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Prólogo
Estamos seguros/as de que todos/as nosotros/as seguire-
mos sintiendo curiosidad por las otras personas y de que 
continuaremos siendo eternos/as aprendices. Confiamos 
en que seguiremos teniendo suficiente flexibilidad para ser 
capaces de cambiar de perspectiva. De la misma manera 
en que, en la portada, nos lo muestran los novicios de un 
monasterio budista en Laos. Es con esta finalidad en mente 
que se escribieron las siguientes historias. 

Desde su creación, Fastenopfer se ocupa de las cuestiones 
en torno a la religión y la cultura, en el conocimiento de que 
la cooperación al desarrollo no se puede llevar a cabo de 
manera aislada. El deliberadamente teórico concepto 1, que 
precedió esta publicación, tiene por objeto fijar los pilares 
temáticos y adoptar un posicionamiento claro con respecto 
a la temática que cada vez parece ser más apremiante 
en torno a la religión y la cultura. En la publicación com-
plementaria que aquí se presenta, cedemos la palabra a 
nuestras copartes quienes con sus voces prominentes nos 
relatan historias de sus países. En consecuencia, el interés 
yace más en los acontecimientos reales del contexto local 
y menos en el conocimiento abstracto o en las reflexiones 
teóricas, dado que Fastenopfer está convencida de que 
los factores culturales y religiosos influyen a diario tanto 
en nuestro trabajo como en el de nuestras organizaciones 
coparte y, no menos importante, de que definen también 
nuestra comprensión común de “desarrollo” y de una 
“buena vida”. 

Las historias individuales o “narrativas” se utilizan como 
principio metodológico. A pesar de – o quizás debido a – que 
la narración es, en realidad, un método poco espectacular 
de transferencia de conocimientos y valores practicado 
desde siempre por todas las culturas, en esta publicación 
se concede mucha importancia a los relatos individuales. 
Esta metodología narrativa – a menudo conocida por el 
término „Story Telling“ (contar cuentos) – se centró en las 
experiencias individuales, ya sea en forma oral o escrita. Se 
trata entonces de escuchar con aprecio los relatos y dejar 
que nos los cuenten. 

 1	 Fastenopfer / Büchel, Romana 2014: Concepto „Religión y Cultura”. Lucerna. 

 
La amplia gama de las historias ejemplares en esta publi-
cación, refleja la amplitud de las experiencias religiosas y 
culturales en nuestros proyectos y programas. La riqueza 
de las contribuciones también subraya la importancia de 
prestar suficiente atención a estas dimensiones y de no 
ignorarlas o incluso de considerarlas como tabú. Es de 
este modo que, a través de las historias, la presente colec-
ción ilustra, por un lado, las diversas y variadas realidades 
de trabajo y de vida de nuestras organizaciones coparte en 
el terreno y señalan, por el otro, los desafíos de la coope-
ración intercultural que deben enfrentar los/as colaborado-
res/as a nivel local, así como los/as colegas aquí, en Suiza. 
Es precisamente debido al hecho de que en nuestro trabajo 
diario a veces no logramos entender lo que nuestra coparte 
nos quiere decir con una u otra metáfora, descripción o 
anécdota, que justamente vale la pena tomarse el tiempo 
para leer entre líneas y escuchar prestando atención.

Prólogo, procedimiento y agradecimientos



6

Procedimiento
Las historias son un producto que nace de la colaboración 
entre las personas de las coordinaciones, los/as responsa-
bles de programa y la responsable Religión y Cultura. A las 
personas de las coordinaciones, así como a las organiza-
ciones coparte seleccionadas para este fin, se les pidió en 
una fase previa narrar, en episodios breves, la forma en que 
los factores culturales y/o religiosos inciden en su trabajo 
cotidiano. Sin excepción, los 14 países de programa con-
tribuyeron una o varias historias de casos, algunas de las 
cuales contienen reflexiones generales detalladas sobre el 
tema y otras han sido complementadas con comentarios 
constructivos y críticos sobre el tema. Todas las historias 
fueron recopiladas, examinadas, traducidas al alemán, 
agrupadas y finalmente analizadas. Posteriormente, las 
historias han sido traducidas inglés, francés y español. 
Cada relato se basa en una experiencia de la vida real.

Todos los relatos han sido reproducidos de la manera más 
fiel posible – en las palabras, en la perspectiva del/a narra-
dor/a y en el estilo de comunicación de cada escritor/a. 
Y aunque la autora es consciente de que también ciertos 
filtros de percepción subjetiva sucumben con la traducción, 
se ha intentado reproducir el significado de lo narrado 
de manera más fiel y auténtica posible. La diversidad de 
historias justifica la naturaleza heterogénea de los medios 
estilísticos empleados, las diferentes técnicas narrativas o 
niveles de acción. Esto también explica algunas incohe-
rencias en el texto – no se trata de un texto que fuera 
redactado de “un solo tirón”, sino de una colección de 
diferentes perspectivas sobre un tema.

Cuando resultó necesario, se recortaron los textos, se 
corrigieron los errores de ortografía o se puso un título – si 
no había uno. Además, se han dejado anónimas todas las 
historias, de manera que el autor o la autora no pueden 
ser reconocidos/as por sus nombres. Todo episodio pro-
cesado y analizado fue revisado en un paso final por el/la 
respectivo/a responsable del programa.

Toda historia es seguida por una breve parte analítica 
(„Observaciones y Recomendaciones“). La responsable 
Rligión y Cultura ha tratado deliberadamente de dar un 
paso hacia atrás, a fin de apreciar las narrativas desde una 
perspectiva exterior. En este sentido, resulta de particular 
interés lo que se contó, por quién y de qué manera. En 
este punto, la autora también está consciente de su propio 
filtro y no pretende reproducir “la verdad”. Y a pesar de 
haber hecho uso de un cierto margen de interpretación, 
espera no haber realizado modificaciones muy sustanti-
vas. Se trata más bien de tener la oportunidad de estar 
más atentos/as a lo implícito; prestar aún más atención 
a lo que está escrito entre las líneas y de tener siempre el 
coraje de hacer preguntas “extrañas”, puesto que el éxito 
de la comprensión intercultural depende de tres factores 
fundamentales: el respeto por los/as interlocutores/as, la 
paciencia para escuchar a la persona que está frente a mí 
y la capacidad de una reflexión autocrítica.

Las 23 historias de los 14 países de programa de Fastenopfer fueron 
agrupadas en siete capítulos. Esta información sólo tiene por objeto 
facilitar la lectura y no pretende ser utilizada en ninguna clasificación.

Guatemala p. 52

Haití p. 17, 22, 26

Brasil p. 50

Colombia p. 46, 48
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Gran evento espiritual contra los grandes 
terratenientes: INDIA 

La Sociedad para el mejoramiento de los recursos 
rurales SRRI (por sus siglas en inglés) 2, en el estado 
de Andhra Pradesh, al sur de la India, coopera con 
comunidades de los Adivasi 3. Por razones comercia-
les, estas comunidades fueron expulsadas por acto-
res públicos y privados de los bosques. Estos mismos 
bosques son los que hasta entonces aseguraban los 
medios de subsistencia de los Adivasi mediante la 
caza, la recolección y la agricultura de subsistencia.

Una vez privados de sus medios de vida, los Adivasi, quie-
nes de otra manera eran ya un pueblo vulnerable, se con-
virtieron en víctimas fáciles de la servidumbre por deudas 
con los grandes terratenientes. Los restrictivos contratos 
leoninos de servidumbre por deudas permitían a los Adivasi 
continuar viviendo en los márgenes de los bosques; no 
obstante, con el fin de asegurar su mera supervivencia, se 
vieron obligados a partir de ese momento a tomar prés-
tamos de los grandes terratenientes. Los reembolsos los 
convirtieron en esclavos de facto de los terratenientes, lo 
cual a su vez fue de la mano con la humillación, la violencia 
y el acoso sexual de las mujeres. Además, los Adivasi 
se vieron obligados frecuentemente a distanciarse de su 
propia cultura y espiritualidad y a aceptar la “religión domi-
nante” de su terrateniente.

En respuesta a estas injusticias, el proyecto SRRI inició 
un proceso de empoderamiento: Con la creación de los 
bancos de semillas a nivel comunitario se puso un proceso 
de liberación en marcha – también en el pueblo Galsamva-

 2	 SRRI: La organización coparte de Fastenopfer “Society for Rural Resource Improvement” - SRRI – lleva varios años apoyando a las comunidades Adivasi 
en el desarrollo de sus pueblo, en la creación de bancos de granos y en el refortalecimiento de la identidad cultural y espiritual.

 3	 Adivasi (Hindi, m., आदिवासी, ādivāsī, significa “primero habitante”) es la auto-designación de la población aborigen en lo que hoy es la India. A los Adivasi 
también se les llama “tribals”, porque tradicionalmente viven organizados en pequeños grupos. Conforman aproximadamente un 7% de la población 
de la India. Junto con la “casta” de los intocables (Dálit), los Adivasi se encuentran entre las personas más pobres de la India. Al no formar parte de 
los hindúes se encuentran, junto con los Dálit, desfavorecidos por la sociedad de la India – a pesar de las leyes que no permiten tal discriminación  
(http://de.wikipedia.org/wiki/Adivasi, 15.06.2015)

ripalli. Desde 2009, 23 familias de Adivasi han unido a las 
actividades de ahorro y de organización („Sangam“). Esto 
les permitió liberarse de los préstamos de usura benefi-
ciosos para los terratenientes y mejorar notablemente su 
propia situación. Asimismo, se fortaleció su capacidad de 
organización y liderazgo. Poco a poco, los miembros de la 
comunidad se negaron a ser tratados como esclavos y se 
liberaron por sus propios esfuerzos de la servidumbre por 
deudas.

Fundamental en el enfoque de empoderamiento de la 
comunidad fue la motivación para reclamar su propia cul-
tura y espiritualidad. Esta nueva independencia junto con 
una mayor autoconfianza cultural permitió a los Adivasi 
entrar de nuevo, a partir de ese momento, en “su” bosque. 
Allí podían nuevamente venerar de manera adecuada a su 
propia deidad “Chenchamma” y celebrar las festividades 
culturales de la comunidad con instrumentos, canciones 
y bailes autóctonos. Incluso el sacerdote de la comunidad 
“Pujarayya” pudo volver a asumir su importante función 
tradicional relativa al desempeño de las actividades de 
ahorro y organización. La restauración de las estructuras 
organizativas tradicionales, como de la red de solidaridad 

La comunidad Adivasi de Galsamvaripalli celebra con su sacerdote su 
reconexión espiritual, © Ajoy Kumar, 2012

Religión y Cultura 
en la movilización
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con las comunidades vecinas de Adivasi, y el resurgimiento 
de la autoconfianza cultural, condujeron a que, de ese 
momento en adelante, la comunidad Galsamvaripalli osara, 
al igual que en épocas anteriores, a sembrar, “sin autoriza-
ción,” el mijo en bosque y a reclamar su derecho a la tierra.

Sin embargo, como era de temer, no faltaron las reaccio-
nes de cara a su reivindicación: Hubo una escalada del 
conflicto con los terratenientes. Éstos no sólo se sintie-
ron amenazados por la nueva autonomía de los Adivasi y 
de la reivindicación de sus derechos sino también vieron 
cuestionadas sus demandas socio-políticas orientadas al 

control. En respuesta, trataron de instrumentalizar a repre-
sentantes del servicio forestal y de la policía para defender 
sus propios intereses.

Los Adivasi respondieron con una petición a las autori-
dades competentes. Cuando las comunidades Adivasi 
adicionalmente encargaron un dictamen para asegurar sus 
derechos a la tierra, el conflicto se agudizó: Las personas 
fueron amenazados físicamente, las mujeres violadas, los 
hombres acusados de crímenes falsos y dos veces sus 
viviendas fueron incendiadas. En esta fase, la red de orga-
nizaciones locales de los Adivasi decidió oponerse decidi-
damente a la violencia ejercida por los terratenientes. En 
Galsamvaripalli organizaron por primera vez para este fin, 
el gran evento espiritual „Chenchamma Jathra“. El núcleo 
de la celebración colectiva de varias comunidades Adivasi 
fue, por primera vez en muchos años, el culto público a la 
deidad común – un ferviente evento de contenido identita-
rio – el cual, por temor a los terratenientes, no había sido 
celebrado en varios años. Todos los Adivasi de la región, 
como también los medios de comunicación, los políticos 
locales y representantes de los organismos estatales fue-
ron invitados, con el ánimo de que atestiguaran el gran 
ritual y, en consecuencia, reconocireran la situación de 
amenaza de las comunidades Adivasi.

Finalmente, el 30 de agosto de 2012 llegó el momento: 
Alrededor de 1000 Adivasi de 60 pueblos de la región, 
así como representantes de otras comunidades Adivasi 
de todo el distrito, se reunieron y juntos bailaron, canta-
ron, comieron, rezaron y ofrecieron sacrificios a su deidad 

„Chenchamma“. Como observadores „a distancia“, los 
terratenientes y los representantes locales del servicio 
forestal y de la policía, se vieron obligados a aceptar el 
gran acontecimiento espiritual y, como resultado, la fuerza 
creciente de los Adivasi. La festividad fue todo un éxito y 
tuvo mucha repercusión en los medios locales de comuni-
cación. Esto también sirvió para sensibilizar a los/as fun-
cionarios/as públicos/as y a los políticos sobre la situación. 
Incluso un ex-ministro local adoptó una postura firme ante 
la administración exigiendo una respuesta inmediata a la 
petición de los Adivasi. Debido a la creciente presión ejer-
cida, la administración se vio obligada a actuar con rapidez 

y preparó una lista con los nombres de los Adivasi que 
tenían derecho a la tierra. Los terratenientes, los represen-
tantes locales del servicio forestal y de la policía tuvieron 
que retirarse de la zona, lo cual resultó en una significativa 
reducción del conflicto. 

Por otra parte, las comunidades Adivasi de Galsamvaripalli 
podían ahora, una vez más y con un nuevo y resurgido sen-
timiento de autoestima y seguridad, cultivar en su tierra de 
origen el mijo. Finalmente se verificó el derecho a la tierra 
de las doce familias de Adivasi por los/as funcionarios/as 
estatales y, en una ceremonia oficial, se entregó a las fami-
lias un título de propiedad, el 27 de noviembre de 2012.

Observaciones y Recomendaciones
La experiencia del “gran evento” de Galsamvaripall ha 
servido de ejemplo para el programa de la India en los últi-
mos años. Es de esta manera que la organización coparte 
de Fastenopfer TREND presentó un proceso similar en el 
centro de la India: En la región de Salkhan se celebró en 
2014 una gran festividad espiritual Adivasi. Esta ocasión 
tuvo también un éxito rotundo y una enorme difusión en 
los medios de comunicación impresos y estaciones de 
televisión.

El proceso de empoderamiento, que culmina cada vez en 
una gran festividad religiosa, se utiliza, por lo tanto, en el 
programa de la India como un nuevo instrumento de cabil-
deo e incidencia política (Advocacy&Lobbying). Entretanto 
el evento se organiza de manera profesional con todo deta-
lle – en 2014 se enviaron tarjetas, especialmente impresas 

Chenchamma Jathra, gran celebración Adivasi,  
© Ajoy Kumar, 2012

La entrega de los títulos de propiedad en los medios locales de 
comunicación, © Ajoy Kumar, 2012
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para el evento, de manera deliberada a varios funcionarios 
del gobierno local y regional, a la policía, a un número de 
ministros, periodistas y estaciones de televisión y a otras 
instituciones. Con el evento a gran escala y la presencia 
de numerosos representantes de instituciones oficiales 
estatales, las comunidades afectadas logran de manera 
más o menos voluntaria, hacer que los funcionarios sean 
testigos de su proceso de liberación y que, de esa manera, 
se exija oficialmente el cumplimiento de sus obligaciones. 
Y no sólo eso: Con el culto colectivo a la deidad local de 
los bosques, los poderes divinos también se convierten en 
testigos oficiales que asisten al derecho legal de los Adivasi 
sobre su bosque y también lo legitiman en virtud de su 
“historia”. Mientras que a través de las ofrendas se llama 
a las deidades a ponerse en estrecho contacto con las 
personas, los funcionarios estatales y representantes de 
los medios de comunicación se ven obligados a través de 
la invitación a la comida colectiva a una relación éticamente 
vinculante. El hecho de ofrecer una comida preparada con 
productos alimenticios del bosque que hasta ese momento 
estaban prohibidos para los Adivasi, es otra clara señal de 
una autoconfianza cultural rescatada.

Al mismo tiempo, el ejemplo muestra claramente la inte-
ligente manera en que las comunidades Adivasi logran 
sus intereses, utilizando el potencial estratégico que se 
manifiesta en el festival espiritual. Y con ello, la experiencia 
de muchos años relacionada con su debilidad como grupo 
triplemente marginado (económicamente pobre, intocable 
e indígena) se convierte en una fortaleza estratégica. Los 
rituales que anteriormente eran ridiculizados o incluso pro-
hibidos son ahora una eficaz – y probablemente dentro de 
poco también temida – herramienta de cabildeo e inciden-
cia política que produce resultados concretos y tangibles: 
por ejemplo, la liberación de la servidumbre por deudas, 
como también en la forma de certificados de propiedad 
de la tierra o la suspensión de proyectos forestales en el 
territorio indígena de los Adivasi.

La experiencia de los últimos años ha rendido un impre-
sionante testimonio del enorme potencial que reside tanto 
en el fortalecimiento de la identidad cultural y espiritual 
como en la constitución de redes entre muchas comu-
nidades Adivasis. Las diferencias locales o los conflictos 
de intereses entre las comunidades se se ponen de lado 
durante el festival a favor de un interés más alto. La soli-
daridad colectiva da a las personas la fuerza y la confianza 
en sí mismas, para defenderse de las violaciones de los 
derechos humanos cometidas desde hacía muchos años. 
También con confianza, recurren al Estado de Derecho 
existente y se refieren con cierto éxito a la ley Forestal de la 
India (Forest Rights Act), aprobada en 2006.

 4	 Después del desastre, se creó una campaña de solidaridad para mejorar las condiciones en la minería. Una red de cinco organizaciones coparte de 
Fastenopfer apoyó mediante la campaña a las familias de las víctimas.

 5	 La perspectiva del/a narrador/a en el texto utiliza la primera persona del singular, pero a fin de reproducir el punto de vista de la Red Regional del Cabo 
Norte hemos empleado la forma de la primera persona en plural “nosotros/as”. 

 6	 Johann Magerman fue el coordinador de la NCRN y director de la organización “You and Your Money” (tú y tu dinero), la cual se disolvió en 2015.

Aún es necesario ver si también en la era posterior al gran 
festival, el programa de la India puede mantener de manera 
sostenible el efecto y la presión pública que ello supone. 
También queda aún por responder la pregunta de si la 
herramienta „culturalmente sensible“ de cabildeo e inci-
dencia política desarrollada localmente puede ser aplicada 
de tan exitosa manera en otras regiones de programa, 
iniciando de esta manera un efecto dominó. Sin lugar a 
dudas, es de suma importancia no trasplantar estos gran-
des eventos espirituales como la solución mágica tal cual 
a otros contextos culturales. Sin embargo, lo que desde 
luego resulta estimulante y alentador ¡es la historia en torno 
al gran festival espiritual de Galsamvaripalli!

Contra el olvido: SUDAFRICA

El 22 de mayo de 2013 las comunidades de Nama-
qualand conmemoraron el primer aniversario del 
accidente en la mina Bontekoe 4. En esta tragedia 
diez mineros perdieron la vida cuando el andamio 
se desplomó al interior de la mina. Numerosas per-
sonas resultaron heridas de gravedad. En la reunión 
de planificación de la Red Regional del Cabo Norte 
(Northern Cape Regional Network – NCRN), que tuvo 
lugar después del accidente, se acordó que una parte 
de nuestras 5 actividades para el año 2013, sería dedi-
cada a la memoria de las víctimas.

Procedimiento: Inmediatamente después de la tragedia, 
varios actores convocaron diversas actividades. En primer 
lugar, la Comisión de Derechos Humanos de Sudáfrica 
organizó una reunión junto con Surplus People Project. 
Esta tuvo lugar el 1° de agosto de 2012 y contó con la 
participación de las comunidades circundantes y de los 
Servicios del Gobierno en Bergsig, en las afueras de Sprin-
gbok. Durante la reunión se eligió a un comité de hombres 
y mujeres representantes de las comunidades, encabezado 
por la organización local “grupo de acción Namaqualand”. 
Por diversas razones, el comité nunca emprendió su labor. 
La segunda iniciativa también fue lanzada por la Comisión 
de Derechos Humanos de Sudáfrica en la forma de una 
audiencia pública. Esta reunión se llevó a cabo el 4 de 
marzo de 2013 en Komaggas y tuvo una amplia cobertura 
en los medios de comunicación. Luego, diversas institu-
ciones organizaron reuniones de seguimiento, pero, según 
hemos podido constatar, este proceso tampoco arrojó 
grandes resultados. En abril de 2013, se llevó a cabo en 
Upington una reunión de la NCRN. Allí se determinó si 
existían planes para una conmemoración del accidente 
de la mina Bontekoe. Se acordó que Johann Magerman 6 
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visitaría algunas comunidades y representantes clave 
en Namaqualand. En caso de que ya existieran planes 
para conmemorar el accidente, la NCRN comprobaría 
qué papel podría desempeñar en ellos. Y si aún nin-
gún plan había sido adoptado, la NCRN formularía una 
estrategia para llevar a cabo una especie de ceremonia.

El 17 y 18 de abril de 2013, Johann visitó las comunidades 
y los/as representantes de Nababeep, Komaggas, Honde-
klipbaai, Okiep, Buffelsrivier y Steinkopf. Después de estas 
visitas se hizo evidente que sería necesario un enfoque 
tripartito: En primer lugar, se debería celebrar un evento en 
la fecha efectiva conmemorativa del 22 de mayo de 2013. 
Las sugerencias para esta primera fase incluían desde una 
ceremonia en el lugar del accidente y una manifestación 
masiva, hasta una oración o la inauguración de un monu 

 7	 Según la responsable del programa en Sudáfrica, Claudia Fuhrer, tanto la reanudación como la posibilidad de volver a presentar los casos sobre el 
derecho a la tierra han sido entretanto aprobadas por el parlamento. Muchos expedientes han sido ya depositados. 

 
 
mento. La segunda fase preveía una campaña más amplia,  
por medio de la cual se instaría a los responsables del 
accidente a rendir cuentas. Esto se haría en la forma de 
una acción legal contra el gigante minero DeBeers o de 
un proceso para asegurar el pago de compensaciones a 
las familias de las víctimas. En tercer lugar, se centraba en 
temas más amplios, como el tema de la tierra. El municipio 
Komaggas inició un proceso legal para recuperar la tierra 
expropiada para su comunidad. Actualmente se está lle-
vando en el Parlamento sudafricano un debate relativo a la 
reanudación de los casos sobre el derecho a la tierra 7. Esto 
surge en el contexto del 100 (centésimo) aniversario de la 
represiva Ley de tierras autóctonas de 1913 que transfirió 
el 87 por ciento de la tierra a la minoría blanca.

