostenible en el que se hace un llamado a “una conversién eco]égica individual
y comunitaria que salvaguarde una ecologia integral y un modelo de desarro-
llo en donde los criterios comerciales no estén por encima de los medioambien-

tales y de los derechos humanos” (Francisco, 2019).

En Querida Aquonia, el Pqpa Francisco qporfa un marco de reflexién sin-
tetizado, de ngunas de las grandes preocupaciones que ha expresado en sus
documentos anteriores, con la intencién de qyudqr y orientar ‘una armoniosa,
creativa y fructifera recepcién de todo el camino sinodal” (Francisco, 2020). En
este documento el Papq expresa sus suefios, que se pueden resumir en los capi-
tulos desarrollados: un suefio sociql, un sueio cul’furql, un sueflo ecolo’gico y un
suefio eclesial. En cada uno de ellos hace alusién a la importqnciq del qspecto
educativo, lo que definitivamente apoya la aspiracion del presente estudio.
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Reflexiones Finales

Ecologia integral
8 &8

Ademds del Papa Francisco, Fritiof Capra (2015) afirma las enfermedades de
la civilizacio’n, en la que se describe el deterioro social como causa de severas
depresiones, esquizofreniq y trastornos mentales que conducen a la desintegrq—
cién de la sociedad Y cuyos signos son la criminalidad Violentq, accidentes Yy
suicidios; incremento del alcoholismo Yy drogadiccién desde Jfempranq edad, nos
obhgqn a tener que hablar de la ecologl'a integrql se hace Imperioso hablar de
la ecologiq in’regrod.

Hablar de una ecologl'ct integral implica hablar de un enfoque holistico de la
educacidn, la cultura vy la salud, ya que la visién ecolégicq se caracteriza por
considerar la realidad desde su relacidn e in’rerdependeneiq. Hasta hace poco
tiempo estos tres elementos (educacién, cultura vy salud), han estado dominados
por una concepcion mecanicista que todo lo fracciona o divide. El énfasis sobre
las partes se ha denominado mecanicista, reduccionista o atomista, mientras
que el énfasis sobre el todo se denomina holistico, organicista o ecolégico. Pues
bien, dado que ningun ecosistema se agota en si mismo, sino que todos se abren
a otros sistemas mayores, se puede afirmar que, una concepcién holistica o eco-
1égica de nuestro entorno, nos Qyuclaria a un sano equﬂibrio personod vy social
en la que se tiene una vision integrcﬂ de la realidad profundqmenfe ecolégica

(Capra, 1996).

El valor de las pequenas cosas

Es mucho lo que estd en juego y ya hemos perdiclo mucho tiempo. Si es verdad
que no todos podemos hacerlo todo, todos si podemos hacer ngo. Quizd la cla-
ve no estd en hacer grqndes cosas, sino en hacer lo que esté a nuestro alcance,
aungue sea pequerio y pard muchos, insignificantei Es por ello que insistiremos
en el valor de las pequefias cosas y es precisamente desde nuestros hogares
(primerqs escuelas), nuestras instituciones educativas y hasta nuestros J[emplos
(parroquias) en donde podriamos hacer la diferencia.

En este sentido recordamos que el Papa Francisco habla de ecologl'a integral
para referirse al enfoque sistémico destacando la inferdependenciq de las cues-
tiones ecolégicqs vy sociales (Frqncisco, 2015). Podriamos decir que la ecologiq
in’[egrcd es ngo mds que la conexién entre lo social y lo ambiental. Lleva im-
plici’fo la armonia en la convivencia entre todos los seres vivos y para lo cual se
requiere una conversion personql, social Y ecolégicq (Frqncisco, 2015)‘ A eso se
le conoce como conversién in’[egrql y comienzd por reconocer los propios errores
y Vicios, negligenciqs Yy omisiones que nos han llevado a esta situacién de crisis.
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Introduccion

Con el Pacto Educativo Global, el Pqpot impulsa una educacién que promue-
va la fraternidad, la inclusién vy la paz; en este contexto los retos Jfeolégicos al
reflexionar sobre las Jrecnologiqs desde el principio del Destino Universal de los
Bienes (DUB) se centran en cémo estas pueden servir al bien comun y no solo a
intereses pqrficulqres o corporativos del mercado.

Las Jfecmologlds oligitales tienen el potencial de democratizar el acceso a la infor-
macion Yy el conocimiento, pero también pueden exacerbar la brecha digi{ql Yy
concentrar el poder en manos de unos pocos. La ’reologia debe reflexionar sobre
como garantizar un acceso equitativo a las Jtecnologl'qs y evitar su uso para la
explo{qcién ola manipulqcién‘ Las Jtec]n.ologiqs pueden potenciar la creatividad
vy la libertad humqnq, pero también pueden ser usadas para la Vigﬂqnciq,
la discriminacién vy la deshumanizacién. La erologl'q debe discernir cémo las
’recnologiqs pueden usdrse para promover la dignidqd humana y el desarrollo
in’regral de la persona. Las decisiones sobre el desarrollo Y uso de las ercnologias
tienen un impacto social y ambiental significcﬁtivo‘ La Jteologia debe contribuir
a la formacién de una conciencia ética que guie la toma de decisiones respon-
sables y sostenibles. Las Jrec:nologl'OLs plan’rean nuevos desafios para la compren-
sién del ser humano Yy su 1ugar en el universo. La JteologiOL debe promover un
didlogo fecundo entre fe y tecnociencia (Navana Amezcua, 2020, pp. 113-145)
que qyude a discernir el significho Yy la finalidad de la ercnologia en el marco
de la creacién divina.

En primer 1ugqr se presentqn los rasgos destacados de la era digifql, el pqrqdig—
ma tecnocrdtico y el potente impacto de la IA en el inmediato porvenir de la
humanidad (1); en segundo 1ugc1r, se muestran los componentes fundamentales
del Pacto Educativo Global propuesto por el Papa Francisco y su vinculacién
con el principio Jreolégico del Destino Universal de los Bienes (2); en tercer lugqr,
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se proponen tres lineas de reflexién y accién para un futuro mds humano, reco-
gienolo algunqs alianzas propuestas en el Pacto Educativo Global.

La era digital, el paradigma tecnocratico y el impacto
de la IA en la sociedad y la cultura

Sachs (2021) caracteriza el siglo XXI como la edad digital de la globalizacidn,
porque ‘el mundo ha Hequo a la omniconectividad” y ‘tendremos atun mds co-
nectividad’; ‘La revolucién es tan profunda que podemos considerar justamente
nuestra era como una nueva y séptima edad de la globalizacién” (p. 170). La
pcmdemict de la COVID-19 acelerd este proceso y definié con mds precision y al-
cance los patrones que caracterizan nuestra época; la IA, por su parte, se mostrd
como una herramienta clave en la bﬁsquecla de la cura, en el intercambio de
conocimientos, en la observacidén de la evolucién vy prediccién de la pqndemiq,
y en el apoyo al personal sanitario en el diqgnésﬁco, entre otros aportes.

En las instituciones educativas de todos los niveles, aunque con mayor y mejor
impacto en el nivel superior, las plataformas educativas vy las herramientas de
videoconferencia irrumpieron de manera decisiva para sostener la continuidad
de los procesos de ensefianza Yy qprenohzaje La panolemiq también puso de ma-
nifiesto el olesiguotl acceso a las redes oligifales vy las diferentes capaciolades en
la gestion y Qprovechqmienfo de estas. La aceleracién en la incorporacion de
las Jrecnologiqs oligifodes en las tareas de ensefianza Yy qprendizaje se realizé en
un J[:'Lem]_oo :récorol, pero de manera olesiguql seglin los recursos Yy posibﬂiolades de
acceso, de las instituciones y de la poblacién, a los entornos digifcdes. A este pa-
norama de por si comple]’o y desafiante para la educacién globql se ha sumado
un jugaolor que lo cambia todo, la TA generativa y su cotpacidod para procesar
volumenes inmensos de datos y generar respuestas en tiempos imposibles para
una in’[eligencia humana.

Ya no se trata del desafio de incorporar una herramienta mds a los procesos de
ensefianza y qprenohzaje, sino de comprender el estatus propio de la misma Yy
sus pqr’ficulqres procesos cognitivos. Ya no se trata de evaluar cémo y de qué
manera es mds conveniente incorporar en la gesﬁén educativa v los procesos de
enseflanzad y aprendiza]’e, sino de comprender su inmenso impqcto Yy su capaci-
dad de transformacidn, en todos los dmbitos, de la sociedad moderna. El Pqpa
Francisco ha realizado un andlisis agudo y lucido en su discurso a la Sesién del
G7 sobre inteligencia artificial el 14 de junio de 2024. En primer lugar, el Papa
recuerda que la capqcidad de construir herramientas caracteriza la historia del
hombre, especiqlmen{e en cantidad y cornplejidqd que no tiene iguql entre los
seres vivos'. Pero atin en este contexto, ademds, el Papa afirma que "la inteligen-
cia artificial es una herramienta aun mds comple]'q. Yo diria que es una herra-
mienta sui generis‘" (Frqncisco, 2024). Su po’renciql se destaca porque ‘la Hequq
de la inteligenciq artificial representa una auténtica revolucién cognitivq—indus—
trial’, con quqcidqd para construir “un nuevo sistema social caracterizado por



complejas transformaciones de época.” (Francisco, 2024). En relacién al sistema
del conocimiento especificq algunas cuestiones ‘la inteligenciq artificial podria
permi’fir una democratizacién del acceso al sq]oer, el progreso exponenciql de la
investigacion cientifica’; la mqgnitud de estas transformaciones esté vinculada
al "rdpiolo desarrollo ’recnolégico” de la in’[eligencia artificial. Por ello, no duda en
calificarla como “un instrumento fascinante v tremendo al mismo Jtiempo“. La
profundidqd v alcance de este andlisis no es fdcil de olimensionar; por un 1qdo,
la in’religencia artificial aparece como ‘un instrumento” en la 1qrgq historia del
ser humano que ‘ha mantenido una relacién con el ambiente mediada por los
instrumentos’, por otra, como ya se observd, la inteligencia artificial aparece
como un instrumento sui generis’. (Por qué? Porque una herramienta simple,
piénsese en un cuchillo, estd siempre bajo el control del ser humano que la usa y
depende totalmente de él; en cambio, la in’rehgenciq artificial "puede qdapiarse
de forma autdénoma a la tarea que se le asigne vy, si se disefia de esa maneraq,
podriq tomar decisiones independien’femen’fe del ser humano para alcanzar el
objetivo fijado.” (Francisco, 2024) Las mdquinas tienen la capacidad de “elegir
por medio de algorifmos", se trata de elegir entre varias posibﬂidacles técnicas y
se "basa en criterios bien definidos o en inferencias estadisticas.”

A diferencia de la mdquina, el ser humano es “capqz de decidir”. "La decisidén es
un elemento que poolriqmos definir el mdas estratégico de una eleccién y requie-
re una evaluacién prdctica.” (Francisco, 2024). Por ello, en la decisién humana
interviene no sélo la informacidén vy el conocimiento tedrico, sino también la
sq]oioluria, es decir la phronesis de la filosofia griega vy, al menos en pqr’re, la
sabiduria de la Sagradq Escritura.” Las decisiones involucran situaciones dra-
maticas y urgentes que pueden implicctr ‘decidir con consecuencias para mu-
chas personqs"' (Frqncisco, 2024). La diferencia entre elegir Y decidir no es una
cuestion menor, para el Papa Francisco estd en juego qlgo mucho mds decisivo:
"Necesitamos garantizar y proteger un espacio de control significqtivo del ser
humano sobre el proceso de eleccidén utilizado por los programas de in’[eligenciq
artificial. Estd en juego la misma dignidad humana.” (Francisco, 2024). En este
contexto de interaccién comple]’q y bidireccional entre el hombre y la Jfecnologia

ue crea, Francisco observa que ya las herramientas simples tuvieron la capa-
cidad de modelar la vida humana, cuanto mds ‘ahora que los seres humanos
han modelado un instrumento comple]'o, verdn que este modelard aun mds su
existencia.” (Frqncisco, 2024). Después de describir brevemente el mecanismo
bdsico que sigue la in’[ehgencia artificial, el Papq advierte sobre el riesgo de
“olvidar que la inteligencia artificial no es otro ser humano Yy que no puede
proponer principios generodes, es a veces un gran error que parte de la profundq
necesidad de los seres humanos de encontrar una forma estable de compaﬁiq.."

(Francisco, 2024).

Francisco también se ocupa de reflexionar especificqmenfe sobre las implicqn-
cias de la TA generqtivq en el campo de la educacidn:

T
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Un ultimo dmbito en el que emerge claramente la complejidad del meca-
nismo de la llamada inteligenciq artificial generativa (Generative Artificial
Infe]igence) Nadie duda de que hoy en dia estdn a disposicién magm’ficos
instrumentos de acceso al conocimiento que permiten incluso el Qutoqprendi—
zaje (se]f—learning) v la auto tutoria (se]f—fuforing) en una gran cantidad de
campos. Muchos de nosotros nos hemos quedado sorprendidos por las aplica-
ciones fdcilmente accesibles en linea para componer un texto o producir una
imagen sobre cuqlquier tema o materia. Esto atrae de forma especiql a los
estudiantes que, cuando deben preparar los trabajos, hacen un uso desmedido.

(Francisco, 2024).

A continuacién, plantea una critica al concepto de [A "generativa’, pues "lo que
esta hace es buscar informacién en los macrodatos (big data) y confeccionarla
en el estilo que se le ha pedido. No desarrolla concep’ros o andlisis nuevos.” Su
cardcter, en opinién del Papa Francisco es mds repetitivo que creativo o gene-
rativo: Mds que generativa’, se la podriq llamar ‘reforzadora’, en el sentido de
que reordena los contenidos existentes, con’[ribuyendo a consolidarlos, muchas
veces sin controlar si tienen errores o prejuicios.” Y en este punto observa un serio
problemq Yy un grave riesgo ulegi’fimqr la difusién de noticias falsas y robuste-
cer la ventaja de una cultura dominante”; con ello, ‘La educacidn, que deberia
dar a los estudiantes la posibﬂidad de una reflexién auténtica, corre el riesgo
de reducirse a una repeticion de nociones, que se considerardn cada vez mds
incontestables, simplemen{e a causa de ser continuamente presenfqdqs.“ (Fran-
cisco, 2024 ). Estas consideraciones abren la reflexién a la propuesta del Pacto E
ducativo Global que tratamos en el siguiente qpqrfqdo.

El Pacto Educativo Global y
el Destino Universal de los Bienes

En septiembre de 2019 el Papa Francisco convoca a ‘Reconstruir el Pacto Edu-
cativo Global’; un encuentro para reavivar el compromiso por y con las jévenes
generaciones, renovando la pasion por una educacidn mds abierta e incluyen’re,
capaz de la escucha paciente, del didlogo constructivo y de la mutua compren-
sién.” (Francisco, 2019a); un evento a realizarse el 14 de mayo de 2020, cuando
aln no se tenia ninguna informacién sobre la pandemia de la COVID-19.

Entre los motivos que impulsan la iniciativa se encuentra el hecho de que La
educacién afronta la llamada rqpidqcién, que encarcela la existencia en el vdr-
tice de la velocidad ’recnolégicq vy digifql, cambiando continuamente los puntos
de referencia. En este contexto, la identidad misma pierde consistencia y la
estructura psicolégicq se desintegrq ante una mutacion incesante que «contras-
ta la natural lentitud de la evolucién biolégicq» (Carta enc. Laudato si, 18).
(Franciseo, 2019(:1). Se puede observar que desde el inicio el Papa toma en cuen-
ta el gran impacto de la Jtecnologl'q digital, tanto en la educacién con su efecto
de "rqpidqcién“, cuanto en la construccién y desin’fegrctcién de la identidad



de las nuevas generaciones. A la vez, sefiala el rumbo de una educacién mas
abierta e incluyente, marcada por el didlogo constructivo capaz de hacer ‘ma-
durar una nueva solidaridad universal y una sociedad qcogedo:ra“ La propues-
ta de un pacto educativo glo]ocﬂ 1mp11cc1 también la necesidad de un esfuerzo
conjunto, colaborativo, orgdnico ‘un camino que involucre a JEOClOS Este factor
bve cobra fuerza en la imagen de “aldea de la educacién’, “una red de rela-
ciones humanas y abiertas’ capaz de encontrar la “convergencia global” capaz
de portar una alianza que involucra a “todos los componentes de la persona :

.entre el estudio y la vida; entre las generaciones; entre los docentes, los
estudiantes, las familias y la sociedad civil con sus expresiones intelectuales,
cientificas, artisticas, deporfivas, poh’ticqs, econdémicas y solidarias. Una alian-
za entre los habitantes de la Tierra y la ‘casa comun’, a la que debemos cui-
dado y respeto. Una alianza que suscite paz, justicia y Qcogidq entre todos los
pueblos de la familia humana, como también de olidlogo entre las religiones.

