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La centralidad de la pobreza en la teologia y en la misién evangelizadora de
la Tglesia se asienta en dos constataciones que han adquirido una indudable
relevancia sociolégica y teoldgica estos ultimos afios: la divisién del mundo
entre pobres y ricos y la discriminacién positiva de que son objeto los pobres, en
el tema del reino de Dios.

1. La evangelizacién: sujetos y destinatarios de la misma

Concretamente, el redescubrimiento de la preferencia de Dios por los pobres
ha trafdo la sorpresa de lo que hoy en dfa es una mixima evangelizadora de un
alcance radical: los pobres nos evangelizan. Ellos han pasado de ser los destina-
tarios de nuestra inquietud evangelizadora a ser los sujetos de la misma. Y
nosotros — particularmente los ciudadanos del primer mundo—, nos hemos con-
vertido en los destinatarios de la buena nueva. Una provocacién de este calado
se sustenta en el amor asimétrico (discriminacién positiva) de Dios, en un mun-
do injusto como el nuestro.

Ademds, el compromiso con los pobres se ha convertido en una indudable
vfa de iniciacién a la fe, porque permite adentrarse de ranera experiencial y
significativamente historizada en lo que es ¢l corazén de la revelacidn cristiana:
el amor gratuito y antecedente de Dios. Las sucesivas evaluaciones de la tarea
evangelizadora han confirmado reiteradamente que, de una experiencia de este
calado, brota un discurso de segundo grado, que facilita enlazar mds empdtica y
sencillamente con el nicleo noético y dogmdtico de la fe.

1. Intervencién tenida en el “Convegno dei docenti. ‘Annuncio del vangelo e percorsi di
chiesa, Le vie della povertd, dell’alteritd ¢ della bellezza', organizado por la “Ponti-
ficia facoltd teologica dell'ltalia meridionale. Sezione S. Tommaso d*Aquino”, los
dfas 12 y 13 de febrero de 2004.
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2. Pobreza, teologia y didlogo con la cultura

Pero desde hace unos cuantos decenios ha aparecido —a la par que esta
nlieva concepcidn y praxis de la evangelizacién— una nueva manera de enten-
der y ejercitar la teologfa.

Aumenta el mimero de los tedlogos y de las comunidades cristianas que
priman la fe practicada sobre la mera confesién, convencidos de que la fe vivida
antecede a la explicitada o formulada: 1a fe y la esperanza pasardn, pero el amor
no pasard (1Cor 13, 8 y ss)%

No es de extraiiar que la nueva perspectiva puesta en juego haya permitido
reconocer en los pobres a los “vicarios de Cristo”, es decir, el rostro, las manos,
los pies, el corazén, la palabra y la buena nueva, en la que se visualiza Ja
revelacidn del misterio de Dios. En ellos se sigue actualizando —proclamard
Blas Pascal— la cruz de Cristo por pura gratuidad. Por eso, se han convertido en
el locus theologicus y evangelizador primero y principal.

Es asf como una parte de la teologia y de la espiritualidad contempordneas
han sido poco a poco entendidas, vividas y explicitadas como intellectus amoris
y a partir de este capital punto de partida como intellectus fidei o intellectus spei®.
Como consecuencia de ello, las llamadas ciencias sociales se han convertido en la
mediacién mds importante con la que establecer un nuevo y renovado didlogo’.
Revelacién y economfa, fe y politica, sabidurfa y ciencias sociales han empezado a
ocupar un lugar crecientemente relevante, en el panorama teolégica®. Incluso se
empiezan a off voces que sostienen, por ejemplo, que las ciencias politicas y
econdmicas (auténticos motores del mundo, en nuestro tiempo) estdn excesiva-
mente ausentes de nuestros estudios de teologia o aparcadas, como mucho, en el
capitulo del saber moral, no en el drea de la reflexién fundamental, es decir, de
aquel saber que pone en juego y quiere adentrarse en el misterio de la revelacidn

2. El drama de la pobreza en el mundo ha recordado la primacia de tal polo articulador,
en muchos proyeclos evangelizadores. En este contexto, hay que comprender la provo-
cacién de Santiago, cuando invita a mostrar la fe sin obras para que ¢l pueda mostrar
por las obras la entidad y calidad de la fe. Es mds, la fe sin obras —sostendrd— es
estéril o, con un lenguaje del Concilio de Trento, estd muera, aunque —también es
cierto— seguird siendo fe, necesitada, evidentemente, de las obras (¢fr. Sant 2, 18 y ss).

3. Cfr. ). Sobrino, El principio misericordia. Bajar de la cruz a los pueblos crucifica-
dos, Santander, 1992, pp. 47-80.

4. Cfr. C. Boff, Teologia de lo polftico: sus mediaciones, Salamanca, [980.

5. Cfr. 1. Ellacuria (et al.), Mysterium liberationis: conceptos fundarnentales de la reolo-
gla de la liberacidn, Madrid, 1990; cfr. Ibid., Conversidn de la Iglesia al reino de
Dios: para anunciarlo y realizarlo en la historia, Santander, 1984, cfr. Ibdd., Fe y
Justicia, Bilbao, 1999, cfr. J. Sols Lucia, La teclogta histdrica de Ignacio Ellacurfa,
Madrid, 1999.
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cristiana de una manera historizada y con la ayuda de las categorias — debjda-
mente criticadas, por supuesto— de los saberes polfticos y econémicos®.