Zona minera en Bontekoi, © Claudia Fuhrer, 2012 



12

Bontekoe – Acto colectivo para conmemorar a las 
víctimas: El 30 de abril de 2013 se reunieron en la oficina 
de la organización coparte NAMKO en Okiep, diferen-
tes representantes de la comunidad que Johann había 
conocido durante sus previas visitas. En esta reunión se 
acordó organizar dos eventos separados: El primero sería 
una ceremonia en el lugar del accidente; el segundo una 
manifestación masiva en Komaggas. Durante la reunión 
también se asignaron diversas tareas orientadas a cubrir 
los aspectos logísticos y prácticos del día. El 20 de mayo 
2013 Johann viajó a Namaqualand para finalizar los prepa-
rativos del evento del 22 de mayo de 2013. Las copartes 
de la NCRN se habían reunido previamente el 21 de mayo 
2013 para ser informadas ampliamente sobre el proceso y 
definir las actividades concretas.

En la fría mañana del 22 de mayo de 2013, en crudo invierno, 
los miembros de la NCRN, representantes de la comunidad 
de Komaggas, Nababeep y Hondeklipbaai, así como varios 
representantes de medios nacionales de comunicación, se 
reunieron en la entrada de la mina Bontekoe. El evento se 
inició con un oficio celebrado por Johann. El líder tradicional 
Khoisan, Xhau Petrus Vaalbooi, realizó una ceremonia de 
limpieza asistido por Kaptein Xhau Paul Swartbooi. Durante 
la ceremonia, se erigió un túmulo tradicional en memoria de 
aquello/as que habían pasado a la otra vida. Como ofrenda 
a los antepasados, se encendió un fuego tradicional y se 
quemaron hierbas. Xhau Peter Vaalboi también bendijo la 
antigua entrada de la mina – el posterior lugar del accidente 
– rociándola con agua bendita y el sonido del cuerno tradicio-
nal Cudú. Para muchas familias de las víctimas, esto fue un 
momento de gran emoción y un digno homenaje a la memoria 
de sus seres queridos. Para muchos/as era también la primera 
vez que se sentían capaces de visitar el lugar donde habían 
muerto sus hijos, padres, cónyuges o primos. Y para muchos 
miembros, este evento allanó el camino que les permitiría en 
algún momento concluir un trágico capítulo de sus vidas.

Komaggas – Una manifestación masiva: El mismo día 
a las 12:30 se reunieron alrededor de 250 miembros de 
la comunidad Komaggas y de la región circundante en el 
salón de la escuela de enfermería Eerste Treetjies para un 
acto de masas. El evento fue grabado por un equipo de 
televisión nacional y transmitido en vivo por la radio local 
NFM. Johann actuó como director del programa. Durante el 
evento, se presentaron diversos objetos culturales oficial-
mente y se leyeron ante el público tres cartas de denuncia. 
La primera carta estaba dirigida a la policía sudafricana y 
exigía una actualización sobre las investigaciones en curso 
y la identificación de los autores de la tragedia. La segunda 
estaba dirigida al gigante minero DeBeers. En ella se pre-
guntaba sobre el estado actual de la situación en relación 
con un acuerdo comercial entre DeBeers y la empresa 
TransHex. La tercera carta de denuncia estaba dirigida al 
Departamento de Minerales y Recursos Energéticos. En 
ella se exigía una investigación a nivel nacional sobre el 
accidente. El día 22 de mayo se concluyó con la lectura 
de las Sagradas Escrituras y una breve enseñanza por el 
sacerdote local.

Retrospectiva: En las últimas semanas hemos recibido 
una gran cantidad de comentarios positivos sobre los acon-
tecimientos del 22 de mayo de 2013. Y en los medios de 
comunicación, los eventos recibieron una amplia difusión. 
Pero lamentablemente, para nosotros/as resultó imposi-
ble darle seguimiento a todos los temas. Sin embargo, 
nuestro papel como mediadores/as y organizadores/as 
competentes de la región ha sido fortalecido. Nuestros 
esfuerzos también nos han permitido congregar en torno a 
la mesa a las diferentes partes interesadas y partes afec-
tadas. Por último, hemos sido felicitados/as por nuestro 
enfoque inclusivo aplicado durante la organización de las 
actividades.

Observaciones y Recomendaciones
De manera similar al primer ejemplo de la India, también en 
el contexto sudafricano hay una movilización estratégica 
de la cultura y la religión. La convocatoria a los medios de 
comunicación y a los/as representantes políticos asegura 
que sus propias preocupaciones sean oídas a nivel local y 
nacional. Ambos contextos habían quedado marcados por 
las experiencias de discriminación y violencia de muchos 
años. El recurso a los antepasados y a la autoridad espi-
ritual ofrece una manera de salir de su situación como 
personas desfavorecidas, privadas de sus derechos. Mien-
tras que los Adivasi en la India corroboran sus intereses a 
través de las estatuas de sus deidades recién construidas 
en el bosque, en el contexto de sudafricano, se inaugura, 
ante una amplia audiencia, un monumento erigido como 
memorial físico contra el olvido de las víctimas. En ambas 
historias, el proceso pasa por varias etapas. Primero que 
todo, se manifiesta la furia articulada y en un llamado a la 
justicia, luego se pasa al dolor compartido y, finalmente, a 
la movilización colectiva y reivindicación de los derechos 
– en la forma de pagos compensatorios y reivindicaciones 
de tierras. El clímax del proceso de movilización en ambos 
casos, es un gran evento de masas con significativa cober-
tura mediática y la participación de autoridades religiosas. 

Roca diamantífera, © Claudia Fuhrer, 2012
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En Sudáfrica se celebra una misa católica y una ceremonia 
de purificación es conducida por un líder local Khoisan. 
La presentación oficial de las cartas de denuncia también 
es acompañada por la presentación de objetos rituales. 
Con esto, las personas en cuestión hacen referencia a su 
derecho legítimo y tradicional a la tierra usurpada hace 
un siglo mediante la „Ley de tierras nativas“. Tanto en la 
India como en Sudáfrica, los/as muchos/as invitados/as 
oficiales, así como la presencia de la prensa escrita, la 
radio y la televisión, aseguran que “el mundo” sea testigo 
de ello, y, por tanto, la presión sobre los inculpados puede 
ser aumentada.

Existen además otras similitudes entre las historias de la 
India y Sudáfrica: De igual manera que en la India varios 
grupos Adivasi se conformaron en una enorme red, las 
personas afectadas en Sudáfrica se organizaron en la Red 
regional del Cabo Norte. Esta acción resultó ser un medio 
eficaz para resolver en cierta medida su situación estilo 
David y Goliat, y asumir la lucha contra oponentes pode-
rosos como los terratenientes en la India o las gigantes 
empresas mineras. El hecho de contar con el acompaña-
miento de personas carismáticas – como por ejemplo, del 
líder ritual Xhau Petrus Vaalboi o de Johann Magerman – el 
coordinador de la red, sacerdote y director del programa 
de TV en una sola persona – confiere a su compromiso un 
valor agregado.

Al leer el ejemplo de Sudáfrica, salta a la vista el listado cro-
nológico de los pasos individuales y su minuciosa datación. 
De este modo se explica, por un lado, el procedimiento 
meditado de los/as organizadores/as y la repetición de 
fechas y horas sirve también, por el otro, para subrayar la 
importancia de los acontecimientos y transformarlos, por 
así decirlo, en un proceso histórico. Al mismo tiempo, la 

 8	 En rechazo de la casta, Verena, 2008: Aceptar el pasado y luego soltarlo. Herder: Freiburg.

planificación prudente y cuidadosa consideración de los 
diversos escenarios son un indicio del entorno de riesgo y 
exposición en el que actúa la red.

Con una datación precisa, se articula la necesidad de 
preservar la memoria de los muertos y de compartir el 
sentimiento de duelo. El proceso de duelo colectivo pasa, 
casi de forma ejemplar, por las diferentes etapas del pro-
cesamiento del dolor 8: Mientras que la primera etapa del 
duelo – el estado de conmoción – ha sido ya superada, la 
segunda fase de la presente historia – las grandes emo-
ciones – tiene expresión en forma de una furia articulada 
en una manifestación masiva y en la búsqueda de explica-
ciones. La tercera fase – la de la separación y curación de 
las heridas – se supera colectivamente en la comunidad: 
por ejemplo, en la forma de rituales para superar el dolor, 
ofrendas a los ancestros, el rezo comunitario, las ceremo-
nias de purificación, la localización de un lugar de duelo en 
forma de túmulo, en la celebración oficial de días de con-
memoración y enla erección de monumentos en memoria 
de los muertos. Y es sólo en la cuarta fase del duelo – la 
aceptación – que los/as sobrevivientes pueden mirar hacia 
el futuro y promover de manera activa la reivindicación de 
sus derechos. Esto lo hacen, por ejemplo, con su lucha 
contra la “Ley de tierras nativas”.

Si bien la historia de Sudáfrica no oculta el hecho de que el 
compromiso por una mayor justicia estuvo acompañado de 
varios reveses y de una cierta torpeza, pone de relieve, no 
obstante, la importancia de una identidad religiosa y cultural 
común. Es precisamente en tiempos de crisis que se apela 
a la historia compartida por la colectividad, que se moviliza 
estratégicamente. Ello permite superar las diferencias en 
un grupo y desencadenar fuerzas liberadoras. Habrá que 
promover y a apoyar de manera activa la identidad y ener-
gía movilizadora de la religión y la cultura también en los 
futuros proyectos y programas de Fastenopfer.

Aviso en la zona minera Bontekoe, © Claudia Fuhrer, 2012
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El nombre lo dice todo: MADAGASCAR

En Madagascar, el endeudamiento crónico rural por 
prestamistas poco escrupulosos es un problema 
enorme que impide cualquier posibilidad de desarro-
llo. El desendeudamiento permanente es necesario 
y para ello es imprescindible una solución eficaz. El 
programa „Tsinjo Aina“ 9 de Fastenopfer propone un 
camino a sequir que se basa principalmente en los 
esfuerzos realizados por los/las mismos/as agricul-
tores/as. Esto lo hacen conformándose en grupos de 
base donde conjuntamente colocan con regularidad 
sus ahorros, creando un fondo común, al que luego 
pueden acceder en caso de emergencia. Esta estra-
tegia les permite liberarse gradualmente de la ruinosa 
atadura que les sometía a los usureros. Los esfuerzos 
propios se expresan en muchas formas del trabajo 
solidario, como el cultivo de los campos comunitarios 
o en la práctica de la ayuda entre vecinos/as. La pro-
moción de la cooperación social dentro de los grupos 
de ahorro, es también una de las preocupaciones más 
importantes del programa de Fastenopfer. 

Cuando se conforman, todos los grupos de base se asig-
nan un nombre que a menudo corresponde a expectativas 
muy específicas de su fundación. Por ejemplo “Esperanza”, 
“Solidaridad” y “Unidad” son nombres frecuentes entre los 
grupos de ahorro. No obstante, una selección de nombre 

 9	 “Tsinjo Aina”, es el título del programa de país de Fastenopfer en Madagascar que significa “Asegurar la vida”.

nos ha llamado especialmente la atención: “Toe-draza mit-
sanga”, lo que significa algo así como “Como si de nuevo 
estuvieran de pie los ancestros / los antepasados”. Este 
es el nombre que escogió un grupo de ahorro en la región 
Menabe, al oeste de Madagascar.

En Madagascar, los antepasados han sido y siguen siendo 
las verdaderas piedras angulares de la religión tradicional. Y 
el/la que habla de los antepasados, evoca no sólo mejores 
épocas y experiencias pasadas, sino que también espera 
la bendición de ellos para sus preocupaciones actuales. La 
cohesión y la práctica de la solidaridad son valores básicos 
que en otros tiempos parecían ser evidentes, mientras que 
en la actualidad van desapareciendo con la misma rapidez 
con que pasa el tiempo. Se ha llegado la hora de hacer 
revivir dichos valores. 

“Toe-draza mitsanga” es, pues, un nombre que hace hin-
capié en la dimensión cultural de la solución prevista. El 
desendeudamiento es el aspecto económico de la preocu-
pación; la promoción de la cohesión social y la vuelta a las 
raíces y a los valores tradicionales es el otro aspecto – el 
lado con un significado más profundo, por así decirlo.

Observaciones y Recomendaciones 
Si bien en el ejemplo de Madagascar no se utiliza la cultura 
para el logro de los intereses estratégicos en la misma 
medida que en la India y en Sudáfrica, la historia del oeste 

Miembros de un grupo de ahorro cocinan juntos/as durante una reunión, © Blanca Steinmann, 2015
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de Madagascar, aportada por el coordinador, pone en 
claro facetas similares de identidad: De hecho el nombre 
de „Toe-draza mitsanga“, elegido por el grupo de ahorro, 
debería expresar además la estrecha relación con su reli-
gión tradicional. En tiempos de incertidumbre, inestabilidad 
política y socio-económica, y desastres naturales cada 
vez más frecuentes, el simbolismo de los antepasados 
gana mucha más importancia. La elección del nombre “de 
los antepasados que de nuevo están de pie” indica que 
su influencia ha sido percibida como debilitada o incluso 
doblegada en el pasado. La reactivación nominal de los 
antepasados, sin embargo, apunta a un regreso consciente 
a sus raíces, a un orgullo cultural vuelto a despertar y a una 
nueva confianza en sí mismos/as. A fin y al cabo, el culto a 
los antepasados juega un papel cultural central en muchas 
sociedades campesinas de Madagascar. Los rituales en 
torno a los antepasados (mujeres y hombres) caracterizan 
el ciclo agrícola, organizan la vida social y retienen a las 
personas con „Fady“ 10, en un conjunto de reglas prescitas 
de obligaciones y derechos. En las culturas que cultivan el 
arroz, el demostrar una larga genealogía también legitima el 
derecho de uso del suelo o los derechos de propiedad de 
una familia o de un grupo a determinados arrozales. Este 
es un recurso que, con el crecimiento cada vez mayor de 
la población, se ve sometido a una presión cada vez más 
intensa. La elección del nombre „de los antepasados que 
están de nuevo de pie“ evoca un futuro pleno de esperanza 
que aspira al mismo tiempo a consolidar la cohesión y la 
fuerza colectiva del grupo de base.

Si bien a primera vista el nombre elegido por el grupo de 
ahorro parece tener un carácter marcadamente cultural, 
no debe olvidarse el hecho de que el enfoque de empo-
deramiento ha sido no obstante concebido de una forma 
bastante homogénea y en la práctica, en el programa de 
país Madagascar, se aplica de la misma manera en todos 
los grupos de ahorro 11. Evidentemente, mediante la selec-
ción de un nombre especial, los grupos de base utilizan de 
manera estratégica el margen de acción disponible para 
su creación y lo ocupan con un marcador cultural. Esto se 
hace, por un lado, para documentar su propia identidad. 
Por el otro, el grupo de ahorro también está expresando 
su identificación emocional con el enfoque de empodera-
miento y señala que incluso sus antepasados estarían de 
acuerdo con el camino iniciado. Así la población local logra 
entrelazar de elegante manera la movilizadora y construc-
tiva fuerza de la cultura y el exitoso enfoque económico 
del desendeudamiento. El hecho de dejar abiertos tales 
márgenes para la propia creación (símbolos, ritos, nom-
bres), es un elemento de suma importancia para el éxito 
de un proyecto. Sin embargo, en el futuro debe también 
considerarse, si el correspondiente radio cultural de acción 
no podría ser concebido de manera más amplia, a fin de 
que los grupos meta puedan con el tiempo asumir una 
mayor responsabilidad o la plena propiedad a nivel local de 
los proyectos o enfoques metodológicos. 

 10	Fady (malagasy  fady o paly) son prohibiciones (tabúes) en Madagascar que regulan la vida cotidiana de los/as malgaches y existen prácticamente en 
todos los ámbitos de vida. Los Fady se producen en la esfera familiar de una comunidad local y tienen el estatus de un principio religioso (mandamiento 
o prohibición).

 11	En el Programa de país Madagascar de 2014 alrededor de 13.500 grupos seguían el enfoque de ahorro muy similiar.

Aunque escuchemos los truenos, 
no vemos la lluvia: SENEGAL

Érase una vez un hombre que solía visitar los habi-
tantes de los pueblos. Un día, en una de sus visitas, 
se puso a charlar con los/as aldeanos/as, hasta que 
el hombre se comprometió a darles una vaca. Les 
hablaba de los muchos beneficios que les aportaría 
poseer una vaca: Por ejemplo, con la leche podrían 
cubrir parte de sus necesidades.

“Pero antes de que les traiga la vaca al pueblo, ustedes 
deben demostrarme que realmente desean tenerla. Así 
que quiero que participen en la adquisición de esta vaca. 
Sólo entonces podré estar absolutamente seguro de que 
ustedes la cuidarán bien e incluso de que se beneficiarán 
de ella después de mi partida. Mi petición es, pues, que 
consigan previamente un lazo, con el cual podrán luego 
atar la vaca. En pocos días les visitaré de nuevo para ver si 
han cumplido mi condición para de ese modo asegurarme 
de que es una buena idea darles una vaca”.

Un mes más tarde regresó el hombre al pueblo y preguntó 
a las personas si habían fabricado el lazo. Los aldeanos le 
presentaron el lazo que habían hecho. El hombre desenvol-
vió una parte del ovillo y tiró de él, luego de lo cual el lazo se 
rompió. “Este lazo no es lo suficientemente fuerte para atar 
a una vaca de la variedad que quería regalarles. Ustedes 
tienen que fabricar un lazo fuerte. Dentro de poco regre-
saré para ver si ustedes han tenido éxito”. Los aldeanos se 
sintieron decepcionados pues no habían sido capaces de 
fabricar un lazo fuerte, como les había sido indicado. Se 
enredaron en excusas con el hombre, le prepararon un café 
y sacrificaron un animal con el fin de ofrecérselo. 

Pasado otro mes regresó el hombre al pueblo y los aldeanos 
le entregaron un lazo nuevo. Este lazo era tan fuerte que el 
hombre no logró desenvolverlo ni pudo romperlo. Ahora no 
podía quejarse de su solidez. Los aldeanos llamaron a dos 
o tres hombres, quienes golpearon los hilos necesarios, 
enterrando las fibras hasta que finalmente lograron hacer 
girar el lazo „Pero, esto es imposible!“ Gritó el hombre. 
“¿Cómo puedo entregarles una vaca de la que todo el 
pueblo se beneficiará, si el lazo requerido para ella ha sido 
fabricado solamente por dos o tres hombres? ¡Yo quería 
que todos ustedes participaran!”

Hasta aquí la historia de Senegal. ¿Existen también en la 
cultura de ustedes similares problemas con respecto a las 
actividades comunitarias? ¿Creen ustedes que se trata de 
un problema interno de la comunidad o más bien de un 
problema que es causado por la naturaleza de este tipo 
de proyectos de desarrollo? En la experiencia de nuestro 
trabajo diario es muy común ver que el compromiso total 
sólo existe por parte de sólo una o dos personas, mientras 
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que las otras no participan. Llamamos a esto „Doo tunu 
sos, denuydabe” – No se crea nada propio, sino que se 
saca provecho del éxito de los demás. Es por eso que 
no paramos de recomendar el enfoque de la comunidad. 
Puesto que este enfoque está ideado para hacer mejor uso 
del apoyo de las organizaciones coparte, en función del 
beneficio de la comunidad y lejos del individualismo puro.

Observaciones y Recomendaciones 
A diferencia de las historias anteriores, en este ejemplo no 
se utiliza la cultura como una herramienta estratégica para 
resistir y enfrentarse a un potentísimo enemigo externo. 
En este ejemplo, se trata más de abordar un problema 
aparentemente agudo del trabajo diario en el terreno y 
movilizar a la población meta. Para ello, el autor recurre a 
un medio popular que tiene sus raíces en muchas culturas 
africanas: Él cuenta su historia en forma de fábula, catalo-
gándola por ende en una tradición africana de narración. 
El género de la fábula permite hacer un llamado moral, sin 
tener que criticar directamente al público destinatario. El 
cuento corto tiene además fines moralizadores y, si bien los 
animales no juegan el papel principal, la historia presenta 
un claro carácter mítico: No se cita una ubicación exacta, 
ni se pueden identificar los protagonistas principales. La 
historia quiere tanto entretener como enseñar, y su carácter 
dramático apunta a un golpe final al que se conecta una 
moraleja universalmente aceptada. Evidentemente, con 
su historia el autor quiere aludir a un punto problemático 
que lo inquieta: a la baja participación de grupos de aldea 
en las actividades del proyecto. En la lectura de la historia 
también salen a relucir los sentimientos de perplejidad, 
frustración y duda sobre la significación de su propio com-
promiso. Se puede suponer que el autor, que está a cargo 
de un proyecto de Fastenopfer, es idéntico al “hombre que 
visita los pueblos”.

Cuando le pregunté cómo debería entenderse el título, el 
autor respondió: “Voy a tratar de explicártelo: A menudo, 
los grupos meta piden que les brindemos un gran apoyo, 
pero su participación y su compromiso con el desarrollo de 
la comunidad continúa a ser marginal. Ya desde el princi-
pio, apenas son unos pocos individuos dedicados los/as 
que inician las actividades del proyecto y son los/as que 
luego las llevan a cabo. A pesar de ello, las pocas personas 
activas son pronto envidiadas por los demás y encima de 
ello, incluso a menudo se distraen de sus responsabilida-
des. Esto tiene una influencia negativa en los proyectos. En 
esta historia, el trueno representa la gran ambición que la 
población tiene para lograr el desarrollo. Sin embargo, su 
escaso compromiso y falta de participación para contribuir 
a este desarrollo, representan la ausencia de la lluvia. Las 
organizaciones de desarrollo ocultan estos importantes 
aspectos culturales o no los contemplan.” De la misma 
manera que el planteamiento y el contenido, el título de la 
historia describe metafóricamente el problema real: Si no 
cae la lluvia, la cosecha fallará – en este caso, el éxito del 
proyecto. No obstante, es discutible si en realidad la falta 
de participación por parte de la población meta puede 
sencillamente ser explicado en los factores culturales o 
si se trata de algo más cercano a una debilidad humana 
fundamental.

El ejemplo de Senegal también incluye un grito silencioso 
de ayuda dirgido a Fastenopfer. Porque al final, el autor 
responde con la pregunta – ¿Cómo se trata en Suiza el 
problema de una creciente tendencia al individualismo? 
Aún le debemos una respuesta a su pregunta …

Senegal: Reunión de BAMTAARE, © Rita Gemperle, 2015

RELIGIÓN Y CULTURA EN LA MOVILIZACIÓN
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Símbolos vivos: HAITI 

Ocurrió en Les Cayes durante la reunión del 17 al 
19 de mayo de 2013. Para uno de los/as presentes 
era la primera vez que participaba en un seminario 
del movimiento ecuménico „Rezo Ekimenik Bib Ayit“ 
(REBA). Cuando el hombre entró en la sala y vio todos 
los símbolos 12 que yacían en el suelo, dio de inme-
diato un paso atrás. 

