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Resumen

Este artículo es producto de una investigación hermenéutica que ha seleccionado, analizado e 
interpretado sistemáticamente archivos de informes oficiales, manuscritos, ponencias y varios 
escritos de la historia de la evangelización de los pueblos indígenas en Chocó, desde la época de 
la colonia hasta nuestros días, con el propósito de comprender las tensiones y los procesos de 
integración entre el catolicismo español y los sistemas de creencias de los aborígenes. Las polé-
micas suscitadas por causa de la evangelización en poblaciones nativas, plantean hoy un gran 
reto a las nuevas perspectivas con las que la Iglesia Católica debe comprender su misión, entendi-
da ahora desde la praxis de los valores del Reino, es decir, una novedosa concepción del discipula-
do que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que ello 
conlleva.
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Tension and integration between spanish catholicism and the 
indigenous belief systems in Chocó

Abstract: This article is the result of a hermeneutics research which has selected, analyzed, and 
systematically interpreted oficial report files, manucripts, reports presentations, several written 
works, about the evangelization history of Chocoan indigenous communities, since the colony
period up to the present time. The purpose of this research was to understand the bitterness and 
integration processes between Catholicism from Spain, and indigenous people believes system.
The controversies caused by the evangelization process in indigenous communities, set up a big 
challenge to the Catholic church new prospects, which should understand his mission, understood 
since the kingdom values praxis; it means, a new conception of the follower that, without exclu-
ding the sacramental and the ritual, it is determined by the ethical consequences that it implies.
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Introducción

Capituladas las tierras de la costa norte colombiana por el Rey Fernando en 1508, que reconoce a 
Diego de Ojeda como “descubridor”, hacia el año 1510, hicieron su arribo a Tierra Firme los prime-
ros conquistadores españoles acompañados de legados católicos, quienes, a su entrada en el 
Golfo de Urabá, celebraron la primera misa en el sitio que fue llamado por Diego Nicuesa como 
“Puerto de Misas” donde hoy está ubicada la población de Acandí en el departamento del Chocó.
En el año 1513 llega el primer obispo de Tierra Firme, Fray Juan Quevedo, franciscano, en compa-
ñía de Pedrarias Dávila y 14 eclesiásticos entre regulares y seculares (Fernández y Granados,
1936). Allí, en Santa María la Antigua del Darién, fue erigida la primera diócesis en la masa conti-
nental por el Papa León X; pocos años después, en 1524, Fray Vicente Peraza trasladó la sede a 
Panamá en obediencia a la Bula “In inminente Perículo” del mismo Papa (Conferencia Episcopal 
de Colombia, 1992). Los primeros sacerdotes de quienes se tiene noticia cierta de haber pisado 
tierra colombiana, asentados en Santa María la Antigua del Darién en 1511, fueron: Andrés Vera,
Juan Pérez de Zalduendo y Pedro Sánchez. Fueron los franciscanos los que fundaron el primer 
monasterio en cabeza de Antonio Casanova, Pablo Avilés, Fernando Sepúlveda y Andrés Valdés 
(Gaviria, 1980).

La evangelización de las américas que, estuvo a cargo de doctrineros, frailes y sacerdotes 
seculares, tras la figura del Patronato Regio, llevaba aparejada la acción política como cuestión de 
estado, es decir, la unidad de la fe dentro del reino como garantía de la unidad política del mismo.
Su objetivo principal era erradicar las creencias religiosas y supersticiones de los nativos que 
contrariaban los principios de la civilización y de la fe católica; para ello, utilizaron métodos como 
la doctrina y la catequesis, además de la implementación de estrategias colonizadoras como las 
reducciones, escuelas, colegios e internados.

Pese a las modificaciones y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico,
productivo y racial, por la interacción desigual de las comunidades indígenas del Chocó con otras 
estructuras sociales dominantes, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo. Los 
ingentes esfuerzos de los misioneros de la Iglesia Católica por varios siglos no lograron la erradi-
cación total de las creencias de los nativos. Sólo desde el mensaje liberador del Evangelio y la 
espiritualidad indígena, ambos amparados en sus valores intrínsecos y tras una recíproca purifica-
ción, encontraron un punto de convergencia espiritual que marcó una ruta común de coexistencia 
fraterna por cuanto se asumió la afirmación de valores éticos como la defensa de la vida, la estima 
por el acervo cultural, la apropiación del territorio, la salvaguardia de la dignidad humana y la 
prevalencia de ideales comunitarios sobre intereses individualistas. El Evangelio de Mateo 5,
13-16 presenta un modelo de discipulado que armoniza con esta perspectiva antropológica de la 
evangelización, determinado no por la praxis ritual o sacramental, sino por las consecuencias 
éticas de lo que se ha llamado como “las buenas obras”.

La presente investigación documental se presenta en dos momentos principales. En 
primer lugar, se expone sistemáticamente una información seleccionada sobre los procesos de 
cristianización adelantados por la Iglesia Católica en Chocó, desde la época de la colonia hasta la 
consolidación nacional, seguido de reflexión y análisis de los fenómenos religiosos y sociales que 
resultaban de dicho devenir histórico. En segundo lugar, se procede a la iluminación teológica a 
partir del texto mateano antes mencionado, que nos permite identificar una forma de discipulado 
basado en el testimonio de las buenas obras.

Primer encuentro de los españoles con los indios chocoes

De acuerdo con el documento lascasiano, señala Castrillón, que el primer contacto de los conquis-
tadores con los indios chocoes se dio en el siglo XVI cuando Vasco Núñez de Balboa, en su expedi-
ción por el río Atrato, llega a Vigía de Curbaradó y es sorprendido por la resistencia armada de 
cinco caciques: Abibeyba, Cemaco, Abrayda, Abenamachei y Dadayba. Las consecuentes acciones 
de los conquistadores se caracterizaron por el pillaje, atropellos, despojos y muertes, donde la 
cultura técnicamente más avanzada se impuso sobre los nativos (Castrillón, 1982). Fue necesario 
la promulgación de leyes como las de “Burgos” en 1512 y las de “Indias” en 1680, que regularan 
las relaciones de estos con los nativos, dada la rapacería y el maltrato físico y mental al que era 
sometido el aborigen en América.

El arribo de los españoles a este territorio significó, al mismo tiempo, la suma de muchas 
confrontaciones con los habitantes originarios de las húmedas selvas chocoanas. Los chocoes 
eran identificados como tribus indígenas guerreras y dominantes en la región, de ahí se compren-
de que las acciones encaminadas al sometimiento por parte de los invasores, encontraron resis-
tencia armada a las presiones para la civilización y cristianización (Castrillón, 1982). Sin embargo,
esta resistencia no fue suficiente para detener la ambición y espíritu de expansionismo de los 
conquistadores, quienes hicieron su incursión en esta región por diferentes puntos geográficos,
como lo refiere Castrillón: 

La penetración española en el territorio chocoano se intentó sucesivamente en tres direcciones: 
por el norte, desde Santa María la Antigua del Darién al Atrato; por el occidente, desde Panamá 
a la costa Pacífica del Chocó; por el oriente, desde Anserma a la parte alta de los ríos San Juan y
Atrato (p. 108).

A mediados de este mismo siglo ya el territorio chocoano pasaba a formar parte del 
obispado de Popayán en el año 1546 creado por su Santidad Paulo III (Franciscanum, 1992).
Existen muchas evidencias documentales sobre la dependencia eclesiástica del Chocó a la Dióce-
sis de Popayán; en el libro de bautismos de 1791-1810 de la Parroquia San José de Tadó, se halla 
suscrita la conclusión de la Visita Apostólica de Mons. Diego, obispo de Popayán en el año 1754: 

(...) y de los españoles de este pueblo, damos por concluida la visita y por pagadas las quartas 
episcopales; dándoles las debidas gracias por el celo y vigilancia con que hasta la presente ha 
cumplido con su obligación y encargándole la perseverancia, en que le prometemos de parte de 
Dios la debida remuneración; dicho en este pueblo de San Francisco de Tadó en siete días del 
mes de diciembre de mil setecientos cinquenta y quatro años, firmado y refrendado en la forma 
ordinaria (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791)3.

La mencionada Diócesis de Popayán obedecía a los modelos de evangelización ordena-
dos por la Iglesia de Roma y el apremio de los reyes de España. El esquema tradicional de las 
expediciones colonizadoras exigía a los jefes de las mismas que llevaran consigo sacerdotes para 
que administraran los sacramentos a los españoles y al mismo tiempo enseñaran la doctrina 
católica a los naturales. La organización de la doctrina requería la fundación de escuelas, cons-
trucción de iglesias, supresión de adoratorios gentilicios, doctrineros para enseñar de memoria las 
oraciones, los artículos de la fe, los mandamientos, los sacramentos y las obras de misericordia,

etc. Los doctrineros debían llevar libros de bautismos, matrimonios y eran pagados por los enco-
menderos.

Según datos históricos, los primeros sacerdotes para estas misiones fueron reclutados 
entre el clero secular, pero fueron los jesuitas y especialmente los franciscanos quienes pacifica-
ron a los indios noanamaes, chocoes y citaraes (Castrillón, 1982). Los primeros misioneros que de 
manera estructural emprendieron la tarea de cristianizar a los indígenas chocoes fueron los 
dominicos hacia el año 1573 (Groot, 1889), su actividad se desplegó en la parte sur del Chocó con 
incansables misioneros, entre los que sobresale Fray Martín Medrano (Gaviria, 1980). También los 
franciscanos desarrollaron una importante labor misional en la región del Pacífico entre los años 
1648 hasta 1790; los hijos del Patriarca San Francisco sembraron en el corazón de los chocoanos 
la devoción al seráfico de Asís. Sobre la misión de los jesuitas, señala García (2008) que 

por los años 1654 aparecen en Nóvita los Rdos. PP. Jesuitas Pedro de Cáceres y Francisco de Orta 
quienes trabajaron en este campo durante el siglo XVII con tal éxito que llegaron con su celo y
benignidad a convertir a más de 60.000 indios (p. 16).

A estos dos audaces misioneros los acompañaron en esta conquista el padre Carvajal,
natural de Popayán y el padre Juan Izquierdo; siete operarios sostuvieron la floreciente misión 
durante 32 años porque dominaron las lenguas indígenas y fundaron centros (Fernández y Grana-
dos, 1936). Los agustinos recoletos llamados “candelarios” atendieron la región durante la primera 
mitad del siglo XVII (Fernández y Granados, 1936) y los capuchinos estuvieron desplegando una 
intensa labor evangelizadora en el Chocó por nueve años aproximadamente a partir del 11 de 
diciembre de 1892 (Onetti, 1923). Finalmente, los carmelitas, a partir del 8 de agosto de 1919, una 
vez fue segregada la Prefectura Apostólica de Urabá de la Prefectura del Chocó, por la Sagrada 
Congregación Propaganda Fide, mediante decreto del 4 de marzo de 1918, fueron encargados del 
cuidado pastoral de todo el norte del Chocó.

En la misión del Chocó, sin duda, estos misioneros aplicaron los métodos de “doctrina y
catequesis” como medio eficaz, según la época, de cristianizar a los indígenas. Así lo podemos 
constatar en las partidas de bautismos registradas entre 1791 y 1810 de la Parroquia San José de 
Tadó. En este caso, es muy útil referirnos al acta de revalidación de un matrimonio celebrado en 
1749 por falta de jurisdicción del reverendo padre Fray Francisco Javier Clabijo de la Orden de 
San Francisco de la Provincia de Santa Fe, cura doctrinero de indios: 

En la Parroquia de San Joseph de Españoles de este pueblo de Thadó en veinte y siete días del 
mes de Agosto de mil setecientos quarenta y nueve años, en virtud de la facultad mencionada en 
las partidas antecedentes (…), que provablemente se infiere no haber tenido el reverendo padre 
Fray Francisco Javier Clabijo de Orden de San Francisco de la Provincia de Santa Fe, porque 
aunque fue nominado por su prelado regular para Cura Doctrinero de los yndios de este dicho 
pueblo, no fue presentado por el Vicepatrono real, ni canónicamente instituido por el Señor 
Ordinario Diocesano, y aunque dijo que avía tenido commision de su Señoría Illma ni la manifes-
tó, ni publicó como debía; En cuya virtud usando yo de la anunciada jurisdicción transmisa a mí,
desposé In Facie Ecclesiae y bendije según el ritual Romano a Antonia Truquidá con Hilario Sarco 
Viudo; Y a Maria Petrona Larguere con Juan Luis Ladino, todos yndios originarios de este dicho 
pueblo (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791).4 

Siguiendo a Castrillón (1982), es pertinente relacionar los pueblos en los que hubo 
doctrinas para las comunidades indígenas citaraes, noanamáes y chocoes: 

San Francisco del Darién, San José de Bojayá, San Francisco de Quibdó, Inmáculada Concepción 
de Lloró, San Sebastián de Bebará, Nuestra Señora de Chiquinquirá de Beté, Nuestra Señora de 
la Columna de Tadó, San Juan de Chamí, San Antonio de Hábita, Mumbú, Nuestra Señora de la 
Candelaria de Taitá, San Sebastián de Negüá, San Francisco de Bagadó, San Juan de Tamaná, San 
Nicolás de Quinchía, Santa Rita de Iró y Mungarrá. Entre los indígenas Cunacuna se establecieron 
doctrinas en San Bartolomé de Murindó, San José de Murrí y San Antonio de Riosucio (p. 132).

Iglesia y Estado colombiano en la consolidación nacional

Así como en la época de la colonia los acuerdos entre la Corona y la Iglesia romana determinaban 
las relaciones con el nativo, también en los nuevos tiempos de consolidación nacional de la 
Nueva Granada influyen enormemente las formas de relación que se establezcan entre el poder 
civil y eclesiástico a partir de la nueva idea de país y el rol que jugarán las partes en el propósito 
de unificación nacional por cuanto retrotrajeron, en algunos casos, prácticas dominantes del 
vencido poder real. La destacada participación de un sector de la Iglesia en la gesta libertaria 
traerá consigo la lucha por el control del poder con los estamentos civiles, quienes finalmente,
mediante acuerdos bilaterales, lograrán la coexistencia pacífica y la distribución de competencias 
en sus propósitos de construcción patria. Tales acuerdos tienen incidencia directa sobre los 
pueblos indígenas considerados como menores de edad, por lo cual se hará un breve recorrido por 
los acontecimientos históricos y los cuerpos legales que dan continuidad a acciones dominantes 
por parte de la estructura de poder.

Los movimientos independentistas de la Nueva Granada contaron con la decidida partici-
pación del bajo clero secular y regular en sus diversos niveles jerárquicos, amén de que la alta 
jerarquía contemporizara con la Corona. Con las manos puestas en los evangelios, el 20 de julio 
de 1810, 14 eclesiásticos juraron y firmaron el acta de la independencia, es decir, el 40% de un 
total de 35 firmas asentadas en dicho documento (Fernández y Granados, 1936). Este consorcio se 
hacía evidente en sucesivas muestras de colegaje, por ejemplo, en 1819, el Capítulo Metropolita-
no cedió al Gobierno Republicano los frutos de los beneficios vacantes de la mitra y los diezmos 
llamados “novenos de su Magestad” reservadas a las cajas reales. Esta sumisión del clero al 
gobierno se debía al entusiasmo por la independencia y la confianza mutua, que llevó incluso a 
tolerar sin mayor resistencia la ley del Patronato en 1824, que dejaba a la Iglesia sometida al 
Estado (Tormo y Gonzalbo, 1961).

A partir de 1851 hasta 1886, las relaciones entre Iglesia y Estado se distinguen por la 
desconfianza, la sospecha y la condena mutua, a razón de las ideas liberales de origen francés 
caracterizadas por la conquista de una conciencia libre, igual y autónoma, abiertamente anticleri-
cales, cuya consolidación formal se estampa en las constituciones de 1853 y 1863 (Galvis, 1986).
Aguren (1970), califica la primera de anticristiana y tiránica, ya que “suprimió de sus artículos el 
nombre de Dios, despojó a la Iglesia de todos sus derechos, proscribió la educación religiosa de 
los centros docentes y, en cambio, proclamó todas las libertades sin las limitaciones que impone 
el orden moral” (pp. 81-108). Afirma Flórez (2007) que:

La restauración de la coexistencia pacífica de los dos poderes, o si se quiere de las dos socieda-
des perfectas, se logrará hasta 1886, cuando se aprueba la Constitución Política como fruto de un 
proceso de Regeneración, donde la Iglesia se reposiciona dentro de un Estado confesional, pues 

ella va a cumplir la función de cohesión social (p. 70).

El Concordato, con la Ley 57 del 31 de diciembre de 1887, se convertirá posteriormente 
en la materialización de la unión del poder civil y eclesiástico porque dispuso de piso jurídico 
para la suscripción de convenios orientados a la formación cultural de la sociedad colombiana. El 
Artículo 1º del Concordato guarda casi perfecta armonía con el art. 38 de la Constitución de
1886: 

La religión católica, apostólica y romana es la de Colombia; los poderes públicos la reconocen 
como elemento esencial del orden social, y se obligan a protegerla y hacerla respetar, lo mismo 
que a sus ministros, conservándola a la vez en el pleno goce de sus derechos y prerrogativas 
(Concordato, 1887, p. 1)5.

El orden social sería garantizado por la Iglesia, mediante una educación cuyo objetivo 
superior era crear en los receptores una conciencia capaz de asimilar y reproducir la estructura 
normativa del Estado, con sujeción a la idea de autoridad, moralidad y sumisión de personas “inca-
paces” de su propia autodeterminación, necesitados de la tutela de la Iglesia y del Estado. Los 
centros educativos, regentados por religiosos, comienzan a cumplir una función de control y
vigilancia dentro de las comunidades y llevaron a la práctica la aplicación de valores orientados 
hacia la unificación de la nación colombiana en detrimento de los valores propios de la diversidad 
y pluralidad cultural de los pueblos puesto que, a la postre, destruyeron muchos de los referentes 
religiosos, simbólicos y culturales de los niños, niñas y jóvenes indígenas so pretexto de la llama-
da “civilización”.

Mediante la Ley 89 del 25 de noviembre de 1890 el gobierno determina la manera como 
deben ser gobernados los salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada mediante las 
misiones, es decir, a través de la actividad cristianizadora de la Iglesia que cumplía al mismo 
tiempo los planes civilizadores del Estado. El 27 de diciembre de 1902 se firma el Convenio sobre 
las “Misiones Patrias” encargadas de la reducción de los indios, por 25 años, con sucesivas renova-
ciones en los años 1928 y 1953 (Aguren, 1970). Fue en el marco de este Convenio en el que se 
entregaron funciones administrativas a la naciente Prefectura para direccionar la educación entre 
las comunidades indígenas del Chocó; en 1913, el Ministro de Instrucción Pública, cede 20 escue-
las a la Prefectura del Chocó, antes administradas por la Intendencia, y nombra como Inspector 
Escolar de Indígenas al padre Francisco Gutiérrez, Prefecto Apostólico, con presupuesto propio 
aprobado por el Congreso de la República para la construcción de escuelas y la atención educati-
va de niños y adultos indígenas (Gaviria, 1980). En medio de circunstancias muy adversas y de 
enemigos que se oponían a la educación de los indígenas y acusaban a los misioneros de trafican-
tes de indios. Entre los años 1919–1925, el número de escuelas aumentó ostensiblemente,
aunque no con los resultados esperados por los misioneros, como lo narra Gaviria:

Pese al florecimiento de las escuelas, los resultados no correspondían ni a los esfuerzos ni a las 
esperanzas en aquellas afincadas. La experiencia mostraba muchos esfuerzos frustrados. Cuando 
los indios después de pasar por la escuela, regresaban a sus hogares, pronto caían otra vez en un 
estado semi-salvaje, olvidaban lo aprendido y eran incapaces de forjar una vida de mayor progre-
so (p. 46).

Con base en informes realizados sobre la poca efectividad de las escuelas en la “civiliza-

ción cristiana” de los indios, los misioneros optaron por un método menos costoso y práctico, y así,
en el año 1931, surge la idea de establecer internados en las regiones mayoritariamente pobladas 
por los indígenas, regentados por religiosos claretianos y las Misioneras de la Madre Laura. Entre 
las décadas del 40 al 80 los internados fueron la principal herramienta de integración entre la 
religión católica, el Estado y las comunidades indígenas en la Prefectura del Chocó. Encontramos 
internados en Puremberá, Catrú, Aguasal, Lloró, Noanamá, Istmina, Playa de Oro y Juradó, en los 
que los niños y niñas recibían educación primaria, catequesis, artes y oficios, etc. Una vez conclui-
do el ciclo formativo regresaban a sus casas familiares, desde luego, como agentes transformado-
res en sus comunidades para favorecer los valores de la sociedad dominante. Se convirtió ésta en 
una forma de evangelización, promoción y educación por parte de los misioneros católicos y
llegaron a formar varias generaciones de indígenas con  este modelo (Romero, 1997).

Estas reducciones, que contaron con una significativa inversión estatal, se convirtieron en 
el lugar privilegiado de la sociedad hegemónica para aculturizar a niños y niñas indígenas 
mediante la cristianización, lo que produjo desprecio por sus propias tradiciones, su lengua y el 
anhelo de insertarse en una sociedad moderna prometedora de mejores condiciones de vida. Los 
internados, como estrategia bandera de la misión, demandaban la inversión de valores del mundo 
indígena e intentaban desplazar su universo simbólico en cada una de las representaciones o 
mediaciones materiales o ministeriales de su mundo espiritual. Fue así como, a la par con el 
cambio de mentalidad de las nuevas generaciones, se buscaba anular el servicio espiritual comu-
nitario de los jaibanás y deslegitimar su mediación como ejercicio de brujería o de intervenciones 
demoníacas. Asevera Flórez (1996) que uno de los fines de la misión fue acabar con la jefatura 
espiritual del jaibaná, razón por la cual se desató una persecución contra ellos, se tomaron por la 
fuerza sus bastones y los quemaron o los decomisaban.

Así mismo, se buscaba echar al olvido muchas prácticas tradicionales como la entroniza-
ción de un recién nacido a la comunidad y su ritualidad para dar el paso a la vida de pareja; todo 
esto se fue desplazando o al menos modificando, por la confección de los sacramentos del bautis-
mo y del matrimonio por parte del misionero, los cuales quedaron muy grabados en la memoria 
de los pueblos indígenas e, incluso, posiblemente insertados en su sistema de creencias desde 
una interpretación propia.

Evangelización en el siglo XX

Los Padres capuchinos, instigados por causa de la guerra civil de principios del siglo XX en Colom-
bia, después de nueve años de actividad misionera en el Chocó, debieron abandonar estas tierras 
de misión. Sólo quedaron los sacerdotes seculares Tomás Castro Terán, Demetrio Salazar, Collins,
Hoyos, Tobón y Alcides Rojas, quienes, aunque en número insuficiente, dedicaron por completo su 
vida a la tarea misionera en el Chocó, con la tutela del arzobispado de Popayán (La misión clare-
tiana en el Chocó, 1960, p. 21).

En los albores del siglo XX, erigida la Prefectura del Chocó el 28 de abril de 1908, por la 
Sagrada Congregación de Negocios Extraordinarios, el día 14 de febrero de 1909 se presenta ante 
el pueblo de Quibdó el primer Prefecto Apostólico, Juan Gil, acompañado de los padres Juan Codi-
nach, Andrés Vilá y José Fernández, con los hermanos coadjutores Hilario Goñi, Feliz Reca y Ramón 
Casals (Gutiérrez, 1924)6. La misión confiada a los claretianos en la espesura de la selva chocoana 

era todo un reto por las condiciones geográficas, climáticas, económicas, culturales, etc. Pero, ante 
todo, por las múltiples prevenciones frente a los nativos, quienes eran calificados de salvajes en 
el concierto nacional y más allá de los mares. De hecho, el decreto de erección de la Prefectura 
del Chocó en 1908, entregado a los claretianos decía: “En el vastísimo territorio de la República 
de Colombia, denominado Chocó, hay un gran número de habitantes que, viviendo aún en la 
superstición e ignorando toda regla moral, van errados del camino de la salvación eterna” (García,
2008, p. 30). Seis años después de su experiencia en terreno, los misioneros lanzan su voz de 
protesta por los calificativos desobligantes contra los habitantes ancestrales del Chocó, que 
afirmaban: 

Ahora bien, si por los datos que acabamos de aducir rechazamos el calificativo de salvajes y
bárbaros en toda su crudeza aplicado a los indios del Chocó, debemos con mayoría de razón 
rechazarlo cuando se aplica a los de color, que forman, casi en su totalidad la población (...),
Tenemos por tanto razón para rechazar indignados los calificativos de bárbaros y salvajes 
atribuidos a nuestro amado pueblo chocoano (Gutiérrez, 1928, p. 11)7. 