3. Algunas sombras. El llamado “ateismo cristiano” .

Evidentemente, la centralidad de los pobres en cualquier proyecto evangeli-
zador no tiene por qué confirmar y validar todas las formas posibles de compro-
miso con ellos. Hay una novedad y un “exceso” de la revelacién que estd mds
alld de cualquier praxis. La teologfa dialéctica —entre otras— se ha encargado
de recordar este punto capital. Y también la misma teologfa de la liberacion, as{
como otras, presididas por el primado del compromiso preferente con los po-
bres.

El sociologismo, el pelagianismo o prometeismo y el catarismo son algunos
de los riesgos mayores que tradicionalmente entrafia esta articulacidn teoldgica y
evangelizadora, de la misma manera que una teologfa ocupada en dialogar con
la ilustracién y la modemnidad tiene que eludir los extremos del racionalismo o
del fidefsmo, de manera andloga a como el actual didlogo interreligioso tiene
que evitar ¢l riesgo del relativismo dogmdtico.

Sin embargo, desde hace unos pocos afios se escucha que una teologia y un
proyecto evangelizador, presididos por la preferencia de los pobres, han de estar
muy atentos a lo que se ha dado en llarnar —con una expresién acufiada por H.
Urs von Balthasar— el “atefsmo cristiano”.

6. Cfr. Jung Mo Sung, Deseo, mercado y religidn, Santander, 1999; Ibid., Teclogia y
economfa; repensando la teologfa de la liberacidn y utopfas, Madrid, 1996.
Sorprendentemente, esta nueva manera de hacer leologia y de organizar su estudio no
acaba de ser reconocida en bastantes clrculos y presenta dificultades en €l mismo
gobiemo eclesial por considerarla propensa a incurrir en una ideologizacién marxista.
Y, sin embargo, no faltan relecturas polfticas de la revelacién tan singulares como la que
propone M. Novak, para quien la actual Businnes Corporation es una encamacién extre-
madamente despreciada de la presencia de Dios, en el mundo. Y lo es como consecuen-
cia del odio irracional que concita el capitalismo. Sin embargo, es diffcilmente rebatible
—sostiene M. Novak— que el neoliberalismo es el mejor modelo econémico posible,
porque es ¢l que genera mds riquezas, las distribuye mejor y proporciona, por ello, las
mayores cotas de felicidad jamnds alcanzadas. Un sisterna econdmico de estas caracte-
risticas sdlo es posible en el amplio y fecundo cauce de la tradicién judeo-cristiana
que, entre otros puntos, favorece la “ética de la produccién™, Es asf como M. Novak
viene a proponer una especie de “teologla fundamental” en didlogo con la economfa
liberal. Cfr. M. Novak y M. Simon, “Toward the Future, Catholic Social Thought and
the U. S. Economy. A Lay Letter”, en Carholicism in Crisis, November, 1984; ¢fr. J.
Martinez Gordo, Dios, amor asimétrico. Propuesta de reologfa fundamental prdctica,
Bilbao, 1992; ). 1. Gonzdlez Faus, Fe en Dios y construccidn de la historia, Madrid,
1998.
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Al tedlogo de Basilea le preocupaba que tanto €l acto de adoracién en espiri-
tu y verdad como la decisién de hacer la voluntad del Padre corrieran un alto
riesgo de agostarse, porque la opcidn no acababa tomdndose “ante la cruz de
Cristo, en que se me pide ‘fe desnuda’, sola fides”, sino “donde la toma todo
hombre: en relacién con el préjimo, en la opcién entre egoismo y amor™. Cuan-
do ello sucede, sostenia, se corre un alto riesgo de que la llamada al seguimiento
de Jests acabe reducida unicamente a su vertiente meramente humanitaria,
aparcando toda referencia a la vida espiritual, teolégica y eclesial en que se sustenta
y fundamenta En definitiva, a la gracia de la salvacién. Es as{ como se dan alas al
“atefsmo cristiano”, posicién en la cual la acentuacidn de la horizontalidad (el
compromiso) se realiza —con palabras del mismo Hans Urs von Balthasar— al
precio de la verticalidad (la espiritualidad y el mensaje).

Dejando de lado el acierto o la desmesura del andlisis de H. U. von Balthasar,
parece que en los iltimos afios ha aumentado el grupo de quienes sefialan que un
cristianismo desmedidamente partidario de los pobres corre el riesgo de diluir la
identidad de la fe y de la revelacidn cristianas, tantc en su vertiente veritativa
como experiencial. En el extremo, se sostiene, puede acabar olvidando que la
salvacién no es una conquista humana, sino una gracia, que mana del amor de
Dios.

Segiin este diagndstico, nos encontrarfamos con un proyecto evangelizador
que, a corto 0 medio plazo, acabarfa perdiendo su espiritualidad (la gracia de la
salvacién) e identidad genuinamente cristiana (el seguimiento en el seno de la
comunidad).

Este es un riesgo que, en nuestros dfas, vendrfa reforzado por tres cons-
tataciones {ntimamente relacionadas entre si: la eclosién de las organizaciones
no gubermamentales, la creciente fascinacién del budismo y el resurgir de una
estética espiritualista, que se recrea en la representacién del drama de Jesis, sin
exiraer las debidas consecuencias pricticas.

3.1. Las organizaciones no gubernamentales y el sllencio de Dios

La emergencia de las Organizaciones no gubemamentales se ha presentado
como una magnifica ocasién para que las instituciones eclesiales, dedicadas a la
promocién de la caridad y de justicia, puedan favorecer el perfil propiamente
espiritual y teoldgico de quien estd dispuesto a ser un voluntario cristiano, por-
que es seguidor de Jesds y actda en nombre y en comunién de la comunidad
eclesial.