A pesar de que las demás personas calurosamente le invi-
taran a entrar, él se negó, permaneciendo durante toda la 
plegaria en el umbral de la puerta. Al segundo día regresó 
y entró en la sala junto con las demás personas, pero no 
dijo una sola palabra. Al tercer día se unió a la plegaria 
como cualquiera de los/as participantes. Cuando llegó el 
momento de la evaluación, tomó la palabra. Admitió ante 
todos/as nosotros/as haber sentido miedo el primer día 
cuando había visto los símbolos en el suelo. Como era 
protestante, había pensado que se trataba de un acto 
dedicado a las “loas” 13. Es por ello que se había negado 
a entrar en la sala. El segundo día ya se aventuró a acer-
carse a los símbolos para observarlos mejor. El tercer día 
pudo participar como todos/as los/as demás, dado que, 
de repente, sintió que se había creado una relación muy 
estrecha y cercana entre él y los símbolos que yacían en 
el suelo. Había logrado entender que se podía orar de 
manera más intensa a través de estos símbolos. Mediante 
los símbolos, se podía integrar de mejor manera la propia 

 12	 Los „símbolos“ que no portan nombre son „Vévé“ o figuras dispersas dibujadas con tiza o talco para bebé en el suelo que sirven de “tarjeta de invitación” 
o puerta de entrada a este mundo para los espíritus y las deidades haitianas durante los rituales. 

 13	 “Loa” o “lwa” es el concepto general criollo para los diversos dioses del panteón vudú.

Miembros de todas las organizaciones coparte de FO dibujan un “Vévé” 
durante la visita a un templo vudú, © Romana Büchel, 2008

Religión y Cultura 
en diálogo 
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realidad, la propia vida, la propia historia y la propia cultura 
en la oración. Fue así que al tercer día se produjo una 
oración muy animada y honesta que le puso en contacto 
directo con Dios, con la naturaleza y consigo mismo.

Observaciones y Recomendaciones 
Con el llamado al diálogo interreligioso en su nombre, nues-
tra organización coparte REBA ha integrado la interreligiosi-
dad en su bandera. Es por ello que a las sesiones de lectura 
de la biblia de la red ecuménica, explícitamente se invita a 
mujeres y hombres representantes de diferentes religiones 14 
– incluidos/as las personas creyentes del vudú o miembros 
de las iglesias protestantes libres. En los últimos años se ha 
demostrado que especialmente éstos lo consideran difícil 
que incluso “los seguidores paganos del vudú” son invitados 
a las reuniones de la biblia, dado que las iglesias protestan-
tes libres de los Estados Unidos estigmatizan el vudú por por 
ser cosa del diablo y infunden deliberadamente el miedo a 
éste. Incluso se ha hecho responsables a las “prácticas de 
la magia negra del vudú” del devastador terremoto del 12 de 
enero de 2010, de haber provocado la ira de Dios. El ejem-
plo de Haití muestra de manera explícita que – mediante 
tales acusaciones surrealistas y la demonización global de 
una religión local – se tilda de “supersticiosa” a alrededor de 
tres cuartas partes de la población de Haití.

 14	En Haití, el vudú es también una religión oficial junto al catolicismo. Se estima que aproximadamente el 70-80% de todos los/as ciudadanos/as reciben 
el bautismo católico y el resto, con creciente tendencia, pertenece a las diferentes corrientes protestantes, principalmente de las iglesias protestantes 
libres, bautistas, adventistas, evangélicos y pentecostales. Aunque sólo una minoría de la población indica oficialmente una afiliación a la religión vudú, 
en la práctica, no obstante, alrededor del 80% de los/as cristianos/as profesantes practican simultáneamente el vudú. 

 15	Véase el concepto de Fastenopfer sobre Religión y Cultura 2014, capítulo 6; Recomendaciones finales.

Al inicio, el visitante protestante a la sesión de lectura de 
la biblia se siente profundamente desorientado. Las figuras 
dibujadas con tiza en el suelo infunden tanto miedo en el 
participante del taller que permanece un día completo en 
la puerta. Sólo hasta el segundo día su posición pasiva 
cambia, una vez se da cuenta de que nada amenazante 
ha ocurrido. Cambia su posición de persona intrusa a la 
de observador y entra en la sala “para poder observar 
mejor los símbolos en el suelo.” Con esta declaración de 
intención, el visitante se revela a sí mismo. Con ello quiere 
indicar que los símbolos representan para él algo vivo, 
que pueden actuar y que emana un cierto efecto de ellos. 
Al tercer día, el invitado protestante puede renunciar a su 
papel de observador y participar activamente en la oración. 
Esta oración finalmente la describe con euforia el visitante 
como una experiencia gratificante, incluso liberadora que 
le había llevado más cerca de Dios, así como a sus raíces 
culturales.

Resulta ilustrativo de la sensibilidad cultural del equipo de 
lectura bíblica de REBA, quienes con mucha prudencia y 
sin presión permiten al visitante unirse al grupo. Y el visi-
tante protestante en un primer momento intenta entender 
la situación sin hacer un prejuicio. Su enfoque gradual – en 
el verdadero sentido de la palabra – de su propia cultura 
e historia, sin prisa y sin presiones externas, le permiten 
superar su distancia inicial y eventualmente reflexionar 
sobre su propia identidad. El episodio ilustra que en su 
gran mayoría, los/as haitianos/as han sido socializados/
as en múltiples identidades religiosas y que se sienten 
como en casa simultáneamente en varios contextos religio-
sos. Especialmente entre el catolicismo y el vudú existen 
muchos solapamientos simbólicos y también de contenido 
– ya que prácticamente todos los santos católicos tienen 
una correspondiente contraparte en el panteón vudú o 
porque muchos rituales y ceremonias contienen elementos 
similares. En muchos lugares, el credo católico se pre-
senta como una premisa para la iniciación en la comunidad 
vudú. Entre los creyentes protestantes, no obstante, existe 
un mayor escepticismo sobre la religión local. Resulta, 
en consecuencia, tanto más sorprendente el desarrollo 
religioso personal del participante en el taller. El diálogo 
interreligioso ha podido aquí ampliar su efecto tanto sobre 
el grupo como sobre una persona. De este modo la historia 
destaca los componentes establecidos en el concepto de 
Fastenopfer para una mayor sensibilidad cultural, entre los 
cuales se encuentran y recomiendan el tiempo, el respeto, 
la flexibilidad y la autorreflexión – y esto proveniente de 
todos los lados. 15 

Haití
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Detrás de las máscaras: BURKINA FASO

Asama es una organización coparte de Fastenopfer en 
Burkina Faso 16, la cual está especialmente compro-
metida con el tema de soberanía alimentaria. Ade-
más, Asama se dedica también a la protección del 
patrimonio cultural, en especial de las máscaras. En 
el contexto de sus actividades, las asociaciones de 
máscaras representan en los pueblos a las institu-
ciones centrales. El pueblo de proyecto está formado 
por varios barrios de los cuales sólo uno puede con-
siderarse como el verdadero barrio de la máscara. En 
los otros barrios dominan las religiones cristianas; un 
pequeño número de residentes pertenece al Islam. 
Las asociaciones de máscara están principalmente 
conformadas por personas que pertenecen a una 
religión animista. Al mismo tiempo, ellas representan 
a la mayoría de los/as beneficiarios/as del proyecto.

De acuerdo con los principios fundamentales de Fastenopfer 
de cooperar con todos/as los/as beneficiarios/as sin dis-
tinguir entre las religiones, el proyecto Asamia debería 
centrarse en todos/as los/as habitantes del pueblo. No 
obstante, hubo un problema: Los/as habitantes de los 
barrios cristianos y musulmanes se negaron a participar 
en el proyecto. Ni siquiera las sesiones de información y 
sensibilización organizadas especialmente a este fin dieron 
fruto. Durante varias semanas los/as animadores/as del 
proyecto se vieron frente a una difícil situación.

Los/as responsables del proyecto y la coordinación de 
Fastenopfer se reunieron con el propósito de entender las 
razones de la resistencia y hallar una solución. En estas 
reuniones de consulta entre el coordinador y los/as habi-
tantes del pueblo, se pudieron determinar las siguientes 
razones del bloqueo:

■■ Las personas responsables del proyecto eran también 
portadoras de máscaras que practican ritos animistas, 
mientras que los/las habitantes en otros barrios son 
predominantemente cristianos/as.

■■ Se suponía que las actividades del proyecto podrían 
incluir prácticas animistas, las cuales estarían en con-
tradicción con las normas cristianas.

■■ Previamente, las reuniones del proyecto se llevaban 
a cabo en la cercanía de la casa de máscaras donde 
también se practican los ritos animistas. Las reuniones 
de cristianos/as, sin embargo, deben tener lugar en 
recintos de la iglesia.

 16	En 2011 Fastenopfer decidió apoyar a la organización coparte ASAMA en su proyecto orientado a rescatar del olvido a las máscaras de África Occi-
dental, mediante una exposición itinerante en Burkina Faso. En el proyecto que aquí se describe, el cual también cuenta con el apoyo de Fastenopfer, 
se trata ante todo de difundir prácticas tradicionales de cultivo que habían sido olvidadas y son respetuosas con el medio ambiente. De esta manera, 
mediante el uso de cercas de piedra, del método zai y de un mejor compost, se aspira a aumentar la fertilidad del suelo y a duplicar la cosecha de 
granos. Al mismo tiempo, los pueblos mejoran su auto-organización y como resultado pueden representar sus propios intereses con mayor confianza 
en sí mismos/as y reclamar sus derechos.

 
Como siguiente paso, el coordinador trató de mostrar 
en detalle la identidad y los valores cristianos de Faste-
nopfer. Sus argumentos fueron cruciales para disipar las 
dudas sobre el supuesto carácter animista del proyecto. A 
continuación, en consenso se decidió llevar a cabo en el 
futuro las actividades del proyecto, teniendo en cuenta los 
siguientes puntos:

■■ Se establecería una comisión con miembros de 
diversas religiones para gestionar conjuntamente el 
proyecto a nivel comunitario.

■■ En el futuro, las reuniones del proyecto se celebrarían 
en un lugar público cerca del mercado del pueblo.

 
Las soluciones encontradas permitieron, a partir de ese 
momento, llegar a los grupos meta en todos los barrios 
de la localidad. Al mismo tiempo, se fortaleció la cohesión 
social entre los barrios.

Burkina Faso
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En el festival de las máscaras organizado por Asama, © Johanna Risse, 2012
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Observaciones y Recomendaciones 
De manera similar a la del ejemplo anterior de Haití, también 
en el episodio de Burkina Faso se describe una evolución. 
Y tiene que ver con dejar atrás las resistencias internas y 
los prejuicios e ir adelante hacia un retorno a las raíces 
comunes y objetivos compartidos por la colectividad.

Resulta evidente que la presencia de las asociaciones de 
máscara en un proyecto orientado a la población cristiana 
y musulmana, evoque una sensación de desconfianza y 
temor, a pesar de que el proyecto no tenga un contenido 
religioso o cultural explícito, sino que más bien sea de 
carácter agrícola y trabaje el tema de la seguridad alimen-
taria. No es por casualidad que se produjera dicho rechazo 
inicial por parte de ciertos grupos: En muchas culturas de 
África Occidental se utilizan máscaras de cuerpo completo 
en una variedad de rituales – ya sea durante la evoca-
ción de los espíritus, en los ritos de iniciación y rituales 
funerarios, en la resolución de conflictos entre los grupos, 
en las fiestas de acción de gracias por la cosecha o en 
comunicación con los antepasados. La extraña sensación 
que causan las máscaras tiene evidentemente que ver, 
por un lado, con el hecho de que se les atribuye tener una 
vida mágica propia y, por el otro, que detrás de su disfraz 
el portador de la máscara permanece de incógnito. Las 
máscaras pueden representar una grave amenaza para 
las personas no iniciadas (como en este caso para los/as 
cristianos y musulmanes/as), dado que el mero contacto 
con ella podría conllevar a la enfermedad o a la muerte de 
las personas presentes. Es comprensible que – como guar-
dianes y portadores de las máscaras – las asociaciones 
de máscara no sean bien aceptadas como responsables 
del proyecto, ya que de hecho las personas externas las 
sospechan de ser una especie de sociedad secreta que 
abraza las prácticas mágicas.

En el presente ejemplo resulta notable la forma en que la 
coordinación de programa logró que las personas supe-
raran los temores y prejuicios existentes, involucrando a 
todo el pueblo en las actividades del proyecto. Esto se 
logró, por un lado, por remitirse a Fastenopfer y sus valo-
res cristianos. En este contexto, Fastenopfer es en cierta 
medida una autoridad moral que “ciertamente nada tiene 
que ver con la magia“. Por otro lado, fue una decisión 
inteligente de la coordinación de programa transferir las 
actividades a terreno neutral, también desde el punto de 
vista geográfico. Pues la elección de un lugar público para 
la futuras reuniones del proyecto no representa ninguna 
ventaja para las partes. Con la creación de un comité de 
proyecto, compuesto por miembros de las diversas religio-
nes, se ha creado también una especie de grupo neutral de 
supervisión, el cual además se asegurará que de ahora en 
adelante las cosas se harán de manera debida.

 
En este sentido, la historia del proyecto Asama resulta ser 
un excelente ejemplo, ya que demuestra con qué grado 
de prudencia y sensibilidad cultural deben percibirse y 
tomarse en serio los temores que existen en los grupos 
meta. Las soluciones encontradas conjuntamente en una 
especie de proceso de consulta, se caracterizan por su 
carácter pragmático. Con lo cual pudo lograrse que el 
proyecto no sólo llegara a todo el pueblo – incluso más allá 
de los límites de los barrios segregados por la religión, sino 
que también la convivencia entre la vecindad tendrá lugar 
con menos prejuicios y desconfianza y podrá reforzarse la 
cohesión social.
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Zómbies sobre el mostrador de la tienda: 
HAITI

Fue el 1° de julio de 1978, cuando una niña de una 
familia de once miembros murió repentinamente 
después de que sintiera un dolor abdominal. Toda la 
comunidad se desplomó ante los restos mortales de 
la joven.

El marido de la hermana mayor era el propietario de una 
pequeña tienda. Era un destacado empresario y su negocio 
marchaba bien. Aproximadamente dos semanas después 
de la muerte de la niña, circulaban rumores de que el 
cuñado había utilizado a dos zómbies: uno para atraer a 
los clientes al mostrador de su tienda y otro para proteger 
el depósito de mercancías.

Un mes después del funeral de la joven, la madre visitó a 
su segunda hija, la esposa del dueño de la tienda, en el 
negocio de su marido. Cuando entró en el local, la madre 
vio a su hija muerta sobre el mostrador y gritó pidiendo 
ayuda. Varias personas corrieron a la tienda, pero no podían 
reconocer la cara de la joven muerta. Ante la tragedia, el 
hombre de negocios no tuvo más remedio que cerrar su 
negocio durante tres meses, hasta el momento en que 
la madre declarara que probablemente en ese momento 
había tenido una visión.

Observaciones y Recomendaciones 
Al leer la historia de Haití, se plantea la pregunta de por qué 
el coordinador ha escogido contarnos precisamente este epi-
sodio. La historia no sólo se remonta a unos cuarenta años, 
sino que tampoco tiene nada que ver directamente con un 
proyecto. Sin embargo, queda claro que el autor quiere comu-
nicarnos algo con la descripción. A pesar de que a primera 
vista la historia parece estrafalaria y podría clasificarse como 
„superstición“, merece la pena darle un segundo vistazo.

 17	 La ocupación de Haití por los Estados Unidos duró desde 1915 hasta 1934 y terminó con una derrota humillante para las fuerzas estadounidenses contra 
los rebeldes Caco, numéricamente inferiores. Durante este período vudú jugó un papel importante en la resistencia de Haití. No es pues por casualidad 
que durante la intervención estadounidense también se combatiera activamente al vudú como un “culto satánico”. 

 18	 La maldición se acompaña con la administración de un “veneno zombi” que consiste esencialmente en un componente del Fou-fou (un pez globo, cuyos 
ovarios contienen tetrodo toxina, elemento altamente tóxico). Tan sólo diez miligramos son suficientes para hacer pasar a una persona a la otra vida. 
Una dosis mucho más baja conduce al estado de muerte aparente: se suspenda la respiración de la víctima, el corazón deja de latir, los músculos se 
paralizan, todas las funciones metabólicas se reducen – muy cerca a la muerte clínica.

En el contexto de Haití, el fenómeno de zómbies tiene profun-
das dimensiones, a la vez que la idea de un zombi evoca en 
nuestros pensamientos imágenes espeluznantes de muertos 
vivientes. Estas representaciones estereotipadas proceden 
de numerosas películas y tiras cómicas de los Estados Uni-
dos, por medio de las cuales dicho país buscaba abordar y 
superar su derrota histórica 17 en Haití, y poco tienen que ver 
con la percepción local de los zómbies. De acuerdo con las 
creencias de la población local, un sacerdote vudú (Bokor) o 
sacerdotisa (Mambo) pronuncia sobre alguien una maldición 
de la magia negra (o veneno) 18, cuando dicha persona actúa 
en contra de las normas sociales. La persona fallece la muerte 
aparente. Luego, la persona (supuestamente) muerta, es 
devuelta a la vida mediante un ritual (o mediante la adminis-
tración de un antídoto), para ser posteriormente utilizado/a 
como esclavo/a de trabajo. A tales zómbies se les llama 
zómbies cadáveres. La segunda forma de los zómbies es el 
zombi astral. Se refiere a un alma perdida que fue separada 
de su cuerpo. Un sacerdote vudú puede capturar esta alma 
errante en una pequeña vasija de barro o en una botella para 
que los/as familiares sobrevivientes puedan guardarla en una 
“urna” en casa. El temor de los/as familiares, entre la gente 
sencilla, de que sus muertos/as puedan ser explotados/as 
como zómbies cadáveres es tan grande que con frecuencia, 
las personas difuntas son además envenenadas después 
de su muerte, apuñaladas con una estaca, desmembradas 
o sus masivas tumbas de cemento son vigiladas por los/as 
familiares durante muchos días.

Tumbas masivas de cemento como medida para evitar el abuso mediante 
la magia, © Christian Poffet, 2001 

Religión y Cultura – 
¿simple y llanamente mágicas …?!



23

Visto desde la perspectiva sociológica, los zómbies son 
personas que han sufrido una muerte triple. Han muerto 
de manera tanto física, como mental y social. El sociólogo 
francés Émile Durkheim habría llamado este fenómeno un 
“fait social total” – hecho social total. Según Durkheim, un 
hecho social “(...) es cualquier forma más o menos definida 
de la acción que tiene la capacidad de ejercer una coac-
ción externa sobre el individuo; o que ocurre generalmente 
en el ámbito de una determinada sociedad, pero posee 
una vida propia, independiente de sus manifestaciones 
individuales.” 19 Esta coacción social, también significa que 
el comerciante no tuvo más remedio que cerrar su nego-
cio, hasta que su suegra hubo retirado públicamente sus 
sospechas. El narrador nos da dos pistas que indican que 
las sospechas contra el comerciante no eran injustas. Una 
es que la muerte repentina de una persona joven y sana, 
en el contexto de Haití, básicamente apunta a las prácticas 
de la magia negra. En segundo lugar, en un entorno en sí 
amargamente pobre, su éxito económico le hace, de facto, 
sospechoso.

El fenómeno de los zómbies es socialmente pertinente, 
puesto que hoy en día aún constituye un hecho social en 
Haití. Esto tiene que ver por un lado con la experiencia 
histórica. Durante siglos, la población nacida en África – y 
en cierto grado también hasta el día de hoy en la República 
Dominicana – había trabajado como esclavos en condicio-
nes infrahumanas en las plantaciones de caña de azúcar. 
De este modo, se les empujó social, física y corporalmente 
a los límites del esfuerzo humano. Esta experiencia histó-
rica, como también la realidad cotidiana de la miseria y la 
difícil situación política y económica, pone a la mayoría de 
la población haitiana en un estado colectivo de parálisis y 
vacío.

¿Qué enseñanzas valiosas puede entonces Fastenopfer 
sacar de esta historia? Si tildáramos el episodio de supers-
tición con efectos inhibidores negativos para nuestros pro-
yectos de desarrollo, estaríamos escondiendo la realidad 
cultural de nuestros proyectos. No es posible negar que 
en Haití la cultura tiene una inmensa influencia en el curso 
del proyecto. Un simple vistazo desde la perspectiva de 
las “realidades culturales” hace que, mediante el enten-
dimiento del sistema de creencias locales, sea posible 
interpretar la dinámica de los acontecimientos descritos. 
Sólo es mediante la inclusión del fuerte arraigo al vudú, que 
las personas externas pueden por lo menos ordenar los 
eventos. Para ello, son necesarios la continua observación 
con un horizonte cronológico suficientemente flexible, así 
como la participación en debates críticos con la pobla-
ción local. Con este enfoque, también es posible llegar a 
comprender las supuestas connotaciones negativas de la 
cultura y tenerlas en cuenta en la realidad del proyecto.

 19	Durkheim, Émile 1961: Reglas del método social. En alemán por Neuwied und Berlin (Versión original del francés: Paris: 1895)

Los demonios de la riqueza: 
REPUBLICA DEMOCRATICA DEL CONGO

En un pueblo sumamente evangelizado al sur de 
Bandundu, en la República Democrática del Congo, 
un criador de peces logró cavar para él y su familia 
24 estanques piscícolas. De estos se podían vaciar 
dos estanques al mes. Podía así tener suficientes 
ingresos estables y convertirse con el tiempo en un 
hombre rico. Muchas personas en el pueblo le sos-
pechaban de participar en cuestiones diabólicas y 
comenzaron a tenerle miedo.

Su riqueza le creó problemas tanto con los individuos, 
como con grupos enteros de la localidad. Estos últimos 
se pusieron a rezar por él, para liberarlo de los demonios 
de la riqueza. Con el tiempo, los contactos sociales dismi-
nuyeron y cada vez lo visitaban menos. Después de algún 
tiempo abandonó el pueblo y se instaló con su familia en 
un lugar diferente.

Observaciones y Recomendaciones 
La historia de la República Democrática del Congo tiene 
varias similitudes con la de Haití. Una vez más, el éxito 
económico de los individuos despertó las sospechas de la 
comunidad local y por ende se les sancionó de inmediato. 
Al igual que en Haití, el éxito económico de un individuo 
despertó la sospecha de estar involucrado en prácticas 
mágicas. La prosperidad individual se sobrepesa con el 
bienestar colectivo. La propagación de rumores y pronun-
ciación de sospechas contra una persona destacada de 
la comunidad, hacen que vuelva a situarse en el lugar que 
le corresponde. Las acusaciones de brujería sirven como 
una especie de catalizador social con un mecanismo de 
igualación del enemigo. Si el sospechoso no responde y 
no comparte su riqueza con la comunidad de inmediato, se 
enfrenta a la muerte social. Por lo tanto, el piscicultor exi-
toso fue castigado con el ostracismo, hasta tal punto que 
él y su familia se vieron obligados a cambiar de ubicación. 
Con la partida del pueblo probablemente también dejaron 
atrás su base económica.