(Francisco, 2019a).

En estrecha vinculacién con las preocupaciones del Papa Francisco al llamar a
un Pacto Educativo Global estd el principio Jfeolégico del Destino Universal de
los Bienes y su orientacién al bien comun. El DUB es un principio teoldgico que
sostiene que los recursos de la creacién estdn destinados al bien comun de toda
la humanidad. Este principio implicct una responsabﬂidqd comparhdq en el uso
y distribucién justa de los bienes materiales, sociales Yy culturales, con el fin de
promover la oligniobcl humana y el bienestar integrcﬂ de todos los seres huma-
nos, especiqlmente de los mds vulnerables. Desde el enfoque del DUB, debemos
cuestionar si las tecnologias educativas estdn siendo utilizadas de manera justa
y equitativa, favoreciendo el desarrollo integral de todas las personas, inolepen—
dientemente de su condicidn socioeconémica o geogrdficq.

Estas cuestiones fueron abordadas por el Santo Padre en su discurso a los partici-
pqn’res en el Seminario "Sobre el bien comun en la era digitcd”,- para el Pqpa “El
bien comun es un bien al que aspiran todas las personas, y no existe un sistema
ético digno de ese nombre que no con’femple ese bien como uno de sus puntos de
referencia esenciales.” (Frqncisco, 2019}))‘ En la ocasién retoma un pqrqlelismo
que establecié en Laudato si’ segun el cual el beneficio que pueole obtener la
humanidad del progreso Jfecnolo’gico depende del uso ético del mismo; a la vez
que qdvier’re sobre los riesgos del "pqudigma tecnocrdtico” dominante (Lau-
dato si, 1) ‘que promete un progreso incontrolado e ilimitado” con capacidad
de imponerse e incluso de eliminar ‘otros factores de desarrollo con enormes
peligros para toda la humanidad.” (Francisco, 2019b). No obstante, tiene clara
conciencia de que la humanidad “se enfrenta a desafios sin preceden’[es y com-

letamente nuevos’ que "requieren nuevas soluciones: el respeto de los principios
04 de la ’rrqdicién, de hecho, debe vivirse siempre con und forma de fidelidad
creativa y no de imitaciones rl'gidots o de reduccionismo obsoleto.” (Francisco,
2019b). En este contexto, enumera dos problemqs que requieren un andlisis y
soluciones comunes; por un lado, la robética que "podrd poner fin a algunos tra-
bajos fatigosos, pehgrosos y repeti’[ivos", pero a la vez, si es "utilizada sdlo para
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aumentar beneficios 04 rendimienfos, privariq a miles de personas de su ’rra]ooq’o,

poniendo en peligro su dignidad.” (Francisco, 2019b).

Por otra par’re, el uso de la in’[eligenciq artificial pueole favorecer el acceso gran-
des volumenes de informacién confiable para realizar andlisis mds concretos de
los problemqs; pero también puede, como nunca antes, "hacer circular opiniones
tendenciosas y datos falsos, ‘envenenar’ los debates pL’lbhcos y "manipulqr las
opiniones de millones de personqs“ hasta poner en peligro las “instituciones que

arantizan la convivencia civil pqcificq“ (Francisco, 2019b). El atento andlisis
del Papa lo lleva a una conclusién cargaola de certeza "Si el progreso tecnold-
gico causara desiguqldades cada vez mayores, No podriqmos considerarlo un
progreso real’ y mds bien ‘conduciria a una desafortunada regresién a una
forma de barbarie dictada por la ley del mds fuerte.” (Francisco, 2019b). No
obstante, estos graves riesgos, lo que caracteriza la visién del Papq es una mi-
rada espercmzadq en la humanidad y en las potencialidqcles de un desarrollo
Jrec:nolc')gico positivo "acompqﬁado de una ética basada en una visién del bien
comun, una ética de libertad, responsqbilidad y fraternidad, capaz de favorecer

el pleno desqrroﬂo de 10.S personads en relqcién con IOS olemds Yy con 10. CI@O.CiC,)I'l.”

(Francisco, 2019b).

Hacia una reflexion y accion consciente,
fraterna e inclusiva

En la Exhortacién apos’rélicot Laudate Deum, el Papot p:rofunoliza y Qmpliq su
andlisis sobre las derivas del "pqrqdigma tecnocrdtico” dedicdndole un qparfctdo
cuyo subtitulo ya insinta sus preocupaciones: 2. Mds pqrqohgmq tecnocrdtico’
(numeros 20 a 33). (Francisco, 2023). A la vez que confirma el diagndstico
realizado afios atras, observa con inquie’fuol el avance de dicho pqrqdigma que
impulsa una disrupcién de la mano de la "in’religenciq artificial y las ultimas
novedades ercnolégicots“. Lo que el Papa denuncia es que parte ‘de la idea de
un ser humano sin limite qlguno, cuyas capacidades vy posibilidqdes podrian
ser qmpliadqs hasta el infinito gracias a la Jtecmologiq. Asi, el pqrqdigmq tecno-
crdtico se retroalimenta monstruosamente.” (Francisco, 2023, n® 21). Tampoco se
asumen los limites de los “recursos naturales que requiere la ’fecnologia, como el
litio, el silicio y tantos otros’; el problemq mayor es la obsesidn en “acrecentar el
pooler humano mdas alld de lo imaginable“, de modo que todo lo que existe “se
convierte en un esclavo, en victima de cuqlquier cqpricho de la mente humana
y sus capacidades.” (Francisco, 2023, n° 22). Por este camino se disocia la vida
humana de su per’renenciot originaria a la naturaleza Yy el medio ambiente, con
sus respecfivqs fuerzas Y equilibrio interno. Por ello se hace necesario repensar
nuestra condicién humana, en par’riculqr el pooler humano que "ha aumentado
frenéticamente en pocas décadas’, pero sin advertir en que ‘nos convertimos en
seres altamente peligrosos, capaces de poner en riesgo la vida de muchos seres
y nuestra propia supervivencia.” (Francisco, 2023, ° 28). Sin la lucidez y hones-



tidad para reconocer que ‘nuestro poder Yy progreso se vuelven contra nosotros
mismos’ serd dificil superar la "globodizacién de la indiferencia y la cultura del

descarte” (Francisco, 2020).

En el presente trabajo se articula la iniciativa del Pacto Educativo Global, en el
contexto del "pqradigma tecnocrdtico” y la centralidad de la bﬁsque&q del bien
comun en la era oligifcd. La propuesta del Pacto Educativo Global es una apues-
ta fuerte al valor vy al potencial de la educacién como componente fundamen-
tal de humanizacién. Porque ‘educar es apostar y dar al presente la esperanza
que rompe los determinismos vy fatalismos con los que el egoismo de los fuertes,
el conformismo de los débiles y la ideologl'a de los utopicos quieren imponerse

"

tantas veces como el tnico camino posible.” (Francisco, 2020).

Educar es el mejor antidoto a la cultura individualista que genera la globcﬂiza—
cién de la indiferencia; educar es iniciar un itinerario integrql y compartiolo que
nos hagq mds conscientes de un necesario compromiso in’fergeneracionod, que
nos permita escuchar el grito de las nuevas generaciones para contrarrestar las
graves injusticias sociales, las violaciones de los derechos humanos Yy la exclu-
sién de los mds débiles. La violencia vy el maltrato de los menores, los menores
vendidos Yy esclowizados, los menores “usados’ para delinquir, convertidos en
‘usuarios de la droga, son flagelos que estdn ante nuestros ojos empatiados por
la indiferencia vy anestesiados por la cultura del descarte. Dos lineas de accién
del Pacto educativo proponen poner en el centro a los ninos, a las nifias y a los
idvenes escuchando su voz y ddndoles protagonismo y plena participacion en
la educacién.

Educar en la frq’fernidad, en la solidaridad infergenerotcional concreta para
generar nuevos horizontes de mutua qcogidq, de hospifqlidqd y de cuidado
mutuo. La auténtica humanidad puede desarrollarse también en el contexto de
la civilizacién ’fecnolégioq si es impulsqda por la potencia transformadora de
una educacién infegrql, creativa, compqr’[idq Y solidaria con las nuevas gene-
raciones y los nuevos desafios. Se trata de poner en el centro y en el horizonte
la fraternidad con todas sus consecuencias para superar definitivamente la cul-
tura del descarte, que no descarta solamente comida vy bienes sino también a
las personas.

]Qué bonito seria que la fraternidad, esa pqlq]orq tan hermosa Yy, a veces in-
cémoola, no se redujerq exclusivamente a asistencia sociql, sino que se convir-
Hera en la actitud de fondo de las opciones en el dmbito poh’hco, econdmico,
cientifico, en las relaciones entre las personas, entre los pueblos Yy los pcu'ses!

(Francisco, 2017).

Este mensaje del Papa Francisco implica un potente llamado e interpelacién a
la educacién superior, especiodmenfe universitaria; un llamado a que la frater-
nidad se consfi{uyq en el pqrqdigmq que in{erpelq a las diversas disciplinqs Y
dmbitos de la sociedad convocando al dmbito poh”rico, econdmico y cientifico.
Esta interpelacio’n es profundizctdq y enriquecida por el Papa en su enciclica
Fratelli tutti, toda ella construida sobre el eje de la fraternidad humana y el
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didlogo social (en sus muy diversos dmbitos), intercultural e in’rerreligioso. En
dicha enciclica, todos los saberes que estdn en juego en el dmbito de la universi-
dad son pIOVOCQdos a un plus que ponga el didlogo entre los saberes y la inte-
raccién con la sociedad al servicio de una fraternidad capaz de contrarrestar las
polqriclqdes, las g:riefcxs, el individualismo Yy la indiferencia en orden a construir
la necesaria fraternidad entre toda la humanidad.

No es posible disociar el ambiente humano del ambiente na’fural, no es posi]ole
afrontar la degrqdacién ambiental sin afrontar la olegrqolqcién humana Yy SO-
cial. Por ello, en la séptima linea de reflexién y accién del Pacto educativo se
propone “salvqguardqr y cultivar nuestra casa comun’, con un estilo de vida
mds sobria, respetando el entorno humano y social, desarrollando las energias
renovables y la economia circular. El parqohgma del cuidado de la casa comun
implicct el cuidado Yy la qcogida de los mds vulnerables Yy marginqdos, tal como
lo propone la quinta linea de reflexién y accidn del pacto educativo. Una edu-
cacion cons’rruida, impulsotob e impregnqda del pqracligma de la fraternidad es
capaz de contrarrestar los riesgos de deshumanizacién del pO.IO.d.ing tecnocrd-
tico dominqntes, reeducar en el cuidado de los mas débiles 04 excluiolos, y en el
cuidado de la casa comun.
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la formacion de las cristianas

conforme a las propuestas del
Papa Francisco en su llamado

al Pacto Educativo Global
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ntroduccion

Es todo un reto hacer una propuesta dignq, profunola y pertinente de forma
sucinta con relacidén al tema de este apqr{ado; sin embqrgo, ese es uno de los
mﬁlfiples desafios que irnplicq nuestro tiempo que corresponde enfrentar.

Ciertamente todos los seres humanos somos iguales en dignidad ante los ojos
de Dios®; sin embotrgo, nuestras diferencias biolégicas Yy fisiolégicqs proolucen de
suyo una percepcién diferenciada de la realidad que han sido utilizadas a lo
brgo de la historia para oprimir, descthicqr, cliscriminar, qbusqr, devaluar Yy
limitar a las mujeres Yy las manifestaciones de lo femenino.

Con los movimientos de emancipacion de las mujeres, sin que hotya desapare—
cido del todo este tipo violencia en contra de las mujeres, también han surgido
conductas que buscan su reivindicacién como la rebeldiq, la lucha sostenida Y
la negacion de la femineidad, entre otras.

Lo anterior no es un dato mds para registro de la historia, es un asunto que ha
tenido hondas repercusiones en el desarrollo de la humanidad, asi como en las so-
ciedades actuales que conviene replqnfeqr para dirigir nuestros esfuerzos al mun-
do pensado por Dios, mostrado por Jesucristo y resumido en el simbolo del Reino.

Asi, a diferencia del resto de la creacién, en los seres humanos nuestra condicién
de posibihdqd para equndir nuestro ser no solo estd limitada al instinto, nuestro
comportamiento no estd predeterminqdo para repetir la misma conducta como en
otras especies. Por el contrario, el don de la libertad que hemos recibido posibﬂitq
desarrollar ml’ll’fiples versiones de cdmo ser personds y, por lo tanto, sociedades.

Nuestra condicién creatural, libre y siempre limitada, conlleva de suyo la posi-
bilidad de desplegqr nuestro ser en direccién opuestq al plqn de Dios (pecado)é’

5 STh q 93, a4, adl; a6, ad.2

6 Es cierto que en la actualidad la palabra pecado genera conflicto, porque puede producir sentimientos de culpa excesivos,
porque se ha abusado de ella para controlar v abusar de otros, orque%o importante es el castigo y se pierde su verdadera
dimensién de posibilidad de manifestacién de la Gracia y trqnsarmqaén del corazén humano (Rm 5,20-21)
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perjuohcqndo al projimo, al resto de la creacién y a nosotros mismos. De aqui la
permanente necesidad de repensar el mundo que estamos construyenolo, ilumi-
nados tanto por las fuentes biblicas como por las aportaciones de otras dreas del
conocimiento humqno, el andlisis profundo 04 la reflexién Jjuiciosa para reforzar
los aciertos y corregir los errores que descubrimos en el camino.

En efecto, los mundos culturales en los cuales nos hemos desarrollado, han sido
construcciones sociales que han priorizado unos valores sobre otros de acuerdo
con las motivaciones v los intereses dominantes de pensqdores y/o grupos de
poole:r que han defendido Yy promoviolo su manera de ver el mundo. Todos vy
cada uno de ellos ha visualizado un orden ideal que desean conservar basados
en las conquis’[qs Yy las guerrqs7; o en el dominio v la explo’racién de los recursos
ajenos’; o el comercio Yy el consumismo’ entre otros modelos. Los cristianos tam-
bién lo hemos hecho todo el tiempo con la comprension dominante del misterio

ole DiOS de CO.dO_ épOCO. COl’lCIeJEO.lo.

VISIOn cristiana

En efecto, al iguql que otros aspectos del desarrollo humano, los cristianos hemos
in’rerpre’rado el mensaje revelado por Jesucristo de acuerdo con los condiciona-
mientos de cada tiempo que fueron funcionales en su momento Yy que en la
actualidad necesitan replqnteqrse qpqudos en nuevas comprensiones para en-
frentar tanto lo cotidiano como las situaciones emergentes sin perder lo central
del evangelio‘

Esta tarea no solo recae en sacerdotes, religiosos, consagrqdos o expertos en teo-
1og1'c1, sino en todos los cristianos; misién que ademds requiere no sélo clarificar
la creencia rehgiosa que tenemos, sino en instruirnos constantemente con la guia
correcta para corregir los errores del pO.SQd.O, asi como disciplinqrnos en su prdc-
tica para ser congruentes con la fe que confesamos y compartimos.

Efectivamente, la forma de ser cristiano no es una conducta que se qprende
exclusivamente en el catecismo, la escuela de pastorcﬂ o la ensefianza Jteolégica;
sino también en la informalidad de nuestro actuar cotidiano. Estas conductas son
vistas v duphchqs por las nuevas generaciones que las asimilan o las rechqzcln,
dependiendo de los argumentos dominantes en su contexto y su fuero interno.

Como cristianos y en respuesta a esta propuesta sinodal que nos hace el Papa’
tenemos la misién de proponer nuestra visién para este Pacto Educativo Global

7 Parker, G. (2023). Historia de la querra. Ediciones Akal.

8 Ramos, B. G. (2015). Colonialismo, colonialidad v modernidad ArtyHum: Revista Dlgifa]v, Osterhammel, ], & Jansen, ] C.
(2019). Colonialismo: historia, formas, efectos. Siglo XXI de Espafia editores

9 Serrano Sdseta, R. (2012). La arquitectura del comercio y del consumo en la historia y en la ciudad contempordnea. 4IAU
4¢ Jornadas Internacionales sobre [nveshgacién en Arqujfecfurcz vy Urbanismo, Valencia, 2011

10 Kung, H. (2023). El cristianismo: esencia e historia. Trotta; Robbins, ] (2011). Transcendéncia e Antropologia do Cristianis-
mo: %nguagem, mudqnga e individualismo. Re]igldo & Sociedade, 3], (pp 11-31).

11 Ver La Sinodalidad en la Vida y en La Misién de la Iglesia https://www .vatican va/roman _curia/congregations/cfaith/
cti_documents/re_cti_20180302 _sinodalita_sp html



acorde con los valores del Reino. Para ello necesitamos identificar qqueﬂos que
corresponolen a nuestra fe v formarnos en ellos para moldear a otros. Si bien,
todos ellos qplicqn para ambos géneros, en este texto enfatizamos su pertinencia
en la educacién de las mujeres.