Sin embargo, contrariamente a lo previsible, sigue siendo habitual encontrar-
se —indican estos criticos— con excelentes personas, que tienen dificultades

7. H. U. Von Balthasar, Seriedad con las cosas. Cdrdula o el caso auténtico,
Salamanca, 1968, p. 89.
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para sintonizar con el perfil de quien es voluntario, en el campo de la justicia y
de la caridad como sepuidor de Jestds. Y ello se debe, en gran medida, a la
marcada acentuacidn de la dimensién comprometida de la fe, sin la debida arti-
culacién con la espiritual y la teolGgica.

Se corre el riesgo de que una generalizacién de esta situacién acabe poniendo
en manos de un voluntariado con un déficit de autoidentificacién cristiana respon-
sabilidades que sélo pueden ser desempefiadas en nombre y en comunidn con la
Iglesia y, por tanto, desde una plena adhesién a la persona y al mensaje de Jesis.

No parece que la identidad sea el problema capital de nuestros dfas, al me-
nos, con la intensidad con que lo ha sido durante siglos. Pero éste es un asunto
que no se puede obviar o aparcar tan alegremente, en particular cuando se cons-
tata que si la pertenencia identitaria no estd clara, puede acabar equipardndose y
confundiendo la promocién eclesial de la justicia y de la caridad con la perte-
nencia a una Organizacién no gubemamental mds. Es muy importante saber y
explicitar a quién se sigue y por qué se le sigue.

La indudable relevancia —en lenguaje tomista— del discurso de primer gra-
do (el encuentro con Dios, en el compromiso con los pobres y por la justicia)
puede acabar aparcando, en algunos casos, el discurso de segundo grado, es
decir, la identidad cristiana y creyente de lo que, al explicitarse, acaba arrojando
una luz nueva y propia sobre lo vivido o practicade. El silencio necesita, reco-
giendo la circularidad que propone G. Gutiérrez, de la iluminacidn de la palabra
y de la vida, en que se sustenta, algo que parece tener dificultades en promover
y acompafiar debidamente un proyecto evangelizador, en el que se prima el
compromiso con los pobres.

3.2. El budismo como la “religién ideal”

Pero el “ateismo cristiano” no sélo puede aflorar —prosiguen estos ana-
listas— a la sombra de las Organizaciones no gubernamentales y de una desme-
dida acentuacién de la dimensién prictica de la fe, sino que también puede venir
acompaiiado de la admiracién por el apofatismo teolégico del budismo y de su
invitacién a la introspeccién personal como condicién imprescindible de todo
COMPIOMIsSO COMPpasivo.

Sin entrar en e] debate teoldgico y filosdfico sobre si el budismo es © no una
religion sin teologia (y, por ello, no es una religién) o si es, mds bien, una
filosoffa que se limita a alentar y sostener un impulso compasivo y humanitario,
lo cierto es que en los tltimos afios, ha aumentado la tendencia a entenderlo
como una especie de religién “ideal”, porque —a la vez que facilita una cierta
introspeccién personal como necesaria condicién para el ejercicio de la compa-
sién— renuncia a todo tipo de discurso. Las palabras —se sostiene— son, a la
corta o a la larga, una dificultad para el encuentro realmente compasivo, ya que

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeon Cafias



66 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

los diferentes imaginarios ideoldgicos tienden a enfrentar a personas y colecti-
vos que no tienen dificultad alguna en encontrarse, en la praxis compasiva.

El lema de bastantes circulos hurnanitarios y cnistianos, inspirados en el budis-
mo, es — parafraseando una tesis nacida al calor de] didlogo interreligioso— que el
compromiso une y el discurso o el debate ideolégico separa. Por ello, se ha de
renunciar a toda clase de formalizacién y anuncio explicito para centrar la atencidn
en lo realmente definitivo: la compasién, la misericordia y la erradicacion del dolor.
Y esto es algo que ha de hacerse mds alld de cualquier explicitacién de cosmovisiones.

Es asf como la compasién —entendida y practicada en una atmdésfera cerca-
na al budismo— acaba siendo considerada como la espiritualidad mds universal.
Y asi es como se enfatiza la oportunidad de un cierto silencio o apofatismo
sobre el sentido de lo que se hace con el fin de que la compasién pueda desple-
gar todo su potencial integrador, unificador y sanador.

Cuando ello sucede, el budismo —entendido y vivido de esta manera— va
dotando de una cierta estructura “ideolégica” al llamado “atefsmo cristiano”. El
precio que se puede acabar pagando es el de la renuncia —ya sea por via tedrica
o prdctica— a la singularidad religiosa y teoldgica, algo que es mucho mds
importante de lo que puede parecer a primera vista.

3.3. Representacién de la pasién de Jesis y recuperacién de la estética

Curiosa y sorprendentemente, el llamado “atefsmo cristtano” coexiste (en lo
que presenta de renuncia a explicitar cualquier cosmovisién religiosa) con un
fuerte subrayado de todo lo que sea estética y dramatizacion e, incluso participa-
cidn, en la representacién de la pasidn del Sefior, como as{ sucede, por ejemplo,
en la semana santa catdlica.

Estas representaciones suelen caracterizarse —apuntan estos analistas— por
la radicalidad, sinceridad y dramaticidad de muchas de sus expresiones religio-
sas (por ejemplo, las saetas) o la importancia de participar, de alguna manera, en
la dramatizacién (asumiendo, a veces, un realismo representativo, que repugna a
una cultura obsesionada por el culto al cuerpo) o la creciente tendencia a desvin-
cular la integracién en las cofradias de la misma pertenencia a la comunidad
cristiana, algo que sume en la perplejidad a muchos pastoralistas.