En la historia presentada, el título también resulta intere-
sante porque sugiere otro componente. El título realza con 
claridad el llamamiento moral de renunciar en gran medida 
de la prosperidad mundana. Evidentemente, la experiencia 
histórica de la misión católica en la región ha marcado de 
tal manera que se sigue orando colectivamente por los 
“desviados” con el fin de liberarlos de los “demonios de la 
riqueza”. Vale la pena señalar que con ello se hacen dos 
acusaciones moralmente reprobables – por su prosperi-
dad individual, al piscicultor se le atribuyen tanto poderes 
mágicos como demonios económicos. Alegramente, se 
mezclan las marcadas concepciones morales del catoli-
cismo con las locales.
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¿Qué enseñanzas puede aportar este episodio a la coope-
ración al desarrollo? Con toda seguridad, resultaría inútil 
acusar a la gente del pueblo de entorpecer toda medida 
para el desarrollo con sus “acusaciones supersticiosas”. Se 
trata más bien de entender primero cuáles mecanismos han 
sido puestos en marcha aquí y para qué sirven. Aunque no 
se presente de esta manera en un primer momento, tales 
mecanismos de igualación sirven, no obstante, en primer 
lugar a la cohesión social. Los intereses de la comunidad 
tienen prioridad sobre los del individuo. En un segundo 
paso debería discutirse con toda la comunidad de la aldea 
cómo podría el colectivo beneficiarse de la experiencia de 
un individuo. ¿Es posible construir estanques de peces los 
cuales se gestionan conjuntamente, con el fin de incremen-
tar el nivel de vida de todo el pueblo? Y con cuáles - ritua-
les y medidas sociales – se puede lograr que un individuo 
sospechoso de practicar la magia, vuelva a ser aceptado 
por la comunidad?

Trabajo de estanque en Bandundu, la región del proyecto 
(RD del Congo), © François Mercier, 2012
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Cría mágica de peces: LAOS

A pesar de su difícil pasado, Laos ha logrado un 
enorme desarrollo en la última década. Durante la 
guerra de Indochina, el país fue bombardeado por los 
Estados Unidos en un grado tal, que hasta la fecha 
mantiene el “récord mundial” por ser el país más 
bombardeado por habitante (durante las misiones 
secretas de bombardeo, una tonelada de bombas per 
cápita fue arrojada en Laos). Por lo tanto, merece 
la pena echar un rápido vistazo a la historia de este 
país:

Después de que terminara la guerra, Laos obtuvo la inde-
pendencia en 1978 y comenzó la reconstrucción con la 
ayuda de la Unión Soviética y de la República Democrá-
tica Alemana (RDA). El colapso de la Unión Soviética y la 
reunificación de Alemania significaron para el país que ya 
no podía contar con sus antiguos aliados políticos. Por 
esta razón, Laos se abrió cada vez más a la cooperación 
internacional para el desarrollo.

 El largo período de aislamiento geográfico y político implica 
que en Laos aún se conserva una fuerte identidad local y 
cultural: Gracias al mosaico de diferentes grupos étnicos 
que viven en la planicie, las colinas y montañas, cada grupo 
ha podido conservar su propio idioma, su cultura y tradi-
ción. La población de la planicie es principalmente budista, 
con rituales marcados por el animismo. La población en 
las montañas es, en su mayoría, animista y en parte está 
influenciada por el budismo.

Los últimos desarrollos positivos se reflejan en indicadores 
tales como mayores ingresos, una tasa de alfabetización 
mejorada, mayor esperanza de vida, etc. Sin embargo, un 
indicador que no ha cambiado mucho en los últimos años, 
es el problema de la desnutrición de los/as niños/as meno-
res de cinco años. Esta desnutrición crónica se debe a una 
ingesta muy baja de grasas y proteínas. Esta deficiencia se 
manifiesta en un retraso en el crecimiento en los/as niños/
as pequeños/as. En las regiones montañosas hoy en día, 
entre un 40 y un 50 por ciento de los/as niños/as menores 
de cinco años son más pequeños/as que la norma. Las 
consecuencias de esto son desastrosas: un sistema inmu-
nológico débil, lo que conlleva a un alto número de casos 
de malaria, diarrea y otras enfermedades infecciosas y a un 
inferior desarrollo mental. Esto significa que ya en el inicio 
de sus vidas, las perspectivas de estos niños para el futuro 
no son muy prometedoras.

La fuente principal de proteína y grasa de la alimentación 
local se encuentra en los ríos locales: A la población de 
Laos le encanta comer pescado, camarones y caracoles. 
Con el tiempo, esto ha conducido a la sobrepesca de los 
recursos acuáticos existentes. Las personas mayores infor-
man que antes solía haber muchos más peces que ahora. 
Una forma de aumentar el número de peces, es el esta-
blecimiento de tramos fluviales protegidos. Allí, los peces 
pueden reproducirse sin interferencias. Al mismo tiempo, 
sólo se permite pescar fuera de las áreas protegidas. Al 

cabo de un año se pudieron observar cambios en las 
poblaciones de peces dentro de las zonas de protección: 
Había una mayor diversidad de especies, un mayor número 
y en general peces más grandes.

No obstante, para algunas personas tanto más tentador 
se hizo pescar en las zonas protegidas. Para evitar esto, 
las copartes locales para el desarrollo crearon un comité 
de gestión, el cual establece reglas y se encarga de su 
efectiva aplicación. Otro enfoque para evitar la pesca en las 
zonas protegidas es movilizar a los monjes budistas locales 
y al curandero animista. A ellos se les pidió reunir a sus 
fuerzas locales para ayudar a proteger el área pertinente. 
Con la práctica de rituales específicos y la señalización de 
las zonas protegidas a través de símbolos espirituales, se 
logró que ahora muy pocas personas se atrevan a pescar 
en las áreas protegidas. Y existe la creencia de que las 
personas que a pesar de todo insistirían en ir a pescar allí, 
tendrían muy mala suerte. 

Esto es sólo un pequeño ejemplo de cómo la cultura puede 
apoyar al desarrollo de manera positiva; en este caso, al 
compromiso contra la desnutrición infantil.

Observaciones y Recomendaciones 
El autor del ejemplo de Laos es también desde hace poco 
el coordinador del programa de Fastenopfer. Como expa-
triado y experto desde hace mucho tiempo del contexto de 
Laos, entiende tanto el lenguaje de los donantes occiden-
tales, como el de la población local, lo cual queda reflejado 
de manera clara y positiva en el presente texto. En la parte 
introductoria realiza una meticulosa reseña histórica para 
explicar las causas de los déficits de desarrollo de los/as 
niños/as; un problema que evidentemente inquieta tanto 
a él y como a las copartes del proyecto desde hace años.

El relato sobre del transcurso del proyecto plantea un fenó-
meno muy conocido entre muchos proyectos exitosos: Se 
vuelven víctimas de su propio éxito. Los/as responsables 
de proyecto locales resuelven el asunto de manera sensible 
y creativa: Con la movilización de las autoridades religio-
sas se puede instalar una especie de valla de protección 
mágica alrededor de las atractivas zonas de pesca, la 

Retraso en el crecimiento de los niños de las regiones montañosas de 
Laos, © Filip Debruyne, 2012
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cual es respetada por la población local. Haciendo eso, 
el equipo inter-religioso de líderes espirituales hábilmente 
emplea elementos culturales que son familiares para la 
población local. La historia del contexto de Laos muestra 
de impresionante manera la forma en que, con un sentido 
agudo del código cultural y mediante el uso creativo de 
instrumentos culturales, se puede asegurar de manera 
sostenible el éxito del proyecto. Esto también fue posible 
porque tanto los/as responsables locales del proyecto, 
como el coordinador occidental, disponen de una gran 
sensibilidad cultural y cuentan con un inventario cultural al 
que recurren con habilidad. Porque aquí también se trata 
de proteger a largo plazo del bien común sobre el beneficio 
individual a corto plazo.

 20	Se trata del antiguo responsable de un proyecto de Fastenopfer y del actual coordinador del programa en Haití.

El dilema de la elección: HAITI

En el período de 1994 – 1995 me presenté 20 como 
candidato para las elecciones parlamentarias en mi 
circunscripción. El 6 de mayo de 1994, en la ruta entre 
Cabo Haitiano y Trou du Nord, me caí de la motocicleta 
después de un choque contra un camión grande. Me 
llevaron al hospital con fracturas y lesiones graves. 

Mis compañeros declararon abiertamente que probable-
mente había sido uno de mis oponentes políticos, el cual 
había encargado a un escuadrón de la muerte eliminarme 
para así poder finalmente ganar las elecciones. Después 
de mi recuperación, mis padres, amigos y seguidores me 
instruyeron formalmente, no darle la mano a este tipo del 
que se sospechaba practicar la brujería. Un día, mis allega-
dos se encontraban en una plaza pública y me observaban, 
mientras yo estaba sentado al lado de mi oponente y discu-
tía con él. Varios de ellos manifestaron que era demasiado 
peligroso. Pero soy lo suficientemente obstinado como 
para sentarse al lado del diablo. El día de las elecciones, ya 
de mañana, se me había prohibido salir de casa por miedo 
a que la magia me afecte. Y efectivamente, desde la noche 
anterior en casi todos los cruces de los caminos había 
“ornamentos” puestos que intimidaban a los transeúntes. 
Sin embargo, imperturbable continué mis actividades y fui 
elegido.

Es probable que exista una cierta protección para los can-
didatos más ávidos y sus aliados políticos, de manera 
que puedan completar con éxito su campaña y ganar las 
elecciones.

Observaciones y Recomendaciones 
El hecho de que la amenaza de la magia no siempre pueda 
surtir el efecto deseado, lo ilustra la segunda historia de 
Haití. El autor – el antiguo responsable de proyecto y actual 
coordinador de Fastenopfer – se presenta como un actor 
audaz que se enfrenta a los diversos ataques mágicos. Sin 
embargo, parece que los eventos han no obstante dejado 
su huella. Esto se puede detectar entre otras cosas, por el 
hecho de que la fecha exacta del accidente ha quedado 
grabada en su memoria, como también por la perspectiva 
dramática con que narra su historia.

Su elección de palabras también hace referencia al carác-
ter mágico de los ataques. De igual manera que una enfer-
medad o muerte súbita, en Haití a menudo se atribuyen 
los accidentes a causas mágicas. Mientras que, sin cono-
cimiento del contexto cultural, el público lector entiende el 
mencionado „escuadrón de la muerte“ como un accidente 
violento provocado, con este término el autor se refiere 
a un ataque „enviado“ mediante la magia. Después de la 
recuperación del candidato político continúan sin interrup-
ción los ataques mágicos. El autor cita como evidencia 
los cruces marcados de los caminos. Las marcas des-
critas por eufemismo como „ornamentos“, son símbolos 
de advertencia mágicos. En muchas culturas, los cruces 

Se coloca una cuerda para marcar una zona de protección sobre el río. 
Durante la ceremonia, se agregan marcas rituales a la cuerda.  
© Filip Debruyne, 2012

Laos
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y las bifurcaciones suponen en sí una amenaza mágica. 
Es debido a ello que en los cruces e intersecciones se 
encuentran por un lado, marcadores con un significado 
mágico que sirven para intimidar a los/as oponentes, como 
también pequeñas ofrendas para apaciguar a los dioses 
y a los espíritus. El simbolismo de las intersecciones es 
obvio: Un cruce de caminos puede ser percibido como un 
lugar de caos, como un “intermedio” de tiempo y lugar – si 
una persona se encuentra en un cruce de caminos, puede 
olvidarse de dónde viene y no saber cuál camino seguir. Al 
mismo tiempo, es un lugar pleno de potencial y posibilida-
des, un lugar de transformación. En consecuencia, el autor 
interpreta la bifurcación de la carretera de manera positiva 
– y no se deja intimidar por la magia – y sigue, sin vacilar, 
su camino político.

Y si bien su entorno social le advierte reiteradamente el 
peligro, él demuestra varias veces su coraje con la afirma-
ción de que llegaría incluso a sentarse „al lado del diablo“, 
por lo cual es recompensado finalmente con su exitosa 
candidatura y elección. Su conclusión personal: Al final 
ganan las personas valientes, trabajadoras, las personas 
que tienen valores morales y los respetan.

A pesar de que el autor quiere hacernos tomar conciencia 
de la forma en que su inquebrantable valor se ve recompen-
sado, no cuestiona en sí la existencia ni el efecto potencial 
de la magia. Por el contrario – en repetidas ocasiones hace 
hincapié en el grado de amenaza real existente y en su 
reacción sin temor a la muerte.

La historia demuestra además cómo, en Haití, las reali-
dades políticas y culturales están siempre estrechamente 
entrelazadas y no pueden considerarse por separado las 
unas de las otras o ser entendidas. 21 Al mismo tiempo, el 
episodio demuestra de manera evidente que en un con-
texto tal, el individuo dispone de un margen de acción, 
aún cuando no cuestiona en lo esencial las realidades 
sociales y culturales. En los proyectos de cooperación para 
el desarrollo, deben siempre tenerse en cuenta – tanto las 
condiciones socio-culturales contextuales, por un lado, 
como la interpretación individual y la libertad de acción en 
el otro.

 21	No es casual que se sospechara tanto del antiguo presidente Papa Doc como de Baby Doc Duvalier y del anterior cura de los pobres Jean-Bertrand 
Aristide, de actuar desde el palacio presidencial como sacerdotes poderosos del vudú.

Propaganda para las elecciones presidenciales, puesta a orillas de la 
carretera, © Felix Wertli, 2012
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Del arroz volador y las patas de cabra: 
NEPAL

El programa de Fastenopfer en Nepal trabaja en el 
distrito de Karnali, en el tema de la soberanía alimen-
taria. La especificidad de la región es su carácter 
árido, el cual favorece en particular el cultivo de fru-
tas, frutos secos con cáscara o nueces, legumbres 
y papa. Al mismo tiempo, desde hace aproximada-
mente treinta años, la región se ha visto abastecida 
con arroz de importación en cantidades masivas, 
subvencionado por el gobierno, cuestionando de esta 
manera el cultivo y consumo de alimentos producidos 
en la localidad. En este sentido, Fastenopfer ha ini-
ciado una discusión con las organizaciones coparte 
sobre la sostenibilidad y eficacia del “arroz volador”, 
con la intención de promover una producción cada 
vez mayor de productos agrícolas locales adaptables 
a las condiciones locales.

Sin embargo, el proceso de cambio de valores ha pasado 
por un largo camino: En 2006, cuando en una visita de 
campo el responsable del programa para Nepal por pri-
mera vez explícitamente preguntó a las personas por 
comida local, se rieron de él. Uno o dos familias que vivían 
en barrios de la cabecera del distrito luego le invitaron “en 
secreto” a una comida en sus casas. También en la mayoría 
de las reuniones, se servía fideos instantáneos o en el mejor 

de los casos copos de arroz con carne a los participantes. 
Sin embargo, para estas ocasiones era necesario importar 
cada vez los copos de arroz y la carne de vez en cuando. A 
partir de entonces, el responsable de programa suizo, así 
como el coordinador local, procuraron consecuentemente 
que durante las reuniones y talleres de las copartes, las 
comidas ofrecidas consistirían en la medida de lo posible 
de tentempiés locales.

Cuando el responsable del programa visitó la cabecera del 
distrito en el verano de 2013, pudo constatar que los fideos 
instantáneos ya no eran preferidos sistemáticamente como 
tentempié. Ahora, durante las reuniones de las organiza-
ciones coparte de Fastenopfer, la variada sopa de frijoles 
con patas de cabra, que también se conoce como „Kol“, se 
había convertido en una comida popular.

“Cesta nepalesa de compra”, © Teeka Bhattarai, 2012

La Religión y la Cultura 
pasan por el estómago
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Con sus copartes, Fastenopfer ha inaugurado un debate 
sobre los alimentos importados y la importancia de los 
productos locales para la salud y la eficacia económica. A 
este fin se publicaron folletos en los que se comparan los 
alimentos locales con los alimentos importados – como los 
fideos instantáneos. Este proceso también se promovió 
a nivel de distrito mediante la distribución de un boletín 
informativo sobre la nutrición. La iniciativa, lanzada hace 
seis años, empieza lentamente a dar resultados: En la 
actualidad existe en Karnali una red de 80 personas, que 
hace campaña por una política agrícola adaptada, valoriza 
las ventajas de la localización en la zona árida y promueve 
el cultivo y la comercialización de frutas, frutos secos y 
grano local. Hoy en día ya no se considera extraño ofrecer 
comidas locales durante las reuniones públicas.

Observaciones y Recomendaciones 
La historia de Nepal deja claro que algunas veces para 
iniciar el cambio interno de valores, aparentemente nece-
sitamos de un impulso proveniente de afuera. Con el arroz 
importado o los fideos instantáneos, los anfitriones locales 
querían demostrar su aprecio a sus invitados, pero con el 
tiempo se dieron cuenta de que más bien habían logrado 
lo contrario. Se trata de un malentendido cultural clásico, 
en el que se atribuye a los/as „visitantes extranjeros/as“ 
una actitud implícita que no corresponde a la realidad. 
Por ejemplo, durante una reunión de copartes de Faste-
nopfer, algunos/as participantes dijeron: “Es verdad, nos 
avergüenza ofrecer alimentos locales”. En el taller de infor-
mación sobre “Soberanía alimentaria” tomaron nota con 
asombro de que incluso en Suiza la quínoa y el amaranto 
son productos costosos de nicho y que el responsable 
del programa, así como el coordinador, en sus viajes en 
general prefieren mucho más alimentarse con diversos 
cereales tradicionales que con el prestigioso, pero insípido, 
arroz blanco.

Ser capaz económicamente de poder servir arroz trillado 
de importación a sus invitados, sigue siendo en muchas 
partes del mundo un indicio de que se ha llegado a un 
“mundo moderno globalizado” y una forma de darse un 
cierto prestigio. Y se disimula el hecho, no obstante, de 
que el arroz trillado es por regla general de mala calidad y 
contiene poco valor nutritivo. En 2006, los anfitriones nepa-
leses querían ser parte del mundo globalizado mediante 
el rechazo de la comida local en el espacio público y la 
adaptación a tendencias más amplias. En respuesta a la 
petición del representante de Fastenopfer de tomar una 
comida local, se le invitó pero sólo en secreto. Aparen-
temente ofrecer una comida “sencilla” es algo que causa 
vergüenza porque se temía que el anfitrión (o las personas 
presentes) podrían interpretar esto como una falta de hos-
pitalidad y una débil capacidad económica por parte del 
huésped. 

Otro aspecto que complica la situación es que, en el pro-
grama de país Nepal, los grupos meta pertenecen al grupo 
sumamente marginado de los Dálit, los llamados “intoca-

 22	 “Soudure” es el término que se da a la fase de 4 a 6 meses de escasez de alimentos – el período en el que el granero está vacío - antes de que madure la 
nueva cosecha. Gracias a los fondos de solidaridad del proyecto de Fastenopfer y a una agricultura sostenible, se pudo reducir este período de escasez 
a 2 ó 3 meses en las organizaciones copartes.

bles”. Durante siglos, han vivido con un sentimiento de 
inferioridad y sufrido la estigmatización. Su comida local – 
como parte importante de su cultura – también se percibe 
como inferior. La petición iensistente y la práctica firme de 
Fastenopfer de preferir y servir comida local durante las 
reuniones oficiales, finalmente dieron fruto. Al cabo de los 
años finalmente las copartes puedn ofrecer con una nueva 
confianza en sí mismos/as sus alimentos locales al respon-
sable del programa. A través de campañas de sensibiliza-
ción y del trabajo en red, se pudo por fin tratar el tema de 
manera integral, de manera que en todo el distrito ha vuelto 
a surgir el aprecio por los productos locales, convirtiéndose 
de nuevo en una parte de su propia identidad cultural. Lo 
“extranjero” ya no es automáticamente lo “mejor”. Con una 
gran perseverancia y credibilidad del equipo de acompa-
ñamiento fue posible establecer un proceso que afectó a 
muchas otras áreas que a ser dado la comida en las visitas 
de campo. 

El episodio de Nepal demuestra de forma impresionante 
cómo mediante un comportamiento sensible, pero firme, 
de individuos fue posible desencadenar un proceso de 
largo alcance que sirvió para impulsar un nuevo (antiguo) 
sistema de valores en toda la región.

Concurso gastronómico: SENEGAL

La formación de mujeres en el arte de la cocina tra-
dicional es una actividad transversal del programa 
de Senegal. Su objetivo es aumentar el consumo de 
productos agrícolas locales en la zona. 

Los talleres de capacitación se llevaron a cabo en abril y 
mayo de 2013 y contó con la participación de cocineras 
de varios comedores escolares. En la fase de preparación 
del concurso culinario – edición 2013 – se realizó además 
un estudio sobre cómo podrían utilizarse los conocimien-
tos prácticos adquiridos durante los cursos. En este caso 
también se debía identificar a las diez mejores alumnas 
de culinaria con el fin de premiarlas con una distinción. 
La competencia tuvo lugar el 18 de junio en el centro de 
Langomack con la participación de 10 grupos de ahorro 
(cajas de solidaridad) de la zona. El evento fue presidido 
por el subprefecto del distrito de Fissel. Tanto la población, 
como los/as profesores/as y alumnos/as de la región de 
Ndimack, también participaron de manera activa. Además, 
los grupos de ahorro de los grupos meta aportaron produc-
tos naturales (alimentos).

También en Ndondol y Ndiaganiao pudieron organizarse 
dos concursos culinarios en mayo de 2012. Esto con el 
objetivo de promover el consumo de alimentos locales y 
para luchar contra la “Soudure” 22. El concurso culinario en 
Ndiaganiao movilizó a 64 personas, entre ellas también las 
autoridades y los funcionarios locales. El concurso gastro-
nómico de los grupos de ahorro de Mbampana, Gninguéne, 
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Loumatyr y Ndadafakh giró en torno a los cuatro siguientes 
platos tradicionales: “Dugubu Jen”, “Café dugup”, “Céré 
niébé” 23 y “beignets” 24 (con maíz en Loumatyr y Ndadafakh 
y yuca en Mbampana y Gninguéne). Diez mujeres fueron 
premiadas porque fueron las que mejor pudieron aplicar los 
conocimientos adquiridos durante la formación. Cada una 
de ellas recibió un diploma, así como componentes para 
una estufa de bajo consumo energético (foyer amélioré)  25. 
También se otorgaron otros premios como productos de 
limpieza (Javel (lejía), Cotol).

La competencia en Ndondol, que fue inaugurada por el 
subprefecto de Ngoye, reunió a 135 personas, incluidas 
las autoridades locales, los líderes religiosos y jefes de 
pueblo, así como a los miembros de los grupos de ahorro 
en la zona. También estuvieron presentes representantes 
de las organizaciones no gubernamentales, como la Fede-
ración de horticultores, el Centro UNESCO de Ndondol y el 
coordinador y el responsable del programa de Fastenopfer. 
Las mujeres de siete grupos de ahorro participaron en 
el concurso y, también en Ndondol, diez mujeres fueron 
premiadas.

 23	 “Niébé“ es un tipo de fríjol “ojo negro” muy conocido en África y América Latina.

 24	 “Beignets“ son un tipo de buñuelo o masa frita en aceite.

 25	Bajo el nombre de “foyer amélioré” se entiende en Senegal los fogones de uso energético eficaz que se distinguen por una parte por la reducción del 
consumo de madera y por la otra por producir menos humo.