Sobre el trabajo pastoral, el informe oficial de 1909-1910, dirigido al Delegado Apostóli-
co de Colombia la naciente Prefectura relaciona un listado con cantidades definidas de sacramen-
tos, correrías misioneras, predicaciones, procesiones, novenarios y demás actividades realizadas,
como los frutos cosechados por aquel entonces: 

Ningún termómetro es más exacto, para apreciar la moralidad o inmoralidad de los pueblos, que 
la estadística de confesiones, comuniones y matrimonios.Y ningún fiel de balanza más a propósi-
to, para hallar el verdadero punto de comparación de los trabajos apostólicos y los frutos espiri-
tuales, merced a ellos recolectados, que la susodicha estadística de penitentes, comulgantes y
desposados (Gutiérrez, 1924, p. 18).

En el año 1953, los Misioneros Hijos del Corazón de María, que desarrollaban su misión 
en el San Juan, Baudó y el Pacífico, próximos ya a la entrega de la jurisdicción eclesiástica de la 
provincia del San Juan a los Padres javerianos, en su reseña histórica, escribían: 

Fueron pues, a fomentar y mantener la educación religiosa, predicar la divina palabra con 
instrucciones evangélicas; exhortar a la frecuencia de los sacramentos, procurar la reforma de 
costumbres, intensificar el culto verdadero; asistir a la cabecera de los enfermos, prodigar conse-
jos saludables a quienes lo solicitaran, influir directa o indirectamente en el avance material,
educativo y social de aquellos pueblos (Reseña histórica misionera, 1953, p. 16)8. 

Sin lugar a dudas, las actividades de los misioneros eran tan amplias y exigentes, como 
inmensas las dificultades de toda índole que se cruzaban en la realización de la tarea a ellos 
delegada, por ello, sus afanes iban más allá de garantizar el ejercicio sacramental. Sin embargo,
por la insistencia en datos estadísticos en la realización de sus informes oficiales a la Santa Sede,
se percibe que su inclinación pastoral, privilegiaba la administración de los sacramentos como la 
prueba de los resultados alcanzados en la misión. La praxis sacramental se convierte en herra-
mienta de reclutamiento de nuevos cristianos con los consecuentes resultados en materia de 
compromiso, sentido de pertenencia y afecto filial con la fe que asumían de forma obligada y sin 
procesos de verdadero discipulado. Amén del bautismo y de otros sacramentos frecuentados,

como el matrimonio, las comunidades indígenas del Chocó fueron resistentes a la doctrina y a los 
esquemas catequéticos que presentaban una figura desteñida de Jesús. Pero el problema no 
estaba en la doctrina en sí misma, tampoco en los sacramentos, sino en la manera como era 
presentada y el entorno socio-cultural agresivo en el que estos eran “ofertados” al receptor. Este 
tipo de catolicismo español no era otra cosa que la prolongación o reproducción del cristianismo 
medieval caracterizado por el legalismo y la pompa ritual pero desprovisto de responsabilidad 
social en el ejercicio de la justicia y del testimonio de una vida coherente con lo que profesan los 
labios.

La radicalización de la eclesiología de la época hizo ver a la Iglesia, y no a Jesús, como el 
camino para alcanzar la salvación. El axioma negativo de San Cipriano de Cartago, extra ecclesiam 
nulla salus/fuera de la Iglesia no hay salvación, situaba a la Iglesia como absolutamente necesaria 
para la salvación porque desplazaba, inconscientemente, a Jesús como único mediador, a través 
del cual recibimos la salvación. En efecto, la pastoral estaba orientada a bautizar de manera 
masiva a los indios, previendo su entrada al seno de la Iglesia para no perder sus almas; en esto 
se medía el celo del misionero y se justificaba todo riesgo que tomara, con tal de abrir las puertas 
de la Iglesia a los infieles por el bautismo.

Evangelización posconciliar

La apertura de la Iglesia Católica tras la publicación de los documentos del Concilio Vaticano II 
significó para la Iglesia que peregrina en el Chocó una gran oportunidad para reflexionar sobre su 
quehacer pastoral y explorar nuevos caminos para un acompañamiento más asertivo a la pobla-
ción indígena que partiera de su propia cosmovisión y planes de vida.

El primer intento de organización de la población indígena en el Chocó, lo datamos en el 
año 1973, cuando monseñor Gustavo Posada Peláez convocó a 220 indígenas delegados de todo 
el departamento a participar de un encuentro pastoral en la ciudad de Medellín, en las instalacio-
nes del Seminario San Pío X, perteneciente al Vicariato de Istmina, que dio como resultado la 
creación de la Undich (Unión de Indígenas del Chocó) el 5 de octubre de 1973 (Revista de misio-
nes, 1973, p. 270), con personería jurídica número 0431 del 5 de junio de 19759. La primera publi-
cación, como resultado del encuentro que vio nacer la nueva organización de los indígenas del 
Chocó, estuvo introducida por las siguientes palabras: “Indigenismo no significa curiosidad, sino 
respeto; protección, sino igualdad; ayuda, sino promoción; filantropía, sino justicia; oportunismo,
sino responsabilidad; habladuría, sino efectividad; precolombia, sino Colombia” (Revista de misio-
nes, 1973, p. 271). Estos valiosos propósitos de la tarea evangelizadora adolecieron de prácticas 
impositivas y poco conciliadoras que terminaron por repetir algunos de los exabruptos que se 
intentaban superar del pasado. Fueron seguramente estas las razones que llevaron al fracciona-
miento y posterior desaparición de la joven organización indígena en el departamento del Chocó.

También el Vicariato Apostólico de Quibdó, en solidaridad con las nuevas corrientes 
indigenistas que cuestionaban el atropello de los misioneros a las comunidades indígenas como 
la “Declaración de Barbados” en 1971 y documentos eclesiales como el de “Melgar” de 1968 que 
exigen respeto a las culturas de los pueblos (Claretianos en Colombia, 1999, p. 85), avanzaba en 
algunos ensayos de pastoral indigenista con el dinamismo del padre Provincial Gabriel Martínez
desde 1971. En esta tarea fue decisivo también el aporte pastoral de los sacerdotes Héctor Castri-

llón, antropólogo y Gonzalo de la Torre, biblista. El Centro de Pastoral Indígena se convirtió en un 
referente obligatorio para una pastoral inculturada, respetuosa, dinámica y creativa; un compro-
miso decidido de claretianos como Agustín Monroy, Libardo Restrepo, Héctor Carvajal y el enton-
ces diocesano Jesús Alfonso Flórez. El cambio de paradigma en los modelos de evangelización, a 
finales de los años setenta, comienza a ver sus frutos en la materialización del ideal de autonomía 
de las comunidades indígenas, representado en la organización estudiantil Embera-Waunan 
–Orewa– que logra su formalización mediante la Personería Jurídica 098 del 14 de noviembre de 
1979. Afirma Flórez (2007), que en 1981 esta organización de carácter estudiantil pasa a ser una 
organización regional constituida por los pueblos indígenas del Chocó, con el nombre de Organi-
zación Indígena Regional Embera Waunana del Chocó –Orewa-.

El Centro de Pastoral Indígena y la Orewa dan comienzo a un largo y penoso camino por 
la defensa del territorio, la defensa de los patrones culturales propios, la valoración de las prácti-
cas religiosas ancestrales, la lucha por la autonomía y autodeterminación de los pueblos indíge-
nas. No siempre estas iniciativas inculturadas fueron bien vistas por la jerarquía; sin embargo, a 
partir de 1983 el Vicario Jorge Iván Castaño Rubio, desde esta novedosa apuesta, acoge como 
criterio fundamental de la pastoral acompañar, fortalecer y apoyar el proyecto indígena, principios 
expuestos en la “tarjeta de identidad del C.P.I.” (Jaibía, Nº 5, 1988), en el que su objetivo primario 
fue: “Poner las bases para el surgimiento en el Chocó de una iglesia india sólidamente enraizada 
en la cultura embera, waunana y cuna” (Misioneros claretianos en Colombia, 1999, p. 88).Toda esta 
apuesta misionera ancló su fundamento teológico en una hermenéutica contextualizada, que 
posteriormente evolucionó en la denominada Hermenéutica de la Matriz Social Triádica10 .

Las 10 Opciones Pastorales, del entonces Vicariato de Quibdó en los años 80, son la 
expresión más clara de una Iglesia identificada con la causa de los más empobrecidos y oprimi-
dos. Estas opciones se convirtieron en la ruta pastoral de la Diócesis de Quibdó, con la llegada de 
Mons. Fidel León Cadavid Marín en el año 2001; así se constata en el año 2003 con la publicación 
del nuevo Plan Diocesano de Pastoral, en el que, con renovado entusiasmo, la Iglesia particular de 
Quibdó define tres ejes fundamentales de su ejercicio pastoral: animación en la fe, formación y
organización (Plan de pastoral diocesano, 2003, p. 32)11. 

Coexistencia de dos sistemas religiosos

El concepto de identidad implica pensar en la forma como un grupo humano se define en relación 
con otros para marcar sus diferencias y los elementos que los hace únicos por oposición natural 
a otras formas de identidades. Alicia Silva (2012), sugiere que la identidad viene determinada por 
un universo simbólico llamado cultura, el cual define como: “Un conjunto de elementos, materiales 
e inmateriales (lengua, ciencias, técnicas, instituciones, normas tradicionales, valores y símbolos,
modelos de comportamientos socialmente transmitidos y asimilados, entre otros) que caracteri-
zan a un determinado grupo humano con relación a otros” (p. 198).

Hoy existe la necesidad de redefinir el concepto de identidad desde un nuevo escenario 

de pluralidad y de alteridad, un concepto de identidad sin instancias absolutas, abierto a la 
relacionalidad (Bermejo, 2011). El documento de Aparecida (2007) señala que “asumir la diversi-
dad cultural, que es un imperativo del momento, implica superar los discursos que pretenden 
uniformar la cultura, con enfoques basados en modelos únicos” (p. 36). Estas nociones apuntan a 
identificar el concepto de identidad con los valores de un colectivo social dentro de una dinámica 
cambiante y que crea mecanismos de respuesta a las nuevas realidades que experimentan sus 
individuos cuando se relacionan con otros. Los asentamientos indígenas del Chocó, en su mayoría 
ubicados en las cabeceras de los ríos y quebradas, aun hoy, conservan su toponimia y antroponi-
mia como legado cultural de sus antepasados y como prueba identitaria. Pese a las modificaciones 
y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico, productivo y racial, por la interacción 
desigual con diferentes etnias, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo a 
través de sus cosmogonías e invocación de espíritus, cuyos efectos se perciben en el acontecer 
diario de la existencia y en las actividades propias de su contexto socioambiental como la caza, la 
pesca, la siembra, las curaciones, la recolección, las fiestas, etc. Las estructuras socio-religiosas de 
muchas comunidades indígenas hoy, se conservan conforme a cada etnia, en sus formas lingüísti-
cas y en sus universos simbólicos, con rituales propios de protección y curación, presididos por un 
jaibaná o jefe religioso, en el cual la comunidad cree y delega su conexión con los espíritus. En sus 
bastones se pueden observar figuras antropomorfas y zoomorfas ubicadas en la parte superior; 
sus cantos, algunas veces ininteligibles aun para los participantes del rito, el uso de hierbas selec-
cionadas con poderes curativos, muestran un escenario religioso con características muy origina-
les.

Las correrías misionales, propias de una pastoral itinerante durante cinco siglos y, aun los 
enclaves misioneros de mediana o larga duración, no fueron garantía de sólidos procesos de 
evangelización, por el contrario, las enseñanzas doctrinales más bien difusas y elementales como 
condición para hacerse cristiano y la visión sacramentalista del apostolado, trajeron como conse-
cuencia la escasa interiorización del mensaje cristiano hasta traducirlo en vivencias por parte de 
los sujetos evangelizados, como fruto de la fe recibida y del culto celebrado. A través de procesos 
de institucionalización de la religión católica, la evangelización cristiana introdujo en estos 
grupos humanos métodos que buscaban la sustitución de sus creencias, sin embargo, se produjo 
una ubicación de la estructura religiosa católica sobre las estructuras religiosas indígenas, es 
decir, en contacto pero sin fusionarse; por ello, el nativo, podía participar en los ritos católicos por 
conveniencia, pero por otro lado, practicaba sus ritos ancestrales por convicción. Los “evangeliza-
dos” se adherían al cristianismo mediante la catequesis y los sacramentos, pero sin la consistencia 
interior prevista por la Iglesia. Las doctrinas, las reducciones, las escuelas y, posteriormente, los 
internados indígenas fueron métodos poco eficaces en cuanto al propósito religioso se refiere,
pues el mismo análisis histórico constata que la llamada “civilización cristiana” mediante métodos 
aculturadores generó resistencias, rechazos y en algunas ocasiones rebeldía de quienes eran 
considerados beneficiarios de la salvación por los misioneros.

Es verdad que la Iglesia, por su naturaleza misma, no renuncia a la aspiración universal 
de extenderse hasta el confín de la tierra (Cf. Mt 28,19), sin embargo, este aliento proselitista no 
puede constreñir ni manipular la voluntad del oyente. La aproximación histórica a los procesos de 
evangelización, a través de los cuales tomó raíz el mensaje cristiano en tierras chocoanas, deja 
entrever la ineficacia de métodos represivos y aculturadores, que no permiten ver el rostro amoro-
so de Dios, tras la figura de un misionero en coalición con un poder temporal caracterizado por el 
maltrato, explotación y eliminación progresiva de los nativos. Esta simbiosis de los poderes 
eclesial y civil, fue el germen de una Iglesia institucionalizada, doctrinal y ritualista que obnubiló 

la naturaleza y misión originales de las primeras comunidades cristianas caracterizadas por la 
sencillez y simplicidad; con razón afirma Boff (1992) que el cristianismo no será aceptado por las 
culturas en su versión oficial y clerical, sino en una versión pobre y humilde como Francisco de 
Asís.

Iluminación teológica desde Mateo 5,13-16

Los logion sapienciales de la perícopa de Mateo 5,13-16 (sal y luz), recogen una carga simbólica 
determinante para hacer una hermenéutica contextualizada a los procesos de tensión e integra-
ción de la evangelización en las comunidades indígenas del Chocó. En el siguiente apartado se 
expone el texto en griego con su respectiva traducción, luego se hace un ligero análisis literario 
del mismo, de donde surgen algunos elementos de reflexión teológica:

Mateo 5,13-16 (texto griego)

“v. 13 Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς· εὰν δὲ τὸ ἅλας μωρανθῇ, ἐν τίνι ἁλισθήσεται; ἰςοὐδὲν ἰσχύει 
ἔτι εἰ μὴ βληθὲν ἔξω καταπατεῖσθαι ὑπὸ τῶν ἀνθρώπων. v. 14 Yμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 
οὐ δύναται πόλις κρυβῆναι ἐπάνω ὄρους κειμένη· v. 15 Οὐδὲ καίουσιν λύχνον καὶ τιθέασιν α
ὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον ἀλλ ἐπὶ τὴν λυχνίαν, καὶ λάμπει πᾶσιν τοῖς ἐν τῇ οἰκίᾳ v. 16 Οὕτως 
λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶν τὰ καλὰ ἔργα καὶ 
δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς” (Nestle-Aland, 2012, p. 10).

Mateo 5,13-16 (traducción al español)

“v. 13 Vosotros sois la sal de la tierra. Mas si la sal se hace insípida, ¿con qué se le devolverá el 
sabor? Ya no sirve para nada, sino para tirarla afuera y que la pisoteen los hombres. v. 14 Vosotros 
sois la luz del mundo. No puede ocultarse una ciudad puesta en la cima de un monte. v. 15 Ni se 
enciende una lámpara y la ponen debajo del celemín, sino en el candelero, y alumbra a todos los 
que están en la casa. v. 16 Que alumbre así vuestra luz ante los hombres, para que vean vuestras 
buenas obras y glorifiquen a vuestro Padre que está en los cielos” (Cantera, 2009, p. 1082).

Sin restar importancia a cada vocablo del texto, se destacan dos afirmaciones descripti-
vas en los vv. 13 y 14 que involucran las dos metáforas del texto y, finalmente, una oración conclu-
siva en el v. 16 introducida por el adverbio demostrativo οὕτως (así), como clave sintetizadora de 
la perícopa:

v. 13a Afirmación descriptiva Nº 1: Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• 

v. 14a Afirmación descriptiva Nº 2: Ὑμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 

v. 16 Aplicación: οὕτως λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶ 
τὰ καλὰ ἔργα καὶ δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς.

El ejercicio morfológico, sintáctico y semántico de la perícopa de Mateo 5,13-16, seleccio-
na los sustantivos ἅλας (sal), φῶς (luz) y ἔργα (obras) que, como vocablos invariables, designan y
clasifican elementos que son identificados dentro del discurso como fundamentales para la 
comprensión del texto. Igualmente, se priorizan los verbos ἐστε (sois), λάμπει (alumbre) y

δοξάσωσιν (glorifiquen) que, como núcleos del predicado, expresan las acciones, procesos o 
estados esenciales de la perícopa. Cada metáfora tiene en contraposición una generalización 
negativa: al sustantivo ἅλας (sal) corresponde el verbo μωρανθῇ (hacerse insípida), y al sustanti-
vo φῶς (luz) corresponde la expresión τιθέασιν αὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον (ponerla debajo del 
celemín).

Tanto la metáfora “sal” (v. 13a) como “luz” (v. 14a) son de vital importancia para la 
comprensión de la perícopa. En el contexto semita, además de su funcionalidad para condimentar,
la sal era símbolo de purificación (2Re 2,19-20), sacrificios (Ex 30,35), alianza (Lv 2,13) y de conser-
vación (Bar 6,27). Después del exilio se promulgaron disposiciones rituales sobre las ofrendas que 
debían ser presentadas a Dios en el Templo; estas debían ser salpicadas con sal para subrayar que 
la alianza del pueblo con Dios era eterna (Ez 43,24). Guardar las enseñanzas de Yahvé en el 
corazón, es para el judío piadoso, el mejor signo de fidelidad a esa alianza y de pertenencia al 
pueblo de Dios. Para la comunidad mateana esta interpretación es totalmente vigente, por ello 
toma la sal como la figura metafórica ideal y destaca la fidelidad como el aporte del discípulo en 
la construcción de la comunidad. El concepto “luz” está entre los términos más difundidos en la 
fenomenología de la religión, relacionado con el anhelo del ser humano de identificarse con su 
Dios. En la literatura profética Israel es considerado luz de las naciones (Is 42,6; 49,6), igual lo es 
la Torá y el Templo (Cf. Sal 104,2); asimismo, Mateo hace memoria del profeta Isaías y relaciona 
esa “luz” con Jesús, quien brilla en los pueblos que viven en tinieblas (Mt 4,16). Ahora bien, Jesús 
dice a los discípulos Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• (vosotros sois la sal de la tierra) y luego, ὑμεῖς 
ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου (vosotros sois la luz del mundo), en absoluta correspondencia con la 
clave mateana, de que la misión de Jesús es la misma confiada a sus discípulos.

En el v. 16 la concretización de las metáforas se hace con una oración final, introducida 
por ὅπως (para qué, finalidad) más subjuntivo; son dos verbos activos, ἴδωσιν (vean) y δοξάσωσιν
(glorifiquen), los que participan de esta oración final, unidos ambos por la conjunción de coordina-
ción καὶ (y) haciendo que la oración introducida por ὅπως (para qué, finalidad) se aplique al 
segundo, como si fuera una oración subordinada, para lograr el fin principal. Nos permite 
comprender que si el discípulo carece de las buenas obras es tan absurdo como la luz que se pone  
debajo del celemín para ser sofocada; el discípulo que no brilla por sus obras delante de los hom-
bres, para que estos glorifiquen a Dios, es tan inútil como la luz que es ocultada o como la sal que 
se hace insípida.

El texto de Mateo 5,13-16 permite una hermenéutica aplicable a los dos actores de los 
procesos de evangelización en las comunidades indígenas de Chocó; por un lado, a la Iglesia 
Católica como agente evangelizador y, por otro, a las comunidades indígenas como sujetos de la 
evangelización.

A la experiencia de una Iglesia institucionalizada se antepone la figura mateana de una 
Iglesia que se autocomprende como comunidad; a una Iglesia que exige la fidelidad a una doctri-
na, se sitúa una Iglesia que enseña la fidelidad a una persona, Jesús; ante una Iglesia que privile-
gia el ritualismo o el sacramentalismo, emerge una Iglesia en misión por el testimonio de los 
creyentes ante el mundo. La imagen de una Iglesia institucionalmente poderosa está en riesgo 
inminente de ser contada entre los tiranos y de perder su esencia de hacer presente el Reino entre 
los excluidos; si esto sucede, no podría extrañarnos que los humildes repudien esta Iglesia como 

espacio de la hermandad y la fraternidad de la familia humana (De la Torre, 2010), es decir, “sal”
insípida o dañada que solo sirve para ser tirada y pisoteada por los hombres; o “luz” escondida y
sofocada bajo las estructuras de poder. Para que la evangelización de la Iglesia sea “sal” y “luz”
entre las culturas de los pueblos, debe comenzar por insertarse humildemente en sus sistemas de 
valores, costumbres y espiritualidad de los pueblos que no conocen a Cristo. Su función no es 
protagónica, al contrario, es silenciosa y anónima, como la sal que una vez disuelta está ahí pero 
no se ve; sin embargo, su efecto se puede gustar fácilmente. La Iglesia no se sitúa per se en el 
primer plano del anuncio sino en el amor del Padre, pues la comunidad nace del Padre, quien hace 
a todos hermanos en Jesucristo.

Una de las razones por las cuales el cristianismo se extendió rápidamente en los prime-
ros siglos fueron las persecuciones que, como hecho coyuntural, obligaba a los cristianos a huir a 
diversas latitudes, donde ellos, aún a escondidas, procuraban vivir su condición de testigos del 
Resucitado. No era un propósito de los cristianos ganar adeptos ni convencer a otros de su expe-
riencia espiritual; era su modo de vivir, su testimonio, el que atraía a muchos mediante la fascina-
ción natural que producía la armonía y fraternidad de sus pequeñas comunidades. Ser “luz” no es 
otra cosa que ser testimonio, que poner en práctica los valores del Reino expuestos maravillosa-
mente por Jesús en el sermón de la montaña; son las buenas obras las que testimonian ante los 
hombres al Padre que está en los cielos, para que también ellos le glorifiquen.

El Concilio Vaticano II subrayó la importancia de la evangelización como esencial a la 
misión de la Iglesia. El Papa Pablo VI (1975), en la exhortación apostólica Evangelii Nuntiandi, ha 
considerado la actividad evangelizadora de la Iglesia como rasgo elemental de su identidad: 
“Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y vocación propia de la Iglesia, su identidad más 
profunda. Ella existe para evangelizar” (p. 19). Recalca, además, la exhortación apostólica, que la 
evangelización debe explicitar el anuncio inequívoco del Señor Jesús. Pero podemos constatar 
una movilidad práctica y epistemológica del concepto evangelizar, donde se da prioridad a la 
categoría “testimonio” que traza el camino de fascinación del cristianismo ante aquellos que no 
conocen a Jesús: “La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer lugar, mediante el testimonio”
(Pablo VI, 1975, p. 28). En síntesis, la evangelización es “sal” y “luz” cada vez que ilumina con su 
mensaje desde el respeto y valoración de las culturas de los pueblos.

El texto de Mateo 5,13-16, también permite reconocer que la praxis de los sistemas de 
valores de las comunidades indígenas del Chocó, son “sal” y “luz” para otras culturas y mentalida-
des. Esos valores, hoy defendidos audazmente por los pueblos indígenas de Chocó, hunden sus 
raíces en esa concurrencia entre evangelización y cultura, pues es constatable que esas luchas son 
fruto de un propósito compartido entre misioneros y comunidades indígenas. Fueron las raíces 
indígenas y la acción interpretativa del misionero de manera simultánea, quienes se convirtieron 
en estímulo para asumir la defensa de la sacralidad de la vida, la valoración de su acervo cultural 
e identidad, la espiritualidad del territorio, la protección del medio ambiente, la dignidad humana 
y el sentido comunitario sobre el individualismo. Francisco (2015), identifica estos valores como 
la expresión de una auténtica fe cristiana e infiere que sería desconfiar de la acción libre del 
Espíritu, pensar que no hay auténticos valores cristianos donde una gran parte de la población ha 
recibido el bautismo y expresa su fe y su solidaridad fraterna de múltiples maneras. La praxis de 
estos valores y su respectivo compromiso con una sociedad más justa, es la nueva forma de armo-
nizar el Evangelio con las aspiraciones más altas del ser humano en estas colectividades, lo cual 
se ajusta perfectamente a la idea mateana de un discípulo que logra su identidad mediante la 
praxis de las buenas obras (Mt 5,16).