Dejando las numerosas y contradictorias interpretaciones que circulan sobre
este singular fendmeno, parece claro que se asiste a un cuidadoso tratamiento de
la dimensidn estética, en su relacién con lo religioso, algo perfectamente compa-
tible con la recuperacién de aspectos olvidados por otros proyectos evange-
lizadores. Y si en estas representaciones se constata un fuerte énfasis del sufri-
miento, histdricamente padecido, es preciso indicar que, con frecuencia, es re-
presentado no como una estacién de paso para acceder a la salvacidn, sino como
un fin en sf mismo, con el consecuente riesgo de incurrir en el dolorismo.
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Es bastante probable que la misma participacién en las procesiones de sema-
na santa se convierta en una ocasién para ejercitar una concepcidn preferente-
mente representativa de la compasidn, entendida como “pasién con” el Nazare-
no, en la cual se priman los énfasis sangrientos y mds crueles. Sorprende, en
efecto, la inusitada exaltacién del dolor fisico de Jesds y la recreacion, en la
contemplacién de la sangre derramada, con pocas o escasas referencias a las
pasiones y a los crucificados actuales. O, en todo caso, si estas referencias se
dan, dejan de ser noticia que interese medidticamente.

3.4. En conclusién

Si con la socializacién de la ideologia budista se asiste a una suplantacién de
la teologfa y del discurso, en favor de la compasién practicada, con el aumento
de estas representaciones doloristas se acaba sustituyendo una actualizacidn his-
téricamente interpelante de la pasién, en beneficio de una dramatizacién, en lo
fundamental, estética, incapaz de explicitar el sentido actual de lo que se repre-
senta y las consecuencias pricticas de lo que se celebra.

No tiene que extrafiar que se suscite el debate sobre la estrategia evange-
lizadora que es preciso privilegiar ante lo que se percibe, segiin los casos, o
como resto de un pdbilo vacilante o simplemente como residuo de una cultura
que es mejor rematar 0 como una suplantacién de un cristianismo mds compro-
metido en la emradicacién de las causas, también estructurales, que dividen al
mundo en un tercio de preocupados por su calidad de vida y dos tercios ocupa-
dos en sobrevivir.

Ante una situacién como la descrita, los responsables tienen dificultades para
discemnir la estrategia evangelizadora que es preciso adoptar®.

4. Algunas luces de la via de la pobreza

El riesgo del “atefsmo cristiano” es algo que, sin duda, ronda a quienes
privilegian el compromiso con los pobres. Y ciertamente, aparece allf donde se
renuncia a articular esta dimensidn con la espiritualidad y la teologia. No es sensato
despacharlo sin reconocer la parte de verdad que encierra: el olvido de las dimen-
siones teolégica y espiritual con los riesgos de que un compromiso sin espirituali-
dad degenera con frecuencia —como ya se ha indicado— en prometeismo o
pelagianismo (y, en el extremo, en una pérdida de la fe) y de que una compasién
sin reflexién, sin iluminacidn critica de la misma, acabe siendo ciega.

Pero reconocidos estos importantes toques de atencidn, no estd de mds recor-
dar —frente a quienes entienden que toda acentuacién comprometida de la fe
puede acabar en “atefsmo cristiano” — que quien se comporta solidariamente

B. Cfr. ). Maninez Gordo, Los laicos y el futuro de la Iglesia. Una revolucidn silencio-
sa, Madrid, 2002, pp. 290 y ss, donde analizo este y otros puntos.
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conoce y estd en Dios y que quien da de comer al hambriento, de beber al
sediento, acoge al desvalido o visita al enfermo y encarcelado (¢fr. Mt 25, 31 y
s5.) ha percibido y vive —en el marco de la cosmovisién cristiana— el misterio
amoroso de Dios, prescindiendo de que se llame, sea o se le pueda Iratar (aun-
que no parezca adecuada esta expresién) como cristiano anénimo.

La primacfa de la fe prictica y del amor se realiza ¢n sintonfa con lo mejor
de la tradicién cristiana, cuando se sostiene reiteradamente que el discurso teol6-
gico y la confesion suceden al encuentro con Dios, en la oracién y en el herma-
no. Nunca pueden obviarlo ni, mucho menos, suplantarlo. Esto es algo que ya lo
dijo hace siglos santo Tomds y, en nuestros dias, no se cansan de recordarlo los
pensadores mds sensatos. La confesién es importante para identificarse y saber
nuestra pertenencia y, reconociéndola, aumentarla. Pero, la confesién nunca pue-
de suplantar la centralidad de la experiencia y del encuentro con el misterio. Y
s6lo desde tal experiencia y encuentro hay lugar para el discurso, la reflexidn y
la confesién significantes. Una vez mds, hay que recordar que es mds lo que
sentimos y vivimos que lo que sabemos y formulamos. Evidentemente, esta
posicién no tiene nada que ver —por influencia de un redivivo budismoe —con
una defensa a ultranza del silencio o del apofatismo.

4.1. Mistica de ojos abiertos y budismo

La influencia del budismo en el cristianismo actual es innegable y requiere,
por ello, una consideracién particular. Y mds en el mundo postmoderno occiden-
tal, después de que éste haya proclamado la “muerte de Dios™.

La teologfa catdlica ha empezado a ser consciente del riesgo que incuban
todas las ideologias y los sistemas, sean del signo que sean. La experiencia de
Auschwilz —y, posteriormente, del Gulag— han sido demasiado fuertes para
intentar siquiera olvidarlas y no tenerlas como dato configurador de una pers-
pectiva evangelizadora. Como consecuencia de todo ello, la historia (y, mds en
concreto, ¢l sufrimiento humano) ha pasado a tener un puesto central en el
proyecto evangelizador. De ah{ la importancia que la teologfa actual proporciona
al hablar de Dios contando historias, renunciando a los sistemas y anclando la
reflexidn y la espiritualidad en la revelacién de Dios, en Jesis de Nazaret, el
crucificado. Y de ahi, su interés en sefalar no sdlo las convergencias, sino tam-
bién las divergencias, por ejemplo, con el budismo.