Observaciones y Recomendaciones 
El programa de país Senegal evidentemente se encuentra 
en un punto diferente al de las organizaciones copartes 
en Nepal. Aunque en este también se trata de una nueva 
conciencia y apreciación de la dieta tradicional, su consumo 
no está asociado con el mismo sentido de la vergüenza 
que en Nepal. Por lo tanto, los proyectos en Senegal no se 
centran principalmente en el fortalecimiento de la identidad 
y la autoestima, sino más bien en la reactivación del cono-
cimiento local. Se acortará, de esta manera, el período de 
escasez de alimentos y se logrará la seguridad alimentaria 
durante todo el año. Debido a que los menús tradicionales 
y locales no sólo resultan menos costosos de preparar – no 
hay que invertir mucho en la compra de ingredientes puesto 
que la mayoría crece en el jardín de la casa o en las propias 
parcelas – sino que también son alimentos más nutritivos 
y saludables que los importados, a menudo fabricados 
industrialmente. En talleres a gran escala, que culminan en 
un concurso culinario público, se promueven activamente 
los cuatro platos tradicionales seleccionados. 

Curiosamente, se invita a figuras de autoridad masculinas – 
e incluso a líderes religiosos - a que realicen la apertura del 
evento con el fin de darle el peso necesario a tales aconte-
cimientos. Sin embargo, luego en la competencia participan 
exclusivamente las mujeres. Las alumnas más diligentes 
son evaluadas por un jurado de expertos (¿hombres?) y 
finalmente otorgadas un diploma. La presentación de cer-
tificados y diplomas tiene una gran importancia en muchos 
países del sur, precisamente por las deficiencias del sistema 
de educación. También son dignos de mención los premios 
materiales que se otorgan: Los „foyers améliorés“ forman 
parte de algunos proyectos de Fastenopfer en Senegal. 
Estos fogones mejorados son hornos cerrados de barro o 
arcilla, que no sólo sirven para utilizar de manera más eficaz 
la valiosa leña, sino que hacen que el proceso de cocción 
sea más eficiente y produzca menos emisiones.

Mujeres y hombres participantes en el concurso de culinaria, © Asama, 2012 Preparación de una comida tradicional, © Asama, 2012

LA RELIGIÓN Y LA CULTURA PASAN POR EL ESTÓMAGO
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Los bosques relajantes y el clima 
olvidadizo: FILIPINAS

En mi 26 experiencia, el concepto de los Agtas 27 con 
respecto al liderazgo y la toma de decisiones, difiere 
fundamentalmente del de la mayoría de las organiza-
ciones no gubernamentales (ONG). Por regla general, 
entre las ONG, el Consejo de Administración (o junta 
directiva) es el órgano que determina y decide. De 
esta manera, la estructura organizativa convencional 
o el organigrama de una organización puede funcio-
nar bien. 

En el caso de los Agtas, por el contrario, lo constituye 
mucho más el profundo respeto por los ancianos como 
los líderes – es decir que se suma todo el respeto sobre la 
persona como fuente de toda sabiduría. En consecuencia, 

 26	 La autora es la coordinadora del programa de país de Fastenopfer en las Filipinas.

 27	El grupo indígena de los Agtas en las Filipinas vive en pequeñas comunidades. La población total se estima en alrededor de 70.000 personas. Tradicio-
nalmente el pueblo de los Agtas era nómada que vivía de la pesca, la caza y la recolección de frutos silvestres o practicaba la quema en los bosques y 
la tala para el cultivo de la tierra. A medida que a principios de los años 70 las empresas madereras comenzaran a talar los bosques de la Sierra Madre, 
su forma tradicional de vida se vio intensamente presionada. La notable disminución de los recursos naturales en las montañas y la sobreexplotación 
de las zonas de pesca a lo largo de la costa obligan hoy a los Agtas a seguir cada vez más un estilo de vida sedentario y a practicar la agricultura de 
manera permanente.

Ramcy, uno de los jefes de la tribu de los Agtas, es la pri-
mera persona en ser consultada cuando se trata de obtener 
el consejo de los ancianos y sólo entonces, se puede con-
sultar de manera formal al consejo de administración para 
tomar una decisión. Antes de que yo entendiera esto, me 
había equivocado con respecto a mi evaluación del consejo 
de administración, de ser negativo y de “no funcionar”.

Un crucifico para recordar a los muertos de las tempestades en 2004. El 
Jesús en la cruz es un Agta. © Antoinette Brem, 2006

Religión y Cultura – 
un acto de malabarismo
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Otro ejemplo es el concepto local de los Agtas con respecto 
a la tranquilidad y la recuperación. Siempre que uno/a 
de los miembros del personal Agta, del „Centro para el 
Desarrollo Tribal“ 28, se siente agotado/a y cansado/a, esta 
persona simplemente desaparece en el bosque y puede 
ocurrir que no regrese durante días o incluso semanas. 
Los Agtas equiparan la recuperación a la creación. Cuando 
se sienten cansados/as, se busca refugio en el bosque, el 
cual a su vez se iguala a su Dios „Makidiapet“. Por lo tanto, 
si alguien se siente agotado/a, quiere decir que ya no está 
en conexión con „Makidiapet“. Los Agtas son también muy 
flexibles en su forma de trabajar y escuchan a su cuerpo y 
mente. Y cuando es necesario el fortalecimiento, sencilla-
mente “se desaparecen” de sus puestos de trabajo. Desde 
el punto de vista formal de la dirección de una ONG, esto 
puede ser una causa por la cual terminar la relación laboral.

Un punto adicional de conflicto es el significado que el 
dinero tiene para los Agtas: Para ellos el dinero (y esto 
incluye la financiación de un proyecto) es algo que se com-
parte y nunca es algo cuyo control está restringido a unas 
pocas personas. Por lo tanto, el concepto de compartir 
es un valor fundamental de los Agtas. Por el contrario, el 
control ejercido por personas individuales sobre el dinero 
equivale al egoísmo. Esta también fue la explicación de 
Ramcy cuando le pregunté por qué también concedían 
préstamos a personas que no eran miembros del proyecto 
TCD. Una vez sucedió que una parte importante de los fon-
dos había sido concedida en préstamos y esto conllevó a 
un déficit de financiación en la organización. Sin embargo, 
los fondos que habían sido prestados fueron reembolsados 
en su totalidad en un breve espacio de tiempo. Por lo que 
el principio comunitario funciona no sólo en relación con la 
concesión de un préstamo, sino también con su reembolso. 

„Ako ay may isang  
salop na bigas.  

Hindi sapat sa isa.  
Subali’t kasya sa marami.”

Tengo un puñado de arroz  
que no alcanza  

para saciar plenamente a una persona,  
pero es suficiente  

para alimentar a muchas.

Y, por último, me gustaría mencionar una de mis expre-
siones favoritas de los Agtas: “Ulyaning klima” o clima 
olvidadizo. Los Agtas describen el cambio climático de 
manera casi cariñosa como una persona anciana, un poco 
confundida … El clima olvidadizo, el cual en los últimos 
años ya no sabe cuándo exactamente debe empezar la 
temporada de lluvias y cuando es el turno de la ola de 

 28	 La organización coparte de Fastenopfer: Centro tribal para el desarrollo – TCD, (Tribal Center for Development), es una organización no gubernamental 
que representa los intereses de los Agtas y promueve sus derechos (como el uso de la tierra, acceso a la atención sanitaria, la educación, etc.).

calor. En mi opinión, este término describe el fenómeno 
con acierto y quizás también sería un buen enfoque para 
realmente abordar de otra manera las consecuencias del 
cambio climático.

En algunos casos - como en los que se acaba de descri-
bir – yo, como coordinadora, enfrento dilemas difíciles. 
Las cosas que para los Agtas son “sagradas”, no nece-
sariamente tienen que serlo también para una persona 
“externa”. ¿Tal vez algunos conceptos generales de las 
ONG no son congruentes con los valores que para la Agtas 
son sagrados y preciosos, ni se pueden armonizar? ¿Cómo 
debemos resolver estos dilemas y en el futuro considerar 
los principios indígenas, no sólo como algo valioso, sino 
también reconocer su importancia para el futuro del mundo 
entero?

Observaciones y Recomendaciones 
La coordinadora del programa de país Filipinas de Faste-
nopfer, cita una serie de ejemplos para ilustrar cómo los 
conceptos locales de las poblaciones indígenas tropiezan 
contra los principios de trabajo de influencia occidental. 
Los “principios sagrados” de las ONG como puntualidad, 
fiabilidad, lealtad, dentro de la estructura jerárquica, así 
como el uso correcto de los fondos del proyecto chocan 
aquí contra los principios sagrados de los indígenas. Estos 
incluyen un vínculo permanente con Dios y la naturaleza, 
el respeto a los mayores, la armonía entre el cuerpo y el 
espíritu, el equilibrio entre el trabajo y el descanso, así 
como la importancia de la comunidad.

El concepto local de la tranquilidad y la recuperación ilustra 
que en la planificación de su trabajo diario, los Agtas sope-
san las prioridades de diferente manera que la gran mayoría 
de los/as representantes de las ONG. Interrumpir la cone-
xión con el Dios Creador para ellos representa un escenario 
más amenazante, que el incumplimiento de las tareas en el 
trabajo o incluso la pérdida del empleo, porque si llegaran 
a perder la conexión espiritual, no sólo serían incapaces de 
desempeñar su labor, sino que también podrían enfermar 
de gravedad o incluso morir. El hecho que la coordinadora 
haya identificado este dilema del personal indígena del 
proyecto y respetara su forma de priorizar, es notable y fue 
esencial para el éxito del proyecto.

Con igual sensibilidad, la coordinadora reaccionó a la 
diferente forma de comprender la jerarquía. En última ins-
tancia, los Agtas siempre van a escuchar a la autoridad 
natural de sus mayores y no tendrán en cuenta un orga-
nigrama estructurado de forma artificial. Para los Agtas, 
sólo el Consejo de Ancianos dispone de la sabiduría, la 
experiencia y el carisma. Insistir en el poder exclusivo de 
decisión de la Junta Directiva del proyecto podría poner en 
peligro la aceptación local del proyecto y por lo tanto su 
éxito. A efectos de la sensibilidad cultural es, por lo tanto, 
importante entender y aceptar las estructuras existentes e 
integrarlas en el proyecto.

Uno de los dichos más importantes de los Agtas me afectó profundamente.

RELIGIÓN Y CULTURA – UN ACTO DE MALABARISMO
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Probablemente resulte más evidente el acto de equilibrismo 
cultural en relación con el uso de los fondos del proyecto. 
Mientras que las ONG se orientan de acuerdo a las nor-
mas internacionales y su identidad es determinada por las 
estructuras y los valores occidentales, el uso „correcto“ de 
los fondos representa una necesidad absoluta y los prés-
tamos están destinados exclusivamente a los miembros 
del proyecto, la comprensión local de los Agtas también 
incluye en la asignación de fondos del proyecto a personas 
externas al proyecto. Los Agtas no fijan los límites formales 
de la afiliación, puesto que al fin y al cabo el principio de 
solidaridad relacionado con el compartir les obliga a tener 
en cuenta a todos los individuos Agtas que necesiten del 
fondo. Los principios jerárquicos de los Agtas sitúan el 
compartir en un lugar muy alto y el egoísmo o control indi-
vidual sobre los bienes materiales tiene, respectivamente, 
connotaciones negativas. La cohesión de la comunidad 
asegura la supervivencia sostenible de todo el grupo, mien-
tras que el éxito económico de un individuo más bien la 
pone en riesgo. Dicho principio de solidaridad puede ser 
aplicado tanto a los préstamos como también a los “reem-
bolsos”. Esta perspectiva del colectivo se destaca en el 
dicho de los Agtas sobre el “valor nutritivo de un puñado de 
arroz.” Cuando en un proyecto se reconoce este principio 
de solidaridad establecido localmente como un potencial 
y no se descarta como una debilidad, ello puede aportar 
beneficios inestimables a la ejecución del proyecto.

Sin embargo, los campos de tensión incluso demuestran 
con claridad el proceso individual de aprendizaje, por el 
cual ha pasado la coordinadora local. A pesar de no per-
tenecer al grupo étnico de los Agtas, como coordinadora 
filipina con muchos años de involucración en el programa 
de país de Fastenopfer, ha realizado en el curso del tiempo 
un notable viaje personal. A pesar de que al comienzo 
de su trabajo le irritara o incluso enfadara el comporta-
miento “indisciplinado” de los Agtas, logró familiarizarse 
gradualmente con sus valores culturales y también se dejó 
impresionar por ello. Como traductora cultural entre la 
cultura local de los Agtas y los parámetros occidentales de 
Fastenopfer, se encuentra a veces en una posición incó-
moda. No obstante, gracias a su manifiesta sensibilidad y 
perseverancia, y a través de una mediación transparente 
entre posiciones aparentemente irreconciliables, pudo con-
tribuir significativamente la mayor parte del tiempo al logro 
del malabarismo cultural y hacer que el „proyecto Agta“ se 
pudiera convertir en una historia de éxito de Fastenopfer.

Filipinas
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La apertura es relativa: NEPAL

El componente religioso y cultural existe en el 
programa de país. No es, sin embargo, sólo “en el 
terreno” donde la experiencia de la cultura. El cum-
plimiento de los plazos se puede contar entre uno de 
los aspectos más difíciles de la coordinación entre 
dos culturas – como por ejemplo entre el Norte y el 
Sur, es decir, entre Nepal y Suiza. Además, surgen 
dificultades en la comunicación porque en el idioma 
de Nepal, las cosas se expresan de una manera apro-
ximada, mientras que en Europa se utiliza una forma 
muy precisa y directa de hablar.

La apertura también es relativa. Los/as suizos/as son, 
por ejemplo, más abiertos/as que los/as nepaleses. Sin 
embargo, entre más contacto tengan las personas en Nepal 
con personas del occidente/norte, tanto más se abrirán. 
Esto no debería esconder el hecho de que los que distri-
buyen los fondos también disponen del poder de decisión. 
Lo cual, en consecuencia, conduce de vez en cuando a 
bloqueos. A menudo las personas que son los destinatarios 
de los fondos se ven obligados a mentir fácilmente cuando, 
por ejemplo, no pueden cumplir con los contratos.

Observaciones y Recomendaciones 
Cuando se le preguntó acerca de las dificultades por moti-
vos culturales en la cooperación con la “central” en Lucerna, 
el coordinador local nombró en primer lugar, las diferentes 
nociones de tiempo y las dificultades en la comunicación. 
El cumplimiento puntual de los plazos u horarios – por 
ejemplo, en la realización de informes de proyectos o de 
los documentos de monitoreo y evaluación – presentan 
un reto. De modo similar al de la colega en la Filipinas, el 
coordinador de Nepal debe actuar como constructor de 
puentes entre los dos “culturas” y, no menos importante, 
servir como “pararrayos”, cuando no se pueden cumplir los 
plazos.

El coordinador debe también dominar el diferente „len-
guaje“ de las dos culturas cuando se trata de abordar las 
dificultades. El coordinador describe las dificultades de 
comunicación por “el carácter diferente” de las lenguas. 
Mientras considera que la lengua de Nepal es “cautelosa” o 
“aproximada”, opina que el “lenguaje europeo” es “exacto”. 
De esta manera aclara, en particular, el diferente trata-
miento de los conflictos. En el lenguaje de las ONG, los 

Puente colgante en Nepal, © Samrat Katwal, 2014
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conflictos se abordan de manera más directa y abierta que 
lo habitual en el contexto de Nepal. Esto crea bloqueos, 
los cuales a su vez, en su calidad de coordinador, debe 
resolver.

De concisa manera, el coordinador menciona también la 
cuestión del poder. La concentración del poder decisorio 
y del control en manos de las organizaciones donantes 
conduce – según el coordinador – a que los/as responsa-
bles de proyecto se vean obligados a mentir cuando ya no 
pueden cumplir con los requisitos. En este caso también 
se le exige al coordinador soportar estas tensiones y actuar 
como constructor de puentes entre las posiciones. Sin 
embargo - cuando le pregunté acerca de las dificultades 
culturales – dice mucho de él como nepalés que hable de 
manera tan franca acerca de los conflictos. En particular, 
esto demuestra el sumo grado de confianza que existe 
entre él y el responsable del programa en Suiza y Faste-
nopfer como organización.

 29	Mòoré (también: Moose, More, Mole, Mossi, Moshi, Mooré, Moré, Moore) es el idioma de los Mossi. Pertenece a los idiomas del Gur y es hablado y 
entendido por aproximadamente la mitad de la población de Burkina Faso. Otros grupos en las regiones de Costa de Marfil, Burkina Faso y Ghana han 
adoptado la lengua como idioma principal. https://de.wikipedia.org/wiki/, 03.08.2015

La paciencia y el orgullo falso: 
BURKINA FASO

El 14 de julio de 2011 se convocó a una reunión de 
productores de semillas en su centro de convencio-
nes. A la hora prevista para el comienzo de la reunión, 
sin embargo, el productor de Lefourba aún no había 
llegado. Cuando la paciencia del grupo se agotó, 
decidieron iniciar la reunión sin él.

Quince minutos más tarde, llega el hombre sin aliento 
y sudoroso. „Soutong nooma“ significa en moré 29, “la 
paciencia es el camino de oro”. “¿Parece ser que todavía 
no entienden el nombre de la organización para la que tra-
bajan? Y si lo entienden, ¿por qué comenzaron la reunión 
sin mí?” pregunta el hombre a los presentes. Luego se baja 
de la bicicleta y empieza a descargar la bolsa que traía 
amarrada. Después de hurgar prolongadamente en la bolsa 
buscando todos los documentos necesarios para la reu-
nión, señala: “No tengo el documento que la Dirección de 
Agricultura me hizo llegar. Lo reconocería por el sello azul”, 
añade. Luego murmura: “Entonces me voy a buscarlo” y 
vuelve a montarse en su bicicleta.

Unas dos horas más tarde regresa completamente empa-
pado. „¿Qué pasó?“, le pregunta Vicente, un animador 
del proyecto. El hombre contestó: “No sé si los fetiches 
me hayan dicho la verdad esta mañana. Tomé una pila 
de documentos y luego me resbalé precisamente en el 
río porque perdí el equilibrio en la bicicleta. La bolsa que 
llevaba con todos mis documentos, con mi libro de familia, 
certificados de nacimiento de mis hijos, la factura de la 
bicicleta, todo se cayó de la bicicleta …“

„¿Por qué has empacado todos esos papeles, si sólo nece-
sitabas traer el documento para la certificación de las semi-
llas”, le pregunta una de las animadoras. “Bueno, es que 
muchos documentos tienen un sello azul. Así que no podía 
ver cuál era el correcto.” “Esa es la desventaja cuando no 
se sabe leer”, comenta el tesorero sobre el incidente, ante 
lo cual todo el equipo se ríe a carcajadas y juntos deciden 
solicitar a la Dirección de Agricultura emitir un duplicado.

Se cita este ejemplo con el fin de ilustrar cómo el analfabe-
tismo está retrasando la ejecución de nuestros proyectos.

Nepal
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Observaciones y Recomendaciones 
Los/as responsables del proyecto de la organización „Sou-
tong nooma“ han escogido esta historia para subrayar las 
dificultades que enfrentan en su trabajo diario del proyecto. 
Ellos/as quieren llamar la atención sobre la problemática de 
un analfabetismo todavía muy extendido en Burkina Faso. 
Es indiscutible que muchos/as miembros de nuestras orga-
nizaciones coparte aún no saben leer ni escribir y esto es 
algo que una y otra vez se plantea como un reto por los/as 
responsables de proyecto. Además, que el analfabetismo 
pueda retrasar el desarrollo de proyecto o incluso poner en 
peligro su éxito, no debe ser cuestionado.

Sin embargo, irrita la elección de las palabras en el título. 
¿Por qué se menciona aquí “falso orgullo”? ¿No se trata 
más bien de mantener la dignidad a pesar del estigma 
del analfabetismo? El episodio del productor de semillas 
analfabeto ilustra por el contrario con cuáles estrategias 
creativas se las ingenia el agricultor para circunnavegar su 
deficiencia. Al mismo tiempo señala su admisión al hecho 
de que aparentemente le avergüence no saber leer y escri-
bir y por lo tanto hace todo lo posible para encubrir su 
supuesta debilidad.

Además, dado que en dicha fecha los fetiches no estu-
vieron a su favor, un percance le siguió al otro. El grado 
de perseverancia y tenacidad que invirtió para ir en busca 
del documento perdido, demuestra claramente su lealtad 
hacia el proyecto. Por su parte, los/as responsables del 
proyecto deben evidentemente cumplir con los requisi-
tos oficiales – como la integridad de los documentos – y 
hacer frente a las realidades en el campo. Por lo tanto, 
deben realizar igualmente un acto de equilibrio similar al 
que ocurre tantas veces entre el donante y el receptor en la 
cooperación intercultural.

La tensa situación finalmente es resuelta con humor. De 
esta manera, el productor de semillas excusa su retraso 
inicial (o indirectamente su incapacidad de leer) con un 
guiño del ojo y recurre al nombre del proyecto que hace 
referencia a la respetada virtud de la paciencia. En este 
punto, el analfabeto utiliza un lenguaje elocuente. Y el 
ambiente un poco pesado al final del episodio se disuelve 
de nuevo con la risa colectiva. La historia de Burkina Faso 
muestra que particularmente las situaciones difíciles fre-
cuentemente son empaquetadas en anécdotas humorís-
ticas. En el diálogo intercultural, el uso del humor sirve a 
menudo como mecanismo de apertura. Sin embargo, sólo 
cuando el humor empleado es entendido y aceptado por 
todos/as los/as participantes. Para poder desarrollar esta 
habilidad, se necesita disponer de conocimientos de fondo 
del contexto local, así como de mucho tiempo.

Ya bien sea banano verde o folletos azules, todo se transporta en 
bicicleta, © Dorothée Thévenaz, 2010                     
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Niños/as de la región del proyecto A2N se preparan para ir a la escuela, © Annette Boutellier, 2009
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La carga de la cultura: NEPAL

En algunas situaciones la religión y la cultura apoyan 
en efecto el cambio social. Sin embargo, esto siempre 
depende de la interpretación. Un ámbito específico 
es el de la equidad y la amabilidad. Algunas religiones 
incluso prescriben las partes para compartir con los 
más pobres. Sin embargo, una vez que la interpreta-
ción de los factores culturales está sujeta al poder, 
surgen los problemas. Por lo tanto, la religión y la 
cultura pueden inhibir el cambio social: Cabe mencio-
nar aquí el sistema de castas o la subordinación de la 
mujer (¡la cual proviene del hueso de un hombre!). Por 
supuesto que también surgen muchos conflictos de 
las diferencias religiosas. Afortunadamente, hasta el 
momento en Nepal no se ha recurrido a la violencia.

En el programa de Fastenopfer nuestro objetivo es trabajar 
con los „oprimidos“. No obstante en el terreno encontramos 
situaciones reales de la opresión, a menudo legitimadas por 
la religión y la cultura. Los Dálit, por ejemplo, siguen con-
siderándose a sí mismos/as subordinados/as, a pesar de 
que en ciertos círculos ya sean tratados/as con igualdad. 
La cultura les impone el sentimiento de inferioridad. Hasta 

la fecha, los trabajos de baja categoría poco populares se 
suelen asignar a los Dálit. A menudo, en algunos festivales, 
tienen que realizar tareas que públicamente se consideran 
como inferiores.