Asi considerando el 1ugar desde donde hacemos nuestra propuesta, necesitamos
forzosamente fundamentarnos en principios propios de nuestra tradicidn, Yy que
necesitan permear toda nuestra interpretacion y accion. Es decir, reconocer el
vinculo insoslquble entre lo espirituql vy lo mundano, como una sola verdad
que interactiua en nuestra manera de ser y estar en el mundo.

Principio fundamental y virtudes teologales

Confesionalidad Religiosa. En efecto, como subrayé antes, los principios que
mueven la manera de vivir en el mundo de los cristianos requieren cimentarse
en el conocimiento y la practica de estos. Es decir, necesitamos ir mds allé del
catecismo para profunolizotr nuestra fe. El conocimiento permite diferenciar los
argumentos culturales de los verdaderos valores mostrados por Jests que sirven
de base para hacer un mejor juicio de las realidades qc’[ucﬂes, sobre todo aque-
llas sobre las que no se pronuncio especificqmente.

Fe. La fe cristiana no es ciega, ni tampoco infantil; ésta estd basada en la ex-
periencia y el testimonio de otros que reconocemos como testigos veraces (Hch),
pero que requiere forzosamente hacerse propia, es decir, necesitamos lugqres y
momentos que promuevan esa misma experiencia que impulsa a compartir con
otros la gracia recibida™®.

Esperanza. Una esperanza que sostiene la utopia de forma adulta vy madura®,
de]’qndo atrds las fantasias que llevan a la inmovilidad Yy Compromeﬁdq con
su tiempo, que lleva a reconocerse como agente de paz, de evangehzacién, res-
petuosa de otras formas de ver y apreciar la realidad, que propone, no impone,
cierta de que todo puede ’rrq]oqjqr para el bien, porque Dios siempre es capaz de
sacar cﬂgo bueno si se lo permitimos.

Caridad. Una caridad entendida como la capqcidad de vincularse con todo vy
con todos mds alld de las afinidades vy de las coincidencias. Un compromiso que
se desarrolla hacia toda la creacién de manera genercﬂ (LS) vy hacia los seres
humanos en pqrﬁcular (Mt 25, 35-40), reconociendo la corresponsqbﬂidad que
se tiene para el desarrollo pleno de todo y de todos“.

12 Basualto Porra L., C. Gonzdlez Nuiiez, and D. Cerda Santander. (2022). Propuesta de un itinerario de confirmacién desde la
centralidad del kerygmq, la iniciacién cristiana y la educacién de habilidades en la fe. Revista de Educacion Rellgiosa 7(4),
(pp 97-191) h‘r‘rps //doi org/lO 38123 /rer v2i4.216

13 Espinosa Arce, J. P. (2017) Pensar una peclctgogia ‘reoléglca de la esperanza Anales de Teo]ogl/ot 19(1), 97-115 hﬁps //dialnet
unirioja.es/servlet/articulo?codigo=6601862

https://repositorio.uc.cl/handle/11534/49479

14 Ver Papa Francisco, "Un lon para resucitar’, Vida Nueva dlgifa] en https//www v1danuequ1g1ta1.com/wp—con‘[ent/

uploads/2020/04/UN-PLAN-PARA-RESUCITAR-PAPA-FRANCISCO-VIDA-NUEV A pdf
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Acclones impulsadas por el Espiritu

Ademds de estos principios propios de nuestra tradicién cristiana, conviene pro-
fundizar en el ser humano en general y las mujeres en pqrhcular, cuando per-
mitimos que Dios reine en nuestras vidas. Es olecir, mas que hablar del Reino
de Dios, es necesario vivir el reinar de Dios en la experiencia de cada uno de
nosotros, y establecer criterios que permitan reconocer que esto verdaderamente
estd sucediendo, mds alléd de nuestras especulqciones personaleslS.

En este sentido se ha escrito muchisima literatura®, en esta ocasién, me parece
pertinente puntuqlizar cuatro verbos que reflejan la accién concreta del Espiritu
de Dios en nuestras personas. Cuatro acciones que, si bien pqr’fen de Dios hacia
el ser humano, en cada uno de nosotros son experiencias procesuqles y conca-
tenadas que permiten una vivencia encarnada de la Gracia, una evolucién en
el comportamiento personql que reﬂe]'cm el camino hacia la semejanza con Dios
(Gn 1,26)17, a saber: perdonar, 1iberc1r, incluir Yy compqrﬁr.

Perdonar. Ciertamente la diferencia radical entre Juan el Bautista v Jests radica
en la comprension de la actitud de Dios frente al pecqolo loelrsonod18 que, si bien no
lo niega, lejos de castigar impulsq a la conversién (Jn 8). Esta conducta de Dios
para con el ser humano es la fuente de inspiracion para ejercitarnos en el perdén‘
Perdonar lejos de olvidar, solapqr o volvernos a exponer a la misma agresion, es
soltar ataduras que impiden caminar en pleni’fucl con el conocimiento de que el
pecho propio y ajeno existen con el respectivo daifio, pero también con la certe-
za de que se pueden prevenir, evitar y superar en futuras ocasiones.

Liberar. Dios nos libera tanto de las cadenas del resentimiento como de las con-
ductas que limitan nuestra existencia (Mec 5, 1-20). Liberacién que nos impulsa
a hacia una mejor vida, porque nos permife caminar hgeros hacia el encuentro
de los otros y lo otro, reconociendo el valor de comprometernos con su historia.

Incluir. Al reconocer que Dios nos tiene a todos incluidos en su proyecto, se des-
pliegq en nuestro entendimiento una gama de posibilidqdes para emplear los
dones recibidos en beneficio propio y de los v lo demds?. De iguql maneraq, se
abren nuestros corazones para aceptar lo diferente, asi como es, con sus luces Yy
sus sombras para tender puentes de entendimiento, compromiso y fraternidad

15 Ver Alviar, ] (2004). Hacia una teologia personalista del Reino de Dios. Scripta theologica 36(3), (pp. 753-793)

16 Entre muchos otros, ver Guerra, P. (2016). La economia solidaria y sus prdacticas pastorales en el marco del pensamiento
econdémico de la Iglesm En] L. Coraggio (orgv), Economia social v solidaria en movimiento (39—54) Universidad Nacional
de General Sarmiento; Nolan, A. (1981) ¢Quién es este hombre? Jestis antes del cristianismo. Editorial Sal Terrae; Bevere,
] (1999) Quebrando la intimidacién: Cémo vencer el temor v liberar los dones de Dios en tu vida. Casa creacién; Garcia
Ahumada, E. (1987) Aportes liberadores a un compendio universal de la fe catélica. Medellin. Biblia, Teo]ogfoz v Pastoral
para América Latina y El Caribe 13(52), (pp. 526-571). https://revistas.celam.org/index php/medellin/article/view/1212

17 Ver Battenberg, J. (2022). Violencia de género y conciencia moral PUJ, (pp. 152-158)
18 Si bien ho,y muchas similitudes entre el Bautista y el Mesias incluso en el discurso, la actitud de Jesus para con los enfermos,
asi como las pardbolas de la misericordia de Lucas 15 reflejon la accién de Dios de cercania y perdén incluso antes del

arrepentimiento, cfr. Bermejo Rubio, F. (2010). Juan el Bautista y Jesis de Nazaret en el judaismo del Sequndo Templo:
paralelismos fenomenoldgicos y diferencias implausibles. [lu. Revista de Ciencias de las religiones 15, (pp. 27-56)

19 Ver Deiros, P. A. (2008). Dones y ministerios. Publicaciones Proforme



(FT)%, al tiempo que identificamos los limites claros que se requieren en cada
caso para construir relaciones sdlidas Yy pe:rolurqbles.

Compar’cir. Dios nos comparte su ser todo el tiempo y de manera concreta e his-

térica en la sequnda persona de la Trinidad para mostrarnos su cercania, su luz,
g P p

su esperanza, su propuesta de ser seres humanos. Compqrﬁrnos no solo implica

poner al servicio de los demds lo que tenemos, es sobre todo colaborar con todo

lo que somos en el bien comun.?

Propuestas acordes al siglo XXI

Ahora s, pqr’fiendo de estas condiciones previas fundamentales vy pqrhculares
de todo cristiano por un lado Yy de considerar qqueﬂo que sucede en la existencia
del creyen’re cuando permite que Dios vaya reinando en su vida por el otro,
pasemos a subrayar algunos factores esenciales en la formacidn especificq de las
mujeres cristianas de acuerdo con las condiciones del siglo XXL

Digniclo.d humana. En efec’ro, el primer valor a subrayqr es la dignidqd de las
mujeres, que no es inferio:r, pues fue creada en iguqldqcl Yy con la misma respon-
sabilidad segun el primer relato del Génesis (Gn 1, 26-28)%?, como tampoco es
mas pecqolorq que el varon, pues haber comido primero del fruto no le imphcq
de SUyo mayor Iesponsqbﬂidqd (Gn 3, 6)23 Yy, en todo caso, de acuerdo con las
ensefianzas de Jesus la haria favorita de Dios y receptora privilegiqdq de su

Gracia (Le 5,32; Rm 5, 20-21).

Si bien la dignidqd humana necesita ser reconocida por los otros, se tiene de
suyo, y es, precisamente desde esta certeza, que cada ser humano en general, v
nosotras, las mujeres en este caso en pqrticulqr, necesitamos Qprender a recono-
cérnoslq, ensefiarla a las nuevas generaciones, exigirlq en toda ocasion, ademds
de aplicarla en nuestro trato y consideracién hacia las otras mujeres y hacia
nosotras mismas.

egitimacion de lo ftemenino. Ciertamente fueron necesarios los movimientos
Legit delof Ciertamente f 1 t
de liberacién femenina para reclamar los derechos nequos por siglos%; sin em-
bargo, la radicalidad de algunas de estas posturas masculinizaron a las mujeres
vy devaluaron Qqueﬂqs conductas vy actividades con las que siempre estuvimos

20 Ademds de la enciclica del Papa ver Costadoat Carrasco, J. (2013). Cristianismo en construccién (Coleccién Tabor 28). Uni-
versidad Catélica del Maule; Aguirre, R. (1994). La mesa compartida. Estudios del Nuevo Testamento desde las ciencias
sociales, PT 77. Sal Terrae.

21 Ratzinger, ] (2004) La fraternidad de los cristianos. Sigueme; Mlanes, ). L. (1988) Juan ESOQUERDA BIFET, Compartir la
vida con Cristo. Dinamismo de la vocacién cristiana, Ed. Balmes; Bullén, A. (2021) Compartir a Jesus es todo. Editorial ACES.

29 Reinhart, E. (2005). La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios. Tomds de Aquino ante sus fuentes. EUNSA; Ruiz
de la Pefig, J. L. (1988) [mctgen de Dios. Am‘ropo]ogfo feo]égicor fundamental Santander; /\rgiieﬂo, S. (2007) Imago et
similitude Dei. Tépicos: Revista de Filosofia 33(1), 37-71; idem, (2012) La lectura. San Esteban, 245-276. Crouch, CL. (2010)
Genesis 1.26-7 As a statement of humanity’s divine parentage. The Journal of Theological Studies 61(1), 115 https://doi
org/lO 1093/}‘[5/ﬂp185, Mateo-Seco, M. Imdgenes de la h’nagen. Génesisi 1,26 y Colosenses 115 en Gregorio de Nisa (2008)
Scripta theologica 3(40), 677-693 https://revistasunav.edu/index php/scripta-theologica/article/view/10750/8565

23 Ver Battenberg, Violencia de género y conciencia moral, (pp. 173-175)

24 Para una idea, ver ‘Declaracién de los Derechos de la Mujer y de la Ciudadana” de Olympe de Gouges en https://observa-
doresddhh org/wp—Con‘(en‘r/uplost/QOlQ/O@/oleclqrotcion,olerechos,mujer p&f
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relacionadas. En este sentido es importante subrayqr que el pro]olema no estd de
suyo en lo femenino, sino en su clesprecio, que desde mi perspecﬁva sigue siendo
una manifestacién de violencia de género.

Por ello necesitamos recuperar, legi’fimar Y revalorar Qqueﬂo que Juan Pablo II
llamé genio femenino® no solo como valiosas virtudes cultivadas en las mujeres
alo brgo de los siglos, sino como cualidades a fomentar también en la forma-
cién de los varones. En efecto, eliminar la discriminacidn, opresion y abuso que
las mujeres hemos sufrido a lo 1argo de la historia, no significq olejar atrds las
cualidades que ha desarrollado nuestro género, sino impulsotr a todos los seres
humanos, varones Yy féminas a perfeccionqr su ser al incrementar en su persona
estas caracteristicas.

Subrqyar la importancia en la formacidn de las nuevas generaciones. Si bien
toda actividad humana es valiosa, la formacién de otro ser humano es la mds
significativq. Responsqbihdqd que no solo recae en la madre biolégica de la
criatura, sino de todo ser humano que entre en contacto, directo o indirecto con
este ser en formacién.

En este sentido, es necesario reforzar la responsqbﬂidad masculina en la pro-
creacién de un nuevo ser® actitud que necesita ser impulsadq y promovidq
por las mismas mujeres que sin descuidar los anhelos de cada una recordemos
siempre el valor insoslayable de esta misién compartida.

La formacién de otro ser humano, no solo es responsabilidad de sus progenitores
o de la familia externa?, o de la educacién formal, es una tarea comun pues
involucra todo contacto, directo o indirecto; intencional o casual; personql o vir-
tual, porque es a través de ellos que el nuevo ser estd aprendiendo a ser persona.

Autonomia. La autonomia afectiva y econdmica no debe ser una individuali-
zacion perversa que aisle a los seres humanos, por el contrario, necesita apuntar
a garantizar el establecimiento de relaciones justas, equitativas y solidarias. En
ninguno de ambos casos implica una accién absoluta, sino la certeza de la posi-
bilidad de realizar plenamente cucdquierq de las dos en caso necesario.

La autonomia econdmica evita abusos de poder por parte de quien provee los
recursos monetarios, asi como a una responsqbﬂidqd compqrﬁdq para el sus-
tento y el bienestar familiar, ademds de fomentar el desarrollo de una forma
especificq de clidlogo para acordar cémo se obtiene el dinero Y se dis’fribuyen los
gastos, al tiempo que cada uno de los miembros conserva una parte justa para
sus gastos personales.

25 Término acufiado por el Papo. Juan Pablo I en Mulieris dlgnlfotfem y aclarado en textos posteriores, para un recorrido del
perfil de la mujer en los escritos de este Papa ver Vivas, M. S. (2003)El perfil de la mujer presentado por Juan Pablo I en
sus escritos. Theologica Xaveriana 146

26 Ver Botﬁenberg, ]. Paternidad Responsable o aborto masculino h‘ffps//ca‘rhohce‘rhlcsCom/forum/pa‘rermdaol-res’ onsa-
ble-o-aborto- masculino/#: ™ text=Tradicionalmente %20el%20t%C3 %AQrmmo%QOpQ‘[emi&ad%QOresponsable,cumpﬁr%QO
sus%20obijetivos% 5B1% 5D

97 Ver, Battenberg, ] (2017). La responsabilidad del aprendizaje social familiar en la formacién del sujeto ético. En E. Cuda,
(ed.) Hacia una ética de participacidn y esperanza, pp. 203-214. CTEW C-PU]



La autonomia afectiva permite desarrollar la propia facultad de amar y la
satisfaccidn que da hacerlo, pero también exige reciprociclad para ayudctr a
incrementar la Cqucide de amar de otros.

Vivencia espiri’cuo.l. La verdadera vivencia espirituql del cristiono va mds
alla de seguir normas y ritos de orden o]oligcﬁorio, por el contrario, es una expe-
riencia existencial gozosa que conecta a la persona con el Misterio?®, que llena
todo el ser, que forfqlece, ilumina vy da sentido, que abre al compromiso con los

otros®y lo otro (LS)

Si bien lo anterior no son los tinicos Qspectos son una base para que cada uno de
nosotros pensemos y actuemos juntos, compromeﬁdos con el tiempo y el espacio en
el que estamos, para que hqgamos real el proyecto de Dios en nuestras historias.

A modo de conclusion

Cada sociedad, cada ideologiq, cada grupo religioso, cada familia intervienen
en la formacién de las nuevas generaciones, este es un hecho ineludible, este
fendmeno pasa independientemente de la consciencia que se tenga en la in-
fluencia que se esta ejerciendo en otros. Ciertamente, cada ser humano, desde su
propia hberfqd, toma los consejos, los e]'emplos, los principios y los valores que
van a configurqr su identidad, pero sélo puede tomar qqueﬂo que esté en su
contexto. De aqui la importancia como adultos de reflexionar comunitariamente
qué personas estamos formando.