Esta enorme disyuntiva entre misión y cultura obliga a un ineludible discernimiento, no 
tanto sobre la necesidad de la evangelización, en tanto que la Iglesia se sitúa hoy en una actitud 
de diálogo y apertura, en una sociedad globalizada sin mayores limitaciones en el intercambio 
cultural, religioso, económico y político, sino de las nuevas perspectivas con las que debemos 
iluminar y configurar la pastoral eclesial para que sea “sal” y “luz” en este inevitable contacto con 
otras experiencias religiosas. Esta renovación debe volver a las raíces del cristianismo y encontrar 
en la experiencia del discipulado que nos enseña el primer Evangelio, la manera de concebir un 
discípulo que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que 
ello conlleva.

Referencias

Aguren, J. A. (1970). El Estado colombiano frente a la Iglesia Católica: Visión histórica del régimen concordatorio en 
Colombia. Academia Colombiana de Historia Eclesiástica. Tomo V (nº 17-18), p. 81-108

Arias, C.M. (2009). Para que tengan vida y la tengan en abundancia: El documento conclusivo de Aparecida y la 
Palabra de Dios. Senderos, Vol 31 (Nº 92), p. 11-60.

Boff, L. (1992). Quinientos años de evangelización. Santander: Editorial Sal Terrae.

Castrillón, H. C. (1982). Chocó indio. Medellín: Ediciones C.P.I. Medellín.

Cantera, F., Iglesias M. (2009). Sagrada Biblia. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos.

Nestle-Aland (2012). Novum testamentum graece. Germany: Deutsche Bibelgesellschaft.

Conferencia Episcopal de Colombia (1992). La Evangelización en Colombia. Bogotá: Editorial Kimpres Ltda.

Consejo Episcopal Latinoamericano (2007). V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe.
Bogotá: Centro de publicaciones del CELAM

Constitución de 1936. Archivo General de la Nación.  Sección República, Fondo Constituciones, Rollo único.

Damasceno, D. R. A. (2008). Evangelización e inculturación en el documento de Medellín. Cuestiones Teológicas.
Vol. 35 (nº 84), p. 215-233.

De la Torre, G. (2010). Las Parábolas que narró Jesús. Quibdó: Ediciones Fundación Universitaria Claretiana.

Estupiñan, M. A., Zurek, J. A. (2013). El despertar de la espiritualidad de la liberación: Evolución de sus 
expresiones desde Medellín hasta Puebla. Cuestiones Teológicas.Vol. 40 (nº 94), p. 405-431.

Fernández, J. M., Granados, R. (1936). La obra civilizadora de la Iglesia en Colombia. Bogotá: Editorial Nueva.

Flórez, J.A. (1996). Cruz o “Jai Tuma”, en el Alto Andágueda del Chocó. Quibdó: Gráficas la Aurora.

Flórez, J. A. (2007). Autonomía Indígena en Chocó. Medellín: Editorial Nuevo Milenio.

Franciscanum (1992). V Centenario de la evangelización en América Latina 1492-1992, (Nº 100-101).
Bogotá: Publicaciones Universidad San Buenaventura.

Galindo, M. y Torres. (2014). Resistencia al mundo indígena en Colombia: El caso de las etnias Amorúa y Wayúu.
Revista Temas.Vol. 3 (nº 8), p. 153-169.

Galvis, L. (1986). Filosofía de la Constitución colombiana de 1886. Bogotá: Lito Camargo LTDA.

García, N. A. (2008). Historia y Compromiso. Memorias de la Evangelización del Chocó. Medellín: Editorial Nuevo Milenio.

Gaviria, N. (1980). Misioneros Claretianos en el Chocó. Medellín: L. Vieco & Hijas.

Groot, J. M. (1889). Historia Eclesiástica y Civil de la Nueva Granada, Tomo I. Bogotá: Biblioteca de Autores Colombianos.

Juan Pablo II (2005). La Misión de Cristo Redentor. Bogotá: Ediciones Paulinas.

Prefectura del Chocó (1928). Informe oficial que rinde el proyecto apostólico del Chocó a la Delegación Apostólica (1911-1915). 
Bogotá: Imprenta nacional.

Prefectura del Chocó (1924). Informe oficial, Prefecto Apostólico del Choco al Excelentísimo Sr Delegado 
Apostólico de Colombia (1909-1910). Bogotá: Tip. Voto Nacional.

Onetti, F. (1923). Congreso Misional. Conferencia sobre las misiones del Chocó. Bogotá

La Misión Claretiana en el Chocó (1960). Cincuenta años de servicio a Cristo y a Colombia. Madrid: Héroes.

Ley 89 de 1890. Recuperado: www.mininterior.gov.co. Consultado el 20 de febrero de 2017.

Misioneros Hijos del Corazón de María (1953). Reseña histórica misionera, Los Misioneros Hijos Del Corazón de María en el San  
Juan, Baudó y Costa Del Pacífico (1909-1953). Medellín: Editorial Granamérica.

Ministerio de Relaciones Exteriores. Concordato de 1887. Archivo General de la Nación. Archivos Oficiales, Tratados.

Misioneros Claretianos en Colombia (1999). Una historia al servicio del evangelio 1909-1999. Medellín: 
Diagramación e impresión L. Vieco e Hijas Ltda.

Pablo VI (1975). Anuncio del Evangelio hoy. Bogotá: Ediciones Paulinas.

Rodríguez, H. (1886). Constitución de la República de Colombia. Edición Oficial. Bogotá: Imprenta de Vapor de Zalamea HS.

Romero, M A. (1997). Religión y Contexto Social en la Costa Colombiana del Pacífico. Medellín: Litoservicios.

Revista de misiones (1973). Noviembre-diciembre, Año XLVIII- Nº 555.

Silva, A. (2012). Identidad Cultural Latinoamericana: Una reflexión impostergable. Temas de nuestra América, Revista de  
Estudios Latinoamericanos. (Número extraordinario), p. 197-207.

Tormo, L.; Gonzalbo, P. (1961). La historia de la Iglesia en América Latina. La Iglesia en la crisis de la independencia,
Tomo III. Madrid: Editorial FERES.

(s.n.). Libro de bautismos de 1791- 1810. Parroquia San José de Tadó. Sin número de folio.

Aparecida (2007). V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe.
Bogotá: Centro de publicaciones del CELAM.

Violeta Rocha Areas1

Género, sexualidad, religión: provocaciones teológicas a 
partir de una novela latinoamericana

Resumen

El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.  
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.  

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa.  Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y 
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

1 Doctora en Estudios Latinoamericanos, profesora de Nuevo Testamento y Hermenéutica feminista. Exrectora de la Universidad Bíblica Latinoamericana. 
Investigadora en temas de género, hermenéutica feminista y estudios latinoamericanos. Autora del libro El tejido de la Biblia y la vida: relectura bíblica con 
perspectiva de género y de diversos artículos. 

Hubo algo que Sacramento nunca perdió a partir de ese episodio: la convicción de que la
literatura es una modalidad del conjuro y que puede develar claves secretas.

La novia oscura, Laura Restrepo
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Vicente González Murillo1

Tensión e integración entre el catolicismo español y los sistemas de 
creencias indígenas en Chocó2

Resumen

Este artículo es producto de una investigación hermenéutica que ha seleccionado, analizado e 
interpretado sistemáticamente archivos de informes oficiales, manuscritos, ponencias y varios 
escritos de la historia de la evangelización de los pueblos indígenas en Chocó, desde la época de 
la colonia hasta nuestros días, con el propósito de comprender las tensiones y los procesos de 
integración entre el catolicismo español y los sistemas de creencias de los aborígenes. Las polé-
micas suscitadas por causa de la evangelización en poblaciones nativas, plantean hoy un gran 
reto a las nuevas perspectivas con las que la Iglesia Católica debe comprender su misión, entendi-
da ahora desde la praxis de los valores del Reino, es decir, una novedosa concepción del discipula-
do que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que ello 
conlleva.

Palabras clave: Identidad, religión, evangelización, cultura, misión.

Tension and integration between spanish catholicism and the 
indigenous belief systems in Chocó

Abstract: This article is the result of a hermeneutics research which has selected, analyzed, and 
systematically interpreted oficial report files, manucripts, reports presentations, several written 
works, about the evangelization history of Chocoan indigenous communities, since the colony
period up to the present time. The purpose of this research was to understand the bitterness and 
integration processes between Catholicism from Spain, and indigenous people believes system.
The controversies caused by the evangelization process in indigenous communities, set up a big 
challenge to the Catholic church new prospects, which should understand his mission, understood 
since the kingdom values praxis; it means, a new conception of the follower that, without exclu-
ding the sacramental and the ritual, it is determined by the ethical consequences that it implies.

Keywords: Identity, religion, evangelization, culture, mission.

Introducción

Capituladas las tierras de la costa norte colombiana por el Rey Fernando en 1508, que reconoce a 
Diego de Ojeda como “descubridor”, hacia el año 1510, hicieron su arribo a Tierra Firme los prime-
ros conquistadores españoles acompañados de legados católicos, quienes, a su entrada en el 
Golfo de Urabá, celebraron la primera misa en el sitio que fue llamado por Diego Nicuesa como 
“Puerto de Misas” donde hoy está ubicada la población de Acandí en el departamento del Chocó.
En el año 1513 llega el primer obispo de Tierra Firme, Fray Juan Quevedo, franciscano, en compa-
ñía de Pedrarias Dávila y 14 eclesiásticos entre regulares y seculares (Fernández y Granados,
1936). Allí, en Santa María la Antigua del Darién, fue erigida la primera diócesis en la masa conti-
nental por el Papa León X; pocos años después, en 1524, Fray Vicente Peraza trasladó la sede a 
Panamá en obediencia a la Bula “In inminente Perículo” del mismo Papa (Conferencia Episcopal 
de Colombia, 1992). Los primeros sacerdotes de quienes se tiene noticia cierta de haber pisado 
tierra colombiana, asentados en Santa María la Antigua del Darién en 1511, fueron: Andrés Vera,
Juan Pérez de Zalduendo y Pedro Sánchez. Fueron los franciscanos los que fundaron el primer 
monasterio en cabeza de Antonio Casanova, Pablo Avilés, Fernando Sepúlveda y Andrés Valdés 
(Gaviria, 1980).

La evangelización de las américas que, estuvo a cargo de doctrineros, frailes y sacerdotes 
seculares, tras la figura del Patronato Regio, llevaba aparejada la acción política como cuestión de 
estado, es decir, la unidad de la fe dentro del reino como garantía de la unidad política del mismo.
Su objetivo principal era erradicar las creencias religiosas y supersticiones de los nativos que 
contrariaban los principios de la civilización y de la fe católica; para ello, utilizaron métodos como 
la doctrina y la catequesis, además de la implementación de estrategias colonizadoras como las 
reducciones, escuelas, colegios e internados.

Pese a las modificaciones y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico,
productivo y racial, por la interacción desigual de las comunidades indígenas del Chocó con otras 
estructuras sociales dominantes, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo. Los 
ingentes esfuerzos de los misioneros de la Iglesia Católica por varios siglos no lograron la erradi-
cación total de las creencias de los nativos. Sólo desde el mensaje liberador del Evangelio y la 
espiritualidad indígena, ambos amparados en sus valores intrínsecos y tras una recíproca purifica-
ción, encontraron un punto de convergencia espiritual que marcó una ruta común de coexistencia 
fraterna por cuanto se asumió la afirmación de valores éticos como la defensa de la vida, la estima 
por el acervo cultural, la apropiación del territorio, la salvaguardia de la dignidad humana y la 
prevalencia de ideales comunitarios sobre intereses individualistas. El Evangelio de Mateo 5,
13-16 presenta un modelo de discipulado que armoniza con esta perspectiva antropológica de la 
evangelización, determinado no por la praxis ritual o sacramental, sino por las consecuencias 
éticas de lo que se ha llamado como “las buenas obras”.

La presente investigación documental se presenta en dos momentos principales. En 
primer lugar, se expone sistemáticamente una información seleccionada sobre los procesos de 
cristianización adelantados por la Iglesia Católica en Chocó, desde la época de la colonia hasta la 
consolidación nacional, seguido de reflexión y análisis de los fenómenos religiosos y sociales que 
resultaban de dicho devenir histórico. En segundo lugar, se procede a la iluminación teológica a 
partir del texto mateano antes mencionado, que nos permite identificar una forma de discipulado 
basado en el testimonio de las buenas obras.

Primer encuentro de los españoles con los indios chocoes

De acuerdo con el documento lascasiano, señala Castrillón, que el primer contacto de los conquis-
tadores con los indios chocoes se dio en el siglo XVI cuando Vasco Núñez de Balboa, en su expedi-
ción por el río Atrato, llega a Vigía de Curbaradó y es sorprendido por la resistencia armada de 
cinco caciques: Abibeyba, Cemaco, Abrayda, Abenamachei y Dadayba. Las consecuentes acciones 
de los conquistadores se caracterizaron por el pillaje, atropellos, despojos y muertes, donde la 
cultura técnicamente más avanzada se impuso sobre los nativos (Castrillón, 1982). Fue necesario 
la promulgación de leyes como las de “Burgos” en 1512 y las de “Indias” en 1680, que regularan 
las relaciones de estos con los nativos, dada la rapacería y el maltrato físico y mental al que era 
sometido el aborigen en América.

El arribo de los españoles a este territorio significó, al mismo tiempo, la suma de muchas 
confrontaciones con los habitantes originarios de las húmedas selvas chocoanas. Los chocoes 
eran identificados como tribus indígenas guerreras y dominantes en la región, de ahí se compren-
de que las acciones encaminadas al sometimiento por parte de los invasores, encontraron resis-
tencia armada a las presiones para la civilización y cristianización (Castrillón, 1982). Sin embargo,
esta resistencia no fue suficiente para detener la ambición y espíritu de expansionismo de los 
conquistadores, quienes hicieron su incursión en esta región por diferentes puntos geográficos,
como lo refiere Castrillón: 

La penetración española en el territorio chocoano se intentó sucesivamente en tres direcciones: 
por el norte, desde Santa María la Antigua del Darién al Atrato; por el occidente, desde Panamá 
a la costa Pacífica del Chocó; por el oriente, desde Anserma a la parte alta de los ríos San Juan y
Atrato (p. 108).

A mediados de este mismo siglo ya el territorio chocoano pasaba a formar parte del 
obispado de Popayán en el año 1546 creado por su Santidad Paulo III (Franciscanum, 1992).
Existen muchas evidencias documentales sobre la dependencia eclesiástica del Chocó a la Dióce-
sis de Popayán; en el libro de bautismos de 1791-1810 de la Parroquia San José de Tadó, se halla 
suscrita la conclusión de la Visita Apostólica de Mons. Diego, obispo de Popayán en el año 1754: 

(...) y de los españoles de este pueblo, damos por concluida la visita y por pagadas las quartas 
episcopales; dándoles las debidas gracias por el celo y vigilancia con que hasta la presente ha 
cumplido con su obligación y encargándole la perseverancia, en que le prometemos de parte de 
Dios la debida remuneración; dicho en este pueblo de San Francisco de Tadó en siete días del 
mes de diciembre de mil setecientos cinquenta y quatro años, firmado y refrendado en la forma 
ordinaria (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791)3.

La mencionada Diócesis de Popayán obedecía a los modelos de evangelización ordena-
dos por la Iglesia de Roma y el apremio de los reyes de España. El esquema tradicional de las 
expediciones colonizadoras exigía a los jefes de las mismas que llevaran consigo sacerdotes para 
que administraran los sacramentos a los españoles y al mismo tiempo enseñaran la doctrina 
católica a los naturales. La organización de la doctrina requería la fundación de escuelas, cons-
trucción de iglesias, supresión de adoratorios gentilicios, doctrineros para enseñar de memoria las 
oraciones, los artículos de la fe, los mandamientos, los sacramentos y las obras de misericordia,

etc. Los doctrineros debían llevar libros de bautismos, matrimonios y eran pagados por los enco-
menderos.

Según datos históricos, los primeros sacerdotes para estas misiones fueron reclutados 
entre el clero secular, pero fueron los jesuitas y especialmente los franciscanos quienes pacifica-
ron a los indios noanamaes, chocoes y citaraes (Castrillón, 1982). Los primeros misioneros que de 
manera estructural emprendieron la tarea de cristianizar a los indígenas chocoes fueron los 
dominicos hacia el año 1573 (Groot, 1889), su actividad se desplegó en la parte sur del Chocó con 
incansables misioneros, entre los que sobresale Fray Martín Medrano (Gaviria, 1980). También los 
franciscanos desarrollaron una importante labor misional en la región del Pacífico entre los años 
1648 hasta 1790; los hijos del Patriarca San Francisco sembraron en el corazón de los chocoanos 
la devoción al seráfico de Asís. Sobre la misión de los jesuitas, señala García (2008) que 

por los años 1654 aparecen en Nóvita los Rdos. PP. Jesuitas Pedro de Cáceres y Francisco de Orta 
quienes trabajaron en este campo durante el siglo XVII con tal éxito que llegaron con su celo y
benignidad a convertir a más de 60.000 indios (p. 16).

A estos dos audaces misioneros los acompañaron en esta conquista el padre Carvajal,
natural de Popayán y el padre Juan Izquierdo; siete operarios sostuvieron la floreciente misión 
durante 32 años porque dominaron las lenguas indígenas y fundaron centros (Fernández y Grana-
dos, 1936). Los agustinos recoletos llamados “candelarios” atendieron la región durante la primera 
mitad del siglo XVII (Fernández y Granados, 1936) y los capuchinos estuvieron desplegando una 
intensa labor evangelizadora en el Chocó por nueve años aproximadamente a partir del 11 de 
diciembre de 1892 (Onetti, 1923). Finalmente, los carmelitas, a partir del 8 de agosto de 1919, una 
vez fue segregada la Prefectura Apostólica de Urabá de la Prefectura del Chocó, por la Sagrada 
Congregación Propaganda Fide, mediante decreto del 4 de marzo de 1918, fueron encargados del 
cuidado pastoral de todo el norte del Chocó.

En la misión del Chocó, sin duda, estos misioneros aplicaron los métodos de “doctrina y
catequesis” como medio eficaz, según la época, de cristianizar a los indígenas. Así lo podemos 
constatar en las partidas de bautismos registradas entre 1791 y 1810 de la Parroquia San José de 
Tadó. En este caso, es muy útil referirnos al acta de revalidación de un matrimonio celebrado en 
1749 por falta de jurisdicción del reverendo padre Fray Francisco Javier Clabijo de la Orden de 
San Francisco de la Provincia de Santa Fe, cura doctrinero de indios: 

En la Parroquia de San Joseph de Españoles de este pueblo de Thadó en veinte y siete días del 
mes de Agosto de mil setecientos quarenta y nueve años, en virtud de la facultad mencionada en 
las partidas antecedentes (…), que provablemente se infiere no haber tenido el reverendo padre 
Fray Francisco Javier Clabijo de Orden de San Francisco de la Provincia de Santa Fe, porque 
aunque fue nominado por su prelado regular para Cura Doctrinero de los yndios de este dicho 
pueblo, no fue presentado por el Vicepatrono real, ni canónicamente instituido por el Señor 
Ordinario Diocesano, y aunque dijo que avía tenido commision de su Señoría Illma ni la manifes-
tó, ni publicó como debía; En cuya virtud usando yo de la anunciada jurisdicción transmisa a mí,
desposé In Facie Ecclesiae y bendije según el ritual Romano a Antonia Truquidá con Hilario Sarco 
Viudo; Y a Maria Petrona Larguere con Juan Luis Ladino, todos yndios originarios de este dicho 
pueblo (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791).4 

Siguiendo a Castrillón (1982), es pertinente relacionar los pueblos en los que hubo 
doctrinas para las comunidades indígenas citaraes, noanamáes y chocoes: 

San Francisco del Darién, San José de Bojayá, San Francisco de Quibdó, Inmáculada Concepción 
de Lloró, San Sebastián de Bebará, Nuestra Señora de Chiquinquirá de Beté, Nuestra Señora de 
la Columna de Tadó, San Juan de Chamí, San Antonio de Hábita, Mumbú, Nuestra Señora de la 
Candelaria de Taitá, San Sebastián de Negüá, San Francisco de Bagadó, San Juan de Tamaná, San 
Nicolás de Quinchía, Santa Rita de Iró y Mungarrá. Entre los indígenas Cunacuna se establecieron 
doctrinas en San Bartolomé de Murindó, San José de Murrí y San Antonio de Riosucio (p. 132).

Iglesia y Estado colombiano en la consolidación nacional

Así como en la época de la colonia los acuerdos entre la Corona y la Iglesia romana determinaban 
las relaciones con el nativo, también en los nuevos tiempos de consolidación nacional de la 
Nueva Granada influyen enormemente las formas de relación que se establezcan entre el poder 
civil y eclesiástico a partir de la nueva idea de país y el rol que jugarán las partes en el propósito 
de unificación nacional por cuanto retrotrajeron, en algunos casos, prácticas dominantes del 
vencido poder real. La destacada participación de un sector de la Iglesia en la gesta libertaria 
traerá consigo la lucha por el control del poder con los estamentos civiles, quienes finalmente,
mediante acuerdos bilaterales, lograrán la coexistencia pacífica y la distribución de competencias 
en sus propósitos de construcción patria. Tales acuerdos tienen incidencia directa sobre los 
pueblos indígenas considerados como menores de edad, por lo cual se hará un breve recorrido por 
los acontecimientos históricos y los cuerpos legales que dan continuidad a acciones dominantes 
por parte de la estructura de poder.

Los movimientos independentistas de la Nueva Granada contaron con la decidida partici-
pación del bajo clero secular y regular en sus diversos niveles jerárquicos, amén de que la alta 
jerarquía contemporizara con la Corona. Con las manos puestas en los evangelios, el 20 de julio 
de 1810, 14 eclesiásticos juraron y firmaron el acta de la independencia, es decir, el 40% de un 
total de 35 firmas asentadas en dicho documento (Fernández y Granados, 1936). Este consorcio se 
hacía evidente en sucesivas muestras de colegaje, por ejemplo, en 1819, el Capítulo Metropolita-
no cedió al Gobierno Republicano los frutos de los beneficios vacantes de la mitra y los diezmos 
llamados “novenos de su Magestad” reservadas a las cajas reales. Esta sumisión del clero al 
gobierno se debía al entusiasmo por la independencia y la confianza mutua, que llevó incluso a 
tolerar sin mayor resistencia la ley del Patronato en 1824, que dejaba a la Iglesia sometida al 
Estado (Tormo y Gonzalbo, 1961).

A partir de 1851 hasta 1886, las relaciones entre Iglesia y Estado se distinguen por la 
desconfianza, la sospecha y la condena mutua, a razón de las ideas liberales de origen francés 
caracterizadas por la conquista de una conciencia libre, igual y autónoma, abiertamente anticleri-
cales, cuya consolidación formal se estampa en las constituciones de 1853 y 1863 (Galvis, 1986).
Aguren (1970), califica la primera de anticristiana y tiránica, ya que “suprimió de sus artículos el 
nombre de Dios, despojó a la Iglesia de todos sus derechos, proscribió la educación religiosa de 
los centros docentes y, en cambio, proclamó todas las libertades sin las limitaciones que impone 
el orden moral” (pp. 81-108). Afirma Flórez (2007) que:

La restauración de la coexistencia pacífica de los dos poderes, o si se quiere de las dos socieda-
des perfectas, se logrará hasta 1886, cuando se aprueba la Constitución Política como fruto de un 
proceso de Regeneración, donde la Iglesia se reposiciona dentro de un Estado confesional, pues 

ella va a cumplir la función de cohesión social (p. 70).