Las mujeres hablan también durante el día y en el espacio 
público acerca de sus libertades y derechos. Sin embargo, 
tan pronto están de vuelta en casa, son golpeadas por sus 
maridos y castigadas por su familia por su “libertad”. Los/
as responsables de las organizaciones coparte se encuen-
tran a diario con mujeres a quienes incluso se les niega el 
cuidado y la alimentación.

 Las mujeres Dálit cargan un gran peso, © Teeka Bhattarai, 2012

Religión y Cultura 
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También se produjeron algunos altercados entre los/as 
evangelistas recién convertidos/as y los practicantes tradi-
cionales del grupo indígena de Chepang. Fastenopfer trató 
de estimular la discusión llevando a la mesa a los pastores 
y a los curanderos espirituales. En este sentido, se analizó 
si era posible llegar a la reconciliación.

Observaciones y Recomendaciones 
El Coordinador de Nepal da varios ejemplos para responder 
a la pregunta inicial planteada sobre los elementos impul-
sores y los elementos de freno de la cultura y la religión. 
En este sentido, el coordinador hace especial hincapié 
en los grupos rígidamente estructurados y jerárquicos de 
la sociedad que marginan en particular a las mujeres y al 
grupo de los „intocables“ Dálit. En este caso, se le pide al 
coordinador, así como a los/as responsables del proyecto, 
hacer un acto de equilibrio entre los requisitos de Faste-
nopfer con respecto a los derechos humanos universales y 
el derecho a la autodeterminación cultural. Día tras día son 
testigos/as de la forma en que se margina al grupo meta, 
utilizando argumentos culturales o religiosos, para de esta 
forma legitimar el poder existente. Esta realidad social abre 
una brecha tan enorme entre los objetivos del programa 
y del proyecto que muchas veces da origen a un cierto 
sentimiento de impotencia. 

Lo que también llama la atención en la lectura es la fuerte 
separación entre la esfera pública y la privada. De este 
modo, se cimenta por un lado el papel de los Dálit en 
público – por ejemplo, durante los festivales culturales – de 
manera reiterada mediante la asignación de tareas subalter-
nas. Por otro lado, las mujeres experimentan más libertad 
en el sector público, como en las reuniones de las copartes 
o del proyecto y se les informa acerca de sus derechos. 
No obstante, en el hogar, estos derechos son envilecidos 
de nuevo. Soportar la tensión entre la experiencia vivida 
de la opresión y la igualdad teóricamente mediada, es un 
reto diario, tanto para los grupos meta, como para los/
as responsables del proyecto. Si se mantiene este estado 
de forma permanente sin cambios, la esperanza se con-
vierte en frustración y el grupo meta le dará la espalda al 
proyecto. Por tanto, es importante adoptar una estrategia 
de pequeños pasos que permita aproximar la realidad del 
contexto del proyecto de manera gradual a los valores 
retóricos requeridos. Esto lo comprueba el éxito de nume-
rosos proyectos – que en el programa de país Nepal se 
ha logrado varias veces en los últimos años – lo cual es 
motivo de optimismo. Puesto que el enfoque aplicado del 
programa lucha de manera infatigable y sensible contra 
los modos de pensar que promueven la esptigmatización. 
Es importante comunicar una y otra vez que la disminu-
ción de las personas no corresponde con los valores que 
Fastenopfer representa y que mediante su labor quiere 
fortalecer. Una dinámica comprensión cultural es especial-
mente útil para tal proceso de sensibilización, porque sólo 
es sobre esta base que es posible lograr el cambio.

La capa cultural: KENIA

En el programa de país Kenia, la cultura y el desarro-
llo son percibidos como una forma de relación dia-
léctica. Estos dos elementos ejercen una influencia 
mutua entre sí. La mayoría de las copartes que llevan 
a cabo proyectos en el tema de género y soberanía 
alimentaria han indicado que la disparidad de género 
afecta negativamente el desarrollo socioeconómico 
de las mujeres. 

Dupoto e maa, una organización coparte que trabaja en 
temas del derecho a la tierra, también mencionó que las 
mujeres no estaban involucradas en los procesos de toma 
de decisiones de la comunidad, y que ellas se quejaban 
de este hecho. Hasta la fecha, la propiedad de la tierra en 
la comunidad Masái es una prerrogativa de los hombres y 
sólo a través de sus maridos se garantiza a las mujeres, 
tanto el acceso como la tenencia a la tierra. Tales factores 
deben ser considerados en la implementación de proyec-
tos para la soberanía alimentaria.

Las mujeres en Kenia resultan especialmente desfavoreci-
das por el derecho consuetudinario con respecto a la pro-
piedad y a la herencia. Por lo tanto, se espera de las niñas 
que acepten sencillamente „hechos culturales“ que no 
han elegido para sí mismas, pero que son conformes con 
la forma de vida tradicional. Por esta razón, las niñas no 
tienen las mismas oportunidades educativas que los niños 
en la mayoría de las comunidades de Kenia. Además, la 
violencia conyugal está muy extendida. Esto se debe a que 
las culturas tradicionales permiten que un hombre haga 
uso de la violencia física contra su esposa para discipli-
narla. Tales son las influencias que ocupan especialmente 
a nuestras organizaciones coparte que trabajan los temas 
de género y soberanía alimentaria. Sin embargo, debido a 
que el cambio cultural de los valores tarda mucho tiempo 
en ser logrado, a menudo capturar el contexto cultural de 
un proyecto y documentarlo requiere de un período muy 
prolongado.

Finalmente, también para mí, como mujer encargada de la 
coordinación de un programa de país, la cultura juega un 
papel crucial. Y esto es particularmente importante cuando 
trabajamos en las comunidades, en las que las mujeres 
todavía son tratadas como menores. En consecuencia, 
como coordinadora tiene una que desarrollar sus propias 
estrategias sobre la manera de cumplir dichos objetivos. 
Además, casualmente al menos del 70 al 80 por ciento de 
nuestros proyectos están dirigidos por hombres y por lo 
tanto las políticas de trabajo se centran principalmente en 
un género. Sin embargo, por el hecho de que el programa 
de Fastenopfer está dirigido por una mujer como coordina-
dora de programa, se pueden poner en tela de juicio tales 
normas.

Además, Kenia es un país que ha sufrido los efectos adver-
sos de los estereotipos culturales. Aunque principalmente 
se representan con exageración y provocan el humor, la 
constante repetición de los estereotipos puede anclarlos 
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en nuestra forma de pensar. Basta por mencionar unos 
pocos ejemplos:

Los Kikuyu (el 20% por ciento de la población) tienen, al 
igual que los judíos, la reputación de amar el dinero. Para 
confirmar que alguien ha muerto, se lanza una moneda al 
suelo. Si la persona solamente habría simulado su muerte, 
¡sin duda alguna recogería la moneda! Los kikuyu también 
son ladrones y estafadores. Los Luyhia (el 16 por ciento) 
son conocidos porque les gusta comer pollo y ugali 30 y 
les gusta dormir juntos. Se cuenta que cuando roban una 
casa, en primer lugar hacen fuego para cocinar ugali y 
pollo. Los Luo (el 14 por ciento) tienen la habilidad especial 
de llevar una vida de lujo que va más allá de sus posibili-
dades. Después de un terrible accidente, se informó a un 
Luo que había perdido su mano. A lo cual exclamó: „¿Y 
qué pasó con mi Rolex“? También se dice de los Luo que 
tienen un alto nivel de educación en comparación con 
otros kenianos. Por lo que están muy orgullosos de hablar 
un inglés muy correcto o sea el “Queens English”. De los 
Kalenjin (el 12 por ciento) se dice que son los mejores 
corredores, ya que crecen muchísimo corriendo en las 
montañas. Los Masái por su parte son conocidos por ser ​ 
 

 30	Ugali es el término utilizado en el idioma swahili de África oriental para una papilla de harina de maíz, que se cocina para una consistencia relativamente 
sólida. https://de.wikipedia.org/wiki/Ugali, 04.08.2015

 31	En la versión original, la autora clasifica a los europeos occidentales, americanos de los EE.UU, etc., como „caucásicos“. En aras de la claridad, en la 
traducción se utilizó no obstante el término de „blanco“.

valientes y orgullosos. Tienen la reputación de ser menos 
educados en comparación con los Luo y otros grupos. 
Los Kamba son magos y las mujeres Kamba son brujas por 
excelencia. En contraste, los/as residentes de la costa son 
perezosos y tranquilos. Esperan a que les caiga un coco en 
la cabeza para poder comérselo. Los Somalíes y los Borana 
son habladores y de mal humor. Se cree que de una forma 
u otra siempre llevan armas de fuego. De los Indios se cree 
a su vez, que son magos para los negocios y que pueden 
confiar en su politeísmo para llegar a ser ricos. De los blan-
cos 31 se dice que son amables, educados y adinerados. De 
acuerdo con esta lógica, se rechaza a los Indios, mientras 
que a los blancos se les aprecia sin previo análisis.

Este forma de estereotipos culturales jugó un papel en el 
enfrentamiento desenfrenado que tuvo lugar durante los 
actos de violencia posteriores a las elecciones de 2007. 
Con toda seguridad, siempre hay algo de verdad en los cli-
chés. Sin embargo, una gran parte de ellos es exagerada, 
rozando los límites de la intolerancia étnica. Los estereoti-
pos no se analizan sino que generalizan. Esto lo sentimos 
especialmente en los proyectos que deben implementarse 
a través de las fronteras étnicas.

Mujeres Masái generan ingresos adicionales con trabajo manual, © Thomas Osmondi, 2009
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Observaciones y Recomendaciones 
A manera de introducción, la autora, que es también la 
coordinadora local del programa de país Kenia de Fas-
tenopfer, hace algunas reflexiones teóricas sobre la 
relación entre la cultura y la comprensión del desarrollo. 
Rápidamente pasa a las relaciones injustas de género en 
el entorno del proyecto que atribuye a factores cultura-
les y religiosos. Sin embargo, no se refleja sobre lo que 
realmente constituye una discriminación intrínseca de la 
cultura o del origen religioso y en qué situaciones no se 
utiliza para ocultar una reclamación individual al poder o a 
los intereses económicos.

Que a la autora como responsable del programa no sólo 
le preocupe el trato injusto contra las mujeres y las niñas, 
sino que ella también como persona afectada sufre las 
consecuencias negativas del trato injusto, se hace evidente 
en la parte posterior. Ella entiende su estado de aislamiento 
como mujer, en un campo que obviamente sigue siendo 
dominado por hombres, tanto como un reto y una opor-
tunidad. Resulta lamentable que ella no especifica cuálas 
son sus estrategias para hacer frente a la supremacía 
masculina. El hecho de que prácticamente todas las orga-
nizaciones coparte de Kenia sean dirigidas por hombres, lo 
interpreta ella como “coincidencia”. De cara a tal dominio 
masculino, suponer una “coincidencia” y no un “sistema”, 
permite extraer como conclusión que la autora aplica un 
cierto cinismo. De lo contrario, esta evaluación resultaría 
algo ingenua. Es obvio que en el programa de país es 
necesario poner en práctica la igualdad de género a nivel 
de los órganos de toma de decisiones en el seno de las 
organizaciones coparte. Esto se refiere especialmente a las 
organizaciones coparte de la iglesia, las cuales tienen una 
alta proporción de hombres (aproximadamente 2/3) en su 
estructura de dirección, mientras que en las organizaciones 
coparte no eclesiales al menos el 50% de miembros en la 
dirección son mujeres.

En la segunda parte de sus observaciones, la autora aborda 
muchos clichés que principalmente se basan en la demar-
cación de fronteras étnicas. Aunque también de nuestra 
cultura conozcamos tales atribuciones estereotipadas, 
sorprende no obstante la cantidad y la claridad con las que 
se asignan características en parte muy negativas a ciertos 
grupos. Y a pesar de en la introducción se aborda el sufri-
miento causado por los conflictos étnicos, la autora sólo lo 
trata de modo marginal. Esto sorprende cuanto más, dado 
los violentos enfrentamientos entre los diferentes grupos 
étnicos de Kenia que en varias ocasiones han sido el foco 
de interés internacional en los últimos años. El sistema de 
administración y dominación implementado por el poder 
colonial británico condujo a una cementación o nueva for-
mación de grupos étnicos en la que, en especial, la política 
de la distribución desigual de los recursos preparó el caldo 
de cultivo de los conflictos étnicos recientes. Después de 
la independencia, estas desigualdades se acentúan entre 

 32	Véase también Forcher-Mayr, Matthias und Pranger, Ingrid 2004: Ethnische Heterogenität und Konflikte in Kenia. In: Petermanns Geografische Mitteilun-
gen (148/2): Gotha.

los diversos grupos a través de la práctica del sistema de 
clientelismo ejercido por los presidentes Kenyatta y Moi. La 
reintroducción del sistema multipartidista en 1991 condujo 
a creación de partidos de oposición que surgieron por 
arreglo de criterios étnicos. 32 

Los estereotipos reproducidos en el ejemplo de Kenia dejan 
claro que las atribuciones étnicas generalmente ocultan 
motivos económicos – de diferente manera se atribuye 
a los diversos grupos étnicos la codicia, la avaricia, el 
engaño, la inclinación al lujo, la pereza. Que la distribución 
desigual de los recursos económicos sea el factor central 
de la construcción de la etnicidad, se debe no por último 
a la realidad política y económica del país. Por lo tanto, el 
origen étnico juega un papel importante en las elecciones, 
ya que muchos/as kenianos/as se sienten dominados/as 
por los Kikuyu. Después de todo, en el pasado, este grupo 
étnico ha presentado tres de cada cuatro presidentes. Al 
igual que en muchos países de África, también en Kenia 
esto significa que los grupos cercanos al gobierno tienen 
un mejor acceso a los recursos y en Kenia, especialmente, 
a los organismos territoriales y de la administración pública.

En contraste, los grupos somalíes con baja densidad de 
población disponen de grandes extensiones de tierra en el 
norte, la cual, sin embargo, difícilmente puede ser utilizada 
para la agricultura. Esto también conduce a tensiones por 
connotaciones étnicas. Por otra parte, los/as habitantes 
de la costa - según la autora percibidos como perezosos/
as – se sienten en desventaja económica y les gustaría 
tener más control sobre la tierra y sus recursos. La brutal 
potencia explosiva que radica en la instrumentalización 
de la política de la etnicidad, quedó finalmente plasmada 
en la revuelta sangrienta que tuvo lugar después de la 
elección presidencial en 2007 y en la que 1.200 personas 
pagaron con sus vidas. A ojos de muchos/as kenianos/
as, un disparador de los excesos violentos fue el que, por 
fraude electoral, no tuviera lugar la deseada transferencia 
del poder por el grupo dominante a uno de la oposición. En 
este contexto, la etnicidad promovida por los colonialistas 
jugó un papel especialmente trágico.

Las cuestiones de la etnicidad o sus causas socioeconó-
micas deben también ser abordadas en el trabajo de pro-
grama y de proyecto. En consecuencia, en respuesta a la 
ola de violencia que se vivió en 2007, en los años siguientes 
se llevaron a cabo con las organizaciones coparte, varios 
talleres sobre la transformación de conflictos psicosociales 
en el programa de país Kenia.

Y, por último, queda aún por mencionar el término empleado 
en el texto original de “caucásico”. Los „blancos” se descri-
ben como personas amables, educadas y prósperas. Esta 
imagen sistemáticamente positiva es, no obstante, relativi-
zada por la autora. Por lo tanto, discretamente alude a que 
esta imagen no había sido sometida a un previo análisis.
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Fogones que brillan como oro: 
BURKINA FASO

La estructura organizativa de la Asociación Moaga 
proporciona poca representación a las mujeres en 
los órganos de toma de decisiones. En la provincia 
de Bam, en la que estamos presentes, esta tradición 
tampoco tiene excepción. Las relaciones desfavo-
rables de poder que viven las mujeres, es dictado 
generalmente por su bajo nivel de organización y su 
limitado poder adquisitivo.

Quiero en este punto contar la historia de Emmanuel y su 
esposa: Este año Emmanuel no pudo devengar suficientes 
ingresos en el tradicional lavado del oro. Debido a que 
hace poco éste se prohibió en la propiedad de Bissa. Por 
lo tanto, se ve obligado ahora a aprovechar los momentos 
en los que el personal de seguridad no está atento para 
meterse en los orificios profundos excavados en las laderas 
de las colinas, con la esperanza de encontrar unos pocos 
gramos de oro. La única fuente alternativa de ingresos, la 
venta de aves de corral, no es suficiente para cubrir las 
responsabilidades familiares. Y mucho menos para ir a ver 
con regularidad a Chantal, la vendedora de Dolo. 33 Por 
lo tanto Emmanuel comienza a escanear el horizonte en 
busca de soluciones alternativas. En su desesperación, 
confía en Psouga, un amigo de la infancia: “Ya sabes que 
las cosas no van bien para mí este año”, le dice. “No sé 
qué hacer. Probablemente tendré que ir a la misión católica 
para confiarles a Irène, la hija de mi difunto hermano Phi-
lippe. Allí podrá aprender el arte de la cocina.” “Nosotros 
también vemos un buen futuro para una chica sola en el 
hogar”, le animó Pousga. „Porque, sabes, tengo exac-
tamente el mismo problema tuyo. Yo tampoco sé dónde 
tengo la cabeza.”

Los dos se toman unos minutos para pensar. Entonces 
Emmanuel reflexiona: “Las cosas van muy bien este año 
especialmente para Thérèse, mi mujer. Gana buen dinero 
con la venta de los famosos fogones de bajo consumo (foyer 
amélioré), de los que todos los días no cesa de contarnos. 
En realidad, pudo haberle pedido ayuda, pero siento temor. 
Porque cada vez que se regresa a casa de una reunión de 
la comunidad Soutong nooma, utiliza una serie de palabras 
que desconozco. Después de todo, nosotros los hombres 
también podemos tener éxito.” “En tu lugar me lo pensaría 
muy bien antes de pedir este tipo de ayuda. Tú sabes que 
el funeral de tu suegra está programado para el próximo 
domingo”, le aconseja su amigo.

Pasan algunos días antes de que Emmanuel se atreviera 
a pedirle ayuda a su esposa. Con las palabras “Tú sabes 
cómo es en el matrimonio; se trata también del mutuo 
apoyo entre los cónyuges” se acerca a ella. “Me sorpren-
den mucho tus declaraciones. ¿Qué quieres de mí?”, pre-

 33	Dolo es un tipo de cerveza, que se produce en Burkina Faso con métodos tradicionales del sorgo. https://de.wikipedia.org/wiki/Dolo, 06.08.2015

gunta Thérèse críticamente y se aleja. “¿Me podrías prestar  
5.000 CFA? Se trata sólo de salvar la cara. El día de mer-
cado en Kongoussi te devuelvo todo el dinero. También voy 
a vender allí los dos gallos que tengo”, pregunta Emmanuel 
con voz vacilante. Su esposa replica: “Por desgracia, sólo 
tengo 10.000 CFA provenientes de la venta de mis mejores 
fogones, de los cuales hasta ahora no has querido saber 
nada. Más de una vez me has dicho que no quieres tener 
un centavo de este dinero”. “Bueno, la misma boca que una 
vez dijo “no” ahora puede decir “sí”, respondió Emmanuel.

“Te espero el día de mercado”, responde Thérèse y le 
entrega el billete de 5.000 CFA. Sin embargo, llegado 
ese día por la tarde, la paciencia de Thérèse se estaba 
acabando y pide a su marido: “Emma, ​​¿dónde está mi 
dinero.“ Emmanuel, que estaba ebrio, vacilante responde: 
“Aún cuando no te pague hoy el dinero, sigues siendo 
mi esposa. Siempre vamos a estar juntos.” (En realidad, 
sin embargo, esa noche llegaba directamente del club 
nocturno de Chantal.) A lo que Thérèse respondió: “Está 
fuera de cuestión. Mañana voy a Soutong nooma. Dame mi 
dinero o no hay nada”.

A la mañana siguiente, cuando Emmanuel de nuevo tenía 
su mente un poco más clara, sobrepasa a su esposa que 
va camino a la organización local y acomete a la animadora 
con las siguientes palabras: „Sin duda Thérèse vendrá ahora 
mismo a hablar con usted acerca de un préstamo no pagado. 
Explíquele a ella que siempre puede pasar algo así. Son 
cosas que a menudo pasan entre un hombre y su esposa”.

Esta historia confirma la importancia que tiene que nuestros 
proyectos permitan a la mujer generar fuentes alternativas 
de ingresos.

Observaciones y Recomendaciones 
La historia de Burkina Faso parece el guión de una obra de 
radio. Los argumentos del peticionario y las respuestas de 
su esposa se producen en voz directa. Llama la atención, 
por un lado, una cierta impotencia del hombre, así como la 
evidente superioridad verbal de su contraparte femenina. De 
ningún modo corresponde con el párrafo introductorio de 
la historia que deplora la poca habilidad organizativa y falta 
de capacidad económica de las mujeres. Es evidente que la 
organización coparte de Fastenopfer ha hecho una contri-
bución significativa a mejorar la situación socioeconómica 
de las mujeres. Esto se refleja no menos en una creciente 
confianza en sí mismas – como se queja Emmanuel ante 
su amigo de la infancia – con respecto a la selección de 
“palabras que desconoce” y que su esposa articula.

El proyecto Soutong nooma trabaja en la provincia de Bam 
en el extremo norte de la meseta central, una de las regio-
nes más pobres de Burkina Faso. La tierra es estéril y seca, 
llueve muy poco y de forma irregular. La sobreexplotación 
y la deforestación han provocado una alta erosión de los 
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suelos. Por lo tanto, los/as productores/as se han unido 
en la organización Soutong nooma. Mediante el uso de 
prácticas agrícolas adaptadas localmente y sostenibles 
ecológicamente han podido aumentar los rendimientos de 
las cosechas de manera significativa en los últimos años.

Las cuestiones planteadas en el episodio “fogones mejora-
dos” presentan un componente adicional del proyecto, el 
cual principalmente mejora la situación económica de las 
mujeres, permitiéndoles crear un ingreso adicional. Resulta 
evidente que sus maridos las envidien por este éxito. A 
fin de evitar esto y que el proyecto se convierta en un 
boomerang para las mujeres afectadas y genere conflic-
tos adicionales en los hogares, los intereses de ambos 
sexos deben ser igualmente considerados y negociados. El 
empoderamiento exclusivamente orientado a las mujeres 
también conduce inevitablemente al desempoderamiento 

 34	Véase el Concepto de Fastenopfer sobre “Justicia de género”, 2009, Romana Büchel.

de los hombres. Por lo tanto, el enfoque de género 34 sisté-
mico de Fastenopfer prevé acompañar tanto a los hombres 
como a las mujeres en la confrontación de los roles de 
género que integran la igualdad y definir de nuevo sus 
papeles como padres, madres, cónyuges etc. Por lo que 
cualquier intervención del proyecto debe tener en cuenta 
todo el tejido de las relaciones sociales. Por lo tanto, a los/
as responsables del proyecto del ejemplo citado también 
se les aconseja que, durante el desarrollo de fuentes alter-
nativas de ingresos para las mujeres, no pierdan de vista la 
perspectiva masculina.