La invitacién que nos hace el Pqpq Francisco a corresponsqbﬂizounos en el Pacto
Educativo Global, nos atafie a todos y a todas en general y a los cristianos en
par’ficular desde nuestra propia trinchera. De aqui la necesidad de profundizar
en nuestra fe -confesionalidad religiosq-; en nuestras virtudes Jreologcﬂes fe,
esperanza y caridad-; en las conductas que promueve el Espiritu en nuestra
persona cuando permifimos que Dios reine en nuestra existencia —perdonar, li-
berqr, incluir Yy compqr’rir—; ademds de considerar qspec’[os fundamentales de la
actualidad —dignidaol humana, legiﬁmar lo femenino, submyar la importancia
en la formacién de las nuevas generaciones, autonomia y vivencia espirituql.

No solo corresponde pensar qué mundo vamos a de]’qr a las nuevas generacio-
nes, sino qué generaciones vamos a de]'qr al mundo futuro.

28 Duque, ] M. (2018) Expenencms rehglosas posfmo&ernos y an‘rropologia cristiana. Revista Espaﬁo]a de Teo]ogl’cz 78/2,
225-243; Lépez Petialba, J. Los Dinamismos De La Experiencia Cristiana. La Perspectiva De La Conversion Universidad
San Ddmaso, 2020; Gareia, J. M. (2015). Experiencia cristiana mistica y contemporaneidad. Teologia y Catequesis 132, (pp.
13-36)

29 ‘Nadie se salva solo” cita frecuentemente repeﬁolot por el Papa Francisco y especiqlmen‘re sigmﬁcuhva en la homilia del
97 de marzo del 2020 en plena pandemia del coronavirus y motor indiscutible de la misién de la Iglesia a lo largo de
la historia. Ver https://vww.google.com/search?sca_esv=91e3e3360bc36966 & sxsrf= ADLY Wle SLFQH}yxPTgwzgPsO8S-
OPh5XW A1726146845474& g=homilia+nadie+se+salva+solo&thbm=vid &source=lnms& ths= AEQNmMO
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Educar para un estilo de vida
mas sobrio: un reto del presente

Romadn Guridi

Pontificia Universidad Catdlica de Chile

ntroduccion

Los compromisos y dreas de inves’rigacién propuesqu por el Papq Francisco en el
ano 2020, para renovar el Pacto Educativo Global resuenan todavia como una
invitacion pertinente. Particularmente en el contexto de la crisis socioambiental
que caracteriza a este tiempo. El compromiso numero siete, de hecho, plan’req la
necesidad de sqlvqguardar nuestra casa comun, entre ofras cosas, a través de
la qdopcién de estilos de vida mds sobrios. No obstante, es inevitable hacerse
algunas preguntas ante este llamado ¢en qué sentido la sobriedad puede ser un
valor atrayente para los cédigos culturales actuales? jcudles serian las razones
’reolégicqs que hagqn de la sobriedad un irrenunciable desde el punfo de vista
religioso? ¢ qué significa en concreto un estilo de vida mds sobrio? y jcudles pue-
en ser qlgunqs implicanciqs de esta busqueda para los procesos educativos?

Ante estas preguntas, el presente cqpl’tulo aborda el modo en que la sobriedad
aparece en la enciclica Laudato si” como parte esencial de la conversidn ecold-
gica que hace frente a la cultura del descarte. Ademds, profunoliza el sentido
Jfeolo’gico de la sobriedad a través de las nociones de ascesis vy de la kénosis de
Jests. En este punto se muestra que mds que un proceso de refrenar, coartar, o
hmitqr, la sobriedad se orienta a impulsqr, explorqr, v desplegar una forma de
vida que sea fiel al Jfipo de relaciones entre las criaturas querido por Dios: con
uno mismo, con las demds personas, y con el resto de las cosas y seres. A través
de estas dos nociones es posible legiﬁmar Jteolégicourrlelﬂ’re la centralidad de la
sobriedad. Por ultimo, se abordan ngunos desafios educativos al querer apuntar
a un horizonte de sobriedad, destacando el tipo de experiencias y narrativas
oportunas para esa blﬁlsqueola. Estas tienen que ver con: la groﬁitud, la interde-
pendencia, la esperanza, y la agencia personal.

El insistente llamado a un estilo de vida mas sobrio

El cctpl”tulo décimo del compendio de la Doctrina Social de la Iglesia incluye la
Unica mencién a la sobriedad que se encuentra en todo el texto. En referencia
a Centesimus Annus destaca la importancia de nuevos estilos de vida no solo
para hacer frente al consumo desmesurado - un topico recurrente en los escritos
sociales de la Iglesiq - sino que también para contrarrestar las causas de los de-
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sastres ecolégicos. Nos dice el numero 486 que “los graves pro]olemqs ecolégicos
requieren un efectivo cambio de mentalidad que lleve a aolop’rctr nuevos estilos
de vida () Tales estilos de vida deben estar presididos por la sobriedad, la tem-
plqnzq, la qu’rodisciplinq, tanto a nivel personal como social” (Pontificio Consejo
Justicia y Paz, 2005). Este nexo entre la crisis ecoldgica v la necesidad de estilos
de vida mds sobrios es el que desarrollard fuertemente la enciclica Laudato si”.

Siete nimeros de esta enciclica aluden a la sobriedad. En la primera ocurrencia,
el PO.pO. Francisco la vincula, junto con el cuidado, al sentimiento de unidad
que tenemos con todo lo que existe. Si este sentimiento nos habita, entonces las
actitudes mencionadas brotardn de manera espontdnea y nos preservardn de
considerar la realidad como mero o]ojeto de uso v de dominio (LS 11)‘ Al mismo
tiempo, reconoce que la vida monacal - especiqlmente el ora et labora de la
reglq de San Benito - confirié al trabajo manual un sentido espirituql que mo-
difica nuestra relacién con el mundo impregndnolola de una sana so]oriedqd,
volviéndonos mds cuidadosos y respetuosos del ambiente (LS126). Recuperqnolo
el mensaje del Papa Benedicto XVI para la jornada mundial de la paz de 2010,
Laudato si’ sefiala también que es necesario que las sociedades Jrecnolégiccmrlerl—
te avanzadas estén dispuesf&s a favorecer comportamientos caracterizados por
la sobriedad, dando a esta ultima un alcance social mds alld de las dimensiones
personqles de la misma. El desarrollo sostenible imphcq pensar nuevas formas
de entender el crecimiento e incluso aceptar cierto decrecimiento (LS 193). Asi,
la sobriedad tiene que ver con el reconocimiento de la in’ferdependenoiq de todo
lo existente, y con el sentido espiri’rual de la transformacién de la realidad (el
trabajo) que reconoce limites que deben ser respetados.

El resto de las ocurrencias de la nocién de sobriedad estdn todas en el capﬁulo
sexto: educacidn y espirifua]iclad eco]égica, especificamen’fe en el qpqr’fqdo so-
bre gozo y paz, que sucede a la reflexidén sobre la conversién ecolégieq El con-
texto es la insistencia del Papa Francisco en la impor’rotncia de que la conversién
ecolégicq - que es personql y comunitaria - cristalice en hdbitos cotidianos, a
través del ejercicio concreto de virtudes. Para Laudato si” la conciencia de la
grotvedotol de la crisis cultural y ecolégicq necesita traducirse en nuevos hdbitos
(LS 209); porque sélo a partir del cultivo de sélidas virtudes es posible la dona-
cién de si en un compromiso ecolégico (LS 211). Por eso, es muy noble asumir el
deber de cuidar la creacién con pequeftias acciones cotidiomas, y es maravilloso
que la educacién sea capaz de motivarlas hasta conformar un estilo de vida
(LS 211). Por lo que no hqy que pensar que esos esfuerzos no van a cambiar el
mundo. Esas acciones derraman un bien en la sociedad que siempre procluce
frutos mas alla de lo que se pueolq constatar, porque provocan en el seno de esta
tierra un bien que siempre tiende a difundirse, a veces invisiblemente (LS 212).
La conversién ecolégicot por lo tanto debe plotsmqrse en un estilo de vida que
cultive virtudes pertinentes para hacer frente a la crisis socioambiental.

Es ahi donde se situa la inclusién de la sobriedad, que forma parte del modo en
que la espirituqlidqd cristiana entiende la calidad de vida. Laudato si” afirma
que esta espiritualidad propone un crecimiento con sobriedad y una capacidad



de gozar con poco (LS 222). Esta perspectiva de que ‘menos es mds” se ancla
en la Biblia y es compqrﬁdq también con otras tradiciones religiosqs. La sim-
phcidqd ala que apunta permite estar presente con serena atencion ante cada
criatura, y una actitud agradecida ante la vida (LS 222). Es por eso que la
sobriedad que se vive con libertad Yy consciencia es liberadora (LS 223). Ayucla
a concentrarse en lo esencial, discriminando las verdaderas necesidades de las
que no lo son. Orienta hacia una felicidad que sabe limitar algunas necesidades
que nos atontan, queolomdo asl disponibles para las mlﬂtiples posibﬂidqoles que
ofrece la vida (LS 223). Esta mencién de la felicidad resuena con el modo en
que el activista y escritor francés Pierre Rabhi se referia a la sobriedad (sobriété
heureuse) (Lainé, 2023, p. 67). El Papa Francisco, de hecho, recurre dos veces
a esa expresion: feliz sobriedad (LS 224 y 225), v la vincula con la posibilidad
de alcanzar paz y armonia con uno mismo, con los demds, con el resto de las

criaturas y con Dios (LS 225).

Reconocida en su dimensién social (Miller, 2018), v propuesta incluso como un
principio permanente de la doctrina social de la Iglesia (Lainé, 2018), la sobrie-
dad puede ser entendida como una autolimitacién voluntaria que se orienta
a una nueva manera de habitar el mundo - un nuevo estilo de vida - mds
respetuosa de las demds personas y criaturas. En este sentido, la sobriedad no
es un fin en si misma, ni apunta a una pérdida de vida o a una devaluacién
de esta. Tal como sefiala ]—Ph Pierron la sobriedad no “es vivir menos, sino vivir
mejor cambiando el sentido de lo que es vivir () Al intensificar nuestras rela-
ciones con los demds y con nuestro entorno vital, se trata mds de desear mejor
que de desear menos” (Pierron, 2024, p. 9). El foco de la sobriedad, por lo tanto,
no es la moderacién o la renuncia, sino que el establecimiento de relaciones que
honren la inferdepenolencia de todo lo existente, nos permitan estar presentes
con serena atencién ante toda criatura, y nos conecten con la groﬁfﬁud. En este
sen’fido, la sobriedad es un modo de ser, una virtud a pracficqr Yy un principio
para organizar nuestra vida en comun.

El ejemplo de Jesucristo y el ascetismo ecologico

Asi entendida, la sobriedad encuentra en la vida de Jests y en el desarrollo de la
ascesis cristiana una inspiracién fecunda. Dado que no se trata de un fin en si mis-
ma, es inevitable prequntarnos ¢por qué la sobriedad seria una virtud a practicar
y un horizonte vital al cual tender? jcudl podria ser su soporte teolédgico? Es ante
estas preguntas que el ejemplo de la kénosis de Jesus, resaltado por San Pablo en
la carta a los filipenses, y la ]oﬁsquedq de un estilo de vida congruente con la fe
profesada en los albores del cristianismo aparecen como sugerentes.

Mouchas veces comprendidq en la prdcticct como un sinénimo de la encarnacion,
la kénosis de Jesus alude a un movimiento existencial distinto (Fil. 2,5-11). San
Pablo refiere al e]'emplo de Jesus que siendo de condicién divina no utilizé esa
condicién para su propio beneficio, sino que se qbqjé asumiendo la condicién
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de siervo. Es interesante constatar que la kénosis imphca, por asi olecirlo, un
doble movimiento existencial (Guridi, 2018, Pp- 223-258). Por una parte, en un
camino de autolimitacidén Jesus escoge no utilizar su iguqldqd con Dios para pro-
vecho propio. Y este es el sentido de la expresiéon arpagmos que dparece en el
texto de Fﬂipenses (Wrigh’r, 1986). Jesus deliberadamente renuncia a privﬂegios
v honores que podriq haber reivindicado. Por otra parte, la carta a los Fﬂipenses
muestra que Jests entendid su condicién divina como un camino de entrega,
como la donacién de si mismo. Y este es el sentido de la expresion ekenosen que
muchas veces es traducida como abajarse o vaciarse. Jests no se vacia de nada
ni pierde nada que le sea esencial. Mdés bien, desphegq una en’rregq amorosa de
si mismo que resulta en vida y bienestar para todos. Con su amor de entrega y
donacién, Jesus revela que Dios no es un ser egocéntrico y codicioso” (Fee, 2010,
p. 101). Haciendo un pqrqlelo con la figura de Addn, es posible decir que Jests
enfrenta la misma eleccién arquetipica, que de hecho enfrentamos todas las
personas: jqué hacer con el propio poder? (Wright 1993, p. 88). No obstante,
es Jesus y no Addn quien revela y encarna la verdadera imagen de Dios, Yy
poolemos reconocer en ¢l lo que verdaderamente caracteriza a Dios: el don (Di

Pede & Wénin, 2012).

El doble movimiento existencial de la kénosis, por lo tanto, se inscribe en la
1égicq del amor—’rodopooleroso que se autolimita Yy dona. La entrega profundq
siempre imphcq un J[ipo de hmitqcién, que no tiene que ver con la ausencia, la
impotencia o el no involucramiento. Jests se autolimita por fidelidad al amor
que se entrega a si mismo. Y asi, revela la verdadera imagen de Dios Y, tal
como setiala el texto de Fﬂipenses, recibe el nombre por encima de todos los
nombres: Sefior, porque Dios ha reconocido en él la imagen de Dios perfec’fa-
mente realizada. Esta perspectiva Jreolégica permite una primera comprension
de la autolimitacién implicotda en la sobriedad. Esta limitacién no se inscribe
en la dindmica de la perfeccién moral personcd, sino que en la dindmica de la
donacién Yy fidelidad a la imagen de la humanidad plenq.

Una perspectiva {eolégicq similar es la desplequq por el movimiento ascético
de los albores del cristianismo, y que encuentra un correlato en el ideal de po-
breza de varios movimientos Yy Srdenes mendicantes de la plena Edad Media
(Piron, 2012). No obstante, es importante no reducir la comprension del ascetis-
mo a las practicas relacionadas con la fuga mundi, la restriccién de alimentos,
la privacién del suerio, o la abstinencia sexuql, propias de los monjes y eremitas
del naciente cristianismo. El ascetismo ecolégico es una actitud necesaria en
nuestros dias tal como lo sefiala John Zizioulas: “necesitamos no una ética, sino
un ethos. No un programa, sino una actitud y una mentalidad. No una 1egisl<1-
cién, sino una cultura’ (John Metropoli’rqn of Pergqmon, 1992, p. 61). Tomando
una definicién contempordnea del ascetismo, este puede ser comprendido como
practicas dentro de un entorno social dominante, destinadas a inaugurar una
nueva subje’[ividqd, diferentes relaciones sociqles, Y un universo simbdlico alter-
nativo (Valantasis, 2008). Esta mirada resalta la vigencia de la ascesis en el
contexto de la crisis ecolégicq.



El ascetismo tiene que ver con hacer las cosas de otro modo, con poner en mar-
cha nuevas practicas. No obstante, estas practicas no son fines en si mismas, sino
que apuntan a una nueva subjetividad, a habitar el mundo de otro modo. Es
por eso por lo que la ascesis implicq siempre una dimensién de resistencia o de
alternativa ante un contexto cultural dominante muchas veces incuestionado.
Sin em]oqrgo, el acento de esta es la explorqcién, el despliegue y la bﬁsqueda
de nuevos estilos de vida. De este modo, las prdcticas ascéticas necesitan ideas,
imdgenes, y razones que legi’[imen su realizacién. Sin un universo simbélico
que las integre como coherentes y validas, probablemen’[e no perdurardn en
el tiempo. Las prdacticas ascéticas, por lo tanto, no se definen por su dureza o
austeridad, sino que por el horizonte al que apuntan. Asi como la kénosis de
Jesuis nos permi’fe comprender la autolimitacién de la sobriedad como fidelidad
al amor de entrega, esta mirada sobre el ascetismo arroja luz sobre las practicas
que podemos asociar a la sobriedad. Estas no se olis’[inguen meramente por la
moderacidn o la renuncia, sino que por el Jtipo de relaciones que vehiculan: con
uno mismo, con los demds, y con el resto de los seres y cosas.

En medio de la cultura del descar’re, el llamado a la sobriedad requiere activar
el discernimiento sobre los limites a respetar - la autolimitacidn - vy el tipo de
relaciones que estamos invitados a poner por acto: relaciones que dan vida.
Estas acciones concretas pueden estar relacionadas con nuestros patrones de
consumo, los hdbitos alimenticios, el uso del agua, los medios de transporte, la
utilizacién de fuentes energéticas, el tratamiento de los desechos, la eleccién de
materiales, el ritmo de Vi&O., las opciones de recreacién 04 1ugar de residenciq,
ete. La sobriedad despliega una forma de habitar el mundo que no es de domi-
nio, Qcapqramien’fo o qcumulqcién, sino que de respeto vy cuidado.