Ha sido J. B. Metz quien se ha encargado mds recientemente de llamar la
atencidn sobre estos extremos, analizando la manera como se aborda el sufri-
miento, en las tradiciones judeo-cristianas y en las budistas®.

9. Cfr. 1. B. Metz, “La compasién. Un programa universal del cristianismo en la época
de pluralismo cultural y religioso”, Revista Latinoamericana de Teclogia 55 (2002),
pp. 25-32.
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En las tradiciones monoteistas —observa J. B. Metz—, la mistica de la Bi-
blia es, en su nicleo, una mistica-polftica o, mds precisamente, una mistica de la
compasidn politica y social. “Su imperativo categdrico reza: jdespierten, abran
los ojos!”. Jests no ensefia una mistica de ojos cerrados, sino una mistica de
ojos abiertos, y, con ello, una mistica con una exigencia incondicional: ver el
suftimiento del otro”. Estd fuera de toda duda que Jesis se muestra, en sus pardbo-
las, como un buen conocedor de nuestras dificultades de criaturas, de nuestros
narcisismos innatos. Por eso, nos caracteriza como quienes “ven y, sin embargo, no
ven". ;No serd —pregunta Metz— que existe, quizds, un miedo elemental a ver, a
mirar con detenimiento, a ese mirar que nos compromete de modo ineludible
con lo que en realidad acontece y no nos deja pasar de largo inocentemente?
“Mira atentamente y sabrds”.

A diferencia de la tradicién judeo-cristiana, en las leyendas fundantes del
budismo se puede ver con toda claridad que también Buda se transforma en el
encuentro con el sufrimiento de los otros. Asf es. Sin embargo —apunta
provocativamente Metz—, acaba huyendo al palacio real, concentrdndose en su
interioridad, para encontrar en la mistica de los ojos cerrados el paisaje que es
inmune a todo sufrimiento.

Pues bien, frente a esta estrategia budista, la mistica de Jesus, es una mistica
“débil” y *vulnerable”. El Nazareno no puede elevarse —como propone el bu-
dismo— por encima del panorama del sufrimiento. Por eso, su mfstica desembo-
ca en un grito. Y los caminos del seguimiento llevan a la compasidn.

Puede ser que muchos consideren este cristianismo de la compasién como
una especie de pastoral vaga y romdntica. Ciertamente, en la compasién hay
algo de “exageracidén”, como lo hay en todo lo que es fundamental en el cristia-
nismo: el seguimiento, Dios. Por ello, no es posible hablar de esa compasidn en
el lenguaje de una religién burguesa, encerrada en si misma, que de nada tiene
tanto miedo como del propio fracaso, de la propia culpa. “;Hay todavfa entre
nosotros ofdos abiertos a un cristianismo de la compasién, a una sensibilidad
que se abre al sufrimiento de los otros?""%.

La creciente relevancia del budismo y €l boom de la literatura mistica invitan
a no perder de vista —en estos tiempos marcadamente postmodernos— los si-
guientes datos:

* San Ignacio calibraba la calidad de la oracién de una persona por su
capacidad de mortificacién y por su disponibilidad para dejar al lado el
disfrute de Dios, cuando entraba en conflicto con su voluntad. En su
autobiografia, narra cémo aprendié a renunciar a “grandes noticias y con-
solaciones espirituales” y a “nuevas inteligencias de cosas espirituales y

10. fbrd.
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nuevos gustos”, en particular, cuando le venian en horas de suefio o de
trabajo, porque le imposibilitaban hacer lo que tenia que hacer''.

» Santa Teresa de Avila es bastante critica en su correspondencia con las
llamadas experiencias “misticas”, indicando que la santidad no se en-
cuentra en ellas, que “es falta de humildad querer que se os dé lo que nunca
habéis merecido”, que “estd muy cierto a ser engafiado o muy a peligro”,
que nadie estd seguro de que ese camino sea el que le conviene y que “la
mesma imaginacién, cuando hay un gran deseo, ve aquello que sea™2

* La cruz de Jesis —dird J. Sobrino— es el dato definitivo, que critica
todos los absolutos, porque ella no es ni puede ser un absoluto.

Estos tres testimonios son trafdos a colacién, juntamente con la anterior apor-
tacién de J. B. Metz, para indicar cémo toda experiencia mistica necesita —al ser
experiencia de un ser humano— de algin tipo de control para que de veras sea una
experiencia “de Dios” y no dnicamente una “experiencia”. Tal control pasa por
reconocer que para que dicha “experiencia” sea, en efecto, “de Dios”, necesita ser
sometida a la voluntad de Dios y a su discernimiento, en el momento presente. Y
en nuestros dias hay una cosa que, ciertarnente, parece clara en la voluntad de Dios:
que no quiere la pobreza y que, por ello, no es posible una experiencia espiritual
que pase de lado o al margen de los pobres y de los dolientes de este mundo,
simplemente, porque ellos son el lugar de un encuentro verdadero “con Dios".

Asf, pues, el deseo o la biisqueda contempordnea de una experiencia mistica
o espiritual necesila mostrar su calidad sobre la base de estos dos criterios: que
sea respetuosa con Dios y que tenga bien presente que la experiencia religiosa
no tiene lugar fuera del mundo, en una especie de refugio ideal, sino en una
realidad como la nuestra, marcadamente contradictoria y contraria a la voluntad
de Dios.

