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La oracion: encuentro con un
Dios que nos sorprende

Raiil Sosa

Voy a enunciar dos razones que me han motivado a leer, pensar e inventar
escribir sobre la oracién. Confio en que esas dos razones tienen peso suficiente para
evitarme el esfuerzo de argumentar en su favor. Primero, nadie que lea la Biblia
puede desconocer que allf, en el documento primario de nuestra fe, la oracién es
un elemento constitutivo de la vida cristiana. Tanto es asi que Pablo lo expresaba
con un categérico “orad sin cesar” (1 Tes. 5:17).

La segunda razén es de orden personal. En los tdltimos"afios he vivido
situaciones que me han despertado la “necesidad de orar”, lo cual ha generafo una
bisqueda intensa. Las siguientes reflexiones son el fruto de dicha bisqueda. Como
parte de esta bisqueda de los tltimos afios he leido algunas cosas sobre el tema.
En la mayoria de esas lecturas encontré que se opta basicamente por hablar de la
espiritualidad en general, y de la oracién en particular, desdg la experiencia y las
vivencias de otros, especialmente de los grandes misticos de la Iglesia. Entre tanto
que la experiencia y vivencia personal del autor parecen quedar de lado. Hay una
ventaja manifiesta en abordar la temdtica desdg la experiencia de estos “grandes”
de la mistica: centrarnos en los aportes que ellos han hgcho nos permite aprender,
nos da la posibilidad de utilizar esos aportes como mojones, como hojas de ruta que
nos ayudan a encarar nuestro propio recorrido. En definitiva ése ha sido el papel
de los gufas de los ejercicios dg espiritualidad: darnos las herramientas para
nuestra bisqueda.

Pero, a la vez, esta opcién metodolégica contiene algunos riesgos. Por un
lado, hablar de la espiritualidad y de la oracién desde los otros puede inclinar al
autor a poner el tema “por fuera” de su experiencia. En esta opcién por ser
objetivos podemos llegar a establecer tanta distancia entre el tema y nuestras
propias vivencias, que este quede reducido a una simple materia de discurso.
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Hablar “sobre” la oracién puede convertirse asi en una justificacién que evite
nuestra propia bisqueda y caminata en la oracién.! En realidad, no puedo ocultar
que tengo grandes reservas sobre la legitimidad de un quehacer teolégico donde
el autor no se involucre y deje afuera sus vivencias. Pero mis reservas aumentan
cuando los temas tratados de esta manera son los de la espiritualidad, o como en
este caso particular, la oracion. Prefiero esa forma de hacer teologia que “de una
herencia agustiniana y franciscana entré en la teologia por Buenaventura con un
cardcter voluntarista y afectivo. Teologia no es pura teorfa, sino una sintesis de
teorfa y sabiduria practica, o sea, una theologia affectiva. Representa una unién
de reflexién 1intelectual y experiencia espiritual”?. Por otro lado, los pastores
tenemos que incrementar especialmente las precauciones en tal sentido, porque
estamos muy expuestos a acompafiar la bisqueda espiritual de los dem4s poster-
gando Ia nuestra.?

Estas razones me han inclinado a abordar el tema desde mis vivencias de
desencuentros y encuentros con la vida de oracién. Trataré, pues, de hacer teologia
desde algunos datos de mi biografia como cristiano comin, y no partiendo de una
interioridad excelsa, interesante y rica - que puede ser muy subyugador, pero al
mismo tiempo, muy dificil de alcanzar para la mayoria de los creyentes.

L El contexto de un desencuentro con la oracion

Debo confesar que hasta hace algunos afios atras el desencuentro hubiera
sido una buena forma de describir mi relacién con la vida de oracién. Durante la
mayor parte de aquel tiempo la oracién no fue mucho més que una herramienta de
mu trabajo como pastor: un recurso litiirgico, pastoral y pedagégico. Y cierta-
mente la oracién abarca estas tres dreas es adoracién, es apoyo para el espiritu y
nos ensefia a D1os*. Pero por sobre todas las cosas es initmidad con Aquel que ha
querido ser con nosotros, que se ha defimido como Emanuel - Dios con nosotros.
Unicamente sobre la base de esa intimidad la oracién adquiere su méxima fuerza
y profundidad como alabanza, apoyo espiritual y ensefianza de Dios.

' Quizis, la raz6n por la cual Bonhoeffer proponia como forma de espintualidad la «predad arcana»,
haya s1do para evitar el nesgo de que el hablar «sobre» la oracién impidiera la biisqueda personal, o la
deformara, o la falseara El silencio y el secreto aparecen como la posibilidad de resguardar los musterios de
la fe del falseamiento y 1a degradacién

2J Moltmann, E! Dios crucificado, Salamanca, Sigueme, 1975, pig 89

3 Resulta muy sigmificativo el comentario que una vez hizo un laico «,Por qué los pastores parece que
se pusteran afuera del sermén que estdn predicando?» ,No serd que los pastores estamos expuestos, mds
que otros, al peligro de ocultar detrds del «discurso teoldgico» nuestras vivencias, nuestras propias dudas y
debilidades?