Educar para la sobriedad: narrativas y experiencias.

:Qué tipo de narrativas Yy experiencias son deseables en los procesos formativos
para favorecer la sobriedad? Comentando el marco EDS para 2030 de la Unes-
co, Markus Vog’[ ofrece una pista interesante para abordar esta pregunta. Sefia-
la que el desarrollo sostenible podrd permear la educacién siempre y cuando no
quede relegado a ser solo un tema para tratar, sino que 1ogre permear transver-
salmente los contenidos, las diddcticas y las organizaciones educativas (Vogt,
2022, p. 415). Alain Thomasset, por su parte, nos recuerda que la vida moral
se desarrolla en la medida en que puedo insertar mi propia historia en una na-
rrativa de sentido o historia compartida (Thomasset, 2019). Podemos afirmar,
de este modo, que la sobriedad serd significa’fivq en los procesos formativos solo
si estd conectada con las ]oiogrqfiqs personcﬂes, vy afecta transversalmente a las
instituciones educativas en todas sus dimensiones.

En esta lineq, las experiencias y narrativas pertinentes para favorecer la sobrie-
dad tienen que apuntar, al menos, a estos cuatro aspectos:
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La interdependencia o interconexion.

Tal como sefiala Laudato si’ la sobriedad estd vinculada al sentimiento de
unidad que tengamos con todo lo existente (LS 11). La interconexién de todo lo
creado es fuertemente destacada por la enciclica que Hegot a afirmar que el ser
humano forma una sublime comunién o una especie de familia universal con el
resto de las criaturas (LS 89). Laudate Deum, por su parte, profundizg en esta
perspectivq al serialar que ‘la vida humana es incomprensible e insostenible
sin las demds criaturas” (LD 67). Dado que biblicamente la vida no equivale a
la sobrevivenciq, el reconocimiento de esta depenolenciq humana devela una
riqueza profuncla. Los procesos formativos, por lo tanto, debieran permitir a los
estudiantes experimentar esta interconexion no solo desde un punto de vista
cognitivo, sino que experienciql. No es suficiente demostrar racionalmente que
las demds criaturas son importantes para nosotros o que olepenolemos de ellas
intrinsecamente. Lo que se requiere es que hagamos experiencias prdacticas para
ocuparnos de ellas en concreto. Es a través de esta actitud de cuidado que reco-
nocemos su valor (Pierron, 2024, P 2).

Prestar atencion y gratitud.

El modo en que Laudato si” entiende la sobriedad resalta la importancia de
saber estar plenamenfe presente con serena atencidon ante toda criatura. La
conversion ecolégicot hacia la sobriedad supone un cambio en nuestros modos
de percibir. La percepcién, de hecho, es una facultad moral resaltada por varios
pasajes evangélicos (Noisette, 2019, p. 112). El buen Samaritano supo percibir
al herido, y el juicio final relatado en Mateo 25, estd relacionado con la ca-
pacidad de ver: icudndo te vi? Esta capacidad de prestar atencién moviliza
el reconocimiento existencial de que todo lo importante de la vida es un don
recibido y como consecuencia, la grcﬁtituol. Esta es la base de "actitudes gratuitas
de renuncia y gestos generosos, aunque nadie los vea o los reconozea” (LS 220).
Prestar atencién imphcq reconocer la presencia y accién de Dios en todas las co-
sas, y esta mirada sacramental sobre la realidad es un impulso relevante para
el cuidado de la casa comun (Schaefer, 2022). En esta misma linea se puede
destacar el acento de varios escritos contempordneos en la nocién del asombro
(wonder) que significa al mismo tiempo maravillarse e interrogarse ante la

realidad (Deane-Drummond, 2006).

La agencia personal.

En un interesante libro, Per Espen Stoknes muestra las barreras sicolégicqs que
dificultan la toma de decisiones hacia estilos de vida mds sustentables. Una
de las formas de hacer frente a estas barreras es la de promover acciones sim-
ples que muestren progreso. Al mismo tiempo, resaltar las buenas historias de



transformacién que modelan los cambios posibles (Stoknes, 2015). Es claro que
la crisis ecolégica tiene componentes estructurales y sistémicos que tienen que
ser abordados poh”ficqmente por los paises. No obstante, las acciones personqles
son importantes y construyen una base social mds fuerte para las poh”ricqs y
transformaciones estructurales. Los procesos formativos deben acentuar, por lo
tanto, la cqpqcidqd de transformacién e incidencia personql, a través de accio-
nes concretas.

Cultivar la esperanza.

Lo anterior estd directamente vinculado a la necesidad de proponer unda narra-
tiva esperqnzadora de cara a la crisis ecolégicq. Dentro de la proliferqcién de
conceptos y perspectivas discursivas que intentan nombrar esta época - Antro-
poceno, crisis climdtica, los limites plctnetarios, desarrollo sostenible, ete. - es clave
que la mirada cristiana sobre la realidad plan’fee una visién del presenfe v del
futuro articulada en clave de la esperanza. No de una esperanza acritica que po-
dria ser una confianza clega en los desarrollos cienﬁfico—tecnolégicos o en un Dios
proviolenfe que nos preservard a toda costa de la catéstrofe sin importar lo que
hagqmos. Que Dios lleve adelante la consumacién de la creacién es un horizonte
de bien con el que el ser humano puecle colaborar. Los procesos formativos debie-
ran permitir al estudiante inscribir su propia biografl'ct person(ﬂ en un horizonte
colectivo mayor, un horizonte fundado en la esperanza y en la dimensién colecti-
va de nuestro actuar. La crisis ecolégica es un aliciente para crecer en humanidad
- la humanidad plena revelada por Jesucristo en su kénosis - desde una mirada
menos individualista y antropocéntrica. Se trata de alentar la colaboracién con
la accién renovadora del Espiritu hacia todo lo creado.

Conclusion

La enciclica Laudato si’ pone en el corazén de la conversidén ecolo’gica la bus-
quedq de estilos de vida mds sobrios. Este llamado se actualiza en los compro-
misos propuestos por el papa Francisco para el nuevo Pacto Educativo Global.
En cuanto a la autolimitacién voluntaria la sobriedad no apunta a una pérdicla
de vida o una menor calidad de esta. No se funda en la carencia, sino que en el
establecimiento de relaciones que den Vi&O., a uno mismo, a los demds, Yy al resto
de las criaturas. En este sentido, se orienta a la plenifud de la vida, testimoniada
en la kénosis de Jestis. En cuanto virtud a cultivar la sobriedad requiere explorqr
nuevas formas de habitar el mundo. Los procesos formativos necesitan narra-
tivas y experiencias que permitan a los estudiantes dar significqolo personql y
biogrdfico a la sobriedctd, pero vinculado a un sentido e historia colectiva. Es
ahi donde cdgunas de las dimensiones relevantes para formar hacia la sobrie-
dad son el reconocimiento de la in’rerdependeneia, la groﬁfi’ruol, y el clesphegue
de la agencia personql, desde una mirada esperqn2qdq de la realidad.
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En el marco del proceso migratorio contempordneo globcﬂ, la reflexién hace foco
en los desafios socioculturales y pqs’forqles que suscita en la actualidad de América
Latina su incorporacion en el Pacto Educativo Global y los aportes que la teologiq
pastoral ofrece para pensarlo desde la fe. En dicho marco, la migracién de jévenes
latinoamericanos comporta una in’[erpelqcio'n peculiqrz hace mds de cuatro déca-
das que ellas y ellos emigran a paises vecinos, situacion que desafia su inclusién
en la formacién superior, especialmente en la educacién superior catélica.

Luego de presentar una descripcién de los procesos migratorios actuales en
América Latina a la luz del magisterio de Francisco, se explici’fq el derecho de
educacién de los migrantes como derecho humano fundamental, v los funda-
mentos ’reolégicos que lo sustentan, a fin de exphci’rar una qgenda educativa y
pastorql intercultural y dialégica para la region.

La migracion actual en América Latina
a la luz del magisterio de Francisco

La migracion no es un fenémeno actual sino por el contrario, es de muy lqrgq
data vy ha sido una cuestién fundamental en las diferentes culturas vy civiliza-
ciones. La diferencia de religiones, creencias, tradiciones Yy prdcticcts; el color de
la piel oel idiomq, fueron factores que desde la Qnﬁguedqd han generado mie-
do vy rechazo hacia el extranjero, hacia “el otro’, atentando contra su digniolqd‘
Las migraciones se dan por diversas causas, economicas, famﬂiares, poh”ricas,
como consecuencia de las guerras, pero también de la crisis climdtica, Yy que
gran parte de estos movimientos vy cambios no se dan de manera voluntaria
ni espontdnea.
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La Organizacién Internacional de Migraciones indicé que para el 2020 exis-
tHan alrededor de 281 millones de migrantes internacionales, equivqlen’[e al
3,6% de la poblacién mundial. En América Latina, region que acoge al 53%
de los migrantes internacionales, se ha producido el incremento mds alto de la
tasa de migracion, oluplicdndose en 15 afios, pqsanolo de 7 a 15 millones en 2022
(OIM, 2022: 24). El 80% de los migrantes de la regién de América del Sur,
son intrarregionales, cifra que ha ido en aumento desde 2010 y que responde a
diversas causas como las barreras para la emigrqcién hacia Europq o América
del Norte, el incremento de las opor’funidqdes laborales, reduccién de los costos
de transporte y mejora de los medios de comunicacién (OIM, 2022:111). Ahora
bien, estos cambios en los procesos migrqforios se han dado de manera mucho
mds rdpidq que qqueﬂos que han operado a nivel 1egislq’fivo Yy cultu:ral, difi-
cultando Yy, en qlgunos Casos, obstaculizando el ejercicio de los derechos de las
personas migrantes.

En linea con estas declarqciones, el Papq Francisco se ha manifestado en innu-
merables ocasiones por el respeto de la olignidad humqnq, expresqndo que:

todo ser humano tiene derecho a vivir con clignidctol y a desarrollarse inte-
gralmente, y ese derecho bdsico no puede ser negctolo por ningun pais. Lo tie-
ne, aunque sea poco eficienfe, aunque hotyot nacido o crecido con limitaciones.
Porque eso no menoscaba su inmensa dignidctd como persona humana, que
no se fundamenta en las circunstancias sino en el valor de su ser. Cuando este
principio elemental no quedot a salvo, no hqy futuro ni para la fraternidad ni

para la supervivencia de la humanidad (Fratelli tutti, 2020, p. 28).

En este sentido, y tal como se manifiesta en Dignifas Infinita, la situacién de los
migrantes se vincula estrechamente con el tema de la olignidqd inherente al ser
humano y en la misma pueolen observarse algunos e]'emplos de las graves vio-
laciones que se producen actualmente contra la digniolqd humana. Asimismo,
el Pacto Educativo Global recoge esta preocupacion por los migrantes, a quienes
incluye entre los vulnerables y excluidos, abogomolo por la apertura a la acogi-
da, vy el fomento de la inclusién educativa y cultural.

Los migrantes como sujetos de derechos,
en particular, el derecho a la educacion

Méds alld de la existencia de principios y normas juridicas que determinan el
respeto de los derechos de las personas migrantes, la situacién por la que atra-
viesan los mismos expone la gran distancia que existe entre lo que se encuentra
plasmqolo en las declaraciones vy lo que sucede en la realidad. Los migrantes
siguen “sufriendo qbusos, explotqcién Yy Violenciq”; siendo vistos como objeJto
de derechos, tanto respecto de su rol clave para el desarrollo econémico de los
paises -es decir, como un factor de produccién, o como victimas de tratantes de
personas y/o de organizaciones delictivas internacionales. Es asi como se de]'q
de lado su condicién de sujeto de derechos, de seres humanos con derechos hu-



manos y dotados de dignidaol, obvidndose, en muchos casos, que son los estados
quienes deben combatir todo tipo de abuso y discriminacién contra los mismos
entregar las garantias necesarias para el ejercicio adecuado de sus derechos en

igualdad de condicién que el resto de los ciudadanos (OAS, 2013).

En este punto es importante recordar que la "dignidqcl del ser humano incluye
también la capaciolad, inherente a la propia naturaleza humana, de asumir
obhgqciones hacia los otros” (Digm’fas infinita, 27); que la globalizacién en si
es un proceso neutro, que objeﬁvqmenfe no es bueno ni malo en s mismo, de-
penclienclo de la sociedad vy de los gobiernos determinar si pueole servir para
elevar muros y barreras o para construir puentes que no unan y acerquen madas;
Yy, en ese senhdo, establecer cudles son las responsabﬂidades Y obhgqciones que
asumirdn cada de una de las partes frente a los movimientos migratorios y la

dignidad con la que los migran’fes deben ser qcogidos e integrados.

Vinculado a esto ultimo, hqy dos elementos de suma importancia, que pueden
qyudqr a que los migrqn{es desarrollen un sentido de per’renenciq en la socie-
dad que los estd recibiendo. Por un lado, la educacién intercultural -basada en
el respeto de la dignidqd e iguqldad de las personas- relacionado al verdadero
significho de qcogiclq; Yy, por el otro, la pqr’ricipqcién social Yy poh’ﬁcq de las
personas migrantes vinculada a la contribucién en la formulacién de poh”ricas

publicas que puedan afectarles (Lucas et al, 2008, p. 83).

Respec{o del derecho a la educacién, el mismo debe ser gqran’fizcldo, con inde-

endencia de la situacién migrq’roriq, considerando que es un derecho humano
irrenunciable (Principios Interamericanos, 37). En relacién con esto, ya en 1965,
en la Declaracién Gravissimum educationis se establecia el derecho universal a
la educacién expresqndo que

Todos los hombres, de cucﬂquier raza, condicidén Yy edqd, en cuanto pqrtici—
pqntes de la digniolotd de la persona, tienen el derecho inalienable de una
educacidn, que respondq al fin propio, al propio cardcter; al diferente sexo, v
que sea conforme a la cultura v a las tradiciones patrias, v, al mismo tiempo,
esté abierta a las relaciones fraternas con otros pueblos a fin de fomentar en
la tierra la verdadera unidad v la paz (ntmero 1).

Ahora bien, esa educacidn debe ser de cardcter intercultural®, pre’renohendo la eli-
minacién o desaparicién de las jerarquias existentes en las estructuras sociales que
generan discriminacién vy exclusién; entendiéndose, como bien lo expresa Walsh

como una estrategia, accidn y proceso permanentes de relacidén Yy negociacién
entre, en condiciones de respeto, 1egitimidad, simetria, equiclctol e iguotlolotd
Pero atin mds importante es su entendimiento, construccidn y posicionamien-
to como proyecto poh’tico, social, ético y epistémico -de saberes y conocimien-
tos-, que afirma la necesidad de cambiar no sélo las relaciones, sino también
las estructuras, condiciones v olispositivos de pooler que mantienen la des-
igualdad, inferiorizacién, racializacién y discriminacién (2009, pp. 76-78).

30 Como bien lo expresan Stefoni et al "la interculturalidad se basa en un enfoque democrdtico que requiere iqualdad entre
todos los actores sociales involucrados. Esto significa que se deben eliminar las barreras que impiden la participacién plena
y activa de las personas, y se debe fomentar un ambiente de igualobol y respeto mutuo’ (2016, P 9)
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El Papq Francisco, en su discurso sobre el Pacto Educativo Global, emitido en el
Seminario de Educacién (2020), expresaba la importancia de que, principal-
mente, las nuevas generaciones comprendqn sus tradiciones vy culturas propias,
de modo que desarrollen la autocomprension asumiendo los cambios culturales,
para lo que hqy que promover unda cultura del dio'tlogo y el encuentro pacifico.

Algunos fundamentos teologico-pastorales de
la dignidad de los migrantes y del compromiso
eclesial reciproco

Es posible reconocer la fuerte raigambre que tiene en la tradicién judeocristiana
la posicién creyente sobre las migraciones. El relato de Ex 3, 7-12, conocido como
la misién de Moisés, presenfq a Dios escuchando el clamor del pueblo, impul—
sando su salida hacia una tierra promeﬁdq, Yy convocando a Moisés a favorecer
este proceso. Asi, la migracién de los pueblos se presenta como garantia de la
pro’reccién de la imagen de Dios amenazada en la trama de dominacidn entre

seres humanos (Castillo Mora & Gil Ortiz, 2021, p. 80).

La familia de Nazaret también oyo la voz del Sefior que la animaba a buscar
proteccién huyendo de la amenaza cierta de muerte (cf. Mt 2,13-23). Siendo ya
adulto, Jesus sintié compasion ante la exclusién de los migrantes, y transpuso los
conceptos culturales judios abriéndose a los extranjeros (cf. Glaab, 2023, p. 73).