La conclusién que aroja el andlisis de este despertar mistico-religioso no
puede ser mds clara: estd bien que brote pero hay que estar alerta sobre el
peligro de hacerse un “dios a la carta™.

Y la verdad es que si se mira la historia de la espiritualidad y de la mistica,
répidamente se puede apreciar la centralidad que en ella tiene el escdndalo de la
cruz y, por tanto, los pobres.

11. Cfr. J. 1. Gonzidlez Faus, Migajas cristianas, Madrid, 2000, pp. 31-38. Cfr. Ignacio
De Loyola, Ejercicios espirituales. Introduccién, texto, notas y vocabulario por Cén-
dido de Dalmases, 5. 1., Santander,1990. N 330.336, donde Ignacio recuerda que
“sdlo es de Dios dar consolacidn a la 4nima sin causa precedente” y recuerda, a la
vez, que esta alma visitada por Dios ha de examinar cuidadosamente sus deseos para
evitar confundirlos con lo que es dado inmediatamente por Dios.

12. Santa Teresa, Moradas. 6, c. 9.16.
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Esto es algo que se puede ver en los concilios de Calcedonia y de Letrdn 1V,
Pero, sobre todo, es algo que se puede apreciar en la propuesta teolégica de san
Buenaventura. E! es, de modo particular, el te6logo de la cruz y quien tiene
presente con mds radicalidad la revelacién de Dios en el-calvario, hasta el punto
de sostener que omnia in cruce manifestantur'®. Ha mostrado con una fuerza
desconocida, en su tiempo, la 1égica paraddjica y profundamente humanizante
de la compasion y de la solidaridad, en el dolor'.

Y a partir de €|, hay que tener presente la propuesta de M. Lutero sobre la
theologia crucis que, desde entonces, caracteriza a toda la teologfa protestante.

Asl, pues, una constante del lenguaje mistico es su singular sensibilidad para
la cruz y, por medio de ella, para el sufrimiento. Esto es algo que,
sorprendentemnente, ha quedado oscurecido —como ya se encargé de recordar
H. U. von Balthasar, en su dia—, en una buena parte de la teologia. Quizi ello
explique que se haya conservado en la espiritualidad popular, particularmente en
las fiestas del triduo pascual. Muy probablemente, la espiritualidad barroca ca-
nalizé esta sensibilidad, que la reflexién catdlica no fue capaz de acoger y desa-
rrollar con sus unilateralidades: el tremendismo y el dolorismo presentados de
forma estética,

Y si es cierto que en san Buenaventura se puede apreciar la contemplacién
de la cruz, asociada a una llamada a la compasidn, no es menos cierto que
también en €l se puede constatar una espiritualizacién de la misma; algo que
tendrd crecientes dificultades para vincular los dolores de Cristo con la opcién
por la pobreza y con la préctica de la justicia.

La teologfa de H. Urs von Balthasar seri heredera de este proceso de
espiritualizacidén del drama de la cruz (hasta convertirlo en un drama
intradivino). La suya acabardi siendo una teologia en la cual la fuerte
formalizacién dialéctica de que hace uso bebe del anonadamiento y de la kénosis
del Hijo de Dios, pero presenta crecientes dificultades para ir mds alld de la
compasidén con los dolores del Cristo celestial. Balthasar tiene problemas para
comprender, en todo su alcance liberador, lo que él mismo cita en alguna oca-
sién, inspirdndose en Pascal: la agonia de Cristo se prolonga en la historia’®.

Habrd que esperar a D. Bonhoeffer y, después de €1, a J. B. Metz, G. Gutiémez,
[. Ellacuria o J. Sobrino, entre otros, para descubrir que la cruz de Cristo sigue

13. Buenaventura, De triplici via, 3.3. Cfr. Legenda maior san Francisci, 12.1.

14, Cfr. J. Mantinez Gordo, “La fragilidad y consistencia del lenguaje teoldgico: la argu-
mentacidn, la narracidn y la liberacién”, Scriptorium Victoriense XLVII (2000) 225-
363; XLVIII (2001) 5-107.

15. Cfr. I. Martinez Gordo, La gloria del crucificado. La teologia fundamental de Hans
Urs von Baithasar, Bilbao, 1997.
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siendo un drama, que se actualiza en aquellas personas y situaciones que pade-
cen miseria, hambre y, no infrecuenlemente, la muerte, siendo —come el mismo
Jestis— victimas inocentes.

La fijacidn de la liturgia barroca, en la contemplacién del descenso, el ano-
nadamiento o kénosis espectacular de Dios todavia dificulta ver (probablemente
por influencia de la omnipresente lectura anseimiana de la justificacidn) el pro-
ceso de “'divinizacién™ —y en esle sentido, de liberacién — del ser humano, que
también se desencadena.

Asi entendida, la teologia mistica remite a un miicleo y a una verdad que —siendo
formulable de forma unfvoca— (si hay pobres es porque hay ricos), sigue siendo
profundamente paraddjica y estd en flagrante contradiccién con el proyecto que-
rido por Dios. La falta de atencién a la libertad sin el contrapunto de la solidari-
dad ha dejado el mundo en manos de los listos y de los fuertes, no de los mds
pobres y necesitados o, simplemente, de los inocentes. El Dios de Jesus sigue
presentindose, una vez mds, como escdndalo para unos y como necedad para los
mds.