El Concordato, con la Ley 57 del 31 de diciembre de 1887, se convertirá posteriormente 
en la materialización de la unión del poder civil y eclesiástico porque dispuso de piso jurídico 
para la suscripción de convenios orientados a la formación cultural de la sociedad colombiana. El 
Artículo 1º del Concordato guarda casi perfecta armonía con el art. 38 de la Constitución de
1886: 

La religión católica, apostólica y romana es la de Colombia; los poderes públicos la reconocen 
como elemento esencial del orden social, y se obligan a protegerla y hacerla respetar, lo mismo 
que a sus ministros, conservándola a la vez en el pleno goce de sus derechos y prerrogativas 
(Concordato, 1887, p. 1)5.

El orden social sería garantizado por la Iglesia, mediante una educación cuyo objetivo 
superior era crear en los receptores una conciencia capaz de asimilar y reproducir la estructura 
normativa del Estado, con sujeción a la idea de autoridad, moralidad y sumisión de personas “inca-
paces” de su propia autodeterminación, necesitados de la tutela de la Iglesia y del Estado. Los 
centros educativos, regentados por religiosos, comienzan a cumplir una función de control y
vigilancia dentro de las comunidades y llevaron a la práctica la aplicación de valores orientados 
hacia la unificación de la nación colombiana en detrimento de los valores propios de la diversidad 
y pluralidad cultural de los pueblos puesto que, a la postre, destruyeron muchos de los referentes 
religiosos, simbólicos y culturales de los niños, niñas y jóvenes indígenas so pretexto de la llama-
da “civilización”.

Mediante la Ley 89 del 25 de noviembre de 1890 el gobierno determina la manera como 
deben ser gobernados los salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada mediante las 
misiones, es decir, a través de la actividad cristianizadora de la Iglesia que cumplía al mismo 
tiempo los planes civilizadores del Estado. El 27 de diciembre de 1902 se firma el Convenio sobre 
las “Misiones Patrias” encargadas de la reducción de los indios, por 25 años, con sucesivas renova-
ciones en los años 1928 y 1953 (Aguren, 1970). Fue en el marco de este Convenio en el que se 
entregaron funciones administrativas a la naciente Prefectura para direccionar la educación entre 
las comunidades indígenas del Chocó; en 1913, el Ministro de Instrucción Pública, cede 20 escue-
las a la Prefectura del Chocó, antes administradas por la Intendencia, y nombra como Inspector 
Escolar de Indígenas al padre Francisco Gutiérrez, Prefecto Apostólico, con presupuesto propio 
aprobado por el Congreso de la República para la construcción de escuelas y la atención educati-
va de niños y adultos indígenas (Gaviria, 1980). En medio de circunstancias muy adversas y de 
enemigos que se oponían a la educación de los indígenas y acusaban a los misioneros de trafican-
tes de indios. Entre los años 1919–1925, el número de escuelas aumentó ostensiblemente,
aunque no con los resultados esperados por los misioneros, como lo narra Gaviria:

Pese al florecimiento de las escuelas, los resultados no correspondían ni a los esfuerzos ni a las 
esperanzas en aquellas afincadas. La experiencia mostraba muchos esfuerzos frustrados. Cuando 
los indios después de pasar por la escuela, regresaban a sus hogares, pronto caían otra vez en un 
estado semi-salvaje, olvidaban lo aprendido y eran incapaces de forjar una vida de mayor progre-
so (p. 46).

Con base en informes realizados sobre la poca efectividad de las escuelas en la “civiliza-

ción cristiana” de los indios, los misioneros optaron por un método menos costoso y práctico, y así,
en el año 1931, surge la idea de establecer internados en las regiones mayoritariamente pobladas 
por los indígenas, regentados por religiosos claretianos y las Misioneras de la Madre Laura. Entre 
las décadas del 40 al 80 los internados fueron la principal herramienta de integración entre la 
religión católica, el Estado y las comunidades indígenas en la Prefectura del Chocó. Encontramos 
internados en Puremberá, Catrú, Aguasal, Lloró, Noanamá, Istmina, Playa de Oro y Juradó, en los 
que los niños y niñas recibían educación primaria, catequesis, artes y oficios, etc. Una vez conclui-
do el ciclo formativo regresaban a sus casas familiares, desde luego, como agentes transformado-
res en sus comunidades para favorecer los valores de la sociedad dominante. Se convirtió ésta en 
una forma de evangelización, promoción y educación por parte de los misioneros católicos y
llegaron a formar varias generaciones de indígenas con  este modelo (Romero, 1997).

Estas reducciones, que contaron con una significativa inversión estatal, se convirtieron en 
el lugar privilegiado de la sociedad hegemónica para aculturizar a niños y niñas indígenas 
mediante la cristianización, lo que produjo desprecio por sus propias tradiciones, su lengua y el 
anhelo de insertarse en una sociedad moderna prometedora de mejores condiciones de vida. Los 
internados, como estrategia bandera de la misión, demandaban la inversión de valores del mundo 
indígena e intentaban desplazar su universo simbólico en cada una de las representaciones o 
mediaciones materiales o ministeriales de su mundo espiritual. Fue así como, a la par con el 
cambio de mentalidad de las nuevas generaciones, se buscaba anular el servicio espiritual comu-
nitario de los jaibanás y deslegitimar su mediación como ejercicio de brujería o de intervenciones 
demoníacas. Asevera Flórez (1996) que uno de los fines de la misión fue acabar con la jefatura 
espiritual del jaibaná, razón por la cual se desató una persecución contra ellos, se tomaron por la 
fuerza sus bastones y los quemaron o los decomisaban.

Así mismo, se buscaba echar al olvido muchas prácticas tradicionales como la entroniza-
ción de un recién nacido a la comunidad y su ritualidad para dar el paso a la vida de pareja; todo 
esto se fue desplazando o al menos modificando, por la confección de los sacramentos del bautis-
mo y del matrimonio por parte del misionero, los cuales quedaron muy grabados en la memoria 
de los pueblos indígenas e, incluso, posiblemente insertados en su sistema de creencias desde 
una interpretación propia.

Evangelización en el siglo XX

Los Padres capuchinos, instigados por causa de la guerra civil de principios del siglo XX en Colom-
bia, después de nueve años de actividad misionera en el Chocó, debieron abandonar estas tierras 
de misión. Sólo quedaron los sacerdotes seculares Tomás Castro Terán, Demetrio Salazar, Collins,
Hoyos, Tobón y Alcides Rojas, quienes, aunque en número insuficiente, dedicaron por completo su 
vida a la tarea misionera en el Chocó, con la tutela del arzobispado de Popayán (La misión clare-
tiana en el Chocó, 1960, p. 21).

En los albores del siglo XX, erigida la Prefectura del Chocó el 28 de abril de 1908, por la 
Sagrada Congregación de Negocios Extraordinarios, el día 14 de febrero de 1909 se presenta ante 
el pueblo de Quibdó el primer Prefecto Apostólico, Juan Gil, acompañado de los padres Juan Codi-
nach, Andrés Vilá y José Fernández, con los hermanos coadjutores Hilario Goñi, Feliz Reca y Ramón 
Casals (Gutiérrez, 1924)6. La misión confiada a los claretianos en la espesura de la selva chocoana 

era todo un reto por las condiciones geográficas, climáticas, económicas, culturales, etc. Pero, ante 
todo, por las múltiples prevenciones frente a los nativos, quienes eran calificados de salvajes en 
el concierto nacional y más allá de los mares. De hecho, el decreto de erección de la Prefectura 
del Chocó en 1908, entregado a los claretianos decía: “En el vastísimo territorio de la República 
de Colombia, denominado Chocó, hay un gran número de habitantes que, viviendo aún en la 
superstición e ignorando toda regla moral, van errados del camino de la salvación eterna” (García,
2008, p. 30). Seis años después de su experiencia en terreno, los misioneros lanzan su voz de 
protesta por los calificativos desobligantes contra los habitantes ancestrales del Chocó, que 
afirmaban: 

Ahora bien, si por los datos que acabamos de aducir rechazamos el calificativo de salvajes y
bárbaros en toda su crudeza aplicado a los indios del Chocó, debemos con mayoría de razón 
rechazarlo cuando se aplica a los de color, que forman, casi en su totalidad la población (...),
Tenemos por tanto razón para rechazar indignados los calificativos de bárbaros y salvajes 
atribuidos a nuestro amado pueblo chocoano (Gutiérrez, 1928, p. 11)7. 

Sobre el trabajo pastoral, el informe oficial de 1909-1910, dirigido al Delegado Apostóli-
co de Colombia la naciente Prefectura relaciona un listado con cantidades definidas de sacramen-
tos, correrías misioneras, predicaciones, procesiones, novenarios y demás actividades realizadas,
como los frutos cosechados por aquel entonces: 

Ningún termómetro es más exacto, para apreciar la moralidad o inmoralidad de los pueblos, que 
la estadística de confesiones, comuniones y matrimonios.Y ningún fiel de balanza más a propósi-
to, para hallar el verdadero punto de comparación de los trabajos apostólicos y los frutos espiri-
tuales, merced a ellos recolectados, que la susodicha estadística de penitentes, comulgantes y
desposados (Gutiérrez, 1924, p. 18).

En el año 1953, los Misioneros Hijos del Corazón de María, que desarrollaban su misión 
en el San Juan, Baudó y el Pacífico, próximos ya a la entrega de la jurisdicción eclesiástica de la 
provincia del San Juan a los Padres javerianos, en su reseña histórica, escribían: 

Fueron pues, a fomentar y mantener la educación religiosa, predicar la divina palabra con 
instrucciones evangélicas; exhortar a la frecuencia de los sacramentos, procurar la reforma de 
costumbres, intensificar el culto verdadero; asistir a la cabecera de los enfermos, prodigar conse-
jos saludables a quienes lo solicitaran, influir directa o indirectamente en el avance material,
educativo y social de aquellos pueblos (Reseña histórica misionera, 1953, p. 16)8. 

Sin lugar a dudas, las actividades de los misioneros eran tan amplias y exigentes, como 
inmensas las dificultades de toda índole que se cruzaban en la realización de la tarea a ellos 
delegada, por ello, sus afanes iban más allá de garantizar el ejercicio sacramental. Sin embargo,
por la insistencia en datos estadísticos en la realización de sus informes oficiales a la Santa Sede,
se percibe que su inclinación pastoral, privilegiaba la administración de los sacramentos como la 
prueba de los resultados alcanzados en la misión. La praxis sacramental se convierte en herra-
mienta de reclutamiento de nuevos cristianos con los consecuentes resultados en materia de 
compromiso, sentido de pertenencia y afecto filial con la fe que asumían de forma obligada y sin 
procesos de verdadero discipulado. Amén del bautismo y de otros sacramentos frecuentados,

como el matrimonio, las comunidades indígenas del Chocó fueron resistentes a la doctrina y a los 
esquemas catequéticos que presentaban una figura desteñida de Jesús. Pero el problema no 
estaba en la doctrina en sí misma, tampoco en los sacramentos, sino en la manera como era 
presentada y el entorno socio-cultural agresivo en el que estos eran “ofertados” al receptor. Este 
tipo de catolicismo español no era otra cosa que la prolongación o reproducción del cristianismo 
medieval caracterizado por el legalismo y la pompa ritual pero desprovisto de responsabilidad 
social en el ejercicio de la justicia y del testimonio de una vida coherente con lo que profesan los 
labios.

La radicalización de la eclesiología de la época hizo ver a la Iglesia, y no a Jesús, como el 
camino para alcanzar la salvación. El axioma negativo de San Cipriano de Cartago, extra ecclesiam 
nulla salus/fuera de la Iglesia no hay salvación, situaba a la Iglesia como absolutamente necesaria 
para la salvación porque desplazaba, inconscientemente, a Jesús como único mediador, a través 
del cual recibimos la salvación. En efecto, la pastoral estaba orientada a bautizar de manera 
masiva a los indios, previendo su entrada al seno de la Iglesia para no perder sus almas; en esto 
se medía el celo del misionero y se justificaba todo riesgo que tomara, con tal de abrir las puertas 
de la Iglesia a los infieles por el bautismo.

Evangelización posconciliar

La apertura de la Iglesia Católica tras la publicación de los documentos del Concilio Vaticano II 
significó para la Iglesia que peregrina en el Chocó una gran oportunidad para reflexionar sobre su 
quehacer pastoral y explorar nuevos caminos para un acompañamiento más asertivo a la pobla-
ción indígena que partiera de su propia cosmovisión y planes de vida.

El primer intento de organización de la población indígena en el Chocó, lo datamos en el 
año 1973, cuando monseñor Gustavo Posada Peláez convocó a 220 indígenas delegados de todo 
el departamento a participar de un encuentro pastoral en la ciudad de Medellín, en las instalacio-
nes del Seminario San Pío X, perteneciente al Vicariato de Istmina, que dio como resultado la 
creación de la Undich (Unión de Indígenas del Chocó) el 5 de octubre de 1973 (Revista de misio-
nes, 1973, p. 270), con personería jurídica número 0431 del 5 de junio de 19759. La primera publi-
cación, como resultado del encuentro que vio nacer la nueva organización de los indígenas del 
Chocó, estuvo introducida por las siguientes palabras: “Indigenismo no significa curiosidad, sino 
respeto; protección, sino igualdad; ayuda, sino promoción; filantropía, sino justicia; oportunismo,
sino responsabilidad; habladuría, sino efectividad; precolombia, sino Colombia” (Revista de misio-
nes, 1973, p. 271). Estos valiosos propósitos de la tarea evangelizadora adolecieron de prácticas 
impositivas y poco conciliadoras que terminaron por repetir algunos de los exabruptos que se 
intentaban superar del pasado. Fueron seguramente estas las razones que llevaron al fracciona-
miento y posterior desaparición de la joven organización indígena en el departamento del Chocó.

También el Vicariato Apostólico de Quibdó, en solidaridad con las nuevas corrientes 
indigenistas que cuestionaban el atropello de los misioneros a las comunidades indígenas como 
la “Declaración de Barbados” en 1971 y documentos eclesiales como el de “Melgar” de 1968 que 
exigen respeto a las culturas de los pueblos (Claretianos en Colombia, 1999, p. 85), avanzaba en 
algunos ensayos de pastoral indigenista con el dinamismo del padre Provincial Gabriel Martínez
desde 1971. En esta tarea fue decisivo también el aporte pastoral de los sacerdotes Héctor Castri-

llón, antropólogo y Gonzalo de la Torre, biblista. El Centro de Pastoral Indígena se convirtió en un 
referente obligatorio para una pastoral inculturada, respetuosa, dinámica y creativa; un compro-
miso decidido de claretianos como Agustín Monroy, Libardo Restrepo, Héctor Carvajal y el enton-
ces diocesano Jesús Alfonso Flórez. El cambio de paradigma en los modelos de evangelización, a 
finales de los años setenta, comienza a ver sus frutos en la materialización del ideal de autonomía 
de las comunidades indígenas, representado en la organización estudiantil Embera-Waunan 
–Orewa– que logra su formalización mediante la Personería Jurídica 098 del 14 de noviembre de 
1979. Afirma Flórez (2007), que en 1981 esta organización de carácter estudiantil pasa a ser una 
organización regional constituida por los pueblos indígenas del Chocó, con el nombre de Organi-
zación Indígena Regional Embera Waunana del Chocó –Orewa-.

El Centro de Pastoral Indígena y la Orewa dan comienzo a un largo y penoso camino por 
la defensa del territorio, la defensa de los patrones culturales propios, la valoración de las prácti-
cas religiosas ancestrales, la lucha por la autonomía y autodeterminación de los pueblos indíge-
nas. No siempre estas iniciativas inculturadas fueron bien vistas por la jerarquía; sin embargo, a 
partir de 1983 el Vicario Jorge Iván Castaño Rubio, desde esta novedosa apuesta, acoge como 
criterio fundamental de la pastoral acompañar, fortalecer y apoyar el proyecto indígena, principios 
expuestos en la “tarjeta de identidad del C.P.I.” (Jaibía, Nº 5, 1988), en el que su objetivo primario 
fue: “Poner las bases para el surgimiento en el Chocó de una iglesia india sólidamente enraizada 
en la cultura embera, waunana y cuna” (Misioneros claretianos en Colombia, 1999, p. 88).Toda esta 
apuesta misionera ancló su fundamento teológico en una hermenéutica contextualizada, que 
posteriormente evolucionó en la denominada Hermenéutica de la Matriz Social Triádica10 .

Las 10 Opciones Pastorales, del entonces Vicariato de Quibdó en los años 80, son la 
expresión más clara de una Iglesia identificada con la causa de los más empobrecidos y oprimi-
dos. Estas opciones se convirtieron en la ruta pastoral de la Diócesis de Quibdó, con la llegada de 
Mons. Fidel León Cadavid Marín en el año 2001; así se constata en el año 2003 con la publicación 
del nuevo Plan Diocesano de Pastoral, en el que, con renovado entusiasmo, la Iglesia particular de 
Quibdó define tres ejes fundamentales de su ejercicio pastoral: animación en la fe, formación y
organización (Plan de pastoral diocesano, 2003, p. 32)11. 

Coexistencia de dos sistemas religiosos

El concepto de identidad implica pensar en la forma como un grupo humano se define en relación 
con otros para marcar sus diferencias y los elementos que los hace únicos por oposición natural 
a otras formas de identidades. Alicia Silva (2012), sugiere que la identidad viene determinada por 
un universo simbólico llamado cultura, el cual define como: “Un conjunto de elementos, materiales 
e inmateriales (lengua, ciencias, técnicas, instituciones, normas tradicionales, valores y símbolos,
modelos de comportamientos socialmente transmitidos y asimilados, entre otros) que caracteri-
zan a un determinado grupo humano con relación a otros” (p. 198).

Hoy existe la necesidad de redefinir el concepto de identidad desde un nuevo escenario 

de pluralidad y de alteridad, un concepto de identidad sin instancias absolutas, abierto a la 
relacionalidad (Bermejo, 2011). El documento de Aparecida (2007) señala que “asumir la diversi-
dad cultural, que es un imperativo del momento, implica superar los discursos que pretenden 
uniformar la cultura, con enfoques basados en modelos únicos” (p. 36). Estas nociones apuntan a 
identificar el concepto de identidad con los valores de un colectivo social dentro de una dinámica 
cambiante y que crea mecanismos de respuesta a las nuevas realidades que experimentan sus 
individuos cuando se relacionan con otros. Los asentamientos indígenas del Chocó, en su mayoría 
ubicados en las cabeceras de los ríos y quebradas, aun hoy, conservan su toponimia y antroponi-
mia como legado cultural de sus antepasados y como prueba identitaria. Pese a las modificaciones 
y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico, productivo y racial, por la interacción 
desigual con diferentes etnias, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo a 
través de sus cosmogonías e invocación de espíritus, cuyos efectos se perciben en el acontecer 
diario de la existencia y en las actividades propias de su contexto socioambiental como la caza, la 
pesca, la siembra, las curaciones, la recolección, las fiestas, etc. Las estructuras socio-religiosas de 
muchas comunidades indígenas hoy, se conservan conforme a cada etnia, en sus formas lingüísti-
cas y en sus universos simbólicos, con rituales propios de protección y curación, presididos por un 
jaibaná o jefe religioso, en el cual la comunidad cree y delega su conexión con los espíritus. En sus 
bastones se pueden observar figuras antropomorfas y zoomorfas ubicadas en la parte superior; 
sus cantos, algunas veces ininteligibles aun para los participantes del rito, el uso de hierbas selec-
cionadas con poderes curativos, muestran un escenario religioso con características muy origina-
les.

Las correrías misionales, propias de una pastoral itinerante durante cinco siglos y, aun los 
enclaves misioneros de mediana o larga duración, no fueron garantía de sólidos procesos de 
evangelización, por el contrario, las enseñanzas doctrinales más bien difusas y elementales como 
condición para hacerse cristiano y la visión sacramentalista del apostolado, trajeron como conse-
cuencia la escasa interiorización del mensaje cristiano hasta traducirlo en vivencias por parte de 
los sujetos evangelizados, como fruto de la fe recibida y del culto celebrado. A través de procesos 
de institucionalización de la religión católica, la evangelización cristiana introdujo en estos 
grupos humanos métodos que buscaban la sustitución de sus creencias, sin embargo, se produjo 
una ubicación de la estructura religiosa católica sobre las estructuras religiosas indígenas, es 
decir, en contacto pero sin fusionarse; por ello, el nativo, podía participar en los ritos católicos por 
conveniencia, pero por otro lado, practicaba sus ritos ancestrales por convicción. Los “evangeliza-
dos” se adherían al cristianismo mediante la catequesis y los sacramentos, pero sin la consistencia 
interior prevista por la Iglesia. Las doctrinas, las reducciones, las escuelas y, posteriormente, los 
internados indígenas fueron métodos poco eficaces en cuanto al propósito religioso se refiere,
pues el mismo análisis histórico constata que la llamada “civilización cristiana” mediante métodos 
aculturadores generó resistencias, rechazos y en algunas ocasiones rebeldía de quienes eran 
considerados beneficiarios de la salvación por los misioneros.

Es verdad que la Iglesia, por su naturaleza misma, no renuncia a la aspiración universal 
de extenderse hasta el confín de la tierra (Cf. Mt 28,19), sin embargo, este aliento proselitista no 
puede constreñir ni manipular la voluntad del oyente. La aproximación histórica a los procesos de 
evangelización, a través de los cuales tomó raíz el mensaje cristiano en tierras chocoanas, deja 
entrever la ineficacia de métodos represivos y aculturadores, que no permiten ver el rostro amoro-
so de Dios, tras la figura de un misionero en coalición con un poder temporal caracterizado por el 
maltrato, explotación y eliminación progresiva de los nativos. Esta simbiosis de los poderes 
eclesial y civil, fue el germen de una Iglesia institucionalizada, doctrinal y ritualista que obnubiló 

la naturaleza y misión originales de las primeras comunidades cristianas caracterizadas por la 
sencillez y simplicidad; con razón afirma Boff (1992) que el cristianismo no será aceptado por las 
culturas en su versión oficial y clerical, sino en una versión pobre y humilde como Francisco de 
Asís.

Iluminación teológica desde Mateo 5,13-16

Los logion sapienciales de la perícopa de Mateo 5,13-16 (sal y luz), recogen una carga simbólica 
determinante para hacer una hermenéutica contextualizada a los procesos de tensión e integra-
ción de la evangelización en las comunidades indígenas del Chocó. En el siguiente apartado se 
expone el texto en griego con su respectiva traducción, luego se hace un ligero análisis literario 
del mismo, de donde surgen algunos elementos de reflexión teológica:

Mateo 5,13-16 (texto griego)

“v. 13 Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς· εὰν δὲ τὸ ἅλας μωρανθῇ, ἐν τίνι ἁλισθήσεται; ἰςοὐδὲν ἰσχύει 
ἔτι εἰ μὴ βληθὲν ἔξω καταπατεῖσθαι ὑπὸ τῶν ἀνθρώπων. v. 14 Yμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 
οὐ δύναται πόλις κρυβῆναι ἐπάνω ὄρους κειμένη· v. 15 Οὐδὲ καίουσιν λύχνον καὶ τιθέασιν α
ὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον ἀλλ ἐπὶ τὴν λυχνίαν, καὶ λάμπει πᾶσιν τοῖς ἐν τῇ οἰκίᾳ v. 16 Οὕτως 
λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶν τὰ καλὰ ἔργα καὶ 
δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς” (Nestle-Aland, 2012, p. 10).

Mateo 5,13-16 (traducción al español)

“v. 13 Vosotros sois la sal de la tierra. Mas si la sal se hace insípida, ¿con qué se le devolverá el 
sabor? Ya no sirve para nada, sino para tirarla afuera y que la pisoteen los hombres. v. 14 Vosotros 
sois la luz del mundo. No puede ocultarse una ciudad puesta en la cima de un monte. v. 15 Ni se 
enciende una lámpara y la ponen debajo del celemín, sino en el candelero, y alumbra a todos los 
que están en la casa. v. 16 Que alumbre así vuestra luz ante los hombres, para que vean vuestras 
buenas obras y glorifiquen a vuestro Padre que está en los cielos” (Cantera, 2009, p. 1082).

Sin restar importancia a cada vocablo del texto, se destacan dos afirmaciones descripti-
vas en los vv. 13 y 14 que involucran las dos metáforas del texto y, finalmente, una oración conclu-
siva en el v. 16 introducida por el adverbio demostrativo οὕτως (así), como clave sintetizadora de 
la perícopa:

v. 13a Afirmación descriptiva Nº 1: Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• 

v. 14a Afirmación descriptiva Nº 2: Ὑμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 

v. 16 Aplicación: οὕτως λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶ 
τὰ καλὰ ἔργα καὶ δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς.