Acoger a los migrantes ha sido una caracteristica fundamental de los sequidores
de Jesus. Por eso, la hospi’fctlidqd también estd llamada a tener un lugqr cen-
tral en la Iglesiq y en su pqs{orcﬂ, ya que acoger al migrante, es acoger a Jesus
mismo (cf. Kuzna, 2021, p. 161). Esto implica una opcidén por establecer con ellos
relaciones in’ferpersoncdes reciprocas, en la que cada uno de sus protagonistas
con’[ribuye ‘donando 04 recibiendo, sirviendo Yy asumiendo responsqbﬂiolqdes e

iniciativas’ (Lussi, 2021, p. 184).

Esto serd posible si al pensar las dindmicas interculturales consideramos a los
pueblos concretos como sujetos de la interaccién cultural al servicio de un pro-
yecto poh’ﬁco alternativo que los ubica en un didlogo simétrico. Al decir del
tedlogo Fabricio Forcat: "parece prioritario que lo hagamos con la intencién de
superar la mera tolerancia de las diferencias culturales, para proponer el desa-
rrollo de una practica de convivencia y mutuo enriquecimiento en el horizonte
de una cultura del encuentro” (2019, p. 87). De tal manera que acoger a los mi-
grqntes, en las comunidades educativas Yy pqstorales, implicct darle paso a una
experiencia de formacidén y experiencia creyente intercultural, que testimonie
que la vocacién humana y cristiana acontece en la pluralidad de culturas que
convocan al didlogo reciproco entre ellas.

Este didlogo intercultural no constituye un desafio exclusivo de la Iglesiou las
distintas tradiciones religiosqs tienen un importante aporte que ofrecer para este



encuentro entre migrantes y comunidades de acogidq, en la medida que juntas
pueden construir espacios al servicio de la fraternidad Yy sororidad universcﬂ,
propiciqndo la recepcion y promocion de las personas y familias que han mi-
gra&o, vy de sus culturas, dando testimonio de la hermandad humana por sobre

las diferencias (Burbano Alarcén, 2010, p. 49).

En este marco, las instancias educativas confesionales, en parﬁculctr thueﬂots
cristianas de denominacién catdlica, estdn llamadas a desempeﬁqr un rol pro-
tagonico a traves de su apertura a la presencia de migrantes, ya sea de es-
tudiantes, de académicos vy del personoﬂ administrativo; o también mediante
trayectos formativos e investigaciones que prioricen esta temdtica en su qgenda
académica. Asi, se inscriben en una dindmica en la cual realizan una herme-
néutica de fe en contexto histérico, social, cultural vy eclesial en el encuentro con
los migrantes, posibilitqndo caminos interculturales y de empoderqmien’fo (cf.

Lussi, 2021, p. 199).

A modo de conclusion

A la luz del magisterio ponﬁficio actual, se constata la llamada a vivir el
encuentro en la diversidad y la valoracién de los aportes culturales de los
migrantes, junto con la necesidad de suscitar procesos pliblicos y eclesiales de
qcogiola cordial (cf FT lOO). La propues{q supone una educacién que facilite
la formacién de la mirada para percibir la dignidotol de todos Yy de cada uno, y
que ayude a descubrir el valor y la dignidqol de los mds po]ores, vy el respeto en
su estilo propio, con su cultura. Y que esté al servicio del camino por el cual cada
ser humano puede constituirse en artifice de su propio destino, especiqlmente los

mds jovenes (cf. FT 187).

La llamada a “abrirnos a la qcogiddl, establecida como uno de los compromisos
fundamentales del Pacto Educativo Global, recoge las reflexiones en torno a las
migraciones, que se vienen plasmqnolo hace Jriempo en diversos documentos
de la Iglesiq, actualizédndolos a la realidqcl, a las necesidades que surgen como
consecuencia de los avances Jrecnolégicos, de la crisis ambiental v de una inter-
culturalidad que cada vez se hace mds visible, pero que aun no ha podido ser
incorporqdct en las agendqs pl’lblicqs estatales.

Como bien lo expresa el Papa Francisco “solo si se cambia la educacién se puede
cambiar el mundom, asumiendo la imporfqnciq del rol de la educqcién, espe-
cialmente la catdlica para hacer frente a los desafios actuales. La educacién es
una herramienta fundamental para poder comprender la comple]'idad Yy mul-
tidimensionalidad del fendmeno migrq’rorio, pero también para poder avanzar
en la inclusién, equitativa y de calidad, basada tanto en el reconocimiento de
la interculturalidad y en el respe’fo de la dignidqd de las personas y de sus de-
rechos humanos, como en una mirada de fe que sabe reconocer a Cristo en cada
uno de los hermanos migrantes.

31 Audiencia a los miembros de la Fundacién "Gravissimum Educationis’, 25.06.2018
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Elucidando os conceitos

Em nosso es’fudo, “educquo‘/, ‘boa noticia” e ‘necessidade” sdo termos que se
implicam mutuamente. Ndo sdo sindénimos, mas interagem no processo vital
das pessoas, individualmente e nas relagées sociais. Necessidade” indica falta
ou caréncia de qlgo que contribui para o desenvolvimento do ser humano no
aspecto fisico, material, cultural, espirituql. "Educquo” ¢ o processo pelo qual
se Vvisa suprir essas necessidaoles, pelo que falamos de educagdo fisicq, moral,
ambiental, financeira, religiosq, etc. E quqndo tal acontece, a eolucquo se torna
‘boa noticia’, confirmando que qlgo positivo aconteceu para suprir uma falta
essencial para a reoﬂizagdo humana. As necessidades humanas requerem, exi-
gem, clamam por educagdo transformada em boa noticia, e estas so sdo reais
quqndo respondem dquelas.

O processo educativo qcompqnhq a histéria da humqnidqcle, visando formar
comportamentos, estilos, modos de ser conforme os tempos e os contextos. Visa o
desenvolvimento da pessoq, o que acontece formalmente nas escolas e nas uni-
versidades, mas também informalmente nas experiéncias cotidianas. Trata-se
de um processo de aprenolizado tanto tedrico quanto de habilidades praticas
que contribuem para a "qufoformagdo" (ensinar a assumir a condigdo humana)
e a ‘se tornar um cidadao’ (Morin, P 65). Educar ¢ socializar o ser humqno,
num vinculo entre eolucqgéo e cultura, pela transmissdo de conhecimentos, va-
lores, crengas, hdébitos, ete. que formam a sua identidade (cf. Forquim, 1993, p.
24). Tal processo quqlificq o viver individual e sociql, de modo que a pessoa se
afirma como sujeito da prépria existéncia.

Nessa direcdio é que aponta a Mensagem do Papa Francisco (2019) no lanca-
mento do Pacto Educativo Global (PEG), considerando “a necessidade de inves-
tir nos talentos de todos, porque todas as mudqngqs precisam de um caminho
educativo para fazer amadurecer uma nova solidariedade universal e uma
sociedade mais acolhedora’. Daqui porque educagdo é uma das necessidades
primordiqis da vida humana e condigdo para suprir outras necessidades. Toda

32 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenqgao de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil

(CAPES) - Coohgo de Financiamento 09/2022 - Bolsas de Produtividade em Pesquisa - PO
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pessoa so cresce na medida em que suas necessidades séo atendidas. Contudo,
com a expressdo ‘necessitadas” indicamos aqui as pessoas em situagdes sociais de
vulnerabilidade intensa, como pobreza, fome, miséria, sem acesso a educagdo
formal, ao emprego, & saude. Sdo necessidades que as impede de viver com
ohgniolqde e as coloca & margem da sociedade. Como exemplo, situame-se aqui
quem sofre a migragdo forgadq - em todo o mundo, séo cerca de 108,4 milhaes
de pessoas perseguiolas por fatores poh”ricos e religiosos, das quais quase 35,3
milh&es estdo na categoria de refugiaolas (Groody, 2022, p. 28); quem vive em
situacéio de pobreza - na América Latina, 70 milhées ndo tém renda para
adquirir uma cesta bdsica de alimentos” (Nagses Unidas, 2023);, quem vive
graves consequencias das questdes climdticas, entre outros.

A questdo que emerge é: o que ¢ ‘boa noticia” anunciada a tais pessoqs? Deve
ser Qquelct que lhes possibili’fa superarem a situagdo de vulnerabilidade em que
se encontram. Né&o é mero ‘anuncio” de nova realidade, mas "concretizagdo" do
anunciado. Uma boa noticia ndo se resume em dizer Deus existe” ou ‘a igreja

se interessa por vocé’. E preciso dar visibilidade a esse anuncio por praticas
de diaconia social, num compromisso de militancia pelq defesa dos direitos
humanos e a inrmagao de poliﬁcqs pflblicas. Desse modo, quqnolo Jesus diz
que o Espirito o ungiu para ‘dar a boa noticia” as pessoas pobres (Lc 418), a
mensagem por Ele anunciada se realiza plenqmente em todas suas dimensdes
da vida humana, espirituais e também na materialidade da existéncia. A edu-
cagdio como boa noticia as pessoas pobres historiciza o projeto divino do Reino,
retirando-as da marginqlidaole social e curando suas feridas sociais, como fez o

Bom Samaritano (Lc 10, 25-37).

O Projeto Educativo Global: educagao para a
transformacao das injusticas estruturais na sociedade

O Projeto Educativo Global quer ser uma boa noticia as pessoas socialmente
carentes/necessitadas. A concretude dessa boa noticia estd na ajuda soliddria
para a superagdo das vulnerabilidades que sofrem. Trata-se de uma boa no-
ticia como educacédo libertadora de toda passiviolotde e opressdo que impecle a
autonomia nas decisdes sobre a prépria existéncia (Freire, 2000). Entdo o PEG
contribui para muobngqs das estruturas injustas, seletivas e excludentes da so-
ciedade regida pelo mercado global Essa sociedade expressa ‘sombras de um
mundo fechado’ (FT cap. 1) nos projetos econdomicos que idolatram o dinheiro
(EG 55-56) excluem (EG 53-54) e geram a ‘cultura do descarte” (Papa Fran-
cisco). No aspecto social, a pobrezot a fome e a violéncia dilaceram vidas, ha
“sonhos desfei’fos em pedacos’ (FT 10-14). Na pollhcq as relacées entre 0s povos
mostram que a histéria dd sinais de regressdo com “conflitos anacrénicos” e ‘na-
cionalismos fechados” (FT 11) que, intensificam a discriminacéio e o preconceito
por motivos racistas, xenofdbicos, sexistas, entre outros. Na cultura, enfatiza-se
uma postura consumista com uma tristeza individualista que brota do coracdo



comodista e mesquinho” (EG 2). No campo religioso, crescem os fundamentalis-
mos e as ameaqgas a liberdade de crenca (EG 61); tendéncias gnosticas expressam
‘uma mente sem Deus e sem carne’ (GE 37-39), intensificando a “deser’fificquo
espiritual” (EG 86) de sociedades que "querem construir sem Deus’.

Como, concretamente, o PEG poole ser boa noticia para quem vive as conse-
quéncias das estruturas sociais injustas? Contribuindo para reeducar a sociedade
como um todo no horizonte da justica, solidariedade e fraternidade universal,
socializando o acesso aos meios para uma vida dignq. [sso requer superar um
‘mundo de sécios” (FT 101-105), pela afirmacéo dos "direitos sem fronteiras” (FT
121-123), dos quais ‘ninguém pode ser excluido” (FT 121). Exige um envolvimento
social e poh’ﬁco que fortalece os movimentos populqres, de olesempregados/qs e
de trabalhadores/as de todas as classes, a economia popular ea produgdo comu-
nitdria, gerqndo uma "poh’ticq econdmica ativa’ (F 168) para todas as pessoas.

Trata-se de uma educagdo de quqlidqde, humanizante e libertadora das pessoas
necessitadas, que ndo quer apendas fazer qlgo “pqrq” elas, mas fazer ‘com” elas,
tornando-as sujeitas da prépria histéria. Entéo, o PEG propse uma “ética global
de solidariedade e cooperacao” (FT 127), na interdependéncia e corresponsabi-
lidade dos povos por um mundo melhor. Tal é a promocgao da polﬂicq como a
‘caridade mais ampla” (FT 180), e uma ‘emergéncia educativa’ (PEG-IL, p. 4).
Toda a humanidade é chamada a envolver-se, “a cuidar das frctgilidqoles do

ovo e do mundo em que vivemos' (PEG-IL, P- 2), construindo novas relqgées,
de fraternidade e amizade social com base no bem comum, na justica, na paz,
no cuidado da criacdo. A educagdo tem um pqpel fundamental nesse processo,
garqnﬁndo um novo modelo relativo ao ser humano, & vida, & sociedade e &
relacdo com a natureza” (EG 215).

O Projeto Educativo Global como concretude
da doutrina social da Igreja

O Papa Francisco propse o PEG num contexto de misséo eclesial em sentido am-
plo, fortalecendo a doutrina social da igreja e sua com incidéncia nos processos
socioculturais. O PEG propde 4 sociedade um novo es’rﬂo, com relqgées humanas
que superem a egolatria” (PEG-IL, p. 6). Nessa misséo, o antncio da boa no-
tHcia do Reino ndo exclui ninguém, vai ‘a todos, em todos os lugqres, em todas
as ocasides, sem demora, sem repugndncias e sem medo” (EG 23). A educquo
se faz boa nova as pessoas necessitadas, e a igreja ‘primeirea’ no encontro com
elas pessoas, contribuindo para a libertacéo de toda forma de pentria. O PEG
por’rqnfo, vincula educquo e missdo na qfirmquo da "vida em abundéncia’

(Jo 10,10).

T
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O PEG propoe uma “nova educa¢ao™. O que ha de novo?

Impulsionamento para um novo humanismo

Na cultura atual, as relqgées cotidianas s&o cada vez mais frqgmen’[qdas, prag-
maticas, efémeras, com padrées de comportamento definidos com base em cri-
térios subjetivistas. Frente a isso, o PEG propde uma ‘nova educquo“, no sentido
de re-humanizar a sociedade. Busca repensar valores, opgoes, prioriolades para
o presente e o futuro da humanidade, como propée o Papa Francisco: ‘muitas
coisas devem reorientar a propria rota, mas antes de tudo é a humanidade que
precisa de mudanca. Falta a consciéncia duma origem comum, duma reciproca

pertenca e dum futuro partilhado por todos” (LS 202).

Para tanto, a nova educquo visa "educar a sensibilidade para a solidariedade,
a compaixdo e a fraternidade’, o que siginifcq orientar tanto o auto-conheci-
mento quanto o conhecimento das outras pessoas e do meio onde se estd. Isso é
condicéio para o desenvolvimento do ‘eu” em relagéo aos “outros’, todos somos
seres de/em relquo (Buber, 1993; Lévinas, 2004; Dussel, 1987). Por isso, uma
nova educacdo deve ‘colocar no centro a pessoa que ¢ relacéio capaz de intervir

em todos os processos da vida pessoal e social” (PEG-IL, p. 13).

Educar para um novo humanismo ¢ o grqnde desafio do PEG, Q]'udqndo cada
individuo a “sair de si mesmo para encontrar nos outros um acréscimo de ser”
(FT 88). Numa cultura desenvolvida na 1égic<1 da concorréncia individualista
e corporq’[ivisfq, ha Jue se repensar as relqgées com base no principio do bem
comum, da igualolade, da justica e da fraternidade. Esses principios reeducam o
humqno, capqci{ando-o para a convivéncia e o reconhecimento dos direitos co-
muns. [sso estd na base da solidariedade para com as pessoas mais necessifqdqs,
superanolo a "glo]oodiZOLgdo da inoliferenga” que lentamente nos faz "habituar” ao
sofrimento do outro, fechando-nos em nds mesmos (PEG-IL, p. 7).

A nova educctgdo que visa um novo humanismo nao é qlgo a ser assumido
individualmente, mas pel/q sociedade toda, tornando-a uma ‘vila glo]oql da
eolucagdo" (PEG-IL, p. 6). E nesse contexto que cada pessoa se afirma com seu
proprio valor. O PEG fortalece “a identidade de cada pessoq, cuidando de todas
as suas dimensées, consolidando as suas estruturas psicolégicas, evitando assim
a sua fragmentacdo e desintegracdo face a uma mudanca incessante e rdpida’
(PEG- Vademecum - PEG, 1). Trata-se de reconhecer cada pessoa em seu direito
de ser o que &, dando-lhe conoligées para o proprio desenvolvimento. [sso requer
uma nova sociedade, pois se a pessoa estd no centro, ¢ preciso buscar “outros
modos de compreender a economia, a poh”ficq, o crescimento e o progresso’ (PE-
G-IL, P 15). Modos alternativos, capazes de garantir a cidadania a todos/as,

par’ricularmen’re a quem é motrginqlizcztdo/q, descartado/a.