Una cocinera presenta su fogón “foyer amélioré” Soutong Nooma, Burkina Faso, © Vreni Jean-Richard, 2014
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El jabón como billete de entrada al 
paraíso: REPUBLICA DEMOCRATICA DEL 
CONGO

En mi país (República Democrática del Congo), la reli-
gión representa una de las fuerzas más importantes de 
la cultura. La religión tiene una gran influencia sobre 
la vida diaria y el comportamiento de las personas 
todavía se basa en ella. Aquí en mi país, las religiones 
más conocidas y practicadas (el Cristianismo, el Islam, 
el Budismo y las religiones tradicionales) coexisten 
una al lado de la otra. 

En nuestra historia, se promovió especialmente el cristia-
nismo como la mejor religión que conlleva a la salvación 
eterna. En contraste, las otras religiones han sido descritas 
como paganas que conducen a la muerte y a la destrucción. 
Como resultado, nuestra sociedad ha perdido una buena 
parte de su autenticidad. De hecho, se promovió el estilo 
de vida occidental basado en el modelo de los misioneros 
europeos y americanos y, por lo tanto, uno de los primeros 
retos para la población congoleña fue darse cuenta de que 
el Occidente también pudo equivocarse y que aún puede 
hacerlo. De hecho, al día de hoy nosotros llamamos a los/
as blancos/as “Mundele”, lo que más o menos significa 
“modelo”. Y dado que este modelo se refiere a la religión 
cristiana, y en última instancia a Dios, estaba prohibido 
cuestionarlo o contradecirlo. No quedaba otra alternativa 
que resignarse a aceptar este hecho.

Antes de la independencia (1960, nota de la autora) la 
Iglesia Católica se centraba en su dominio sin tener en 
cuenta la diversidad de la vida espiritual. Esto incluía un 
menosprecio de las cosas terrenales. Las cosas terrenales 
o del mundo – consisten en todo aquello que es vital y 
material para organizar la vida en la tierra, tales como los 
alimentos, la ropa, la vivienda y por supuesto el dinero – se 
consideraban sin valor. El aprecio hacia una persona se 
otorgaba sobre la base de su comportamiento moral y 
en particular se respetaba la frecuencia de las visitas a la 
iglesia y participación en las actividades de la parroquia, 
como también la renuncia absoluta al alcohol, casarse con 
una sola mujer, la lectura regular de la biblia, cantar en 
el coro de la iglesia, las lecturas en la iglesia, el rezo del 
rosario etc.

Boda católica en la República Democrática del Congo,  
© Daniel Hostettler, 2006
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Las actividades económicas, por el contrario, se asignaban 
al mundo de aquí en la tierra, y en consecuencia sólo atraía 
a unas pocas personas. La población estaba en guardia 
pues el dinero era simplemente considerado como la obra 
del diablo y la riqueza un freno en el camino al cielo. Por el 
contrario, la pobreza parecía interesante y ofrecía la opor-
tunidad de entrar en el paraíso celestial. Esta percepción 
era apoyada por la historia bíblica del hombre rico y del 
pobre Lázaro.

Esta visión religiosa que hasta hoy caracteriza a la socie-
dad congoleña, representa uno de los mayores retos de la 
cooperación para el desarrollo.

La siguiente historia quiere ilustrar esto: 
En un pasado no muy lejano, en la República Democrática 
del Congo los proyectos de desarrollo tenían por objeto 
más bien la preservación de la iglesia, en lugar de cen-
trarse en mejorar las condiciones de vida y de producción 
de la población pobre. Un ejemplo destacado de esto es 
la situación de las viudas. Anteriormente, en diferentes 
regiones del país, las viudas aportaban la mayor parte de 
los alimentos que cultivaban a los sacerdotes, los enfermos 
y los presos. Y ellas tan sólo consumían una fracción de 
dichos alimentos. De esta manera esperaban asegurar la 
entrada al cielo. Cuando una viuda se enfermaba o carecía 
de alimentos, se dirigía a los sacerdotes – especialmente 
a los misioneros – para pedirles una aspirina para sí o 
alimento o una pastilla de jabón para ella y sus hijos.

Desde el inicio del trabajo de proyecto, hace aproxima-
damente una década, las viudas tienen ahora sus propios 
fondos y por lo tanto no dependen tan fuertemente del 
clero. Al mismo tiempo, las viudas han cambiado su per-
cepción de la riqueza; ahora la riqueza es enviada por Dios 
y no se considera como proveniente del diablo.

Por último, se plantea la pregunta de ¿cómo podemos 
cambiar las percepciones, las cuales han sido implantadas 
por generaciones en nuestras mentes, a través del sistema 
nervioso autónomo? Muchas personas están confundidas 
también por el hecho de que hoy en día existe una gran 
variedad de formas de pensar, de ideas e ideologías y de 
que la vida podría ser diferente. Las religiones y las culturas 
pueden hacer que con el tiempo la vida sea más fácil, 
como también pueden causar desgarros. Este es el tipo de 
preguntas que por estos días se está haciendo la población 
en la República Democrática del Congo.

 
Observaciones y Recomendaciones 
Si bien el papel de la Iglesia católica en la República Demo-
crática del Congo ha experimentado algunos cambios 
después de la independencia, su influencia, no obstante, 
se ha mantenido e incluso a veces ha adquirido mayor 
importancia. En muchas regiones de África, en las que, de 
hecho, el estado apenas está presente, la red de la iglesia 
se ha encargado de realizar las tareas del estado – ya sea 
en el área de la salud o de la educación. Resulta evidente 
que de esta manera se mantiene la dependencia de las 

personas por el clero. En particular, debido a la fuerte natu-
raleza jerárquica de la iglesia católica, se concede mucha 
autoridad a los sacerdotes.

El presente ejemplo también ilustra el cambio en los valores 
por el que la sociedad congoleña ha pasado en los últimos 
años. Mientras que los miembros tanto europeos como 
locales del clero, con una notable doble moral demoniza-
ron todas las cosas mundanas como materialismo profano 
y despreciable que obstaculiza el camino al paraíso, sin 
escrúpulos se dejaron suplir de tales cosas mundanas por 
la población. Causa conmoción el hecho de que las viudas 
– de por sí un grupo particularmente vulnerable – jugaran 
un papel central y que incluso, deseosas en su espe-
ranza por la recompensa celestial, tuvieran que quitarse la 
comida de la boca. La búsqueda del mantenimiento espi-
ritual conectada con el anhelo de redención y la recom-
pensa del más allá, era particularmente atractiva para las 
personas que vivían en extrema pobreza. Sin embargo, 
la condena descrita de cualquier bienestar material o de 
la venta eclesiástica de indulgencias, por supuesto que 
están en marcado contraste con los objetivos de desarro-
llo conforme a la comprensión occidental. Especialmente 
en el contexto africano, por tanto, existía hasta hace unos 
años una cierta contradicción entre el carácter de los 
proyectos pastorales y de desarrollo. Desde hace algún 
tiempo, sin embargo, esta separación entre los proyectos 
religiosos y no religiosos se disuelve gradualmente. Hoy en 
día, en los proyectos de Fastenopfer, el empoderamiento 
de la población meta constituye el objetivo principal y no 
el mantenimiento de las estructuras de la iglesia o del 
estado. Esto queda demostrado de impresionante manera 
mediante el ejemplo de las viudas. Gracias a la formación 
de grupos de ahorro solidarios ya no dependen absoluta-
mente del favor del clero, sino que se valen por sí mismas. 
Con esta autonomía también ha cambiado su sistema de 
valores y ya no depositan la esperanza de una “buena 
vida” en el más allá.

La resolución de la autoridad eclesiástica descrito en el 
ejemplo también se asocia con un desmoronamiento de 
la única verdad válida. Esto es descrito como difícil por el 
autor – porque de esta manera, una cierta desorientación e 
incertidumbre están invadiendo la sociedad congoleña. En 
una sociedad en la que una pluralidad religiosa y cultural 
ha sido aprobada nuevamente, la cual en ocasiones con-
duce a conflictos, se plantea con una urgencia cada vez 
mayor el cuestionamiento de los valores globales y vincu-
lantes. ¿Qué es ahora lo válido? Los mejores proyectos de 
desarrollo no pueden aportar una respuesta concluyente. 
Como tampoco pueden prometer el paraíso en la tierra. Sin 
embargo, con objetivos de desarrollo sencillos, adaptados 
al contexto local, como los fondos de solidaridad para las 
viudas, se hace posible llevar una vida digna también en 
este mundo.
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Navidad en la Amazonía: COLOMBIA

Un ejemplo de nuestra coparte de proyecto “Vica-
ría Sur” está destinado a ilustrar cómo los factores 
religiosos enriquecen nuestro trabajo. Las personas 
y las organizaciones que participan en nuestras acti-
vidades de lectura de la biblia, interpretan de nuevo 
el significado de las religiones y vuelven a conectar 
este significado con la justicia, con la reivindicación 
de los derechos humanos, la solidaridad, la liberación 
y la emancipación. 

Por lo tanto, durante la reunión de participación ciudadana 
se realzó que “para ser un/a buen/a cristiano/a también es 
necesario ser un/a buen/a ciudadano/a.” Esto ha contri-
buido a crear una sensibilidad más amplia de las obliga-
ciones individuales y colectivas con respecto a la defensa 
de los derechos humanos, como también del deber de 
todos/as los/as ciudadanos/as orientado a contribuir a la 
construcción de un país justo, equitativo y pacífico.

La celebración de la navidad, como fiesta de la familia y 
de la comunidad, solía ser un lugar adecuado para revivir 
las tradiciones culturales y religiosas. A pesar de que estas 
tradiciones siguieran existiendo igual que antes en la con-
ciencia colectiva, ya no se practicaban en la mayoría de 
las familias o comunidades. En una primera fase se podía 
lograr que la celebración, que hasta entonces consistía tan 
sólo en una comida y un recorrido que hacían los hombres 
por el centro de la ciudad (para divertirse allí a expensas de 
la familia), se transformara en una fiesta familiar con peque-
ños regalos para los niños. Poco a poco, las celebraciones 
navideñas tendieron a adoptar un carácter más comuni-
tario y la parte “religiosa”, con la novena, los villancicos, 
el pesebre de navidad y compartir los alimentos, pudo 
extenderse en diversas áreas rurales.

Basándose en la nueva definición de lo religioso, en las 
nuevas prioridades de trabajo como también en las difi-
cultades experimentadas, se elaboraron “novenas” sobre 
temas seleccionados. Estas permitieron que el/la anima-
dor/a pudiera ahora celebrar la navidad en la comunidad 
cristiana de tal modo que, por un lado, se fecundara de 
nuevo la fe y, por otro, se establecieran las obligaciones 
sociales y ambientales comunes. Lo importante era utilizar 
el período de las “novenas” de la forma más fructífera posi-
ble. Son estos nueve días en los que las familias pueden 
tomarse el tiempo para conversar, orar y cantar. 

A modo de ejemplo, se presenta aquí la novena “Celebremos 
navidad en la Amazonía”: La navidad cuenta la historia del 
pesebre, el cual nos pone en contacto con la naturaleza: los 
campos, los pastores, las ovejas, las estrellas, los caminos 
que conducen al establo, etc. Con este pesebre también 
presentamos una parte de Palestina – la tierra de Jesús, 
María y José, sus pueblos, caminos y gente, su cielo y su 
tierra. Al mismo tiempo, el mundo entero puede ser interpre-
tado como un pesebre, porque Jesús vino al mundo para 
salvarnos a todas las personas. Quería mostrarnos a todos/
as nosotros/as el camino a Dios; el camino de la hermandad, 

del amor, del respeto por la naturaleza y del reino de la 
justicia, del amor, de la solidaridad y de la paz.

Durante esta novena también elaboramos un pesebre ama-
zónico. Este es un pesebre decorado con materiales de la 
región y se sitúa cerca de nuestro pueblo, patio o vecinda-
rio. La construcción de un pesebre en nuestra región debe 
ser también un regalo para Jesús. Con él queremos darle 
las gracias por su nacimiento, por su revelación a todas las 
personas, por la riqueza de las aguas, los bosques, la flora 
y la fauna y especialmente por las personas. Por nuestra 
parte, nosotros/as, los seres humanos, nos comprome-
temos a comprender este maravilloso mundo como un 
proyecto de Dios, el cual ofrece a todas las personas una 
vida feliz en armonía con Dios, con las otras personas y la 
naturaleza. Cada noche decoramos otra parte del pesebre 
y acompañamos esto con la lectura de una fábula, una 
leyenda o un texto bíblico.

La elección de los temas y la concepción de las nueve 
noches ofrecen un gran espacio dinámico en el cual 
celebrar con canciones, conversaciones, regalos, juegos, 
anécdotas y acuerdos. El evento se concluye con la trans-
cripción de una canción de navidad que se refiere a la Ama-
zonía. Todos/as los/as presentes acompañan la canción 
con instrumentos sencillos, en su gran mayoría fabricados 
por niños/as y adolescentes. El texto de la canción puede 
ser así, por ejemplo:

Colombia: Una mujer participa en la manifestación por la paz, 
© Jesus Abad Colorado, 2012

RELIGIÓN Y CULTURA EN LA IGLESIA



47

Observaciones y Recomendaciones 
La organización coparte de Fastenopfer Vicaría del Sur 
es una organización de la iglesia católica que opera en 
la diócesis rural de Florencia. La organización anima a 
hombres, mujeres, jóvenes y niños/as a involucrarse en sus 
comunidades y defenderse de las difíciles condiciones de 
vida que constituyen los desalojos forzados, la fumigación 
de sus campos de coca, la presencia de grupos armados, 
así como la falta de alimento. Por lo tanto, el equipo pasto-
ral de la Vicaría tiene por objeto, además de una agricultura 
sostenible y diversificada, la protección del ecosistema en 
la región amazónica, así como la reivindicación de los dere-
chos civiles. Volver a despertar las tradiciones religiosas y 
culturales – como lo ilustra la historia – representa en este 
caso un método popular.

Con ello, Vicaría del Sur ha reconocido el potencial que 
ofrece la celebración común de rituales. Los rituales surten 
un efecto vinculante y significativo de socialización, estruc-
turan la vida y promueven la cohesión social. La presente 
historia muestra además cómo a través de la celebración 
conjunta de la navidad, es posible lograr una recuperación 
de los valores vinculantes.

Por su duración de varios días, las novenas son una expe-
riencia especialmente intensiva. La novena, una costumbre 
católica de adviento, celebrada ampliamente en Colombia, 
Venezuela y Ecuador, se lleva a cabo durante nueve días, 
del 16 al 24 de diciembre, y conmemora los nueve meses 
antes del nacimiento de Jesús. Por lo tanto, durante esta 
época en el hogar y en el barrio se suelen recitar oraciones 
en el pesebre y leer secciones de la natividad. Esta es 
interrumpido en varias ocasiones por canciones cortas. 
El carácter ritual se enfatiza con la repetición de ciertos 
elementos, a través de la comida común, así como por el 
sentimiento de comunalidad compartido. Vicaría del Sur 
ha logrado entender de hábil manera la importancia del 
ritual del “tiempo de retiro”, reavivando las novenas junto 
con los/as miembros de la comunidad y llenándolas de 
nuevo contenido. Cabe notar que el éxito de esto también 
se debe a la integración deliberada de elementos fami-
liares de la cultura local. Consagrado en el contexto del 
villancico navideño, se encuentra la apelación a una mayor 
solidaridad de la comunidad humana como también a la 
obligación humana de proteger la Creación. Los elementos 
de conexión como cantar o comer juntos y también el uso 
de materiales locales o la inclusión de villancicos e instru-
mentos tradicionales, realmente promueven una identidad 
común.

La historia de Colombia muestra de manera ejemplar, cómo 
una gran sensibilidad hacia el contexto cultural, las tradi-
ciones establecidas localmente y el contenido del proyecto 
pueden reportar muchos beneficios mutuos.

Navidad en la Amazonía: Naturaleza, Paz y Alegría

 

Qué bueno es el viaje por la Amazonía

mirando las plantas, observando la vida,

se siente frescura, se siente alegría

se siente de Dios, la gran compañía

Qué bella es la tierra, regalo de Dios

no la destruyamos de manera atroz,

cuidemos la vida, el aire y el sol,

cuidemos el rio que baja veloz

Por todos los daños: quemas y erosión

la tala de bosques, la fumigación,

el daño a los ríos, contaminación,

por eso esta triste, el niñito Dios

Oh Dios de la vida, ¿Dónde te buscamos?

En medio del bosque, ¿Dónde te encontramos?

En cada arbolito con frutos y flores,

Y en el agua limpia, que aún conservamos

Oh  Divino niño, Jesús humanado,

que en tu compañía hoy todos sigamos,

que en cada semilla y árbol sembrado

veamos la vida y la defendamos

José caminando por la Amazonía,

ve mucha belleza, valora la vida,

mira las quebradas con gran alegría,

disfrutando un baño los dos con María

Gracias mi Dios Niño, por tu gran amor, 

por la Amazonía y su gran verdor,

ayúdanos a conservarla y a evitar la destrucción, 

de los bienes que tenemos, que son bendición

Celebremos con amor, cantemos con alegría

cuidemos nuestras riquezas, mostremos valentía, 

demos ejemplo de vida, viviendo en paz y armonía,

pues este año nació, Jesús, en la Amazonía.  
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El dios Cocaína: COLOMBIA

Un ejemplo interesante es el “dios Cocaína”. Noso-
tros/as en Vicaría podemos evidenciar cómo el tráfico 
de drogas influye sobre la religiosidad de las perso-
nas. Por un lado la violencia omnipresente conduce 
a la desintegración de los valores. Se desintegra la 
cohesión social. Por otro lado, la presencia constante 
de la muerte también aumenta la necesidad de las 
personas a la religiosidad. En la fe se busca mayor 
protección y consuelo y se encuentra un medio que 
permite procesar y superar el miedo y el dolor.

Los tiempos cambiaron drásticamente con la llegada de 
coca. La coca ha vuelto prácticamente locas a las perso-
nas y ha hecho que crean menos en Dios. La coca tomó el 
lugar de Dios y se convirtió en una especie de dios anár-
quico, sin ley. Para muchos la coca realmente representa a 
Dios. A través del tráfico masivo de drogas, la vida religiosa 
se ha visto seriamente afectada. La gente piensa que en 
el cultivo de coca ha encontrado su salvación de la lucha 
diaria por la supervivencia. La coca también ha dado lugar 
a una verdadera decadencia social, debido a que el tráfico 
ilegal de drogas confronta a las personas con el poder del 
dinero, la venganza, la prostitución, los juegos de azar y la 
muerte.

 
 
Además, esto crea una ola de migración, que a su vez trae 
consigo una mezcla de regiones y culturas. Atraídos por 
el “polvo blanco”, algunos de los llamados “compradores 
duros” ponen de manifiesto un especial fervor religioso. 
Algunos de ellos incluso llegan tan lejos como emplear a 
un líder de pueblo con el fin de demostrar su devoción 
por un santo en particular. Esto se hace sin ningún tipo de 
resistencia por parte de la población.

Recuerdo a un tal Don .... un comprador especialmente 
duro de cocaína que, sin embargo, era muy generoso. 
Él trajo la imagen de la Virgen de Fátima a la iglesia y la 
colgó allí. Así que empezamos a celebrar la novena a la 
Virgen de Fátima. Debido a que era una devoción especial 
consagrada a ella, se celebró una misa especial con fuegos 
artificiales y todo el mundo asistió.

Una mujer trajo la imagen del Niño Dios, para que prote-
giera a todo el pueblo de los muchos muertos. En esta 
región se habían producido muchas muertes, por motivos 
de venganza, asesinados por un cobrador o por miembros 
de grupos armados. El pueblo se hallaba en estado de 
caos. En medio de tales circunstancias caóticas se recogió 
dinero durante la misa para la iglesia y para el entierro de 
los fallecidos.

Hoy en día ya no se llevan a cabo estas devociones. Hoy ya 
no se celebra el Día de la Virgen de Fátima el 13 de mayo 
y se descuida la imagen del Niño Dios. Hoy en día se ha 
olvidado todo.

El culto a la coca por parte de los antiguos agricultores y 
ganaderos que ahora cultivan la coca, ha ocupado el lugar 
de la religión. El culto a la coca debe legitimar las nue-
vas prácticas. Sin embargo, todavía queda un remanente 
del lenguaje visual religioso. Y aunque muchas prácticas 
religiosas se hayan visto afectadas, la población sigue 
participando en las fiestas religiosas tradicionales.

Colombia
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Observaciones y Recomendaciones 
Antes de pasar a analizar directamente la historia de la 
Vicaría del Sur, vale la pena presentar un breve contexto 
histórico sobre la difusión de la planta de coca. Esto sirve 
para comprender mejor el marco del ejemplo:

Durante siglos se ha practicado la costumbre de masticar 
las hojas de coca en los Andes y en las tierras bajas del 
Gran Chaco. Las hojas se utilizan como estimulante, como 
suplemento dietético o con fines rituales y medicinales. 
Ayudan a suprimir el hambre, la fatiga y el frío y son muy 
eficaces contra el mal de altura, ya que mejoran la absorción 
de oxígeno. Las hojas masticadas forman, junto con la cal y 
otras sustancias auxiliares (por ejemplo, cenizas de plantas, 
Quechua llipt‘a), una llamada “bola”. Tras su ingesta, gene-
ralmente no se sienten el malestar físico o psicológico o las 
dependencias. Por su significado espiritual, para los indíge-
nas las hojas también eran consideradas como sagradas.

Cabe destacar en la lectura de la historia del ejemplo de 
Colombia, que los/as autores/as no mencionan el signifi-
cado originalmente religioso de la hoja de coca. Esto sor-
prende tanto más, ya que la hoja de la coca aún está muy 
ligada a su propia identidad cultural. No es por casualidad 
que el Papa Francisco – como se rumorea en cualquier 
caso – antes de su viaje a Bolivia en agosto de 2015, 
solicitara de forma expresa hojas de coca.

Si volvemos más atrás sobre el camino histórico de la 
planta de coca, no puede ignorarse la influencia colonial. 
Los colonizadores españoles promovieron masivamente su 
cultivo y convirtieron lo que antes era un objeto sagrado de 
culto, en un producto de consumo masivo. En vano, Felipe 
II le declaró la guerra a los traficantes de droga. Ni tampoco 
tuvo éxito la intervención de la iglesia, la cual trató durante 
el Concilio de Lima en 1567, condenar a la coca como 
“talismán del diablo”. Puesto que incluso en los monas-
terios los monjes y las monjas continuaban alegremente 
a masticar las hojas de coca, mientras que un sinnúmero 
de españoles se enriquecían gracias al contrabando de la 
coca y del oro y por el tráfico de esclavos. La introducción 
del impuesto sobre la coca se convirtió en un pilar impor-
tante de la dominación colonial y ya hasta una fecha muy 
avanzada en el siglo XX, la coca seguía siendo un compo-
nente salarial indispensable de los indios y mestizos en los 
Andes. Esto no es menos importante, debido al hecho de 
que la coca compensaba la falta de calidad y cantidad de 
los alimentos y mediante su consumo, se podía aumentar 
la capacidad de trabajo de la población esclava. Después 
del siglo XVIII, el estado abandonó finalmente el monopolio 
de la coca y las empresas privadas pasaron a ocuparse de 
su comercialización.