El ejercicio morfológico, sintáctico y semántico de la perícopa de Mateo 5,13-16, seleccio-
na los sustantivos ἅλας (sal), φῶς (luz) y ἔργα (obras) que, como vocablos invariables, designan y
clasifican elementos que son identificados dentro del discurso como fundamentales para la 
comprensión del texto. Igualmente, se priorizan los verbos ἐστε (sois), λάμπει (alumbre) y

δοξάσωσιν (glorifiquen) que, como núcleos del predicado, expresan las acciones, procesos o 
estados esenciales de la perícopa. Cada metáfora tiene en contraposición una generalización 
negativa: al sustantivo ἅλας (sal) corresponde el verbo μωρανθῇ (hacerse insípida), y al sustanti-
vo φῶς (luz) corresponde la expresión τιθέασιν αὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον (ponerla debajo del 
celemín).

Tanto la metáfora “sal” (v. 13a) como “luz” (v. 14a) son de vital importancia para la 
comprensión de la perícopa. En el contexto semita, además de su funcionalidad para condimentar,
la sal era símbolo de purificación (2Re 2,19-20), sacrificios (Ex 30,35), alianza (Lv 2,13) y de conser-
vación (Bar 6,27). Después del exilio se promulgaron disposiciones rituales sobre las ofrendas que 
debían ser presentadas a Dios en el Templo; estas debían ser salpicadas con sal para subrayar que 
la alianza del pueblo con Dios era eterna (Ez 43,24). Guardar las enseñanzas de Yahvé en el 
corazón, es para el judío piadoso, el mejor signo de fidelidad a esa alianza y de pertenencia al 
pueblo de Dios. Para la comunidad mateana esta interpretación es totalmente vigente, por ello 
toma la sal como la figura metafórica ideal y destaca la fidelidad como el aporte del discípulo en 
la construcción de la comunidad. El concepto “luz” está entre los términos más difundidos en la 
fenomenología de la religión, relacionado con el anhelo del ser humano de identificarse con su 
Dios. En la literatura profética Israel es considerado luz de las naciones (Is 42,6; 49,6), igual lo es 
la Torá y el Templo (Cf. Sal 104,2); asimismo, Mateo hace memoria del profeta Isaías y relaciona 
esa “luz” con Jesús, quien brilla en los pueblos que viven en tinieblas (Mt 4,16). Ahora bien, Jesús 
dice a los discípulos Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• (vosotros sois la sal de la tierra) y luego, ὑμεῖς 
ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου (vosotros sois la luz del mundo), en absoluta correspondencia con la 
clave mateana, de que la misión de Jesús es la misma confiada a sus discípulos.

En el v. 16 la concretización de las metáforas se hace con una oración final, introducida 
por ὅπως (para qué, finalidad) más subjuntivo; son dos verbos activos, ἴδωσιν (vean) y δοξάσωσιν
(glorifiquen), los que participan de esta oración final, unidos ambos por la conjunción de coordina-
ción καὶ (y) haciendo que la oración introducida por ὅπως (para qué, finalidad) se aplique al 
segundo, como si fuera una oración subordinada, para lograr el fin principal. Nos permite 
comprender que si el discípulo carece de las buenas obras es tan absurdo como la luz que se pone  
debajo del celemín para ser sofocada; el discípulo que no brilla por sus obras delante de los hom-
bres, para que estos glorifiquen a Dios, es tan inútil como la luz que es ocultada o como la sal que 
se hace insípida.

El texto de Mateo 5,13-16 permite una hermenéutica aplicable a los dos actores de los 
procesos de evangelización en las comunidades indígenas de Chocó; por un lado, a la Iglesia 
Católica como agente evangelizador y, por otro, a las comunidades indígenas como sujetos de la 
evangelización.

A la experiencia de una Iglesia institucionalizada se antepone la figura mateana de una 
Iglesia que se autocomprende como comunidad; a una Iglesia que exige la fidelidad a una doctri-
na, se sitúa una Iglesia que enseña la fidelidad a una persona, Jesús; ante una Iglesia que privile-
gia el ritualismo o el sacramentalismo, emerge una Iglesia en misión por el testimonio de los 
creyentes ante el mundo. La imagen de una Iglesia institucionalmente poderosa está en riesgo 
inminente de ser contada entre los tiranos y de perder su esencia de hacer presente el Reino entre 
los excluidos; si esto sucede, no podría extrañarnos que los humildes repudien esta Iglesia como 

espacio de la hermandad y la fraternidad de la familia humana (De la Torre, 2010), es decir, “sal”
insípida o dañada que solo sirve para ser tirada y pisoteada por los hombres; o “luz” escondida y
sofocada bajo las estructuras de poder. Para que la evangelización de la Iglesia sea “sal” y “luz”
entre las culturas de los pueblos, debe comenzar por insertarse humildemente en sus sistemas de 
valores, costumbres y espiritualidad de los pueblos que no conocen a Cristo. Su función no es 
protagónica, al contrario, es silenciosa y anónima, como la sal que una vez disuelta está ahí pero 
no se ve; sin embargo, su efecto se puede gustar fácilmente. La Iglesia no se sitúa per se en el 
primer plano del anuncio sino en el amor del Padre, pues la comunidad nace del Padre, quien hace 
a todos hermanos en Jesucristo.

Una de las razones por las cuales el cristianismo se extendió rápidamente en los prime-
ros siglos fueron las persecuciones que, como hecho coyuntural, obligaba a los cristianos a huir a 
diversas latitudes, donde ellos, aún a escondidas, procuraban vivir su condición de testigos del 
Resucitado. No era un propósito de los cristianos ganar adeptos ni convencer a otros de su expe-
riencia espiritual; era su modo de vivir, su testimonio, el que atraía a muchos mediante la fascina-
ción natural que producía la armonía y fraternidad de sus pequeñas comunidades. Ser “luz” no es 
otra cosa que ser testimonio, que poner en práctica los valores del Reino expuestos maravillosa-
mente por Jesús en el sermón de la montaña; son las buenas obras las que testimonian ante los 
hombres al Padre que está en los cielos, para que también ellos le glorifiquen.

El Concilio Vaticano II subrayó la importancia de la evangelización como esencial a la 
misión de la Iglesia. El Papa Pablo VI (1975), en la exhortación apostólica Evangelii Nuntiandi, ha 
considerado la actividad evangelizadora de la Iglesia como rasgo elemental de su identidad: 
“Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y vocación propia de la Iglesia, su identidad más 
profunda. Ella existe para evangelizar” (p. 19). Recalca, además, la exhortación apostólica, que la 
evangelización debe explicitar el anuncio inequívoco del Señor Jesús. Pero podemos constatar 
una movilidad práctica y epistemológica del concepto evangelizar, donde se da prioridad a la 
categoría “testimonio” que traza el camino de fascinación del cristianismo ante aquellos que no 
conocen a Jesús: “La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer lugar, mediante el testimonio”
(Pablo VI, 1975, p. 28). En síntesis, la evangelización es “sal” y “luz” cada vez que ilumina con su 
mensaje desde el respeto y valoración de las culturas de los pueblos.

El texto de Mateo 5,13-16, también permite reconocer que la praxis de los sistemas de 
valores de las comunidades indígenas del Chocó, son “sal” y “luz” para otras culturas y mentalida-
des. Esos valores, hoy defendidos audazmente por los pueblos indígenas de Chocó, hunden sus 
raíces en esa concurrencia entre evangelización y cultura, pues es constatable que esas luchas son 
fruto de un propósito compartido entre misioneros y comunidades indígenas. Fueron las raíces 
indígenas y la acción interpretativa del misionero de manera simultánea, quienes se convirtieron 
en estímulo para asumir la defensa de la sacralidad de la vida, la valoración de su acervo cultural 
e identidad, la espiritualidad del territorio, la protección del medio ambiente, la dignidad humana 
y el sentido comunitario sobre el individualismo. Francisco (2015), identifica estos valores como 
la expresión de una auténtica fe cristiana e infiere que sería desconfiar de la acción libre del 
Espíritu, pensar que no hay auténticos valores cristianos donde una gran parte de la población ha 
recibido el bautismo y expresa su fe y su solidaridad fraterna de múltiples maneras. La praxis de 
estos valores y su respectivo compromiso con una sociedad más justa, es la nueva forma de armo-
nizar el Evangelio con las aspiraciones más altas del ser humano en estas colectividades, lo cual 
se ajusta perfectamente a la idea mateana de un discípulo que logra su identidad mediante la 
praxis de las buenas obras (Mt 5,16).

Esta enorme disyuntiva entre misión y cultura obliga a un ineludible discernimiento, no 
tanto sobre la necesidad de la evangelización, en tanto que la Iglesia se sitúa hoy en una actitud 
de diálogo y apertura, en una sociedad globalizada sin mayores limitaciones en el intercambio 
cultural, religioso, económico y político, sino de las nuevas perspectivas con las que debemos 
iluminar y configurar la pastoral eclesial para que sea “sal” y “luz” en este inevitable contacto con 
otras experiencias religiosas. Esta renovación debe volver a las raíces del cristianismo y encontrar 
en la experiencia del discipulado que nos enseña el primer Evangelio, la manera de concebir un 
discípulo que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que 
ello conlleva.
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Género, sexualidad, religión: provocaciones teológicas a 
partir de una novela latinoamericana

Resumen

El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

miento, narrativa, poesía, sexualidad, contemplación, palabra, danza, esperanza e indignación, 
entre una larga de lista de aspectos, se convierten en espacios privilegiados de resignificación 
individual y colectiva. Las dimensiones simbólicas y rituales que pasan por acciones, se inscriben 
en la gestión corporal, biográfica y comunitaria para demarcar identidades, relaciones sociales, 
subjetividades y alteridad.  

Tradicionalmente hemos aprendido a entender los ritos en el ámbito religioso, dotados 
en sí mismo con una significación determinada y una representación única. Es decir, los ritos como 
prácticas son resultado de las creencias religiosas. Sin embargo, una u otra forma de entender o 
vivir la experiencia religiosa, no es únicamente la tarea de la resignificación de los ritos, sino 
también entenderlos como fuera de ese sistema religioso imperante y cuestionado. ¿Es posible 
teológicamente esto? ¿Se pueden considerar los ritos religiosos fuera del propósito establecido 
de dar explicación teórica a la religión? ¿Se puede ir más allá de las dicotomías religiosas, antro-
pológicas y culturales?

Las dicotomías religiosas, como la muy difundida entre cuerpo y alma, se ven confronta-
das por la materialidad de la corporalidad de los sujetos que, al resignificar los ritos, se compro-
meten públicamente con otras posibilidades de representaciones, especialmente las colectivas, 
en otras maneras de experimentar sus anhelos y búsquedas más profundas, sean estas llamadas 
religiosas o de otra forma.  La pregunta surge ¿necesitamos entonces de la religión? Si la religión 
expresa un carácter dual de los sistemas simbólicos, ya que expresan funciones instrumentales y 
expresivas-significativas a la vez de forma universal, ¿cuáles serían los cambios radicales o proce-
sos de negociación para la producción de pluri-sentidos, donde el bagaje simbólico desde la expe-
riencia individual y colectiva, así como las biografías, discursos y eficacia simbólica de las accio-
nes, reconozca las visiones de mundo desde una incertidumbre, que más que provocar miedos y 
paralización, pueda ser inspiración para una caminata libre y creativa desde la realidad y para 
transformar dicha realidad.

Las creencias y las prácticas son parte de la condición humana, los ritos son acciones 
simbólicas que tienen también una resignificación de práctica social. Por lo que politizar la 
religión es un acto de cada día, equivale a resituar distintos temas de la vida humana y del planeta 
en un marco en el que las fronteras no son definitivas y las regulaciones no son inevitables. La 
discusión sobre el rol de la religión, la religión que no queremos, o las prácticas religiosas que 
conformamos, será una constante permanente en el ámbito político. Las últimas décadas han 
mostrado que lo religioso desbordó del ámbito privado para encontrarse una vez con las limita-
ciones propias de una sociedad que cambia, coyunturas que se agudizan y la realidad latinoameri-
cana en la que la pobreza, la exclusión y las paradojas son el pan de cada día.

La literatura latinoamericana narrada por mujeres

Desde la literatura latinoamericana se puede repensar la religión en América Latina y, en relación  
con elementos de la teología feminista crítica como las experiencias, la cotidianidad de la violen-
cia, discriminación, prejuicios y resistencias, se cuestionan no sólo los ritos, las prácticas, sino el 
mensaje que, en el caso de América Latina, podría caracterizar una Iglesia que acompaña al 
pueblo en su peregrinar. Las dolorosas situaciones de pobreza, desigualdad, marginación y discri-
minación gestionan la necesidad existencial de la intervención divina desde otras esferas, o la 
crítica acérrima a ciertas representaciones. Estos sentimientos pueden estar mezclados para que 
den lugar a la ambigüedad, como parte de la existencia humana. La literatura latinoamericana es 
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Vicente González Murillo1

Tensión e integración entre el catolicismo español y los sistemas de 
creencias indígenas en Chocó2

Resumen

Este artículo es producto de una investigación hermenéutica que ha seleccionado, analizado e 
interpretado sistemáticamente archivos de informes oficiales, manuscritos, ponencias y varios 
escritos de la historia de la evangelización de los pueblos indígenas en Chocó, desde la época de 
la colonia hasta nuestros días, con el propósito de comprender las tensiones y los procesos de 
integración entre el catolicismo español y los sistemas de creencias de los aborígenes. Las polé-
micas suscitadas por causa de la evangelización en poblaciones nativas, plantean hoy un gran 
reto a las nuevas perspectivas con las que la Iglesia Católica debe comprender su misión, entendi-
da ahora desde la praxis de los valores del Reino, es decir, una novedosa concepción del discipula-
do que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que ello 
conlleva.

Palabras clave: Identidad, religión, evangelización, cultura, misión.

Tension and integration between spanish catholicism and the 
indigenous belief systems in Chocó

Abstract: This article is the result of a hermeneutics research which has selected, analyzed, and 
systematically interpreted oficial report files, manucripts, reports presentations, several written 
works, about the evangelization history of Chocoan indigenous communities, since the colony
period up to the present time. The purpose of this research was to understand the bitterness and 
integration processes between Catholicism from Spain, and indigenous people believes system.
The controversies caused by the evangelization process in indigenous communities, set up a big 
challenge to the Catholic church new prospects, which should understand his mission, understood 
since the kingdom values praxis; it means, a new conception of the follower that, without exclu-
ding the sacramental and the ritual, it is determined by the ethical consequences that it implies.

Keywords: Identity, religion, evangelization, culture, mission.

Introducción

Capituladas las tierras de la costa norte colombiana por el Rey Fernando en 1508, que reconoce a 
Diego de Ojeda como “descubridor”, hacia el año 1510, hicieron su arribo a Tierra Firme los prime-
ros conquistadores españoles acompañados de legados católicos, quienes, a su entrada en el 
Golfo de Urabá, celebraron la primera misa en el sitio que fue llamado por Diego Nicuesa como 
“Puerto de Misas” donde hoy está ubicada la población de Acandí en el departamento del Chocó.
En el año 1513 llega el primer obispo de Tierra Firme, Fray Juan Quevedo, franciscano, en compa-
ñía de Pedrarias Dávila y 14 eclesiásticos entre regulares y seculares (Fernández y Granados,
1936). Allí, en Santa María la Antigua del Darién, fue erigida la primera diócesis en la masa conti-
nental por el Papa León X; pocos años después, en 1524, Fray Vicente Peraza trasladó la sede a 
Panamá en obediencia a la Bula “In inminente Perículo” del mismo Papa (Conferencia Episcopal 
de Colombia, 1992). Los primeros sacerdotes de quienes se tiene noticia cierta de haber pisado 
tierra colombiana, asentados en Santa María la Antigua del Darién en 1511, fueron: Andrés Vera,
Juan Pérez de Zalduendo y Pedro Sánchez. Fueron los franciscanos los que fundaron el primer 
monasterio en cabeza de Antonio Casanova, Pablo Avilés, Fernando Sepúlveda y Andrés Valdés 
(Gaviria, 1980).

La evangelización de las américas que, estuvo a cargo de doctrineros, frailes y sacerdotes 
seculares, tras la figura del Patronato Regio, llevaba aparejada la acción política como cuestión de 
estado, es decir, la unidad de la fe dentro del reino como garantía de la unidad política del mismo.
Su objetivo principal era erradicar las creencias religiosas y supersticiones de los nativos que 
contrariaban los principios de la civilización y de la fe católica; para ello, utilizaron métodos como 
la doctrina y la catequesis, además de la implementación de estrategias colonizadoras como las 
reducciones, escuelas, colegios e internados.

Pese a las modificaciones y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico,
productivo y racial, por la interacción desigual de las comunidades indígenas del Chocó con otras 
estructuras sociales dominantes, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo. Los 
ingentes esfuerzos de los misioneros de la Iglesia Católica por varios siglos no lograron la erradi-
cación total de las creencias de los nativos. Sólo desde el mensaje liberador del Evangelio y la 
espiritualidad indígena, ambos amparados en sus valores intrínsecos y tras una recíproca purifica-
ción, encontraron un punto de convergencia espiritual que marcó una ruta común de coexistencia 
fraterna por cuanto se asumió la afirmación de valores éticos como la defensa de la vida, la estima 
por el acervo cultural, la apropiación del territorio, la salvaguardia de la dignidad humana y la 
prevalencia de ideales comunitarios sobre intereses individualistas. El Evangelio de Mateo 5,
13-16 presenta un modelo de discipulado que armoniza con esta perspectiva antropológica de la 
evangelización, determinado no por la praxis ritual o sacramental, sino por las consecuencias 
éticas de lo que se ha llamado como “las buenas obras”.

La presente investigación documental se presenta en dos momentos principales. En 
primer lugar, se expone sistemáticamente una información seleccionada sobre los procesos de 
cristianización adelantados por la Iglesia Católica en Chocó, desde la época de la colonia hasta la 
consolidación nacional, seguido de reflexión y análisis de los fenómenos religiosos y sociales que 
resultaban de dicho devenir histórico. En segundo lugar, se procede a la iluminación teológica a 
partir del texto mateano antes mencionado, que nos permite identificar una forma de discipulado 
basado en el testimonio de las buenas obras.

Primer encuentro de los españoles con los indios chocoes

De acuerdo con el documento lascasiano, señala Castrillón, que el primer contacto de los conquis-
tadores con los indios chocoes se dio en el siglo XVI cuando Vasco Núñez de Balboa, en su expedi-
ción por el río Atrato, llega a Vigía de Curbaradó y es sorprendido por la resistencia armada de 
cinco caciques: Abibeyba, Cemaco, Abrayda, Abenamachei y Dadayba. Las consecuentes acciones 
de los conquistadores se caracterizaron por el pillaje, atropellos, despojos y muertes, donde la 
cultura técnicamente más avanzada se impuso sobre los nativos (Castrillón, 1982). Fue necesario 
la promulgación de leyes como las de “Burgos” en 1512 y las de “Indias” en 1680, que regularan 
las relaciones de estos con los nativos, dada la rapacería y el maltrato físico y mental al que era 
sometido el aborigen en América.

El arribo de los españoles a este territorio significó, al mismo tiempo, la suma de muchas 
confrontaciones con los habitantes originarios de las húmedas selvas chocoanas. Los chocoes 
eran identificados como tribus indígenas guerreras y dominantes en la región, de ahí se compren-
de que las acciones encaminadas al sometimiento por parte de los invasores, encontraron resis-
tencia armada a las presiones para la civilización y cristianización (Castrillón, 1982). Sin embargo,
esta resistencia no fue suficiente para detener la ambición y espíritu de expansionismo de los 
conquistadores, quienes hicieron su incursión en esta región por diferentes puntos geográficos,
como lo refiere Castrillón: 

La penetración española en el territorio chocoano se intentó sucesivamente en tres direcciones: 
por el norte, desde Santa María la Antigua del Darién al Atrato; por el occidente, desde Panamá 
a la costa Pacífica del Chocó; por el oriente, desde Anserma a la parte alta de los ríos San Juan y
Atrato (p. 108).

A mediados de este mismo siglo ya el territorio chocoano pasaba a formar parte del 
obispado de Popayán en el año 1546 creado por su Santidad Paulo III (Franciscanum, 1992).
Existen muchas evidencias documentales sobre la dependencia eclesiástica del Chocó a la Dióce-
sis de Popayán; en el libro de bautismos de 1791-1810 de la Parroquia San José de Tadó, se halla 
suscrita la conclusión de la Visita Apostólica de Mons. Diego, obispo de Popayán en el año 1754: 

(...) y de los españoles de este pueblo, damos por concluida la visita y por pagadas las quartas 
episcopales; dándoles las debidas gracias por el celo y vigilancia con que hasta la presente ha 
cumplido con su obligación y encargándole la perseverancia, en que le prometemos de parte de 
Dios la debida remuneración; dicho en este pueblo de San Francisco de Tadó en siete días del 
mes de diciembre de mil setecientos cinquenta y quatro años, firmado y refrendado en la forma 
ordinaria (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791)3.

La mencionada Diócesis de Popayán obedecía a los modelos de evangelización ordena-
dos por la Iglesia de Roma y el apremio de los reyes de España. El esquema tradicional de las 
expediciones colonizadoras exigía a los jefes de las mismas que llevaran consigo sacerdotes para 
que administraran los sacramentos a los españoles y al mismo tiempo enseñaran la doctrina 
católica a los naturales. La organización de la doctrina requería la fundación de escuelas, cons-
trucción de iglesias, supresión de adoratorios gentilicios, doctrineros para enseñar de memoria las 
oraciones, los artículos de la fe, los mandamientos, los sacramentos y las obras de misericordia,

etc. Los doctrineros debían llevar libros de bautismos, matrimonios y eran pagados por los enco-
menderos.

Según datos históricos, los primeros sacerdotes para estas misiones fueron reclutados 
entre el clero secular, pero fueron los jesuitas y especialmente los franciscanos quienes pacifica-
ron a los indios noanamaes, chocoes y citaraes (Castrillón, 1982). Los primeros misioneros que de 
manera estructural emprendieron la tarea de cristianizar a los indígenas chocoes fueron los 
dominicos hacia el año 1573 (Groot, 1889), su actividad se desplegó en la parte sur del Chocó con 
incansables misioneros, entre los que sobresale Fray Martín Medrano (Gaviria, 1980). También los 
franciscanos desarrollaron una importante labor misional en la región del Pacífico entre los años 
1648 hasta 1790; los hijos del Patriarca San Francisco sembraron en el corazón de los chocoanos 
la devoción al seráfico de Asís. Sobre la misión de los jesuitas, señala García (2008) que 

por los años 1654 aparecen en Nóvita los Rdos. PP. Jesuitas Pedro de Cáceres y Francisco de Orta 
quienes trabajaron en este campo durante el siglo XVII con tal éxito que llegaron con su celo y
benignidad a convertir a más de 60.000 indios (p. 16).

A estos dos audaces misioneros los acompañaron en esta conquista el padre Carvajal,
natural de Popayán y el padre Juan Izquierdo; siete operarios sostuvieron la floreciente misión 
durante 32 años porque dominaron las lenguas indígenas y fundaron centros (Fernández y Grana-
dos, 1936). Los agustinos recoletos llamados “candelarios” atendieron la región durante la primera 
mitad del siglo XVII (Fernández y Granados, 1936) y los capuchinos estuvieron desplegando una 
intensa labor evangelizadora en el Chocó por nueve años aproximadamente a partir del 11 de 
diciembre de 1892 (Onetti, 1923). Finalmente, los carmelitas, a partir del 8 de agosto de 1919, una 
vez fue segregada la Prefectura Apostólica de Urabá de la Prefectura del Chocó, por la Sagrada 
Congregación Propaganda Fide, mediante decreto del 4 de marzo de 1918, fueron encargados del 
cuidado pastoral de todo el norte del Chocó.