4.2. Dos grandes sensibilidades evangelizadoras

Cuando se recorre la historia de la teologia y de la espiritualidad se constata,
ademsds, Ja existencia de dos grandes sensibilidades evangelizadoras, atentas a ia
singularidad irrepetible del misterio de Dios: una que enfatiza el apofatismo del
misterio de Dios y otra cuidadosa de los sentidos espirituales.

4.,2.1. El silencio elocuente de Dios

Est4, en primer lugar, 1a sensibilidad que subraya la importancia de cuidar un
cierto silencio y un cierto apofatismo para favorecer la unién con Dios. Es la
pista privilegiada, entre otros, por Dionisio, Nicolds de Cusa, san Juan de la
Cruz, I. Tauler, Eckhart y K. Barth.

En la actualidad, no faltan quienes recuerdan la importancia de un cierto
apofatismo, bien sea como consecuencia de reconocer una indudable impotencia
racional o un agnosticismo metodoldgico, bien sea como expresién de una inca-
pacidad para hablar del misterio de Dios o como reaccién a una espiritualidad
excesivamente logocéntrica y confiada en la transmisién de la palabra.

El dato incuestionable es que el silencio es buscado por si mismo y que,
incluso, llega a ser reconocido como un simbolo cargado de denso contenido
teoldgico y espiritual, cuando, como es el caso de Bruno Forte, se recupera la
raiz etimoldgica del concepto de revelacién como re-velatio o apo-calipsis. Al
hacerlo, se estd asistiendo a algo mds que a un trabajo arqueolégico o a un
manifiesto desmarque de la revelacién como Offenbarung. Se estd recordando
algo de suma importancia en nuestros dias para el lenguaje teolégico. En concre-
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to, que la ideologia moderna ha entendido desde Hegel (y con ella, una buena
parte de la teologia contempordnea) la revelacién como Offenbarung, es decir,
como exhibicién sin reservas del misterio de Dios o como manifestacién total de
su identidad m4s penuina. Al entender la revelacidn desde este deslizamiento
hegeliano, tanto la filosofia como Ja teologfa han tenido que pagar el precio de
no reconccer que Dios es un misterio, que se revela, veldndose, que se dice
callando y que callando es como se dice.

La revelacién como re-velatio o como apo-calipsis bay que entenderla —
propone Bruno Forte— en el doble significado que encierra: como descorrer el
velo, a la vez que como volver a cerrarlo. Es as{ como se presenta €l Dios
absconditus in revelatione, a la vez que revelatus in absconditate. Actuando de
esta manera, Dios sale del Silencio para que la historia entre en el Silencio de la
Palabra y permanezca en €él. Por esta razén, El es el Otro que visita €l corazén
humano, liberdndolo tanto de la soledad, en que subsiste una razén presuntuosa
como de la violencia, que desencadena la voluntad de poder's,

As{ es como Bruno Forte recupera la centralidad del silencio en la experiencia
religiosa y en la reflexién teolégica Y al hacerlo, emplea una formalizacién dialéc-
tica, porque paraddjico es el modo como Dios se revela y paradéjica (y no lineal o
unfvoca) es la relacién del ser humano con un Dios que se revela de esta manera.

Pero el descubrimiento del silencio también puede venir —como asf sucede,
por ejemplo, en la aportacién de Gustavo Gutiérrez— no tanto por medio de la
investigacién etimoldgica o del debate filoséfico, cuanto por la lectura creyente
de la realidad.

Si en la aportacién de Bruno Forte el interés estd centrado en mostrar la
importancia y densidad del silencio, en la de G. Gutiérrez, el acento se pone en
mostrar que la teologfa es, ciertamente, una palabra que brota del silencio, pero
que este silencio no estd configurado tanto por una ausencia metafisicamente
dialéctica (una presencia ausente), sino por la presencia de Dios en los pobres,
as{ como en la oracién y en el compromiso en favor de la justicia.

Sélo desde esta contextualizacidn histérica y espiritual tiene sentido sostener
que la teologia es una palabra que brota del silencio y que remite —ilumindndo-
la— al silencio, es decir, al encuentro con Dios, en la oracién y en el compromi-
so, en favor de la justicia.

Evidentemente, en el punto de arranque de esta aportacién se encuentra el
axioma teoldgico segin el cual, los pobres (y no la especulacién tedrica) son el
lugar predilecto de encuentro con Dios. Por ello, la teologfa consiste en dar

16. Cfr. B. Forte, “Rivelazione ed ermenecutica. Offenbarung aut re-velatio”, en Sui
Sentieri dell’Uno. Saggi di storia della teclogia, Milano, 1992, pp. 240-261. Cfr. .
Martinez Gordo, “Simbélica teolégica y compromiso por la justicia. La teologfa fun-
damental de Bruno Forte”, Lumen XLVI (1997) 3-36.

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeon Cafias



74 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGI(A

razén de esle encuentro para criticar desde €l toda realizacién humana (tedrica o
prdctica), que intente cbviarlo, desconocerlo o suplantarlo.

*M4s en concreto, G. Gutiérrez sostiene, en su comentario al libro de Job — mar-
cando distancias de recuperaciones mds intelectuales e intimistas del silencio—
que los amigos de Job “discurren a partir de principios doctrinales y buscan
aplicarlos al caso de Job [...]. Se trata de tedlogos competentes, aunque equivo-
cados; convencidos de su doctrina pero inconscientes de que ella no tiene nada
que decir al sufrimiento humano™".

4,2.2. Los sentidos espirituales

Y existe, en segundo lugar, el proyecto evangelizador que, sobre todo, busca
el encuentro con tal misterio, a través de los sentidos espirituales. En esta pista
encontramos, entre otros, a Origenes, Gregorio de Nisa, san Agustin, san Bernar-
do, san Buenaventura, santa Teresa y, mds recientemente, a G. Gutiérrez.