Hoy en día, el negocio de miles de millones de dólares 
hechos con la “nieve” en Colombia está concentrado en 
las manos de unos pocos clanes. El negocio de la droga ha 
recubierto a todo el país con un manto de violencia que ha 
penetrado en la sociedad. Y esto es debido a que práctica-
mente ningún ámbito de vida – incluida la vida religiosa – ha 
quedado intacto.

La lectura del ejemplo refleja una actitud ambivalente hacia 
la coca – un sentimiento que también es compartido por 
la sociedad colombiana. Mientras que los/as responsables 
del proyecto en Vicaría del Sur están conscientes, por un 
lado, de la nociva erosión que tiene lugar sobre la vida 
social y del hecho que con frecuencia se ven obligados/as 
a lamentar nuevas muertes, también observan, por el otro, 
tendencias opuestas. Puesto que el temor generalizado, la 
incertidumbre y la presencia ubicua de la muerte, también 
han infundido un nuevo acercamiento a la religiosidad. 
Las personas buscan de nuevo el apoyo y el consuelo y 
lo encuentran en el culto a los santos. Santos “dignos de 
culto” son seleccionados – por cierto, entre otros – por los 
narcotraficantes para ser colocados específicamente en 
sus parroquias. La representación religiosa (aunque sólo 
sea en la forma de una imagen de un/a santo/a) sirve, ade-
más, a los donantes generosos para fortalecer su propio 
poder. Incluso se vuelve de nuevo a celebrar la novena 
y – como en el caso del culto a la Virgen de Fátima – va 
acompañada de mucha pompa. No obstante, como se 
lamentan los/as autores/as, últimamente había disminuido 
dicho esplendor y las devociones (financiado por del dinero 
de la droga) apenas se estaban llevando a cabo. El anhelo 
que denotan estas palabras parece un tanto extraño a pri-
mera vista. Refleja sin embargo una realidad social que de 
alguna manera ha llegado a un acuerdo con el lado oscuro 
de la coca. Y esto es porque no se ocultan los aspectos 
positivos de tráfico de la droga, ya que, en una situación 
de pobreza y desempleo, no debe olvidarse que alrededor 
de 4.000 colombianos/as son empleados/as directamente 
por el cartel de Medellín y un millón de personas viven 
indirectamente de la economía de la cocaína.

La cocaína por lo tanto representa tanto la promesa como 
la perdición … y como tal no es del todo diferente a la 
religión.

Procesión de la Virgen María en el agua, © Vicaria del Sur, 2013
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Creer en la democracia: BRASIL

En nuestro trabajo en Iser Assessoria, la religión 
ha jugado siempre un papel importante. No es por 
casualidad que nuestro programa lleve por título “La 
religión, la ciudadanía y la democracia.” 

Además, todos/as nuestros/as miembros y consultores/
as incluso provienen de un movimiento laico de la Iglesia 
Católica 35. 

Además, nuestro equipo se compone de profesionales 
formados/as en las ciencias sociales (actualmente cinco 
personas) o en teología (actualmente tres personas). Otra 
característica distintiva de nuestro equipo, es que casi 
todos/as contamos con una formación adicional en la 
sociología de las religiones. Desde hace más de diez años, 
dirigimos el curso sobre la sociología de las religiones en el 
colegio teológico de los franciscanos y el curso “Religiones 
en Brasil”, junto con los/as animadores/as de Pilar (Dióce-
sis de Duque de Caxias). También organizamos seminarios 
y publicamos libros sobre el tema.

Probablemente esta es una de las razones por las que 
apoyamos los movimientos que defienden el ecumenismo 
y la tolerancia religiosa. Ello ha siempre sido una de las 
prioridades más importantes para Iser Assessoria.

Hemos tratado siempre de integrar las cuestiones de polí-
tica y las perspectivas de las mujeres y los/as jóvenes 
en la formulación de documentos de la iglesia. También 
redactamos artículos de análisis sobre la evolución política 
que a menudo son utilizados por las autoridades de la 
iglesia. La relación entre la religión y la sociedad siempre ha 
sido importante para nosotros/as. En Brasil, la religión y la 
fe juegan un papel sumamente importante en la vida de las 
personas. Por lo tanto, la actitud religiosa también ejerce 
una gran influencia sobre la motivación individual y la toma 
de decisiones. Por lo que resulta evidente la influencia de 
la religión en las elecciones políticas – aunque tal influencia 
no siempre respete el principio de un estado laico. Es de 
este modo que, a manera de ejemplo, temas tales como 
el aborto o el matrimonio homosexual fueron cuestionados 
por ciertos círculos católicos y protestantes en la última 
elección, para desacreditar a los/as candidatos/as liberales 
de la oposición.

Desde la década de 1960 hasta la fecha persiste con for-
taleza la relación entre la religión y el cambio social. El 
impulso decisivo lo dieron los movimientos juveniles de 
la iglesia católica 36 y algunos obispos preocupados, cuyo 
líder más grande fue Dom Hélder Câmara. Si bien en un 
principio la iglesia católica ayudó a legitimar el golpe militar 
de 1964 y a la instauración de la dictadura cívico-militar, 
luego, con la radicalización del gobierno militar, se distan-
ció cada vez más del régimen. Al mismo tiempo, desde  

 35	Entre ellas se encuentran la Acción Católica JEC (Juventude Estudantil Católica), JUC (Juventude Universitária Católica), la Pastoral Juvenil y antiguos 
miembros de una orden religiosa.

 36	Estos fueron en particular, JEC (Juventude Estudantil Católica), JUC (Juventude Universitária Católica) y JOC (Juventude Operária Católica).

 
 
finales de los años 1950, más y más cristianos/as apoyaron 
con vehemencia el cambio social y la lucha por la justicia  
social y como resultado se extendieron las organizaciones 
eclesiales de base en todo el país. Esto sucedió también 
con la Pastoral Social. Estas organizaciones de base de 
la iglesia también han jugado un papel decisivo desde 
los años 1970 y 1980 en la creación o el fortalecimiento 
de muchos movimientos sociales. Por lo tanto, no es por 
casualidad que la teología de la liberación se originara en 
este continente. La teología de la liberación nació de los 
problemas de la pobreza y la opresión y contribuye hasta 
el día de hoy a inspirar y a dar valor de los/as cristianos/
as a comprometerse en una sociedad respetuosa de los 
derechos humanos.

Nos gustaría aprovechar esta oportunidad para mencionar 
a manera de ejemplo dos historias de personas y organiza-
ciones que conectan su fe con el comercio social:

Dom Hélder Câmara fue el líder más importante en el giro 
decisivo de la iglesia católica con respecto a las cuestiones 
sociales. Dom Hélder fue el principal responsable de la 
formación de la Conferencia Nacional Episcopal de Brasil 
(1952), la primera Conferencia Nacional de los Obispos a 
nivel mundial. Como obispo auxiliar de la Arquidiócesis, 
se comprometió por el logro de una vida digna para los/
as residentes de las favelas en Río de Janeiro. Durante el 
golpe, los nuevos líderes de la iglesia le trasladaron de Río 
a la Diócesis periférica de Recife. A partir de ese momento, 
Hélder empezó a denunciar los crímenes de la dictadura. 
Fue gracias a él, que las prácticas de tortura del régimen 
contra la oposición llegaron a ser conocidas internacional-
mente. La reacción a todo esto fue inevitable y su casa en 
Recife fue varias veces tiroteada con ametralladoras. Sin 
embargo, dado que la represión estatal no podía actuar 
directamente contra Dom Hélder Câmara, en 1969 asesi-
naron al asistente de la Pastoral Juvenil de la Arquidiócesis, 
Padre Henrique Pereira Neto.

Para no quedarnos sólo en los ejemplos episcopales, nos 
gustaría aprovechar esta oportunidad para poner también 
de relieve la importancia del trabajo de CIMI (fundada en 
1972) y de CPT (fundada en 1975). Las dos organizaciones 
juegan un papel muy céntrico en el compromiso con los 
derechos de los pueblos indígenas y los/as trabajadores/
as agrícolas. Durante la dictadura militar, estas dos orga-
nizaciones prácticamente fueron su única protección. Esto 
debido a que las actividades de las organizaciones de la 
sociedad civil, tales como los sindicatos, se vieron severa-
mente limitadas durante este período. El trabajo que CIMI y 
CPT realizan hoy en día, sigue siendo de gran importancia.
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Observaciones y Recomendaciones 
La historia de Brasil se destaca significativamente de los 
anteriores ejemplos en la medida en que se trata de un 
entorno notablemente más politizado. Luego, los/as auto-
res/as de la organización coparte de Fastenopfer Iser Asses-
soria anclan su ejemplo en el contexto histórico de Brasil.

De modo constante, los/as autores/as combinan una fe 
personal y común vivida, marcada por la tradición de la 
teología de la liberación, con el compromiso social. Mien-
tras que en sus primeras etapas la teología de la liberación 
latinoamericana, en particular hizo frente a la arbitrariedad 
de varios regímenes militares, hoy en día se ha comprome-
tido contra las desigualdades sociales como la pobreza, 
el hambre o el racismo. A todo esto se agrega el fortale-
cimiento de corrientes de Opus Dei y el correspondiente 
establecimiento de sacerdotes y obispos católicos de 
derechas, que ha ido debilitando de manera masiva desde 
hace varios años a la teología de la liberación.

Sin embargo, muchas comunidades de base y organiza-
ciones de iglesia brasileñas se orientan en las estrechas 
relaciones entre la fe y la acción. Esto también se refleja 
en su metodología aplicada llamada Ver-julgar-Agir. Ver 
(ver) se basa en un análisis de la condición del momento 
y los retos de la vida cotidiana. Julgar (juzgar, evaluar) a 
su vez indica la segunda etapa. Su objetivo es clasificar 
los problemas identificados a través de textos bíblicos y 
evaluarlos. Con Agir (actuar) se trata finalmente de tomar 
el destino en sus propias manos y transformar las palabras 
de Dios en la acción, de manera que la situación de vida 
pueda ser mejorada de forma activa. El método Ver-julgar-
Agir ha tenido una gran influencia desde los años 1950 y 
los años 1960 en muchos movimientos católicos en Brasil, 
incluido Iser Assessoria.

La organización con sede en Río de Janeiro se ha compro-
metido con el fortalecimiento de las estructuras democrá-
ticas, especialmente en el sureste de Brasil. Esto lo hace 
mediante el asesoramiento de los/as representantes de la 
población, así como de personas, en la difusión de conoci-
mientos sobre los procesos y las estructuras democráticas. 
A través del asesoramiento, de cursos, debates y discusio-
nes, se busca reforzar el compromiso socio-político de gru-
pos sociales y religiosos. La apertura de las iglesias a las 
preocupaciones sociales es también para la organización 
un tema central. Esto incluye la promoción del ecumenismo 
vivido de las diversas iglesias brasileñas – algo que también 
fue planteado en el ejemplo.

En este sentido también trabaja CIMI (Conselho Indigenista 
Missionário), una organización coparte de Fastenopfer. 
El equipo regional de CIMI centra su compromiso en el 
fortalecimiento de los grupos indígenas de la sociedad civil 
y los acompaña por ejemplo cuando deben enfrentarse a 
las agencias estatales para hacer reivindicar sus derechos.

Las prioridades de trabajo de la Pastoral de la tierra CPT 
(Comissão Pastoral da Terra) – también mencionada en el 
texto y apoyada por Fastenopfer – son por una parte el 
ejercicio del derecho a la tierra de las familias sin tierra y 
también la promoción de la agricultura pequeña campesina 
sostenible.

Las tres organizaciones son ejemplos de la doctrina social 
latinoamericana vivida y también reflejan el carácter del 
programa de Fastenopfer en Brasil. Se caracterizan por 
su conformación en una gran red, por su integración en el 
entorno católico y al mismo tiempo por su alto grado de 
politización. El episodio de Brasil también difiere notable-
mente de los ejemplos de Asia, África o el Caribe, por tener 
un discurso marcadamente influenciado por la política y un 
elevado grado de abstracción. A diferencia de las historias 
anteriores, sin embargo, este ejemplo no contiene ninguna 
experiencia personal para el tratamiento de los factores 
religiosos o culturales en el trabajo concreto de proyecto.

Escena en un taller de Iser Assessoria, © Fastenopfer, 2012
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El derecho a ser diferente: GUATEMALA

La libertad religiosa significa también el derecho a ser 
diferente. Aquí quiero compartir con ustedes mi propia 
experiencia cultural y espiritual como cristiana y tam-
bién como de mujer guatemalteca de la cultura maya:

Para ello, recurro al contexto histórico religioso: En los años 
1970, con su orientación a la teológica de la liberación 
para las mujeres y los hombres jóvenes mayas, la religión 
cristiana incluyó el deseo de lograr una vida digna para su 
propio pueblo. La religión cristiana no era percibida como 
algo que conllevara a tensiones con su propia cultura, 
sino como algo que debía actuar como fuerza liberadora. 
Pronto, sin embargo, empezó a surgir la intolerancia en 
diversas áreas que se remontaba a la opresión histórica 
de la espiritualidad maya. De esta manera se negaba la 
naturaleza divina de nuestros antepasados. Al mismo 
tiempo, algunos misioneros e indígenas se esforzaban por 
interpretar el Evangelio como un mensaje de Jesús que no 
rechaza o excluye a ninguna cultura. Este amor de Jesús 
para toda la creación, lo encontramos también en nuestra  
 
 

 37	 Termino para madre y padre en Maya-Quiché

cultura de respeto hacia las mujeres, los hombres, los 
niños, las plantas, los animales, los ríos y los bosques y 
hacia todo el cosmos. Y es de esta manera que finalmente 
surgió una práctica religiosa de la vida cotidiana, la cual se 
movía entre estas dos realidades. Esta práctica se basa 
principalmente en el culto diario y la percepción de Dios 
Madre y Dios Padre. Esta experiencia de una madre divina 
y de un padre divino (Chuch Qajaw) 37 forma la base de 
la espiritualidad maya y se expresa a través de diversos 
rituales y símbolos. En una reflexión colectiva de indígenas, 
sacerdotes católicos y líderes mayas que habían sido bau-
tizados cristianos, se debatía cuál era la mejor manera de 
utilizar la espiritualidad maya y de integrarla en la práctica 
católica. Para ello, se basaron principalmente en “Popol 
Wuj”, el libro sagrado de los mayas. Popol Wuj utiliza un 
lenguaje simbólico y mítico, el cual distingue el significado 
cultural de los conceptos o palabras en su uso diario. Con 
el fin de comprender mejor el significado profundo y simbó-
lico de la lengua hablada por la cultura maya, es necesario 
ir más allá del significado superficial de las palabras. La 
siguiente tabla tiene por objeto clasificar las diferentes 
manifestaciones de la Dios Madre y del Dios Padre:

Aj Raxa Laq Señor de la Jícara verde. Corazón de la 
Tierra

Dios presente y actuante en el Cosmos, en la Tierra y en 
la historia

Aj Raxa Tz’el Señor de la Jícara Azul. Señor del Cielo Dios presente y actuante en el Cielo, en lo trascendente

Alom Dios Madre Esencia divina, que se refiere a su calidad de mujer que 
concibe

K´ajolom Dios Padre Esencia divina, que se refiere a su calidad de engendrar 
como varón

Tz’aqol Creador/constructor Atributos divinos propios del Creador

B’itol Formador, modelador Atributos divinos que se refieren al actuar concreto de 
Dios

Q’ukumatz Serpiente emplumada Atributos de Dios, en la historia concreta que supera y 
trasciende. Realidad que une la tierra con el cielo

Ixmukane La Anciana, la Abuela Amparadora y Protectora. La más antigua Raíz divina y 
femenina. La Sabia

Ixpiyakok El Anciano, el Abuelo Amparador y Protector. Nuestra raíz masculina más 
antigua. El Sabio

U K’u’x Cho Corazón de la laguna Fuerza de Dios en la vitalidad de la quietud.

U k’u’x Palo Corazón del mar Energía de Dios en la vida impetuosa
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En un país multiétnico como Guatemala el ser cristiano/a 
no significa necesariamente que uno/a rechace los valores 
y la espiritualidad de su propia cultura. La variedad de 
nuestras experiencias como cristianos/as mayas va desde 
el hacerse invisible a sí mismo/a hasta asumir ser el/la 
otro/a. La espiritualidad es siempre algo vivo. Por ello, 
la espiritualidad maya de hoy en día está estrechamente 
ligada a nuestra visión del mundo (cosmos visión). Para 
nosotros/as, Maya Dios es el mismo Chuchqajaw, Alom, 
K‘ajolom, Tz‘aqol, B‘tol: madre, padre, receptora, produc-
tor, creador e incitador de la tierra y el cielo. Para nosotros/
as es mamá y papá en uno/a. Es un ser divino que emerge 
de nuestra experiencia cotidiana y se manifiesta en nuestro 
entorno natural. Nuestra tierra es, a la par, su rostro, como 
el rostro de las personas. Nosotros/as, como cristianos/
as maya conciliamos en nosotros/as la suma de estas dos 
experiencias espirituales. Por lo tanto, también tenemos 
que contribuir al diálogo, el respeto y a la tolerancia – al 
igual que Jesús en el Evangelio de san Juan dice: “Yo he 
venido para que tengan vida y la tengan en abundancia”. 
En Quiché esto corresponde a “Le utz k‘aslemal” (al con-
cepto del Buen vivir).

Sin embargo, debido a esta experiencia histórica de opre-
sión e intolerancia hacia nuestra espiritualidad indígena, 
en el pasado muchos/as indígenas vivían su fe en secreto 
y perciben la apertura de hoy en día hacia las culturas 
indígenas como un gran obsequio. No obstante, aún al 
día de hoy seguimos sufriendo las acciones dolorosas de 
ciertos miembros de la iglesia católica y de las iglesias 
pentecostales que quieren satanizar y destruir nuestra 
identidad y espiritualidad de manera sistemática, y no se 
cansan de señalar que estas no son compatibles con el 
cristianismo. Sin embargo, la promesa de Jesús de una 
“vida en abundancia” nos ha confirmado una y otra vez que 
Dios está entre nosotros/as, los/as Maya.

Esta pequeña reflexión que nos coloca a nosotros/as los/as 
Maya en el centro, debe mostrar que no exigimos piedad 
o queremos obtener migajas de justicia, sino que nuestro 
objetivo es el respeto a nuestros derechos colectivos, el 
derecho a ejercer nuestras creencias y el derecho a la 
plena participación. Queremos salir de la clandestinidad y 
superar el miedo y ejercer abiertamente nuestra fe maya 
y cristiana. Al mismo tiempo, queremos un diálogo respe-
tuoso con la iglesia y con los movimientos que hasta el día 
de hoy califican a nuestra fe en Dios como satánica.

Esta es mi propia experiencia de la vida como maya cris-
tiana. Ella me ha liberado, modificado y hecho digna. Con 
este sentimiento considero como una necesidad urgente, 
hacer una reflexión común y llevar a cabo un diálogo sobre 
una realidad que en el pasado nos ha dividido y hecho 
mal, la cual, no obstante, también nos puede, en el futuro, 
ayudar a comprender que como hermanas y hermanos, 
somos una sola humanidad. 

Guatemala
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Observaciones y Recomendaciones 
Aunque el contexto de Guatemala también se encuentre 
marcado por la influencia de la teología latinoamericana 
de la liberación, tiene un tinte claramente diferente al de 
los anteriores ejemplos de Brasil y Colombia. El discurso 
político es por lo general mucho menos evidente. Por lo 
que es tanto más urgente destacar la dolorosa experiencia 
histórica de los mayas, cuya religión indígena fue empujada 
a la marginalización por el sistema de creencia colonial.

La autora combina en su persona – como teóloga católica 
graduada, como mujer y como Maya – tres identidades que 
caracterizan el contexto de Guatemala. Con sus antece-
dentes personales, ella ha vivido en carne propia la situa-
ción de una triple discriminación (mujer, indígena, pobre) 
y por lo tanto puede comprender con una sensibilidad 
particular la perspectiva de los grupos meta del programa 
de Guatemala. A diario debe hacer frente a las tensiones 
que surgen debido a estas múltiples identidades. Al mismo 
tiempo ella fusiona en su persona las diferentes perspecti-
vas y sistemas de creencias, y como consecuencia puede 
desempeñar un papel clave como mediadora (constructora 
de puentes) y como traductora de las religiones y culturas. 
Así describe la realidad religiosa de las personas en Gua-
temala como parte vital que está sujeta a cambios cons-
tantes. La vida cotidiana requiere que las personas vivan 
en un constante proceso negociador entre los diferentes 
polos religiosos, los cuales son tanto complementarios, 
como también contradictorios. Esta práctica religiosa de la 
vida cotidiana se caracteriza también por un alto grado de 
sincretismo: Varios elementos de ambas religiones (cato-
licismo / la religión maya) se vuelven a combinar. Así, por 
ejemplo, la preocupación por la Creación es compartida 
por los dos sistemas de creencias, mientras que en la fe 
maya Dios engloba rasgos maternos y paternos.

A pesar de los elementos compartidos, la autora hace hin-
capié en el derecho a las diferencias culturales y religiosas. 
Debido a que aún no se han cerrado las heridas, tanto de 
las experiencias personales, como compartidas colecti-
vamente, de la opresión. Lo cual hace, en consecuencia, 
tanto más importante y valioso que la coordinadora, como 
teóloga católica y descendiente de la cultura maya, aúna 
estas diferentes perspectivas con un enfoque que permite 
aportar la correspondiente sensibilidad y apertura a las 
cuestiones culturales y religiosas. Por tanto, también en un 
futuro cercano es importante que en el programa de Gua-
temala se brinde el debido apoyo a los grupos meta, en sus 
esfuerzos por fortalecer su identidad cultural y religiosa.

Invocación  1 

Corazón del Cielo, Corazón de la Tierra 
tu caminar sagrado es del oriente al poniente, 
naces y mueres cada día para enseñarnos el camino. 
Eres el lucero que señala las subidas y bajadas a recorrer.

Creador y Formador de nuestros caminos
danos la fuerza y la energía 
para empezar hoy este viaje, 
señálanos los medios, la forma y la condición de la marcha, 
en la búsqueda de caminos blancos y planos 
para que den respuestas a la realización de nuestros 
pueblos.

 1	 Oración que se ha utilizado en diferentes encuentros de la comisión nacional de pastoral indígena de la Conferencia episcopal de Guatemala y encuentros 
nacionales de laicos, se desconoce su autor o autora.

 2	 Muchas gracias a Maya k’iche’.

 
 
Madre – Padre, de todas las generaciones,
tú, que nos guías en los objetivos de nuestro caminar, 
te pedimos que nos acompañes 
para llegar a nuestro destino,
concilia las diferentes visiones en la búsqueda de lo nuevo, 
y que la fuerza innovadora sea siempre la unidad.

Limpia y adorna nuestros caminos con la sangre de  
nuestros mártires, 
guíanos con las experiencias de ancianas y ancianos, 
protégenos de las confrontaciones, danos la sabiduría  
de tus sabias y sabios

(Maltiox) 2

Ritual Maya durante un taller de Fastenopfer sobre el enfoque psicosocial 
para la transformación de conflictos, © Fastenopfer, 2012
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Nepal: Baile, con ocasión del taller de copartes, © Teeka Bhattarai, 2017
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