En la misión del Chocó, sin duda, estos misioneros aplicaron los métodos de “doctrina y
catequesis” como medio eficaz, según la época, de cristianizar a los indígenas. Así lo podemos 
constatar en las partidas de bautismos registradas entre 1791 y 1810 de la Parroquia San José de 
Tadó. En este caso, es muy útil referirnos al acta de revalidación de un matrimonio celebrado en 
1749 por falta de jurisdicción del reverendo padre Fray Francisco Javier Clabijo de la Orden de 
San Francisco de la Provincia de Santa Fe, cura doctrinero de indios: 

En la Parroquia de San Joseph de Españoles de este pueblo de Thadó en veinte y siete días del 
mes de Agosto de mil setecientos quarenta y nueve años, en virtud de la facultad mencionada en 
las partidas antecedentes (…), que provablemente se infiere no haber tenido el reverendo padre 
Fray Francisco Javier Clabijo de Orden de San Francisco de la Provincia de Santa Fe, porque 
aunque fue nominado por su prelado regular para Cura Doctrinero de los yndios de este dicho 
pueblo, no fue presentado por el Vicepatrono real, ni canónicamente instituido por el Señor 
Ordinario Diocesano, y aunque dijo que avía tenido commision de su Señoría Illma ni la manifes-
tó, ni publicó como debía; En cuya virtud usando yo de la anunciada jurisdicción transmisa a mí,
desposé In Facie Ecclesiae y bendije según el ritual Romano a Antonia Truquidá con Hilario Sarco 
Viudo; Y a Maria Petrona Larguere con Juan Luis Ladino, todos yndios originarios de este dicho 
pueblo (Libro de Bautismos I, Parroquia San José de Tadó, 1791).4 

Siguiendo a Castrillón (1982), es pertinente relacionar los pueblos en los que hubo 
doctrinas para las comunidades indígenas citaraes, noanamáes y chocoes: 

San Francisco del Darién, San José de Bojayá, San Francisco de Quibdó, Inmáculada Concepción 
de Lloró, San Sebastián de Bebará, Nuestra Señora de Chiquinquirá de Beté, Nuestra Señora de 
la Columna de Tadó, San Juan de Chamí, San Antonio de Hábita, Mumbú, Nuestra Señora de la 
Candelaria de Taitá, San Sebastián de Negüá, San Francisco de Bagadó, San Juan de Tamaná, San 
Nicolás de Quinchía, Santa Rita de Iró y Mungarrá. Entre los indígenas Cunacuna se establecieron 
doctrinas en San Bartolomé de Murindó, San José de Murrí y San Antonio de Riosucio (p. 132).

Iglesia y Estado colombiano en la consolidación nacional

Así como en la época de la colonia los acuerdos entre la Corona y la Iglesia romana determinaban 
las relaciones con el nativo, también en los nuevos tiempos de consolidación nacional de la 
Nueva Granada influyen enormemente las formas de relación que se establezcan entre el poder 
civil y eclesiástico a partir de la nueva idea de país y el rol que jugarán las partes en el propósito 
de unificación nacional por cuanto retrotrajeron, en algunos casos, prácticas dominantes del 
vencido poder real. La destacada participación de un sector de la Iglesia en la gesta libertaria 
traerá consigo la lucha por el control del poder con los estamentos civiles, quienes finalmente,
mediante acuerdos bilaterales, lograrán la coexistencia pacífica y la distribución de competencias 
en sus propósitos de construcción patria. Tales acuerdos tienen incidencia directa sobre los 
pueblos indígenas considerados como menores de edad, por lo cual se hará un breve recorrido por 
los acontecimientos históricos y los cuerpos legales que dan continuidad a acciones dominantes 
por parte de la estructura de poder.

Los movimientos independentistas de la Nueva Granada contaron con la decidida partici-
pación del bajo clero secular y regular en sus diversos niveles jerárquicos, amén de que la alta 
jerarquía contemporizara con la Corona. Con las manos puestas en los evangelios, el 20 de julio 
de 1810, 14 eclesiásticos juraron y firmaron el acta de la independencia, es decir, el 40% de un 
total de 35 firmas asentadas en dicho documento (Fernández y Granados, 1936). Este consorcio se 
hacía evidente en sucesivas muestras de colegaje, por ejemplo, en 1819, el Capítulo Metropolita-
no cedió al Gobierno Republicano los frutos de los beneficios vacantes de la mitra y los diezmos 
llamados “novenos de su Magestad” reservadas a las cajas reales. Esta sumisión del clero al 
gobierno se debía al entusiasmo por la independencia y la confianza mutua, que llevó incluso a 
tolerar sin mayor resistencia la ley del Patronato en 1824, que dejaba a la Iglesia sometida al 
Estado (Tormo y Gonzalbo, 1961).

A partir de 1851 hasta 1886, las relaciones entre Iglesia y Estado se distinguen por la 
desconfianza, la sospecha y la condena mutua, a razón de las ideas liberales de origen francés 
caracterizadas por la conquista de una conciencia libre, igual y autónoma, abiertamente anticleri-
cales, cuya consolidación formal se estampa en las constituciones de 1853 y 1863 (Galvis, 1986).
Aguren (1970), califica la primera de anticristiana y tiránica, ya que “suprimió de sus artículos el 
nombre de Dios, despojó a la Iglesia de todos sus derechos, proscribió la educación religiosa de 
los centros docentes y, en cambio, proclamó todas las libertades sin las limitaciones que impone 
el orden moral” (pp. 81-108). Afirma Flórez (2007) que:

La restauración de la coexistencia pacífica de los dos poderes, o si se quiere de las dos socieda-
des perfectas, se logrará hasta 1886, cuando se aprueba la Constitución Política como fruto de un 
proceso de Regeneración, donde la Iglesia se reposiciona dentro de un Estado confesional, pues 

ella va a cumplir la función de cohesión social (p. 70).

El Concordato, con la Ley 57 del 31 de diciembre de 1887, se convertirá posteriormente 
en la materialización de la unión del poder civil y eclesiástico porque dispuso de piso jurídico 
para la suscripción de convenios orientados a la formación cultural de la sociedad colombiana. El 
Artículo 1º del Concordato guarda casi perfecta armonía con el art. 38 de la Constitución de
1886: 

La religión católica, apostólica y romana es la de Colombia; los poderes públicos la reconocen 
como elemento esencial del orden social, y se obligan a protegerla y hacerla respetar, lo mismo 
que a sus ministros, conservándola a la vez en el pleno goce de sus derechos y prerrogativas 
(Concordato, 1887, p. 1)5.

El orden social sería garantizado por la Iglesia, mediante una educación cuyo objetivo 
superior era crear en los receptores una conciencia capaz de asimilar y reproducir la estructura 
normativa del Estado, con sujeción a la idea de autoridad, moralidad y sumisión de personas “inca-
paces” de su propia autodeterminación, necesitados de la tutela de la Iglesia y del Estado. Los 
centros educativos, regentados por religiosos, comienzan a cumplir una función de control y
vigilancia dentro de las comunidades y llevaron a la práctica la aplicación de valores orientados 
hacia la unificación de la nación colombiana en detrimento de los valores propios de la diversidad 
y pluralidad cultural de los pueblos puesto que, a la postre, destruyeron muchos de los referentes 
religiosos, simbólicos y culturales de los niños, niñas y jóvenes indígenas so pretexto de la llama-
da “civilización”.

Mediante la Ley 89 del 25 de noviembre de 1890 el gobierno determina la manera como 
deben ser gobernados los salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada mediante las 
misiones, es decir, a través de la actividad cristianizadora de la Iglesia que cumplía al mismo 
tiempo los planes civilizadores del Estado. El 27 de diciembre de 1902 se firma el Convenio sobre 
las “Misiones Patrias” encargadas de la reducción de los indios, por 25 años, con sucesivas renova-
ciones en los años 1928 y 1953 (Aguren, 1970). Fue en el marco de este Convenio en el que se 
entregaron funciones administrativas a la naciente Prefectura para direccionar la educación entre 
las comunidades indígenas del Chocó; en 1913, el Ministro de Instrucción Pública, cede 20 escue-
las a la Prefectura del Chocó, antes administradas por la Intendencia, y nombra como Inspector 
Escolar de Indígenas al padre Francisco Gutiérrez, Prefecto Apostólico, con presupuesto propio 
aprobado por el Congreso de la República para la construcción de escuelas y la atención educati-
va de niños y adultos indígenas (Gaviria, 1980). En medio de circunstancias muy adversas y de 
enemigos que se oponían a la educación de los indígenas y acusaban a los misioneros de trafican-
tes de indios. Entre los años 1919–1925, el número de escuelas aumentó ostensiblemente,
aunque no con los resultados esperados por los misioneros, como lo narra Gaviria:

Pese al florecimiento de las escuelas, los resultados no correspondían ni a los esfuerzos ni a las 
esperanzas en aquellas afincadas. La experiencia mostraba muchos esfuerzos frustrados. Cuando 
los indios después de pasar por la escuela, regresaban a sus hogares, pronto caían otra vez en un 
estado semi-salvaje, olvidaban lo aprendido y eran incapaces de forjar una vida de mayor progre-
so (p. 46).

Con base en informes realizados sobre la poca efectividad de las escuelas en la “civiliza-

ción cristiana” de los indios, los misioneros optaron por un método menos costoso y práctico, y así,
en el año 1931, surge la idea de establecer internados en las regiones mayoritariamente pobladas 
por los indígenas, regentados por religiosos claretianos y las Misioneras de la Madre Laura. Entre 
las décadas del 40 al 80 los internados fueron la principal herramienta de integración entre la 
religión católica, el Estado y las comunidades indígenas en la Prefectura del Chocó. Encontramos 
internados en Puremberá, Catrú, Aguasal, Lloró, Noanamá, Istmina, Playa de Oro y Juradó, en los 
que los niños y niñas recibían educación primaria, catequesis, artes y oficios, etc. Una vez conclui-
do el ciclo formativo regresaban a sus casas familiares, desde luego, como agentes transformado-
res en sus comunidades para favorecer los valores de la sociedad dominante. Se convirtió ésta en 
una forma de evangelización, promoción y educación por parte de los misioneros católicos y
llegaron a formar varias generaciones de indígenas con  este modelo (Romero, 1997).

Estas reducciones, que contaron con una significativa inversión estatal, se convirtieron en 
el lugar privilegiado de la sociedad hegemónica para aculturizar a niños y niñas indígenas 
mediante la cristianización, lo que produjo desprecio por sus propias tradiciones, su lengua y el 
anhelo de insertarse en una sociedad moderna prometedora de mejores condiciones de vida. Los 
internados, como estrategia bandera de la misión, demandaban la inversión de valores del mundo 
indígena e intentaban desplazar su universo simbólico en cada una de las representaciones o 
mediaciones materiales o ministeriales de su mundo espiritual. Fue así como, a la par con el 
cambio de mentalidad de las nuevas generaciones, se buscaba anular el servicio espiritual comu-
nitario de los jaibanás y deslegitimar su mediación como ejercicio de brujería o de intervenciones 
demoníacas. Asevera Flórez (1996) que uno de los fines de la misión fue acabar con la jefatura 
espiritual del jaibaná, razón por la cual se desató una persecución contra ellos, se tomaron por la 
fuerza sus bastones y los quemaron o los decomisaban.

Así mismo, se buscaba echar al olvido muchas prácticas tradicionales como la entroniza-
ción de un recién nacido a la comunidad y su ritualidad para dar el paso a la vida de pareja; todo 
esto se fue desplazando o al menos modificando, por la confección de los sacramentos del bautis-
mo y del matrimonio por parte del misionero, los cuales quedaron muy grabados en la memoria 
de los pueblos indígenas e, incluso, posiblemente insertados en su sistema de creencias desde 
una interpretación propia.

Evangelización en el siglo XX

Los Padres capuchinos, instigados por causa de la guerra civil de principios del siglo XX en Colom-
bia, después de nueve años de actividad misionera en el Chocó, debieron abandonar estas tierras 
de misión. Sólo quedaron los sacerdotes seculares Tomás Castro Terán, Demetrio Salazar, Collins,
Hoyos, Tobón y Alcides Rojas, quienes, aunque en número insuficiente, dedicaron por completo su 
vida a la tarea misionera en el Chocó, con la tutela del arzobispado de Popayán (La misión clare-
tiana en el Chocó, 1960, p. 21).

En los albores del siglo XX, erigida la Prefectura del Chocó el 28 de abril de 1908, por la 
Sagrada Congregación de Negocios Extraordinarios, el día 14 de febrero de 1909 se presenta ante 
el pueblo de Quibdó el primer Prefecto Apostólico, Juan Gil, acompañado de los padres Juan Codi-
nach, Andrés Vilá y José Fernández, con los hermanos coadjutores Hilario Goñi, Feliz Reca y Ramón 
Casals (Gutiérrez, 1924)6. La misión confiada a los claretianos en la espesura de la selva chocoana 

era todo un reto por las condiciones geográficas, climáticas, económicas, culturales, etc. Pero, ante 
todo, por las múltiples prevenciones frente a los nativos, quienes eran calificados de salvajes en 
el concierto nacional y más allá de los mares. De hecho, el decreto de erección de la Prefectura 
del Chocó en 1908, entregado a los claretianos decía: “En el vastísimo territorio de la República 
de Colombia, denominado Chocó, hay un gran número de habitantes que, viviendo aún en la 
superstición e ignorando toda regla moral, van errados del camino de la salvación eterna” (García,
2008, p. 30). Seis años después de su experiencia en terreno, los misioneros lanzan su voz de 
protesta por los calificativos desobligantes contra los habitantes ancestrales del Chocó, que 
afirmaban: 

Ahora bien, si por los datos que acabamos de aducir rechazamos el calificativo de salvajes y
bárbaros en toda su crudeza aplicado a los indios del Chocó, debemos con mayoría de razón 
rechazarlo cuando se aplica a los de color, que forman, casi en su totalidad la población (...),
Tenemos por tanto razón para rechazar indignados los calificativos de bárbaros y salvajes 
atribuidos a nuestro amado pueblo chocoano (Gutiérrez, 1928, p. 11)7. 

Sobre el trabajo pastoral, el informe oficial de 1909-1910, dirigido al Delegado Apostóli-
co de Colombia la naciente Prefectura relaciona un listado con cantidades definidas de sacramen-
tos, correrías misioneras, predicaciones, procesiones, novenarios y demás actividades realizadas,
como los frutos cosechados por aquel entonces: 

Ningún termómetro es más exacto, para apreciar la moralidad o inmoralidad de los pueblos, que 
la estadística de confesiones, comuniones y matrimonios.Y ningún fiel de balanza más a propósi-
to, para hallar el verdadero punto de comparación de los trabajos apostólicos y los frutos espiri-
tuales, merced a ellos recolectados, que la susodicha estadística de penitentes, comulgantes y
desposados (Gutiérrez, 1924, p. 18).

En el año 1953, los Misioneros Hijos del Corazón de María, que desarrollaban su misión 
en el San Juan, Baudó y el Pacífico, próximos ya a la entrega de la jurisdicción eclesiástica de la 
provincia del San Juan a los Padres javerianos, en su reseña histórica, escribían: 

Fueron pues, a fomentar y mantener la educación religiosa, predicar la divina palabra con 
instrucciones evangélicas; exhortar a la frecuencia de los sacramentos, procurar la reforma de 
costumbres, intensificar el culto verdadero; asistir a la cabecera de los enfermos, prodigar conse-
jos saludables a quienes lo solicitaran, influir directa o indirectamente en el avance material,
educativo y social de aquellos pueblos (Reseña histórica misionera, 1953, p. 16)8. 

Sin lugar a dudas, las actividades de los misioneros eran tan amplias y exigentes, como 
inmensas las dificultades de toda índole que se cruzaban en la realización de la tarea a ellos 
delegada, por ello, sus afanes iban más allá de garantizar el ejercicio sacramental. Sin embargo,
por la insistencia en datos estadísticos en la realización de sus informes oficiales a la Santa Sede,
se percibe que su inclinación pastoral, privilegiaba la administración de los sacramentos como la 
prueba de los resultados alcanzados en la misión. La praxis sacramental se convierte en herra-
mienta de reclutamiento de nuevos cristianos con los consecuentes resultados en materia de 
compromiso, sentido de pertenencia y afecto filial con la fe que asumían de forma obligada y sin 
procesos de verdadero discipulado. Amén del bautismo y de otros sacramentos frecuentados,

como el matrimonio, las comunidades indígenas del Chocó fueron resistentes a la doctrina y a los 
esquemas catequéticos que presentaban una figura desteñida de Jesús. Pero el problema no 
estaba en la doctrina en sí misma, tampoco en los sacramentos, sino en la manera como era 
presentada y el entorno socio-cultural agresivo en el que estos eran “ofertados” al receptor. Este 
tipo de catolicismo español no era otra cosa que la prolongación o reproducción del cristianismo 
medieval caracterizado por el legalismo y la pompa ritual pero desprovisto de responsabilidad 
social en el ejercicio de la justicia y del testimonio de una vida coherente con lo que profesan los 
labios.

La radicalización de la eclesiología de la época hizo ver a la Iglesia, y no a Jesús, como el 
camino para alcanzar la salvación. El axioma negativo de San Cipriano de Cartago, extra ecclesiam 
nulla salus/fuera de la Iglesia no hay salvación, situaba a la Iglesia como absolutamente necesaria 
para la salvación porque desplazaba, inconscientemente, a Jesús como único mediador, a través 
del cual recibimos la salvación. En efecto, la pastoral estaba orientada a bautizar de manera 
masiva a los indios, previendo su entrada al seno de la Iglesia para no perder sus almas; en esto 
se medía el celo del misionero y se justificaba todo riesgo que tomara, con tal de abrir las puertas 
de la Iglesia a los infieles por el bautismo.

Evangelización posconciliar

La apertura de la Iglesia Católica tras la publicación de los documentos del Concilio Vaticano II 
significó para la Iglesia que peregrina en el Chocó una gran oportunidad para reflexionar sobre su 
quehacer pastoral y explorar nuevos caminos para un acompañamiento más asertivo a la pobla-
ción indígena que partiera de su propia cosmovisión y planes de vida.

El primer intento de organización de la población indígena en el Chocó, lo datamos en el 
año 1973, cuando monseñor Gustavo Posada Peláez convocó a 220 indígenas delegados de todo 
el departamento a participar de un encuentro pastoral en la ciudad de Medellín, en las instalacio-
nes del Seminario San Pío X, perteneciente al Vicariato de Istmina, que dio como resultado la 
creación de la Undich (Unión de Indígenas del Chocó) el 5 de octubre de 1973 (Revista de misio-
nes, 1973, p. 270), con personería jurídica número 0431 del 5 de junio de 19759. La primera publi-
cación, como resultado del encuentro que vio nacer la nueva organización de los indígenas del 
Chocó, estuvo introducida por las siguientes palabras: “Indigenismo no significa curiosidad, sino 
respeto; protección, sino igualdad; ayuda, sino promoción; filantropía, sino justicia; oportunismo,
sino responsabilidad; habladuría, sino efectividad; precolombia, sino Colombia” (Revista de misio-
nes, 1973, p. 271). Estos valiosos propósitos de la tarea evangelizadora adolecieron de prácticas 
impositivas y poco conciliadoras que terminaron por repetir algunos de los exabruptos que se 
intentaban superar del pasado. Fueron seguramente estas las razones que llevaron al fracciona-
miento y posterior desaparición de la joven organización indígena en el departamento del Chocó.

También el Vicariato Apostólico de Quibdó, en solidaridad con las nuevas corrientes 
indigenistas que cuestionaban el atropello de los misioneros a las comunidades indígenas como 
la “Declaración de Barbados” en 1971 y documentos eclesiales como el de “Melgar” de 1968 que 
exigen respeto a las culturas de los pueblos (Claretianos en Colombia, 1999, p. 85), avanzaba en 
algunos ensayos de pastoral indigenista con el dinamismo del padre Provincial Gabriel Martínez
desde 1971. En esta tarea fue decisivo también el aporte pastoral de los sacerdotes Héctor Castri-

llón, antropólogo y Gonzalo de la Torre, biblista. El Centro de Pastoral Indígena se convirtió en un 
referente obligatorio para una pastoral inculturada, respetuosa, dinámica y creativa; un compro-
miso decidido de claretianos como Agustín Monroy, Libardo Restrepo, Héctor Carvajal y el enton-
ces diocesano Jesús Alfonso Flórez. El cambio de paradigma en los modelos de evangelización, a 
finales de los años setenta, comienza a ver sus frutos en la materialización del ideal de autonomía 
de las comunidades indígenas, representado en la organización estudiantil Embera-Waunan 
–Orewa– que logra su formalización mediante la Personería Jurídica 098 del 14 de noviembre de 
1979. Afirma Flórez (2007), que en 1981 esta organización de carácter estudiantil pasa a ser una 
organización regional constituida por los pueblos indígenas del Chocó, con el nombre de Organi-
zación Indígena Regional Embera Waunana del Chocó –Orewa-.

El Centro de Pastoral Indígena y la Orewa dan comienzo a un largo y penoso camino por 
la defensa del territorio, la defensa de los patrones culturales propios, la valoración de las prácti-
cas religiosas ancestrales, la lucha por la autonomía y autodeterminación de los pueblos indíge-
nas. No siempre estas iniciativas inculturadas fueron bien vistas por la jerarquía; sin embargo, a 
partir de 1983 el Vicario Jorge Iván Castaño Rubio, desde esta novedosa apuesta, acoge como 
criterio fundamental de la pastoral acompañar, fortalecer y apoyar el proyecto indígena, principios 
expuestos en la “tarjeta de identidad del C.P.I.” (Jaibía, Nº 5, 1988), en el que su objetivo primario 
fue: “Poner las bases para el surgimiento en el Chocó de una iglesia india sólidamente enraizada 
en la cultura embera, waunana y cuna” (Misioneros claretianos en Colombia, 1999, p. 88).Toda esta 
apuesta misionera ancló su fundamento teológico en una hermenéutica contextualizada, que 
posteriormente evolucionó en la denominada Hermenéutica de la Matriz Social Triádica10 .

Las 10 Opciones Pastorales, del entonces Vicariato de Quibdó en los años 80, son la 
expresión más clara de una Iglesia identificada con la causa de los más empobrecidos y oprimi-
dos. Estas opciones se convirtieron en la ruta pastoral de la Diócesis de Quibdó, con la llegada de 
Mons. Fidel León Cadavid Marín en el año 2001; así se constata en el año 2003 con la publicación 
del nuevo Plan Diocesano de Pastoral, en el que, con renovado entusiasmo, la Iglesia particular de 
Quibdó define tres ejes fundamentales de su ejercicio pastoral: animación en la fe, formación y
organización (Plan de pastoral diocesano, 2003, p. 32)11. 

Coexistencia de dos sistemas religiosos

El concepto de identidad implica pensar en la forma como un grupo humano se define en relación 
con otros para marcar sus diferencias y los elementos que los hace únicos por oposición natural 
a otras formas de identidades. Alicia Silva (2012), sugiere que la identidad viene determinada por 
un universo simbólico llamado cultura, el cual define como: “Un conjunto de elementos, materiales 
e inmateriales (lengua, ciencias, técnicas, instituciones, normas tradicionales, valores y símbolos,
modelos de comportamientos socialmente transmitidos y asimilados, entre otros) que caracteri-
zan a un determinado grupo humano con relación a otros” (p. 198).

Hoy existe la necesidad de redefinir el concepto de identidad desde un nuevo escenario 

de pluralidad y de alteridad, un concepto de identidad sin instancias absolutas, abierto a la 
relacionalidad (Bermejo, 2011). El documento de Aparecida (2007) señala que “asumir la diversi-
dad cultural, que es un imperativo del momento, implica superar los discursos que pretenden 
uniformar la cultura, con enfoques basados en modelos únicos” (p. 36). Estas nociones apuntan a 
identificar el concepto de identidad con los valores de un colectivo social dentro de una dinámica 
cambiante y que crea mecanismos de respuesta a las nuevas realidades que experimentan sus 
individuos cuando se relacionan con otros. Los asentamientos indígenas del Chocó, en su mayoría 
ubicados en las cabeceras de los ríos y quebradas, aun hoy, conservan su toponimia y antroponi-
mia como legado cultural de sus antepasados y como prueba identitaria. Pese a las modificaciones 
y alteraciones en el aspecto cultural, religioso, lingüístico, productivo y racial, por la interacción 
desigual con diferentes etnias, sus sistemas de creencias han logrado subsistir en el tiempo a 
través de sus cosmogonías e invocación de espíritus, cuyos efectos se perciben en el acontecer 
diario de la existencia y en las actividades propias de su contexto socioambiental como la caza, la 
pesca, la siembra, las curaciones, la recolección, las fiestas, etc. Las estructuras socio-religiosas de 
muchas comunidades indígenas hoy, se conservan conforme a cada etnia, en sus formas lingüísti-
cas y en sus universos simbólicos, con rituales propios de protección y curación, presididos por un 
jaibaná o jefe religioso, en el cual la comunidad cree y delega su conexión con los espíritus. En sus 
bastones se pueden observar figuras antropomorfas y zoomorfas ubicadas en la parte superior; 
sus cantos, algunas veces ininteligibles aun para los participantes del rito, el uso de hierbas selec-
cionadas con poderes curativos, muestran un escenario religioso con características muy origina-
les.