Revigoramento da opg¢ao preferencial pelas pessoas pobres

O novo humanismo, como processo educativo na sociedade atual, estd em sin-
tonia e reforgq a opgdo preferencicﬂ pelos pobres, afirmada pelo episcopqdo
latino-americano®®. Essa opgdo é revitalizada hoje na igreja universal pelo ma-
gistério do Pqpa Francisco, o quql mostra que ‘existe um vinculo indissoluvel
entre a nossa fé e os pobres” (EG 48), de modo que ‘hd um sinal que nunca deve
faltar: a opcdo pelos ultimos, por aqueles que a sociedade descarta e lanca fora’
(EG 195). Trata-se de colocar as pessoas mais necessitadas, carentes, frctgiliza-
das no centro da atencéio dos projetos politicos e econémicos da sociedade, bem
como da igreja e seus projetos de missdo. Como Deus se faz proximo e soliddrio
para com ds pessoas po]ores e necessitadas, assim também deve ser a postura
da igreja e de toda pessoa crente em Deus. Essa presenga soliddria exige novos
parametros da educotgdo, superqnolo a légica do tecnicismo, do pragmatismo, do
cientificismo. Educar para a centralidade da pessoa necessitada e pobre, requer
o entendimento da dindmica da vida que acontece na espon’rqneidqole dos fatos
e das situacses cotidianas. Nao hd previsibilidade 1égica, pois ela sequer pode
planejqr o dia de amanha. A pessoa desempregqolq, moradora de rua, que vive
nas favelas e periferiqs das grqndes cidqdes, ndo tem o controle das si{quées
em que vive no presente, e muito menos condigées de planejar o futuro. Sequer
hé uma opcéo a ser feita para quem né&o tem condigses de optar.

Revigorqndo a opgdo preferencial pelas pessoas pobres, o PEG mostra que tal
ndo é desenvolver uma postura sentimentalista ou espiri’ruqlis’[q, mas ter atitu-
des de servico soliddrio e compassivo, a exemplo de Maria para com a prima
[sabel (Lc 1, 39-56) e do Bom Samaritano (Le 10, 25-37). Esse servico precisa ter
expressdo no projefos e Nnos Processos técnico-cientificos que move nossas socieda-
des, de modo a incidir na Jrmnsi:'orlrmgdo de suas estruturas poh’ﬁcqs, culturais,
econdmicas e religiosqs. O PEG e pensar e agir em termos de comunidqde, de
prioridqde da vida de todos [..] E também lutar contra as causas estruturais da
pobreza, a desigualclade, a falta de trabalho, a terra e a casa, a negacdo dos
direitos sociais e laborais [..] é uma forma de fazer histéria” (FT 116). Tal é a
finalidade de uma nova educquo" com opgdo preferenciql por quem ¢é pobre,
miserdvel, desvalido/a e capaz de reafirmar seus Vqlores, sua dignidqde, sua
pertenca a sociedade e & humanidade.

33 Ver, por exemplo, as Conclusses de Medellin (1968), p. 148-141]; Puebla (1979), n. 1134-1165; Santo Domingo (1999), n. 85;
161-170; 178 e (Apgrecidq), 2007, n. 391-398. A Conferéncia de Santo Domingo ndo enfatiza essa opgdo com a mesma forga
das demais, mas ela ¢ afirmada sobretudo no horizonte da 1ncu1‘(uro§ao da fe
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Desafios fundamentais para o Projeto Educativo Global

Acolher as pessoas pobres reconhecendo sua dignidade e suas diferengas

Particularmente nas grqndes cidades, a pessoa pobre e necessitada estd isolada,
ignOIQdQ, excluida, faz parte da massa descartédvel. Cruza-se com imigrantes,
refugiados, moradores de rua, mas n&o hd ‘encontro’ com elas/es, pois as relacses
sAo fugctzes e impessoais. Sem qlguém expressa afeto, gerodmenfe é no sentido
de uma piedqde abstrata, insoliddria, ou hostilidade. A sociedade classifica as
pessoas e impde padrées de convivéncia, protocolos frios e distantes da relacdo
com quem é pobre. ‘Estar com” ou ‘ser’ pobre recebe um olhar critico, é quase
um crime. Mesmo ao dar uma esmola, evita-se o “olho no olho’, toque das méaos,
o abrago: "sob as aparéncias do politicamente correto ou das modas ideoldgicas,
olhamos para aquele que sofre, mas néo o tocamos” (FT 76). Essa ‘relacdo” nao
gera compromissos que conduzem & efetiva O.COH’lidO. fraternidade e cidadania.

Uma nova educagéo para e com pessoas necessitadas 1mphcq inclui-las na rela-
cdo, qcolher em seu valor como pessoa, como gente, como cidada/o. E uma edu-
cagdo que rompe clq531f1cqgoes fechadas [...]livre de todas etiquetas e estruturas’
(FT 101). Entao hé proximidqde, diregdo do olhqr, da VOzZ, da mao, sem discri-
minacdo. Interrompe-se os préprios projetos como fez o Bom Samaritano, supe-
ra-se preconceitos e regras estabelecidas para atender quem estd a margem da
sociedade, correndo todos os riscos que essa O.COH’lld(l pode Qpresenfqr(Dernda
1999, p. 137). E nesse sentido que o PEG visa reavivar o compromisso para e
com as novas geragdes, renovando a paixdo por uma educacdo mais aberta e
inclusiva” (Francisco, 2019)).

Promover a condu¢ao da propria educacgao e desenvolvimento

Como educacédo libertadora e humanizadora, o PEG visa tornar as pessoas su-
jeitos do proprio destino, conscientizando da situagdio em que se encontram,
sSuas causas e as possibilidees de superagdo dos problemqs. Desperta para o uso
de forgqs, mecanismos e instrumentos que desenvolvem potencialidades indivi-
duais e coletivas. Educar com as pessoas necessitadas, segunclo o PEG, ¢ formar
pessoas maduras, capazes de superar a frqgmentqgao e a oposicdo e reconstruir
o tecido das relagdes para uma humanidade mais fraterna” (Francisco, 2019).
[sso torna as pessoas pobres e necessitadas condutoras do proprio processo edu-
cacional com que elas tenham “uma pqrticipquo ativa na comunidade” (FT
98). Afinod, sendo iguais na dignidade humana, ndo se admite discriminagdo e
cada pessoa contribui para o bem comum. Isso é ‘cidadania poll”ficq“ (FT 164),
gqrqnﬁdq pelos ‘vdrios recursos que as insﬁ’ruigées de uma sociedade organiza-
da, livre e criativa séo capazes de gerar” (FT 165).



Reestruturar a sociedade para o exercicio da
cidadania plena de todos os cidadaos

A sociedade regida pelo mercado global sofre a "perda do sentido social” (FT
11), de modo que os “direitos humanos néo sdo suficientemente universais’ (FT
292-24). Naturaliza-se o interesse de poucos cidad@os como categoria poh”ricq
que regulq as relagées sociais. O individualismo cancela o sentido de responsa-
bilidade ética pelo outro, raiz da cultura da frqgmentagdo social, do "descarte

mundial” (FT 18—21) e da ‘fraternidade dilacerada’ (Frqnscico e AI—Tnyeb,

2019). Dai as posturas discriminatérias, xendfobas e racistas de muitas pessoas.

A educagdo para um novo humanismo busca garantir a cidadania, o que
requer uma sociedade democrdtica, ucompqrtﬂhqda por todos os individuos ao
ponto de garantir a todos o acesso ao espago pli]olico e condigées de sobrevi-
véncia digna, tendo como valor-fonte a plenitude da vida” (Corréa, 2006, p.
217). Para isso, o PEG precisa ter efetiva incidéncia nas estruturas socioculturais,
economicas e politicqs, possibﬂi’fqndo uma organizagdo social que ‘se baseia na
igualdqcle dos direitos e dos deveres, sob cuja sombra todos gozam da justica’
(FT 131). Entéo a pessoa necessitada e po]ore ndo é "integrada“ no meio social,
mas reconhecida no direito de viver seu ser social.

Educacao ecologica integral

O cuidado das pessoas necessitadas no meio social, imphca a]'ucld—las a viverem
em ambientes sauddveis, pois O ser humano e natureza devem ser pensqdos
na sua interdependénciq“ (PEG-IL, P 9). A qbordqgem das questdes sociais ¢
vinculada com as questées ambientais, de modo que ouvir o grito do pobre
implicct ouvir também o grito da terra, dos animais, das matas, dos rios, que
clamam por atengdo, cuidado e protecdo (cf. LS 49). Assim, a educagdo social
é também educagdo ecolégicq, pois somente um ser humano novo terd novas
relagses com a natureza (cf. LS 118). Afinal, ‘tudo estd relacionado’, “interligado’

(LS 70, 92, 117, 120, 138, 142).

Conclusao

A educquo como boa noticia para as pessoas po]ores e necessitadas visa afirmar
o Vviver e o conviver na justiga e na paz, com liberdade e digniclade. Propc”)e um
novo humanismo, aberto e inclusivo, inserindo quem é necessitada/o e po]ore na
sociedqde, com a garantia de direitos e deveres que lhes assegure plenq cidada-
nia. E uma educagao soliddria que ndo se concebe a partir de principios univer-
sais abstratos, categorias 1égicqs ou axiomas morais, mas numa etica eminente-
mente prdtica, que emerge ao entrar no mundo do/a outro/q, compreendendo
sua situacdo e com disponibﬂidqde para servi-lo/a. Tal "néo é resultado apenas
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de condigées nas quais se respeitam as liberdades individuais, tampouco da pra-
tica de certa equidqole” (FT 103). Essa educagdo tem um componente espirituod,
ético e politico que requer leis e instituicées de uma sociedade justa e fraterna.
Assim, a proposta do PEG impulsionq uma vontade poh’ﬁca [..] traduzida em
uma eclucagdo para a frq’rerniclade, e} didlogo, a descoberta da reciprociclqde
e o enriquecimento mutuo’ (FT 103). Nessa diregdo, a eolucquo torna-se boa
noticia para as pessoas necessitadas e pobres.
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Una fraternidad abierta a todos
Birgit Weiler

Pontificia Universidad Catdlica del Peru

En este articulo se reflexiona sobre el concepto de la fraternidad en la fe cristiana,
su fundamento y sus diferentes dimensiones asi como el rol clave de la educa-
cion para poder Hegqr a una convivencia mds fraterna en nuestro mundo. La
reflexién se desarrolla en una perspectiva intercultural, ecuménica e in’rerreligiosq.

En el Documento sobre la Fraternidad Humana, por la Paz mundial v la con-
vivencia comun, firmado por el Papa Francisco y el Gran Imdn de Al-Azhar,
Ahmad Al-Tayye]o, en 2019, se expresa el deseo de que esta d eclaracién
sea ‘una invitacién a la reconciliacién y a la fraternidad entre todos los creyen-
tes, incluso entre creyentes y no creyentes, entre todas las personas de buena
voluntad” ¢En qué radica esta fraternidad? Tiene su fundamento en la fe de
Dios  como Padre y también como Madre (cfr. s 49, 14-15 v Is. 66, 13 v otros)**
ama con un amor infinito a cada ser humano y “con ello le confiere una digni-
dad infinita” (Declaracién Dignitas infinita (en adelante DDi), 6°°). Con el ad-
jetivo ‘infinita” se quiere decir exph’citqmenfe que esta dignidqd ‘le corresponde
a cada persona humana, mds alld de toda circunstancia y en cualquier estado
o situacidén en que se encuentre’ (DDj, 1). Como confiesa la fe judeocristiana,
cada persona es creada ‘a imagen y semejanza de Dios” (Gen 1,26) y eso da
le da "una dignidad infinita"® que debe ser respetada por los demds. La fuerte
conviccién en la fe de que todos somos creados Yy creadas a imagen de Dios ‘re-
presentq un dato originctrio“ que quiere ser reconocido “con lealtad” Yy qcogido
‘con gratitud” (DDi, 6). A eso se afiade en la fe cristiana que, movido por amor,
Cristo entrego su vida en la cruz “por todos y cada uno, por lo cual nadie que-
da fuera de su amor universal” (Enciclica Fratelli Tutti, en adelante FT, 85).
El Papa Francisco nos recuerda que ‘ese manantial de dignidad humana y de
fraternidad estd en el Evangelio de Jesucristo. De él surge para el pensamiento
cristiano Yy la accidn de la Iglesiq el priquo que se da a la relqcién, al encuen-
tro con el misterio sqgmdo del otro, a la comunidn universal con la humanidad
entera como vocacién de todos” (Enciclica Fratelli Tutti 277). Es importante que
ello sea comentado en los diversos dmbitos educacionales.

El qpéstol Pablo, en su carta a los Gdlatas, recaleca la fe comun entre judios Yy
cristianos en que ‘toda la Ley alcanza su plenitud en un solo precepto: ' Amards
a tu préjimo como a ti mismo” (Gal 5,14). En ello se manifiesta el auténtico amor
a Dios. Jesus hace énfasis en ello al narrar la pqrdbolq del buen samaritano.

34 ‘Dios Padre de entrafias maternales’: Lucchetti Bingemer, M, (2018). (p.199)
35 Aqui y en otros documentos eclesiales las cifras indicadas se refieren al nimero correspondiente en el documento

36 Cfr. El titulo de la Declaracién del Dicasterio para la chtrmq de la Fe del 08 de abril de 2024: "Dignitas infinita sobre la

ohgmdcd humana”. El concepto de la “dlgniobd infinita” estd desarrollado Qmphctmen‘[e en esta declaracién
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La parabola del buen samaritano: hacerse projimo

A través de dicha pardbola, Jestis comunica varios aspectos centrales vincula-
dos con la fraternidad. La pqrdbola parte de una realidad de la época de Jesus,
también conocida en la actualidad, ya que muchas personas, par’ricularmen’re
las que son pobres, vulnerables vy frdgﬂes, de un modo u otro han caido en ma-
nos de salteadores y estdn abandonados al borde del camino, no pocas veces
también por autoridades poh”ricas e instituciones estatales que tendrian que
velar por ellas. Hay tantas personas descartadas en nuestro mundo, lo cual es
un hecho profundqmente chocante vy doloroso.

En la pqrdbolq desconcierta que justamente las personas religiosas, dedicadas “a
dar culto a Dios” (FT 74), es decir, un sacerdote y un levita, ignoran a la perso-
na con gran necesidad de ayudq y pasan de 1ot:rgo. Con esta caracteristica, Jests
busca llamar la atencién al poner de manifiesto que el hecho de “creer en Dios Yy
adorarlo no goucm’riza vivir como a Dios le qgrqdq” (FT 74). Por eHo, la Iglesiq,
llamada al seguimiento de Jesus, necesita estar olispuesta a una conversion per-
manente para ser verdaderamente una Iglesia en salida hacia quienes estdn en
las periferiqs geogrdficqs, socicﬂes, culturales vy exisfencicﬂes, hacia todos aque-
llos que se encuentran al borde del camino. Sélo asi podrd ser una discipulot fiel
de Jesus, el buen samaritano.

En el mundo actual hqy muchos modos de mirar para otro lado Yy pasar de
1qrgo. Francisco identifica “un estilo elegqnfe” de hacerlo en la sociedad globa—
lizada, es decir: "bajo el ropaje de lo politicamente correcto [..] se mira al que
sufre sin tocarlo, se lo televisa en directo” (FT 76). Esta realidad demanda una
reflexidn critica sobre ella.

En la pqrdbolq que es un “{cono iluminador” (FT 67), el samaritano va mdés allé
de los prejuicios y barreras histéricas, culturales y religioscts que existian entre
samaritanos y judios; es capaz de ver en el ]'uch'o mal herido un ser humano
necesifqdo, un hermano. El hombre herido, frdgﬂ Y vulnerado en su dignidqd
representa a tantas personas y grupos humanos dejados de lado en nuestras
sociedades. En una lectura detenida de la pqrd]oolct desde la realidad actual del
mundo, surge la pregunta por los contextos, las estructuras vy los mecanismos
que facilitan que haya muchas victimas de violencia y explotacién, tantas per-
sonas caidas al borde del camino. Es una pregunta importante por plctnteqr y
reflexionar en los diversos dmbitos educativos.

La pqrdbolq presenta el reto de asumir una postura ética ante esta realidad
escandalosa: o bien nos ubicamos entre los que pasan de lqrgo, o entre los que
estdn al lado del buen samaritano que se comedece, acude al hombre mal
herido, le salva la vida Yy cura sus heridas. Por eHo, una educacién para un
humanismo solidario es imprescindible para fomentar una actitud y prdctica
solidaria en nifios, nifias y jovenes.