Aunque pueda sonar a tépico, es preciso traer a colacién el texto —ya clési-
co— de san Agustin sobre los sentidos espintuales. La suya es una aportacidn
atenta, sobre todo, al resaltar el aspecto amable, agradable y gratificante y, a la
vez, limitado y mediador, que es posible experimentar, en el encuentro con Digs,
cuando el conducto para dicho encuentro son los sentidos. Evidentemente, tal
procedimiento presenta una formalizacién dialéctica y paraddjica (que le aproxi-
ma a la analogfa de proporcionalidad) porque, si bien es cierto que algo de Dios
puede ser experimentado, a través de su actuacién, en la creacién y en la histo-
ria, no es menos cierto que su revelacién no puede ser encerrada en el concepto,
como tampoco puede ser captada —y menos, en plenitud— por la vista, el
olfato o el gusto o el corazén.

“iQué es lo que amo cuando te amo?" —se pregunta el obispo de Hipona,
dirigiéndose a Dios. Y responde, a continuacion: “No una belleza material ni
la hermosura del orden temporal. No el resplandor de la luz tan amable a los
ojos terrenos. No la suave armonia de melodias y canciones. No la fragancia
de flores, de perfumes, de aromas. No el mand, ni la miel, ni miembros
gratos a los abrazos de la carne. Nada de eso amo cuando amo a mi Dios. Y
sin embargo, cuando te amo, es cierto que amo una cierta luz, una voz, una
fragancia, un alimento y un abrazo. Luz, voz, perfume, alimento y abrazo de
mi hombre interior, donde mi alma estd bafiada por una luz que excede al
espacio, donde oye una miisica que no arrebata el tiempo, donde respira un
perfume que no abraza algo de lo que la saciedad no puede separarse. Esto
es lo que amo cuando amo a mi Dios™'®,

17. G. Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente, p. 71.
18. S. AgusuUn, Confesiones, X, 6. Cfr. Rahner K., “Le debut d'une doctrine des cing
sens spirituels chez Origéne”, Revue d’ascétique et de mystique 13 (1932} 113-145,
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El ejercicio de los 1lamados sentidos espirituales hunde sus raices en una
antecedente entrega de Dios, en su obra creadora, en la historia y en la misma
condicién humana. Es asi como posibilita un ascenso hacia El como patria y
destino de todo.

Ahora bien, en nuestros dias también se puede constatar que se asiste a una
bisqueda y recuperacidn de los sentidos, es decir, un creciente interés por oler,
tocar, ver o degustar a Dios. Y esto puede ser consecuencia del reconocimiento
(jpor fin!)) de que el seguidor es una persona dotada no sélo de cabeza, sino
también de corazdn, vista, olfato y, en general, de sensibilidad.

Pero tal reconocimiento se efectia, una vez mds, de una doble y complemen-
taria manera: o acentuando que su ejercicio es un aguijén o subrayando que es
una caricia.

En efecto, la prictica de los sentidos espirituales puede mostramos la inade-
cuacién de pretender recibir y acoger a Dios —como denunciara K. Barth— sélo al
modo razonable o humanamente esperable y no a la manera como El tiene a bien
presentarse. El cultivo y cuidado de los llamados sentidos espirituales pueden ser
una ocasién para recordarnos que el encuentro con Dios no sdlo es caricia (como
procura subrayar san Agust{n}, sino también aguijon, denuncia y profecia.

Esto es algo que mds recientemente se han encargado de historizar de modo
conveniente, una vez més, algunos tedlogos, cuando han recordado que a Dios le
encontramos no donde nos gustarfa verlo, sino allf donde E) tiene a bien salirmos
al encuentro. Y con frecuencia, este Dios que nos sale al encuentro de esta
manera huele mal, estd mal vestido, roba, mata, asesina y es un impresentable,
que echa para atrds. Y, sin embargo, asi es como también se entrega Cristo en la
historia y a nuestros sentidos: como un Dios que escoge lo impresentable para
hacerse presente y que lo escoge, precisamente, no porque sea bueno, bello o
hermoso (que con frecuencia, no lo es), sino porque sélo El es el bueno, bello y
hermoso. Por eso, el encuentro con Cristo en el pobre constituye una auténtica
experiencia espiritual, que descoloca y que, al hacerlo, centra el alcance
cognoscitivo y espiritual de nuestros sentidos.

Por tanto, no es posible cultivar los sentidos espirituales colocdndose en una
especie de 4ngulo muerto de la historia para verla pasar, a la manera como nos
gustarfa que fuera. En nuestros dias —como en los tiempos del profeta Isaias—,
el encuentro con el Sefior se da, sobre todo, en aquellos a quienes la opresién, el
despojo y la alienacién han desfigurado el rostro humano y no tienen ni “apa-
riencia ni presencia” y son “desecho de hombres” (Is 53, 2-3). Toda una prueba
para nuestros sentidos espirituales.

donde remite al Sermo 159, 3-4, porque enliende que aqui se expresa mucho mejor
que en el texto transcrito una doclrina sobre los senlidos espirituales, aunque proba-
blemente no en el sentido de la vida mistica.
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5. Conclusion

Acabo como tendrfa que haber empezado: recurriendo a las palabras de Job,
cudndo confiesa tener la conviccién de haber hablado “de grandezas que no
entiendo, de maravillas que me superan y que ignoro™ (42, 3). Algo de esto
sucede siempre que hablamos de los pobres y del amor preferente de Dios con
ellos, desde un primer mundo, tan rico como satisfecho.
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