Las correrías misionales, propias de una pastoral itinerante durante cinco siglos y, aun los 
enclaves misioneros de mediana o larga duración, no fueron garantía de sólidos procesos de 
evangelización, por el contrario, las enseñanzas doctrinales más bien difusas y elementales como 
condición para hacerse cristiano y la visión sacramentalista del apostolado, trajeron como conse-
cuencia la escasa interiorización del mensaje cristiano hasta traducirlo en vivencias por parte de 
los sujetos evangelizados, como fruto de la fe recibida y del culto celebrado. A través de procesos 
de institucionalización de la religión católica, la evangelización cristiana introdujo en estos 
grupos humanos métodos que buscaban la sustitución de sus creencias, sin embargo, se produjo 
una ubicación de la estructura religiosa católica sobre las estructuras religiosas indígenas, es 
decir, en contacto pero sin fusionarse; por ello, el nativo, podía participar en los ritos católicos por 
conveniencia, pero por otro lado, practicaba sus ritos ancestrales por convicción. Los “evangeliza-
dos” se adherían al cristianismo mediante la catequesis y los sacramentos, pero sin la consistencia 
interior prevista por la Iglesia. Las doctrinas, las reducciones, las escuelas y, posteriormente, los 
internados indígenas fueron métodos poco eficaces en cuanto al propósito religioso se refiere,
pues el mismo análisis histórico constata que la llamada “civilización cristiana” mediante métodos 
aculturadores generó resistencias, rechazos y en algunas ocasiones rebeldía de quienes eran 
considerados beneficiarios de la salvación por los misioneros.

Es verdad que la Iglesia, por su naturaleza misma, no renuncia a la aspiración universal 
de extenderse hasta el confín de la tierra (Cf. Mt 28,19), sin embargo, este aliento proselitista no 
puede constreñir ni manipular la voluntad del oyente. La aproximación histórica a los procesos de 
evangelización, a través de los cuales tomó raíz el mensaje cristiano en tierras chocoanas, deja 
entrever la ineficacia de métodos represivos y aculturadores, que no permiten ver el rostro amoro-
so de Dios, tras la figura de un misionero en coalición con un poder temporal caracterizado por el 
maltrato, explotación y eliminación progresiva de los nativos. Esta simbiosis de los poderes 
eclesial y civil, fue el germen de una Iglesia institucionalizada, doctrinal y ritualista que obnubiló 

la naturaleza y misión originales de las primeras comunidades cristianas caracterizadas por la 
sencillez y simplicidad; con razón afirma Boff (1992) que el cristianismo no será aceptado por las 
culturas en su versión oficial y clerical, sino en una versión pobre y humilde como Francisco de 
Asís.

Iluminación teológica desde Mateo 5,13-16

Los logion sapienciales de la perícopa de Mateo 5,13-16 (sal y luz), recogen una carga simbólica 
determinante para hacer una hermenéutica contextualizada a los procesos de tensión e integra-
ción de la evangelización en las comunidades indígenas del Chocó. En el siguiente apartado se 
expone el texto en griego con su respectiva traducción, luego se hace un ligero análisis literario 
del mismo, de donde surgen algunos elementos de reflexión teológica:

Mateo 5,13-16 (texto griego)

“v. 13 Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς· εὰν δὲ τὸ ἅλας μωρανθῇ, ἐν τίνι ἁλισθήσεται; ἰςοὐδὲν ἰσχύει 
ἔτι εἰ μὴ βληθὲν ἔξω καταπατεῖσθαι ὑπὸ τῶν ἀνθρώπων. v. 14 Yμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 
οὐ δύναται πόλις κρυβῆναι ἐπάνω ὄρους κειμένη· v. 15 Οὐδὲ καίουσιν λύχνον καὶ τιθέασιν α
ὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον ἀλλ ἐπὶ τὴν λυχνίαν, καὶ λάμπει πᾶσιν τοῖς ἐν τῇ οἰκίᾳ v. 16 Οὕτως 
λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶν τὰ καλὰ ἔργα καὶ 
δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς” (Nestle-Aland, 2012, p. 10).

Mateo 5,13-16 (traducción al español)

“v. 13 Vosotros sois la sal de la tierra. Mas si la sal se hace insípida, ¿con qué se le devolverá el 
sabor? Ya no sirve para nada, sino para tirarla afuera y que la pisoteen los hombres. v. 14 Vosotros 
sois la luz del mundo. No puede ocultarse una ciudad puesta en la cima de un monte. v. 15 Ni se 
enciende una lámpara y la ponen debajo del celemín, sino en el candelero, y alumbra a todos los 
que están en la casa. v. 16 Que alumbre así vuestra luz ante los hombres, para que vean vuestras 
buenas obras y glorifiquen a vuestro Padre que está en los cielos” (Cantera, 2009, p. 1082).

Sin restar importancia a cada vocablo del texto, se destacan dos afirmaciones descripti-
vas en los vv. 13 y 14 que involucran las dos metáforas del texto y, finalmente, una oración conclu-
siva en el v. 16 introducida por el adverbio demostrativo οὕτως (así), como clave sintetizadora de 
la perícopa:

v. 13a Afirmación descriptiva Nº 1: Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• 

v. 14a Afirmación descriptiva Nº 2: Ὑμεῖς ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου. 

v. 16 Aplicación: οὕτως λαμψάτω τὸ φῶς ὑμῶν ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ὅπως ἴδωσιν ὑμῶ 
τὰ καλὰ ἔργα καὶ δοξάσωσιν τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν ἐν τοῖς οὐρανοῖς.

El ejercicio morfológico, sintáctico y semántico de la perícopa de Mateo 5,13-16, seleccio-
na los sustantivos ἅλας (sal), φῶς (luz) y ἔργα (obras) que, como vocablos invariables, designan y
clasifican elementos que son identificados dentro del discurso como fundamentales para la 
comprensión del texto. Igualmente, se priorizan los verbos ἐστε (sois), λάμπει (alumbre) y

δοξάσωσιν (glorifiquen) que, como núcleos del predicado, expresan las acciones, procesos o 
estados esenciales de la perícopa. Cada metáfora tiene en contraposición una generalización 
negativa: al sustantivo ἅλας (sal) corresponde el verbo μωρανθῇ (hacerse insípida), y al sustanti-
vo φῶς (luz) corresponde la expresión τιθέασιν αὐτὸν ὑπὸ τὸν μόδιον (ponerla debajo del 
celemín).

Tanto la metáfora “sal” (v. 13a) como “luz” (v. 14a) son de vital importancia para la 
comprensión de la perícopa. En el contexto semita, además de su funcionalidad para condimentar,
la sal era símbolo de purificación (2Re 2,19-20), sacrificios (Ex 30,35), alianza (Lv 2,13) y de conser-
vación (Bar 6,27). Después del exilio se promulgaron disposiciones rituales sobre las ofrendas que 
debían ser presentadas a Dios en el Templo; estas debían ser salpicadas con sal para subrayar que 
la alianza del pueblo con Dios era eterna (Ez 43,24). Guardar las enseñanzas de Yahvé en el 
corazón, es para el judío piadoso, el mejor signo de fidelidad a esa alianza y de pertenencia al 
pueblo de Dios. Para la comunidad mateana esta interpretación es totalmente vigente, por ello 
toma la sal como la figura metafórica ideal y destaca la fidelidad como el aporte del discípulo en 
la construcción de la comunidad. El concepto “luz” está entre los términos más difundidos en la 
fenomenología de la religión, relacionado con el anhelo del ser humano de identificarse con su 
Dios. En la literatura profética Israel es considerado luz de las naciones (Is 42,6; 49,6), igual lo es 
la Torá y el Templo (Cf. Sal 104,2); asimismo, Mateo hace memoria del profeta Isaías y relaciona 
esa “luz” con Jesús, quien brilla en los pueblos que viven en tinieblas (Mt 4,16). Ahora bien, Jesús 
dice a los discípulos Ὑμεῖς ἐστε τὸ ἅλας τῆς γῆς• (vosotros sois la sal de la tierra) y luego, ὑμεῖς 
ἐστε τὸ φῶς τοῦ κόσμου (vosotros sois la luz del mundo), en absoluta correspondencia con la 
clave mateana, de que la misión de Jesús es la misma confiada a sus discípulos.

En el v. 16 la concretización de las metáforas se hace con una oración final, introducida 
por ὅπως (para qué, finalidad) más subjuntivo; son dos verbos activos, ἴδωσιν (vean) y δοξάσωσιν
(glorifiquen), los que participan de esta oración final, unidos ambos por la conjunción de coordina-
ción καὶ (y) haciendo que la oración introducida por ὅπως (para qué, finalidad) se aplique al 
segundo, como si fuera una oración subordinada, para lograr el fin principal. Nos permite 
comprender que si el discípulo carece de las buenas obras es tan absurdo como la luz que se pone  
debajo del celemín para ser sofocada; el discípulo que no brilla por sus obras delante de los hom-
bres, para que estos glorifiquen a Dios, es tan inútil como la luz que es ocultada o como la sal que 
se hace insípida.

El texto de Mateo 5,13-16 permite una hermenéutica aplicable a los dos actores de los 
procesos de evangelización en las comunidades indígenas de Chocó; por un lado, a la Iglesia 
Católica como agente evangelizador y, por otro, a las comunidades indígenas como sujetos de la 
evangelización.

A la experiencia de una Iglesia institucionalizada se antepone la figura mateana de una 
Iglesia que se autocomprende como comunidad; a una Iglesia que exige la fidelidad a una doctri-
na, se sitúa una Iglesia que enseña la fidelidad a una persona, Jesús; ante una Iglesia que privile-
gia el ritualismo o el sacramentalismo, emerge una Iglesia en misión por el testimonio de los 
creyentes ante el mundo. La imagen de una Iglesia institucionalmente poderosa está en riesgo 
inminente de ser contada entre los tiranos y de perder su esencia de hacer presente el Reino entre 
los excluidos; si esto sucede, no podría extrañarnos que los humildes repudien esta Iglesia como 

espacio de la hermandad y la fraternidad de la familia humana (De la Torre, 2010), es decir, “sal”
insípida o dañada que solo sirve para ser tirada y pisoteada por los hombres; o “luz” escondida y
sofocada bajo las estructuras de poder. Para que la evangelización de la Iglesia sea “sal” y “luz”
entre las culturas de los pueblos, debe comenzar por insertarse humildemente en sus sistemas de 
valores, costumbres y espiritualidad de los pueblos que no conocen a Cristo. Su función no es 
protagónica, al contrario, es silenciosa y anónima, como la sal que una vez disuelta está ahí pero 
no se ve; sin embargo, su efecto se puede gustar fácilmente. La Iglesia no se sitúa per se en el 
primer plano del anuncio sino en el amor del Padre, pues la comunidad nace del Padre, quien hace 
a todos hermanos en Jesucristo.

Una de las razones por las cuales el cristianismo se extendió rápidamente en los prime-
ros siglos fueron las persecuciones que, como hecho coyuntural, obligaba a los cristianos a huir a 
diversas latitudes, donde ellos, aún a escondidas, procuraban vivir su condición de testigos del 
Resucitado. No era un propósito de los cristianos ganar adeptos ni convencer a otros de su expe-
riencia espiritual; era su modo de vivir, su testimonio, el que atraía a muchos mediante la fascina-
ción natural que producía la armonía y fraternidad de sus pequeñas comunidades. Ser “luz” no es 
otra cosa que ser testimonio, que poner en práctica los valores del Reino expuestos maravillosa-
mente por Jesús en el sermón de la montaña; son las buenas obras las que testimonian ante los 
hombres al Padre que está en los cielos, para que también ellos le glorifiquen.

El Concilio Vaticano II subrayó la importancia de la evangelización como esencial a la 
misión de la Iglesia. El Papa Pablo VI (1975), en la exhortación apostólica Evangelii Nuntiandi, ha 
considerado la actividad evangelizadora de la Iglesia como rasgo elemental de su identidad: 
“Evangelizar constituye, en efecto, la dicha y vocación propia de la Iglesia, su identidad más 
profunda. Ella existe para evangelizar” (p. 19). Recalca, además, la exhortación apostólica, que la 
evangelización debe explicitar el anuncio inequívoco del Señor Jesús. Pero podemos constatar 
una movilidad práctica y epistemológica del concepto evangelizar, donde se da prioridad a la 
categoría “testimonio” que traza el camino de fascinación del cristianismo ante aquellos que no 
conocen a Jesús: “La Buena Nueva debe ser proclamada, en primer lugar, mediante el testimonio”
(Pablo VI, 1975, p. 28). En síntesis, la evangelización es “sal” y “luz” cada vez que ilumina con su 
mensaje desde el respeto y valoración de las culturas de los pueblos.

El texto de Mateo 5,13-16, también permite reconocer que la praxis de los sistemas de 
valores de las comunidades indígenas del Chocó, son “sal” y “luz” para otras culturas y mentalida-
des. Esos valores, hoy defendidos audazmente por los pueblos indígenas de Chocó, hunden sus 
raíces en esa concurrencia entre evangelización y cultura, pues es constatable que esas luchas son 
fruto de un propósito compartido entre misioneros y comunidades indígenas. Fueron las raíces 
indígenas y la acción interpretativa del misionero de manera simultánea, quienes se convirtieron 
en estímulo para asumir la defensa de la sacralidad de la vida, la valoración de su acervo cultural 
e identidad, la espiritualidad del territorio, la protección del medio ambiente, la dignidad humana 
y el sentido comunitario sobre el individualismo. Francisco (2015), identifica estos valores como 
la expresión de una auténtica fe cristiana e infiere que sería desconfiar de la acción libre del 
Espíritu, pensar que no hay auténticos valores cristianos donde una gran parte de la población ha 
recibido el bautismo y expresa su fe y su solidaridad fraterna de múltiples maneras. La praxis de 
estos valores y su respectivo compromiso con una sociedad más justa, es la nueva forma de armo-
nizar el Evangelio con las aspiraciones más altas del ser humano en estas colectividades, lo cual 
se ajusta perfectamente a la idea mateana de un discípulo que logra su identidad mediante la 
praxis de las buenas obras (Mt 5,16).

Esta enorme disyuntiva entre misión y cultura obliga a un ineludible discernimiento, no 
tanto sobre la necesidad de la evangelización, en tanto que la Iglesia se sitúa hoy en una actitud 
de diálogo y apertura, en una sociedad globalizada sin mayores limitaciones en el intercambio 
cultural, religioso, económico y político, sino de las nuevas perspectivas con las que debemos 
iluminar y configurar la pastoral eclesial para que sea “sal” y “luz” en este inevitable contacto con 
otras experiencias religiosas. Esta renovación debe volver a las raíces del cristianismo y encontrar 
en la experiencia del discipulado que nos enseña el primer Evangelio, la manera de concebir un 
discípulo que, sin excluir lo sacramental y lo ritual, se determine por las consecuencias éticas que 
ello conlleva.
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Violeta Rocha Areas1

Género, sexualidad, religión: provocaciones teológicas a 
partir de una novela latinoamericana

Resumen

El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

un buen ejemplo, como es el caso de la narrativa colombiana, en la pluma de Laura Restrepo. Los 
personajes nos ubican de frente a vivencias que oscilan entre el miedo y la esperanza.

En la novela La novia oscura, cuya trama se desarrolla en lo que hoy se conoce como 
Barrancabermeja, en el corazón del eje petrolero de Colombia2, Restrepo ilustra de manera magis-
tral estas ambivalencias en lo religioso. Su personaje principal, basado en una niña que quiere ser 
prostituta, que no da su nombre y que luego se convertirá en Sayonara, niña-mujer que con sus 
rasgos indígenas será la atracción del bar en el barrio La Catunga, el barrio de las mujeres en Tora.  
La pregunta inicial de Sayonara que revela el desconocimiento de la representación del 
Cristo-imagen es una clave inicial para ubicarnos en esta reflexión:

-Madrina -se atrevió a llamar la niña-, madrina, ese señor mete miedo.
-¿Cuál señor? -preguntó media dormida Todos los Santos.
-El de la barba.
-No es un señor, es un Cristo. Confía en él; pídele que vigile tu sueño.
¿Confiar en el enemigo? Preferible morir. Tal vez si no la mirara… Se tapó la cabeza
con la almohada y cerró los ojos, pero adivinó en seguida que el Cristo dejaba de
sonreír y le hacía muecas horrendas… (Restrepo, 2005, p. 37). 

Restrepo escribe este encuentro de la niña ante el cuadro del Sagrado Corazón de Jesús, 
que es el santo patrono de Colombia. Este encuentro con esa imagen nos hace pensar en las 
imágenes preponderantes que se tienen de Dios desde una visión patriarcal, esbozado en los 
discursos religiosos y culturales como fuerte, invencible, todopoderoso e inmutable. No es difícil 
imaginar este encuentro de esta niña-mujer ante dicha imagen que palpamos en el resto del 
diálogo,

De tanto en tanto se volteaba de un brinco para controlar al Cristo, que sólo la 
miraba, sonriente y melancólico, con el corazón malherido en la mano.
-Madrina, ¿no será que le duele?
-¿Le duele?
- Al Cristo, ¿no será que el corazón le duele? (Restrepo, 2005, p. 38).

Definitivamente la imagen del Sagrado Corazón de Jesús es impresionante, al mismo 
tiempo produce otras sensaciones y también preguntas… A pesar del miedo a la imagen, Sayonara 
pregunta ¿no será que el corazón le duele? Desde las ambigüedades religiosas y de género se 
organiza el pensamiento dualista y se entiende también el mundo. Procesos de identificación con 
el Cristo con el corazón sangrante en la mano, así como las prácticas comienzan a tener sentido, 
se interiorizan en esa relación humano-divina y, en el caso del personaje femenino, Sayonara su 
nombre de oficio, en incorporar lo propio y recibir una alerta también significativa. Es que la 
religión es un impulso para apegarse emocionalmente a ese nuevo lugar, por un lado, deseado y, 
por otro, desconocido. Tal vez por eso la niña acorta la distancia con la imagen, 

Salió muy temprano el sol y empezó para el desgranarse de los días una nueva existencia. La 
niña no sólo le fue perdiendo el miedo al Cristo sino que empezó a acercársele con una familiari-
dad equívoca y una pretensión de diálogo que a Todos los Santos le parecían teatrales y
excesivas.  -Hay que rezar, muchacha, pero no mucho- le recomendaba (Restrepo, 2005, p. 38).

2 Barrancabermeja y la Tropical Oil Company (Troco) en la década de los 40,  época conocida como la Violencia, que se refiere a la guerra civil, entre 1946 y 1966, 
que es el momento histórico en el que se enmarca la novela.  
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se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

Aunque la recomendación de “rezar, pero no mucho”, de parte de la madrina de oficio, en 
su papel de madre llamada Todos los Santos, despliega una actitud cuidadosa en relación con la 
religión. Esa es la maravilla de la novela, poder jugar con tantas personas y actitudes en distintos 
planos, así como con tantas historias de vida y el recuento explícito e implícito del deseo, así 
como de la muerte. Todos los Santos hace una conexión entre deseo y rezo como acciones de 
Sayonara, “vaya manera tan tonta de desperdiciar un deseo. ¡Cada quién pide cada cosa...! Antes 
de acostarse, Sayonara se paraba delante del Sagrado Corazón y le pedía una gracia rara -recuer-
da Todos los Santos-”. Un pedido para dormir sin miedo, sin los sobresaltos que implica vivir bajo 
la amenaza de la muerte.

Raro pedido, puede ser, para quienes la muerte es algo distante. Pero, para Sayonara los 
muertos importaban, esos que eran llevados a montones por el río, solos y quietos llevados por la 
corriente, para poder ver a todas sus anchas el cielo y visitar a los vivos...

Supo también: Yo soy yo y mis muertos, y se sintió menos sola, como si hubieran acortado los 
millones de pasos de su distancia (Restrepo, 2005, p. 352).

En contextos sociales marcados por la violencia y la muerte, la frontera entre las dos es 
casi desconocida. La muerte aquí representada en la novela dice algo de esta ambigüedad marca-
da por la dureza de quienes apenas viven. Laura Restrepo, como periodista y escritora, nos intro-
duce en sus páginas a la realidad colombiana, su novela nos pone frente al entramado religioso, 
económico, político y social.

La relación con la espiritualidad se da en un universo ambiguo, aparentemente desco-
nectado, pero, con una mirada más atenta, descubre otro sentido que resignifica la fe y la propia 
divinidad. Esta relación que se establece entre la niña y el Cristo es interpretada desde Todos los 
Santos, 

Un día en que se desempolvaba con plumero la imagen del Jesús sangrante, encontró embutidos 
entre el lienzo y el marco unos zurullos raros, pequeños, como ovillos de los que forma lana la 
polilla, pero de papel. Se le ocurrió desenroscar uno y medio y se asustó, medio se maravilló al 
verlo cubierto de una escritura apretada y microscópica que se dispuso a leer con lupa, pero no 
encontró allí letras legales, alfabeto conocido, sino un garrapatear a veces alargado y otras veces 
chato, siempre con muchas patas (Restrepo, 2005, pp. 38-39).

Los mensajes son de Sayonara que no sabe escribir ni leer, pero que ha puesto en el 
cuadro del Sagrado Corazón sus pedidos, sus deseos. Y cuando Todos los Santos le pide una expli-
cación, un breve diálogo pone de manifiesto:

-Son mensajes que yo le escribo.
-¿A quién?
-Pues al de la chivera.
-Ya te dije que es Cristo.
-A Cristo, pues.
-¿Y qué clase de escritura es ésta?
-Una que él me sabe entender (Restrepo, 2005, p. 39).

La resignificación que se da con otra especie de signos escritos, otra simbología que no 
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pasa por palabras, pero que remite a sentidos que brotan de los cuerpos, de los corazones deses-
peranzados, de los deseos firmes, de producir a borbollones otro lenguaje que no es el que legiti-
ma un lenguaje inteligible y determinado por otros, por el hecho mismo que le fue negado el dere-
cho de aprender a leer y escribir. Una resignificación en la que se establecen memoria, historia y 
testimonio como claves para comprender la realidad.

Sexualidad, marginalidad y resistencia

La religión narrada en estos fragmentos de la novela se ve impregnada hasta en los nombres de 
los personajes desde una realidad del mestizaje, de la instalación de la transnacional petrolera 
con trabajo masculino y el desarraigo familiar para ganarse la vida. Por otro lado, el burdel y la 
convivencia femenina muestra la realidad social del contacto entre ambos mundos marginales: el 
de las prostitutas y el de los trabajadores del campo petrolero y la sexualidad pulsante en hom-
bres torpes y solitarios en búsqueda de profesionales del sexo. Otro aspecto ambiguo de la reali-
dad humana. En medio de la negación, la libido reclama espacio y se manifiesta soterradamente 
entre los-las excluidos-as. Esta realidad humana, cultural y religiosa a la que el espacio de la 
novela nos remite muestra convivencia, a veces cómplice, de juntar a los y las pobres. Así lo repre-
senta Restrepo:

Entonces se abría la noche de par en par y sucedía el milagro: a lo lejos y al fondo, contra la 
oscuridad grande y sedosa, aparecían las ristras de bombillas decolores de La Catunga, el barrio 
de las mujeres. Los hombres recién bañados y perfumados que los días de paga bajaban apiñados 
en camiones por la serranía desde los campos petroleros hasta la ciudad de Tora, se dejaban 
atraer como polilla a la llama por ese titileo de luces eléctricas que eran promesa mayor de 
bienaventuranza terrenal (Restrepo, p. 11).

Si bien la crítica literaria feminista es un eje fundamental para cualquier obra, no se 
puede negar que toda producción o creación literaria es ficción, pero también representa una 
sociedad, en este caso latinoamericana, a veces la devela, la critica y la recrea. El personaje femeni-
no de Sayonara, se vuelve paradigma de resistencia y de fragilidad, de las ambigüedades religiosas 
y culturales. ¡Ella no está sola en ese microuniverso literario! la acompañan otras mujeres y hom-
bres, otras historias, otros deseos, otros juicios… ¡Otros cuerpos!

Contar las historias desde los cuerpos y su sexualidad, narrar el contexto en el que viven 
los dogmas religiosos de la religión institucional, la discriminación, la pobreza, la explotación, la 
organización social, las ideologías imperantes. La novia oscura nos recuerda nuestras realidades y 
el desafío para reflexionar teológicamente.