Hacerse projimo y practicar fraternidad

Es significaﬁvo que el samaritano brinda su Qyuda, tiempo y también parte de
sus recursos de modo generoso y desinteresado al hombre asaltado vy maltratado
por quienes sélo tenian interés en sus medios econdmicos para enriquecerse a
costa de él. Le hirieron no sélo fisicamente, sino que lastimaron también su dig—
nidad. Es un drama que se repite en tantos 1ugares del mundo. En este contexto
vale resaltar un detalle: El samaritano no sdlo ayudq al hombre lesionado a
recuperarse de sus heridas fisicas sino también de su experiencia traumdtica, al
manifestarle su amor, preocupacion y solidaridad, atendiéndole con delicade-
za y ternura y reconociéndolo como un hermano suyo. Con la pqrdbola, Jests
busca motivar a las personas a crecer en un Aamor con und dimensién universod,
‘capaz de traspasar [..] todos los intereses mezquinos’ (FT 83) Yy superar las
visiones sesgaolqs‘ Nos reta a salir de nuestros espacios de confort Y seguridqd
para ir al encuentro de los indefensos y necesitados, victimas de una gran indi-
ferencia de parte de quienes pasan de lado.

Despues de haber narrado la pard]oolct, Jests sorprende a su interlocutor al cam-
biar profundqmen’re la perspectiva de la pregunta puesta por el interlocutor
al iniciar la conversacién: "¢Quién es mi préjimo?” Jesus devuelve la prequnta
formulada desde la perspectiva de la persona necesitada: "¢Cudl de estos tres
se comporté como préjimo del hombre que cayd en manos de los ladrones?” El
cambio de perspectiva implica el llamado a "volverse préjimo” (FT 102) de la
otra persona, a hacerse de modo activo un hermano, una hermana del otro, ma-
nifestédndolo en hechos. Aproximqrse al otro Yy hacerse su projimo es mucho mds
que ser un “socio’; en esto el Papq Francisco insiste mucho ya que, por genercd,
el “socio” es ‘el asociado por determinados intereses’ (FT 102), mientras que la
persona que d ejemplo del buen samaritano se hace projima del necesi’rqolo, lo
hace por un amor gratuito y servicial. Acoge al otro como hermano suyo. Es
importante notar que se trata de un "préjimo sin fronteras” (FT 80-83).

Los necesitados, hermanos de Jesus (Mt 2540)

Otro texto clave del evqngelio para la comprension del concepto cristiano de
hermano y hermana es la "pardbola extraordinaria™ del juicio final (Mt 25,31
36). En ella, Jesus establece como criterio decisivo en el juicio final lo que se ha
hecho o dejado de hacer a los necesitados, ya que eso se ha hecho o dejado de
hacer a ¢l mismo. Es significq’rivo que a estos mds pequefios’ (Mt 25,40) ¢l los
llama mis hermanos. El entonces erélogo ]oseph Rafzinger comenta al respecto
que Cristo se ve represen{ado de un modo absolutamente general en los po]ores
y en los pequefios, que hacen presente al maestro (al margen de su calidad
ética, sélo por su insignificancia vy la llamada al amor de los demds que en ellos

37 Ra‘rzinger, ]. 2004, La fraternidad de los cristianos, P46
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subyace)® El pronombre ‘mis” hermanos nos recuerda que ‘el Sefior [..] se ha
hecho el mas pequeflo de los hombres’. Cristo se identifica con “todos los necesi-
tados sin excepcio’n“”. De ahi, "la enorme importancia de este texto que radica
en que se expresa una universalidad ™ del amor a los necesitados a lo 1otrgo de
los tiempos y en cualquier contexto social v cultural, pues ellos son los hermanos
v hermanas de Jesucristo quien nos llama a reconocer el vinculo de fraternidad
y sororidad® con ellos y ellas® Aqui vale mencionar que, a nivel globql, entre
las personas necesitadas, las mujeres son las mds afectadas por la pobreza en sus
diferentes dimensiones vy manifestaciones.

La educacién pueole onrtqr mucho a generar una mayor sensibilidad al res-
pecfo. A la vez, tiene muchas posibiliolqdes para crear una mayor conciencia
en los y las estudiantes de que estdn llamados a hacerse projimos de las otras
personas que requieren de solidaridad Yy, a motivar una reflexién de lo que sig-
nifica e implicq que se trata de un ‘préjimo sin fronteras” (FT 86).

T2.Fraternidad y opcion preferencial por los pobres

La opcién preferenciql por los pobres, arraiqua en el anuncio por Jests del
amor preferencicﬂ de Dios por los pobres, implicq reconocerlos como hermanos
v hermanas nuestros, como sujetos v "protagonistas del camino de la Iglesia™*.
Vale tener presente que no hqy una sola manera de pobrezq” vy hoty ‘muchos
rostros de los pobres”, entre ellos “estdn los de todos qqueﬂos que no tienen lo
necesario para vivir una vida digna’*, estdn los rostros de los migrantes y re-
fugiados, de los pueblos originarios y afrodescendientes, de tantas victimas de
abuso Y diversas formas de violenciq, en pqrﬁculqr los rostros de mujeres, ete®
Como cristianos comprometidos en el sequimiento de Jests y su misién, no pode-
mos mirar hacia otro lado ni encerrarnos en nosotros mismos’ (FT 57). Mads bien
corresponde dejarnos in{erpelqr por los rostros sufridos de nuestros hermanos y
hermanas y pregquntarnos, movidos por la compasién: ¢Qué historia tienen?
icomo es su vida? jcudles son las causas de su situacion?* iqué cambios en
la sociedad se requiere parda no perpefuqr las causas de los diferentes Jfipos de
pobreza y violencia? Superar la indiferencia y dejarse afectar por los rostros de
nuestros hermanos y hermanas que sufren, desarrollar mds un interés auténtico
en sus historias v vidas asi como en sus dones Y cqpqciolqdes deberian ser di-
mensiones esenciales de una educacién en un espiritu cristiano e interreligioso.

38 Ratzinger, ). 2004, La fraternidad de los cristianos, p.47
39 Ratzinger, ]. 2004, La fraternidad de los cristianos, p.46.
40 Ratzinger, ]. 2004, La fraternidad de los cristianos, p.47

41 Desde un enfoque inclusivo en adelante se usa también el término sororidad para resaltar que se trata de relaciones de
hermanos y hermanas

49 Cfr. Gutiérrez, G. (2006). Sequimiento de Jesus y opcion por el pobre. (plls)

43 Secretariado General del Sinodo de Obispos 2023, Una Iglesia sinodal en misién. Informe de Sintesis, titulo del cap.4.
44 Secretariado General del Sinodo de Ob1spos 2023, Una Iglesm sinodal en misién. Informe de Sintesis, cap4 c

45 Cfr. Secretariado General del Sinodo de lespos 2023, Una Iglesw sinodal en misién. Informe de Sintesis, cap.4 ¢

46 Kuzma, C. Buﬂchng hope from a fallen humem‘[y' A Latin American J[heologmal perspective, (p 69)



Fraternidad y trabajo por la paz

Como Iglesiq, oliscipula de Jesus, estamos llamados a dar un testimonio profé’[ico
en las sociedades actuales de que ningun ser humano sobra, Yy que no hqy dere-
cho a marginqlizcur v excluir a personas, privdndoles de las oporfunidades para
acceder a una vida dignq. La falta de humanidad que se manifiesta en las
diversas injusticias y violencias que sufren los pobres, tiene como consecuencia
que nuestras sociedades se estdn deshumanizando cada vez mds Yy que la paz
social vy la paz entre pueblos pehgra en tantos 1ugares o ya estd quebrqda. El
trabajo por la paz tiene como fundamento el reconocimiento de los “otros’ que
son diferentes, como hermanas y hermanos con sus necesidades, preocupaciones,
anhelos Yy suenios. Por eHo, el compromiso por la paz requiere la labor pqciente
de tejer relaciones interculturales, en las cuales se aprecia y respeta la gran
diversidad cultural Y no se busca homogeneizar las culturas.” Se fomenta mas
bien una cultura de qcogidq, olidlogo Yy encuentro en condiciones de igualclqd,
trabajondo juntos para superar mentalidades, actitudes y practicas coloniales o
neocoloniales. En el contexto actual, en el cual la Iglesiq se empefia en ser cada
vez mds sinodal, "aun se siente los efectos del colonialismo y del neoliberalismo,
que no han terminado’. Es muy importante tenerlo presente, presfcmdo aten-
cién a los modos de relacionarnos Y tratarnos en la Iglesia y en la sociedad,
especiqlmente en los diversos espacios educativos.

Fraternidad y amistad social

La misién de la Iglesiq en este mundo tan polot:rizaolo vy olividido, con muchas
relaciones rotas entre personas y pueblos y con tanto sufrimiento a causa de con-
flictos violentos, guerras y de la crisis climdtica, imphcq ser "pqrfe activa de la
rehabilitacién y el auxilio de las sociedades heridas” (FT 77). Significot también
colaborar con otras Iglesiqs cristianas, otras religiones, organizaciones de las so-
ciedades civiles Yy muchas personas de buena voluntad para tal fin. A la Iglesiq
le co:rresponde dar testimonio a través de sus miembros de que entre todos, siendo
diferentes, conformamos la familia humana y estamos llamados a acogernos y
aceptarnos mutuamente como hermanos y hermanas y a reconstruir juntos este
mundo roto. Se necesita fomentar la conciencia acerca de la verdad profunciq
de nuestra existencia humana, a saber que ‘la vida subsiste donde hay vincu-
lo, comunidn, fraternidad; Yy es una vida mds fuerte que la muerte cuando se
construye sobre relaciones verdaderas vy lazos de fidelidad” (FT 87). Por ello, es
inherente a la misidén de la Iglesiq de promover y qyudar a cultivar "la amistad
social’ (FT 94) que se caracteriza por no excluir a nqolie, Yy la "fraternidad abier-

47 Cfr. Mendes, V.H. (ed.) 2015, El Reino de Dios nos reclama. Valoracién critica de la pluralidad histérico-cultural en América
Latina y El Ccmbe, (p QQS)

48 Secretaria General del Sinodo de los Obispos (ed.) (2024), Como ser una Ig’lesw sinodal misionera (IL), nro. 95
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ta a todos” y todas (FT 94). Los espacios educativos son especialmente adecuados
para incentivar la creacién de relaciones de “amistad social”.

Fraternidad, sororidad global y la ¢tica del cuidado

Reconocer el vinculo profunolo de la fraternidad v sororidad que nos une a nivel
globql, implicct el llamado del amor vy la exigencia ética de cuidarnos los unos a
los otros Yy de cuidar entre todos el mundo que nos rodea y del cual somos parte;
se necesita constituirnos en un nosotros que habita la casa comun” (FT 17).

El rol de las religiones para fomentar la fraternidad

El Documento sobre la Fraternidad Humana por la paz mundial Yy la conviven-
cia comun invita ‘a todas las personas que llevan en el corazén la fe en Dios
Yy la fe en la fraternidad humana a unirse y a Jrrqbqjar juntas, para que sea
una guia para las nuevas generaciones hacia una cultura de respeto reciproco,
en la comprensién de la inmensa gracia divina que hace hermanos a todos los
seres humanos’. A la vez el documento resalta que Dios "ha creado a todos los
seres humanos iguqles en los derechos, en los deberes y en la cligniclqol, vy los ha
llamado a convivir como hermanos entre ellos”. Las religiones pueden qpor’far
valores imprescindibles para que los derechos sean respe’[qdos vy ejercifados
los deberes sean cumpliolos. Eso vale, por ejemplo, respecto a los valores de la
paz, del conocimiento mutuo, la sabiduria, mesura, justicia, caridad, solidaridad,
el bien comun Yy la tolerancia. Con ello pueolen sensibilizar a las personas con
relacién al "peligro de las poh”ricas de la codicia, de la ganancia insaciable
de la indiferencia, basadas en la ley de la fuerza Y no en la fuerza de la 1ey”.
A la vez, las diferentes comunidades rehgiosqs tienen que ser Vigﬂqn’res para
que sus ensefianzas religiosas no sean desviadas para ‘alcanzar fines poh”ricos vy
econdmicos mundanos’.* Las religiones tienen el po’fenciql de motivar a muchas
personas a comprometerse con una convivencia humana pqcificq y respetuosa
de la diversidad étnica, cultural, social, generacionoﬂ, de orientacién sexual y
religiosq qprecidndolq como algo Vodioso, como und oporfunidad para crecer
constantemente en el amor solidario entre hermanos y hermanas. Como lo men-
ciona el documento, otro rol importante de las religiones consiste en "desper’rotr
el sentido de la religiosidqd entre los jovenes, para defender a las nuevas gene-
raciones del dominio del pensamiento materialista”.

En la vivencia de los valores mencionqdos, un sabio principio inoh'genq que esta
arrctigado en las religiones vy espirifuaholades de los pueblos originarios, puede
inspirarnos: Yo soy - tu eres; ti me miras - yo te miro; tu me cuidas - yo te

49 Papa Francisco/Gran Imdn de Al-Azhar, Al—Tnyeb, Ahmad 2019, Documento sobre la fraternidad humana, por la paz y

a convivencia comun, p.4.
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cuido.® Este principio nos anima ‘a entrelazar nuestras vidas y senti-pensar”,
sin dejar de ser nosotros mismos, reinventando 1engua]'es de vida cada vez mds
incluyenfes Yy abarcadores™. Una incorporacion y realizacién del principio en los
diversos contextos educativos requiere una educacién intercultural e interreligio-
sa abierta a los diversos saberes y una pedagogiq dicdogod que genera espacios
para ‘un encuentro con la alteridad Yy ofrece vias de QprendiZQ]'e acerca de cémo
relacionarse con otras personas en su alteridad de un modo mutuamente enri-
queceolor. Esta pedqgogiq invita a profesores y estudiantes a abrirse a un proceso
de qprendizajes mutuos en profundidqd que demanda una disposicién a la escu-
cha mutua, presencia atenta hacia las otras personas y a un auténtico didlogo.*®
Es notable que en su discurso en la Universidad Catdlica de Chile (2018) el Papa
Francisco vincula el didlogo con la reflexién Yy el encuentro como practicas que
propician un crecimiento en sabiduria.’® Una pedagogiq dicﬂogal facilita mucho
el desarrollo de la cqpqciclaol de asombro vy del valor de la grcﬁfifud.

Una educacion integral para la fraternidad

Las diferentes dimensiones de la fraternidad Yy sororidad presen’rotolas y comen-
tadas en el articulo demandan una educacién in{egrql que considera todas las
dimensiones interrelacionadas de la persona y qyudq a cada alumno Yy alum-
na a no sélo reconocer a las otras personas como hermanos y hermanas sino,
a e]'emplo de san Francisco de Asis, a percibir y sentir también el vinculo que
le une con las otras criaturas como hermanos vy hermanas suyos. Hace falta
fomentar una educacién infegrod para cultivar de modo constante una frater-

l’lidO.d g’].ObO.]., Qprender a diodogar sobre 'tOdO CUO.I’ldO l’lO.Y modos de pensar 'y

criterios diferentes, a solucionar pqcificqmente los conflictos y a vivir en rela-
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ciones de reciprociolaol Yy enriquecimien’ro mutuo, con prdc’ricas para generar y
fortalecer el bien comun.

Se requiere una educacién desde una ecologiq in’fegrql. Esta inspira una prdec-
tica de la justicia en sus diferentes dimensiones entrelazadas como la justicia
social, cultural, polﬁicot, econdémica, educativa, la justicia en las relaciones entre
personas con diferentes orientaciones sexuales, asi como la justicia ecolégica, am-
biental vy climdtica. En la generacion de una globcdizqcién alternativa que no
sélo nos hqgot mds cercanos sino y sobre todo mds hermanos y hermanas, mdés
solidarios los unos con los otros, la educacién juega un papel muy importante.
Una educacién in{egrcﬂ ciertamente qyudq a generar unad olisposicién a “valo-

50 Tomlché,—ChQrupq/Lo’ ez-Bac, Emestina, Dreaming a New Humanity: Human-Cosmic Synodqh‘ry from the perspective of
the foreigner and the Iiiolden Exile. (p. 109s)

51 El senti-pensar fue propuesto por el soc1c’>logo Orlando Fals Borda como un método que busca unir la dimensién afectiva-co-
laborativa con la dimensién racional-intelectual. Cfr. Tomichd-Charupa/Ldpez-Bac, Ernestina, Dreaming a New Humanity
Human-Cosmic Synodah‘ry from the perspective of the forelgner and the hidden Exile (p 106)

592 Tomichd—Chorupq/Ld ez-Bac, Ernestina, Dreaming a New Humctni‘ry Human-Cosmic Synodcth‘ry from the perspective of
the foreigner and the Eld&en Exile. (p. 109s).

53 Cfr. Sullivan, ]. 202, Dialogical Pedagogy and Humanising Education. (p. 111)
54 Cfr. Papa Francisco 2018, Discurso en la Universidad Catédlica de Chile. Ver también Sullivan 202], Dicﬂogmcﬂ pedggogy

an humamsing education (p. 107)



—

104

rar lo Jue nos une y a ver las diferencias como opor’runidades de crecimiento en

el respeto de todos” (FT 134).
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