La literatura latinoamericana, de Laura Restrepo en nuestro caso, nos recuerda ese hiato 
existente entre la realidad y su representación, aun con las dificultades que pueda presentar a la 
historización. Sin embargo, nos permite advertir un camino para esta proyección histórica desde 
la realidad de los-las invisibles de nuestros mundos, con sus anhelos, sus luchas, sus sufrimientos, 
que confían en algo que está más allá de la inmanente realidad con su aspereza y falta
de sentido.

Es así que se teje también la resistencia en la novela, el deseo de sus personajes-trabaja-
dores de la Petrolera y de complicidades entre grupos sociales: las mujeres del burdel y los obre-
ros. Complicidad en el sexo y las luchas justas que hacen evidente que identificarse con el otro/o-
tra es participar en esa historia colectiva, es resistir para vivir con dignidad y que los elementos 
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El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.
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Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

pasa por palabras, pero que remite a sentidos que brotan de los cuerpos, de los corazones deses-
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ma un lenguaje inteligible y determinado por otros, por el hecho mismo que le fue negado el dere-
cho de aprender a leer y escribir. Una resignificación en la que se establecen memoria, historia y
testimonio como claves para comprender la realidad.
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de las prostitutas y el de los trabajadores del campo petrolero y la sexualidad pulsante en hom-
bres torpes y solitarios en búsqueda de profesionales del sexo. Otro aspecto ambiguo de la reali-
dad humana. En medio de la negación, la libido reclama espacio y se manifiesta soterradamente 
entre los-las excluidos-as. Esta realidad humana, cultural y religiosa a la que el espacio de la 
novela nos remite muestra convivencia, a veces cómplice, de juntar a los y las pobres. Así lo repre-
senta Restrepo:

Entonces se abría la noche de par en par y sucedía el milagro: a lo lejos y al fondo, contra la 
oscuridad grande y sedosa, aparecían las ristras de bombillas decolores de La Catunga, el barrio 
de las mujeres. Los hombres recién bañados y perfumados que los días de paga bajaban apiñados 
en camiones por la serranía desde los campos petroleros hasta la ciudad de Tora, se dejaban 
atraer como polilla a la llama por ese titileo de luces eléctricas que eran promesa mayor de 
bienaventuranza terrenal (Restrepo, p. 11).

Si bien la crítica literaria feminista es un eje fundamental para cualquier obra, no se 
puede negar que toda producción o creación literaria es ficción, pero también representa una 
sociedad, en este caso latinoamericana, a veces la devela, la critica y la recrea. El personaje femeni-
no de Sayonara, se vuelve paradigma de resistencia y de fragilidad, de las ambigüedades religiosas 
y culturales. ¡Ella no está sola en ese microuniverso literario! la acompañan otras mujeres y hom-
bres, otras historias, otros deseos, otros juicios… ¡Otros cuerpos!

Contar las historias desde los cuerpos y su sexualidad, narrar el contexto en el que viven 
los dogmas religiosos de la religión institucional, la discriminación, la pobreza, la explotación, la 
organización social, las ideologías imperantes. La novia oscura nos recuerda nuestras realidades y
el desafío para reflexionar teológicamente.

La literatura latinoamericana, de Laura Restrepo en nuestro caso, nos recuerda ese hiato 
existente entre la realidad y su representación, aun con las dificultades que pueda presentar a la 
historización. Sin embargo, nos permite advertir un camino para esta proyección histórica desde 
la realidad de los-las invisibles de nuestros mundos, con sus anhelos, sus luchas, sus sufrimientos,
que confían en algo que está más allá de la inmanente realidad con su aspereza y falta                       
de sentido.

Es así que se teje también la resistencia en la novela, el deseo de sus personajes-trabaja-
dores de la Petrolera y de complicidades entre grupos sociales: las mujeres del burdel y los obre-
ros. Complicidad en el sexo y las luchas justas que hacen evidente que identificarse con el otro/o-
tra es participar en esa historia colectiva, es resistir para vivir con dignidad y que los elementos 

religiosos no están necesariamente presentes, tal como los podríamos imaginar. Sólo humanidad, 
necesidad y deseos de cambiar la realidad. Es tal vez desde estas experiencias que podríamos 
encontrar puntos convergentes con otras espiritualidades de resistencia.

Esa resistencia a la resignación ante lo indigno, no sólo ante la búsqueda del amor, es la 
que nos hace seres humanos. Los 400 hombres del Campo 26 de la Petrolera estallan en una 
huelga conocida como la “huelga del arroz”, que no se resigna a recibir bolas de arroz mal cocidas 
cada día. A esta lucha se suman las prostitutas de La Catunga. El nombre es muy significativo como 
clave de interpretación, pues el barrio de las mujeres honra el nombre de Santa Catalina, “la Catica 
cariñosa, la Catunga compasiva según la devoción que todas ellas le profesaban por casta, por mártir, 
por hermosa y por ser hija de un rey” 3. 

Las mujeres organizan la huelga con los obreros petroleros pero es saboteada y ellas 
realizan su “huelga de piernas caídas”. La empresa y el ejército dictan la orden de que la población 
no alojará a personas que no sean de la familia o a personas de dudosa conducta que pudieran 
comprometer el buen nombre de la familia. Las primeras directrices de “limpieza de la zona roja” 
y el proyecto de construir en el barrio viviendas multifamiliares. Un proyecto de “familización” 
basado en decisiones políticas y empresariales, para instalar el orden, no más desarraigo ni 
hacinamiento, ni prostitutas. Ya no será más La Catunga, sino “La constancia”. Hombres que antes 
de lanzarse a la lucha tendrán que pensar en la familia, esposa, hijos, el trabajo que hay que 
mantener con el ánimo absoluto de reafirmar el orden patriarcal y heteronormativo.

La moralización y regreso a la “normalidad”

Las tradiciones poseen una fuerza casi institucional instalada no sólo en la experiencia humana 
individual y colectiva, sino instalada en la cultura, sea ésta en el fin del mundo o en las grandes 
ciudades. Al igual que en la vida real, las personas se debaten entre creer o no creer, igual que en 
los procesos de subjetivación de la lectura de las novelas, de la poesía, del arte, etc.  

La trama de La novia oscura nos muestra muchos lugares, la periferia, el centro, lugares 
altos y lugares bajos. El barrio La Catunga!4 La iglesia a la que no pueden entrar todo el tiempo, el 
cementerio donde no pueden ser enterradas si cometieron suicidio. Lugares puros e impuros, 
espacios religiosos y espacios impuros. Prostitutas excluidas de la iglesia y del cementerio mayor.  
Aun el Centro de Salud se convierte en el lugar de más alta degradación cada vez que deben hacer 
sus exámenes por las enfermedades venéreas. También nos muestra a un grupo de mujeres que 
conviven entre sus deseos y frustraciones, el día a día, que se nutren con el compartir cotidiano, 
dar y recibir soporte político y práctico, enfrentamientos entre la vida y la muerte que, a veces, 
parecen ser lo mismo.

Después de la huelga se impone el regreso a la “normalidad”. Esto no sólo es un discurso 
religioso, sino político-económico impositivo. Porque ¿qué es la “normalidad”? sino la imposición 
del proyecto hegemónico, regido por convenciones morales-patriarcales, que poco se preocupa 
con la desigualdad o la injusticia, sino más bien se identifica con intereses individuales, normati-
vos y elitistas. Las estrategias políticas y del capital también encuentran eco en las doctrinas 
religiosas, en las que las creencias cómplices unen sus propósitos.
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3 No sólo el Sagrado Corazón de Jesús, sino la santa para hacer oposición al oficio de putas. La santa está referida a Santa Catarina de Alejandría, alrededor de la 
cual Sor Juana Inés de la Cruz prefigurará en su obra como protofeminista. Es un referente simbólico femenino, a la vez, es adherirse a su genealogía.

 4 El lugar de las transgresiones de los límites establecidos, el espacio de las mujeres.
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La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.
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Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

Mientras brigadas de franciscanos de impreciso acento mediterráneo, enfundados en burdos 
hábitos color marrón, parecían escaparse del Medioevo y caer en Tora para impartir cursillos de 
preparación prematrimonial, otras brigadas, también de capucha pero sobre el rostro, recorrían 
las calles humillando a la población y cobrándoles a posteriori su "amistad con los bandidos de 
la huelga" (Restrepo, 2005, p. 356).

La literatura latinoamericana nos ha presentado esta relación entre género-sexualidad y 
religión. Una dinámica que no se puede obviar y que ha estado presente como una tensión en la 
teología latinoamericana, específicamente desde la teología feminista crítica.

En un contexto continental en el que emergen a diario distintas situaciones o coyunturas 
socio-políticas, económicas, religiosas y culturales, es una tensión que continúa y que no necesa-
riamente tiene que resolverse. Es una tensión que también apunta a la diversidad sexual, que es 
un tema primordial en la agenda política en muchos países. Por otro lado, está presente en la 
religión cristiana, que ha realizado múltiples debates sobre estas voces y quehacer público hege-
mónico de la religión, desde los microespacios hasta lo macro.  

El tema de la diversidad sexual y las nuevas formas de conformación familiar irrumpen 
tanto en la discusión teórica como en la práctica. Por otro lado, la realidad de pobreza que se 
sostiene y profundiza sigue generando no sólo expulsión social de los países de origen, sino que 
la violencia de género, la violencia religiosa o de cualquier otro tipo de institución, la violencia  
sexual y los feminicidios siguen creciendo aceleradamente, así como la presencia de las mujeres 
y hombres en las luchas por Ni una menos, en los que distintos países del continente y del mundo 
se han sumado.

La novela La novia oscura nos cuestiona acerca de los conceptos de “normalidad”, desde 
las voces, los sentimientos, la fe, de mujeres y hombres explotados y marginados. Es un rescate a 
una humanidad desfigurada en su pobreza y su no lugar, pero que revela una grandiosidad de 
esperanzas, de deseos, de vida que pulsa, de simbologías y resignificados.

Por tal razón, esa dimensión pública de la religión la sitúa como un eje en las agendas 
políticas y académicas. Uno de los temas que ocupa estas agendas es lo que concierne a la sexua-
lidad. Distintos roles, desde las creencias religiosas, se discuten sobre individuos, colectividades, 
familias y cultura, en un acercamiento de la religión-sexualidad-política.

La sexualidad, sus prácticas y regulaciones, están fuertemente conectadas a la atribución de 
significados, a la construcción de “jerarquías de valor sexual” en las cuales las religiones son 
agentes de producción y reproducción con alto impacto (Vaggione, s.f., p. 291).

Las religiones o la religión cristiana en América Latina se ven imbuidas en este debate 
público, en el que no sólo tiene que responder a distintos sectores sociales, sino que debe enfren-
tar también diversas disonancias internas. Las disonancias se constituyen en una oportunidad 
para posibles transformaciones, a la vez que se erigen como obstáculos para otra forma de ser 
Iglesia, en la que los avances del feminismo y del movimiento por la diversidad sexual puedan 
tener incidencia en sus propuestas teóricas y prácticas.

Nada más pertinente que el pensamiento de la teología indecente de Marcela 
Althaus-Reid, fallecida hace algunos años. Su criticidad teológica, así como su ingenio para el uso 
de metáforas sexuales, representa una oportunidad para repensar no sólo la teología, sino todo 
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que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

el sistema religioso. Althaus-Reid dice que hay que “desvestir” los patrones de dominación hete-
ro-jerárquica.  

Códigos, referentes, representaciones, ritos, creencias cómplices de la religión deben ser 
“desvestidos”, o seguir “desvistiendo” en procesos no sólo que desmonten dichas estructuras y 
manifestaciones, sino que pueden montar o reconstruir otras formas de convivencia, o de tejer la 
comunidad afectiva de mujeres y hombres creyentes desde la diversidad sexual.

Hemos avanzado en la crítica del sistema patriarcal desde la teología feminista, distintas 
disciplinas y categorías de análisis nos han ayudado en estas tareas convertidas a la cotidianidad 
desde los espacios políticos y académicos de algunas instituciones teológicas. La categoría de 
género y la hermenéutica feminista han sido de gran ayuda. Sin embargo, la lucha desde las 
categorías de género por repensar otra Iglesia posible, una religión transformada, indica que se 
hacen necesarias otras categorías de análisis. Nancy Bedford, en su conferencia en Isedet, recien-
temente abordó esta temática de sexo y género desde una perspectiva teológica y propone leer de 
otra forma nuestros discursos teológicos.

Finalmente, otro elemento distintivo del acercamiento teológico a la temática de la sexualidad 
y del género es que la fluidez epistemológica que requiere nos ayuda a la hora de repensar 
nuestro discurso acerca de Dios5.  

Bedford retoma la “fluidez” ya asumida en otros discursos feministas y hasta postfeminis-
tas como una oportunidad para la teología. Esa fluidez presente en la historia del cristianismo es 
la que se “moralizó” y se “normalizó” y mantiene una tensión muy fuerte con la realidad de la diver-
sidad sexual y sus expresiones en la actualidad. Bedford hace memoria de cierta expresión de 
género fluida del cristianismo primitivo que, con el transcurrir del tiempo, se fue disciplinando, 
ordenando, controlando, sometiendo a un estatus quo.

Esta lectura que hace Bedford del cristianismo primitivo, nos hace conectar con la lectura 
crítica de Althaus-Reid en su libro Teología indecente, sobre los códigos de “decencia” que trajo la 
colonización a nuestras tierras. Los códigos latinoamericanos estratificados de acuerdo con la 
clase, raza y género.   

Desde la interseccionalidad, término acuñado por Kimberly Crenshaw, los vectores de raza, 
sexualidad, clase, género e imperialismo se multiplican mutuamente. Estos códigos ponen en 
evidencia las múltiples formas de marginalización, la generación de identidades y visibilizan las 
opresiones. 

Estos códigos de la “decencia” encontraron su representación y simbólica en la religión 
que sustentó la cristiandad. Disciplina, control y normatividad se convirtieron en la sustentación 
del objetivo de la religión, sea para salvación-liberación u opresión-culpabilización.  

Aunque es imposible imaginar la salvación sin cuerpos, sin sexualidad(es) que podría 
convertirse en una de las razones de la religión, este planteamiento nos parece vital para visibili-
zar esta vinculación entre género, diversidad sexual y religión. Una vinculación que se proyecta 
más en la línea de la religión como un medio para la opresión y la culpabilización. Este es uno de 
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Resumen

El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

los roles de los imaginarios sostenidos como verdades a medias y revestidos religiosamente, y nos 
encontramos con las dificultades para deconstruir socialmente imaginarios opresores y crear otros 
justos. 

¿La religión en un mundo secular y plural?

La relación de la literatura latinoamericana y las teologías feministas invitan a dialogar con otras 
teologías y a escuchar, comprender y responder en un mundo secular y plural.

La literatura latinoamericana, la novela que hemos tratado someramente, nos da un 
colorido de la realidad latinoamericana, situada a inicios del siglo XX, pero con la cual nos pode-
mos identificar hoy en día. En la novela La novia oscura, confluyen no sólo imaginarios culturales, 
sociales y religiosos, sino que las ambigüedades de género permean la cotidianidad. Por un lado, 
la crítica a la política de la transnacional del petróleo y, por otro, en un pueblo en el que casi todos 
y todas llevan nombres relacionado con lo religioso, incluso con la ironía de explicar el nombre 
Sacramento porque  a los hombres que no conocen su origen paterno la Iglesia los llamaba Sacra-
mento. Un mundo en el que convive la realidad de la prostitución y la explotación, con personajes 
con voces propias y pensamientos claros con respecto a su realidad.  

Sin embargo, las ambigüedades que se construyen en torno al deseo, inclusive al amor 
romántico de la protagonista Sayonara, pues al final de la novela, ella espera por el amor de su 
vida, el Payanés, y se deja abierto el final de la novela para imaginar la realización o no de este 
amor romántico.  

Así como iniciamos este artículo con la niña que no sabía escribir más que garabatos en 
papelitos ininteligibles para otros, en el cuadro del Sagrado Corazón de Jesús, al final ella verbaliza 
sus deseos de amor a través de la mediación religiosa:

-No me enseñe a resignarme, madrina, que no quiero aprender… Señor Jesús –volvió a rezar-, 
ayúdame a no darles la razón a quienes creen que éste es un valle de lágrimas, amén (Restrepo, 
2005, p. 444).

Desde la reflexión teológica feminista también nos acercamos reflexivamente a la sexua-
lidad, las creencias religiosas, la resistencia que están enmarcadas en una matriz heterosexual y 
normativa y de opresión por la pobreza, la exclusión y por los oficios adquiridos y a veces impues-
tos.

La novela de Laura Restrepo es una literatura escrita desde los márgenes, por lo que las 
teorías poscoloniales son un recurso para la crítica literaria. Una lectura poscolonial que debe 
trabajar el concepto de género como de encrucijada de confluencias o intersecciones porque se 
hace desde los bordes de las distintas disciplinas que nos interesan como creyentes críticos: la 
teología feminista, la historia, la antropología y la psicología. Desde el género, las feministas 
hemos aprendido a trabajar con parámetros sobre el sexo, tales como el relativismo, la
deconstrucción, la subjetividad y la heterogeneidad. Digámoslo más claro, la diversidad sexual y 
las teorías que ocupan un lugar de discusión en algunas academias y en el debate público.

Una pregunta válida es si cuando se alude a América Latina y el Caribe, se hace referencia  
a un continente secular. No ponemos en cuestión la pluralidad, porque precisamente la riqueza 
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El presente artículo pretende hacer un acercamiento entre teología y literatura latinoamericana.
La novia oscura, de la escritora colombiana Laura Restrepo, quien se dedicó durante 20 años a la 
política y al periodismo, además de ser galardonada con premios literarios. Los ejes género-sexua-
lidad-religión son la clave hermenéutica para atisbar la novela desde algunos de los temas funda-
mentales de la teología feminista latinoamericana y el fenómeno religioso.

La relación entre teología y literatura es considerada como el lugar en el que se revela lo 
humano, pero también lo divino en la historia humana. La literatura revela una cierta antropología 
que ayuda a entendernos mejor como seres humanos, nuestros constructos sociales y a una lectu-
ra teológica, en este caso, de la novela.

En este sentido, temas como los cuerpos, la religión, la prostitución, los límites, la trans-
gresión y la normatividad se constituyen en ventanas a través de las que se puede observar la 
religión, el género y la sexualidad, la literatura latinoamericana de mujeres y la teología latinoa-
mericana.

Palabras clave: género, sexualidad, religión, literatura, teología.

Introducción

Uno de los elementos para resignificar la religión son los rituales. Las religiones indígenas, las 
afrocaribeñas, las teologías contextuales, específicamente las teologías feministas, han desafiado 
permanentemente una cierta tendencia a la ortodoxia de ritos en la experiencia religiosa. Es así 
que, en este desafío proveniente de experiencias religiosas, muchas veces al margen, se dan 
procesos de resignificación entre creencias y prácticas. Quiérase o no los ritos crean vínculos 
sociales que producen, por un lado, identificación y, por otro, la diferencia en la cultura en la que 
se vive. Esta cultura, cada vez más plural, problematiza lo que hemos asumido como cultura 
latinoamericana. Un tejido amplio y diverso en el que los rituales no sólo pueden crear identida-
des individuales, sino colectivas en los espacios de la cotidianidad.

La teología feminista incorporó a la cotidianidad o vida diaria cuerpos como una catego-
ría, no sólo de análisis, sino del quehacer teológico. Es en ella donde se dan distintas formas y
dinámicas, perspectivas y prácticas cotidianas. Por estas razones es que gestos, miradas, pensa-

los roles de los imaginarios sostenidos como verdades a medias y revestidos religiosamente, y nos 
encontramos con las dificultades para deconstruir socialmente imaginarios opresores y crear otros 
justos.

¿La religión en un mundo secular y plural?

La relación de la literatura latinoamericana y las teologías feministas invitan a dialogar con otras 
teologías y a escuchar, comprender y responder en un mundo secular y plural.

La literatura latinoamericana, la novela que hemos tratado someramente, nos da un 
colorido de la realidad latinoamericana, situada a inicios del siglo XX, pero con la cual nos pode-
mos identificar hoy en día. En la novela La novia oscura, confluyen no sólo imaginarios culturales,
sociales y religiosos, sino que las ambigüedades de género permean la cotidianidad. Por un lado,
la crítica a la política de la transnacional del petróleo y, por otro, en un pueblo en el que casi todos 
y todas llevan nombres relacionado con lo religioso, incluso con la ironía de explicar el nombre 
Sacramento porque a los hombres que no conocen su origen paterno la Iglesia los llamaba Sacra-
mento. Un mundo en el que convive la realidad de la prostitución y la explotación, con personajes 
con voces propias y pensamientos claros con respecto a su realidad.

Sin embargo, las ambigüedades que se construyen en torno al deseo, inclusive al amor 
romántico de la protagonista Sayonara, pues al final de la novela, ella espera por el amor de su 
vida, el Payanés, y se deja abierto el final de la novela para imaginar la realización o no de este 
amor romántico.

Así como iniciamos este artículo con la niña que no sabía escribir más que garabatos en 
papelitos ininteligibles para otros, en el cuadro del Sagrado Corazón de Jesús, al final ella verbaliza 
sus deseos de amor a través de la mediación religiosa:

-No me enseñe a resignarme, madrina, que no quiero aprender… Señor Jesús –volvió a rezar-,
ayúdame a no darles la razón a quienes creen que éste es un valle de lágrimas, amén (Restrepo,
2005, p. 444).

Desde la reflexión teológica feminista también nos acercamos reflexivamente a la sexua-
lidad, las creencias religiosas, la resistencia que están enmarcadas en una matriz heterosexual y
normativa y de opresión por la pobreza, la exclusión y por los oficios adquiridos y a veces impues-
tos.

La novela de Laura Restrepo es una literatura escrita desde los márgenes, por lo que las 
teorías poscoloniales son un recurso para la crítica literaria. Una lectura poscolonial que debe 
trabajar el concepto de género como de encrucijada de confluencias o intersecciones porque se 
hace desde los bordes de las distintas disciplinas que nos interesan como creyentes críticos: la 
teología feminista, la historia, la antropología y la psicología. Desde el género, las feministas 
hemos aprendido a trabajar con parámetros sobre el sexo, tales como el relativismo, la                         
deconstrucción, la subjetividad y la heterogeneidad. Digámoslo más claro, la diversidad sexual y
las teorías que ocupan un lugar de discusión en algunas academias y en el debate público.

Una pregunta válida es si cuando se alude a América Latina y el Caribe, se hace referencia  
a un continente secular. No ponemos en cuestión la pluralidad, porque precisamente la riqueza 

reside en esa diversidad y polifonía cultural. Resulta evidente que, en ciertos espacios de debate 
feministas, en los que se discute sobre los feminismos, género y diversidad sexual, el tema de la 
religión parece una cosa superada en América Latina. Aun reconociendo el aporte de la teología 
feminista crítica, el hecho de asociarla directamente con la religión hegemónica, pone en duda no 
sólo su práctica y teoría, sino su historicidad en contextos concretos. Aunque coincidamos con los 
feminismos y luchas de la diversidad sexual, nos encontramos con esta dificultad de situar lo 
teológico como una contribución en la búsqueda de respuestas y de planteamiento de preguntas 
en distintos nudos temáticos en la sociedad.

¿Qué entendemos por un mundo secular y plural desde América Latina para la religión 
cristiana y las religiones autóctonas? Tal vez la discusión debería encaminarse por allí y tomar 
distancia de la experiencia religiosa no es suficiente para resignificar los imaginarios y la simbóli-
ca de las creencias.  

Por lo tanto, el rescate del imaginario representado en la ficción literaria, que tan bien 
nombra los-las protagonistas que están presentes en los contextos latinoamericanos, en el límite 
de la vida, por el empobrecimiento y su propia negación, pero que permanentemente recrean un 
sentido aparentemente desconectado con la “normalidad”, nos impulsa a desconfiar de las posibi-
lidades teológicas a que estamos acostumbrados. Desde la invisibilidad de las brasas bajo las 
cenizas hay conocimientos, espiritualidad, deseos que cambian todo un sentido y afirman otro 
sentido para la teología.

Requerimos de otras imágenes de Dios y del ser humano, de otros rituales, de formas 
desafiantes que nos permitan reconocer al otro y la otra.  La relación entre teología y literatura 
latinoamericana, desde los discursos que se proponen sobre los cuerpos, la sexualidad, la margi-
nalidad y cómo desmontar una centralidad de la religión en la que los cuerpos son marginales y 
condenables.
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