* Utihizo aqui la palabra «ensefiar» en su sentido etimolégico wnsignere, que significa sefialar, distinguir
Laoraci6n nos «ensefia a Dios» en tanto nos ayuda a distinguirlo en medio de los avatares de la vida Ella
es una de las formas que Dios utiliza para mostrarse, para distinguirse en medio de la confusién en la que
tantas veces caemos
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Justamente esa dimensién de intima relacién personal con Dios es la que
no pude experimentar mds que esporadica y fugazmente hasta hace pocos afios.
(Qué provocé eso que he llamado desencuentro? Quizas parte importante de la
respuesta esté en mi escasa apertura a Dios, en mi poca fe. Sin duda se necesita
confiar verdaderamente para crecer en la experiencia de la oracién. Hay que estar
totalmente abierto a Dios para gozar de esa intimidad que permite compartir con
€l nuestros conflictos mds duros, las inseguridades més profundas, los temores que
nos angustian, y los deseos mds intensos. En definitiva, vivir la alegria de tener a
quién dirigir nuestras esperanzas y plegarias mds profundas requiere de esa fe a
laque Jesus convocd: “Tened fe en Dios... os digo que todo lo que pidiereis orando,
creed que lo recibiréis y os vendrd”(Mc.11:22-24).

Explicar este desencuentro por la via de la debilidad de la fe, nos mantiene
todavia en el plano de lo espiritual. Por lo tanto, se puede cuestionar, y con razdn,
que este dato de la apertura a Dios, si bien es muy importante en la dimensién de
la espiritualidad, no alcanza a configurar una respuesta en el plano teolégico.
Tratemos entonces de avanzar en el anélisis. No hay que perder de vista que la fe
se da siempre en el marco del medio que nos rodea, y de ese medio recibe una gran
influencia. No se puede hablar de la fe - de 1a mucha o de la poca, de la débil o de
la fuerte- como algo que resulta un asunto exclusivo entre Dios y la persona. El
entendimiento de la fe, es decir, el hacer teologia, requiere atender el contexto
donde ella se configura. En efecto, para discernir algunas pistas teoldgicas es
preciso echar una mirada a dos de los planos que componen el contexto que ayudé
a modelar mi fe.

Plano teologico

Mi definicién como creyente se da a comienzos de los afios 70, y amediados
de esa década comencé mis estudios de teologfa. Como sabemos, en ese momento
la Teologfa de la liberacién ya habia adquirido fuerza en el dmbito teolégico
latinoamericano. Destacar algunas de las aristas de dicha teologia ayudara a
entender mejor el contexto al que hago referencia. Como respuesta a la situacién
histérica de nuestro continente, el énfasis mayor de la Teologfa de la liberacién
estuvo puesto en la praxis liberadora de la fe, una praxis concebida bdsicamente
como compromiso socio-politico en favor de la liberacién de aquellos que més
sufren, de aquellos que cargan con el peso de un sistema injusto, que margina y
oprime. Desde esta dptica, la exigencia méxima a la que convoca la fe es el
involucramiento eficaz para transformar la realidad, por un lado, como una
expresién de amor a los humillados, y por el otro, como un ejercicio de fidelidad
a la promesa que Dios ha hecho de que su reino se hace en la historia.

También es necesario mencionar otro elemento que marcé el surgimiento
de la Teologfa de laliberacion y que me parece relevante para ilustrar este contexto
al que estoy aludiendo. La Teologia de la liberacién ha sido tanto una respuesta al
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desafio que signific6 para la fe la emergencia de los pobres y sus demandas de
justicia, como una critica y un intento de superacién de una teologia conservadora,
individualista y espiritualista, que servia como soporte ideol6gico del orden
establecido y cuyo discurso se encarnaba en buena parte de la iglesia latinoame-
ricana.

Han sido entonces estos énfasis en lo social, politico e ideoldgico los que
conformaron los rasgos més sobresalientes de la fe de gran parte de m1 generacién,
y de muchos cristianos antes y después del 70. Enfasis que, debido a la fuerza con
que se vivieron, asi como por la sospecha y el temor a una recaida en una teologia
individualista y espiritualista, llevaron a sacrificar, practicamente, la dimensi6n
personal y espiritual de la fe.> Podemos afirmar, entonces, que en ese momento la
Teologia de la liberacién fue incapaz de establecer una sintesis entre los desaffos
sociales, politicos e ideolégicos y aquellos elementos de la fe concernientes al
4dmbito de lo personal y de la espiritualidad.

En consecuencia, la vida de oracién -o 1a oracidn en la vida- no fue valorada
como algo sustancial. Las urgencias del momento la colocaron a un costado y no
permitieron que muchos cristianos de mi generacién repardramos en ese espacio
de encuentro fntimo con Dios. Por esa misma causa no recibimos herramientas que
nos estimularan a cultivarla como parte de nuestra experiencia de fe - otro tanto
ocurri6 con otras formas de espiritualidad. Aqui radica una de las razones de esta
suerte de desencuentro al que me referfa.

Algunos de los te6logos més destacados de la Teologia de la liberacién
parecen haberse percatado de esta carencia y han dedicado su atencién a la
dimensién de la espiritualidad, resultando de ello algunos aportes por demds
enriquecedores.® Pero a pesar de esto, considero que la deuda aun no ha quedado
saldada; todavia nos debemos una critica sobre todos estos temas, no regresiva
sino, por el contrario, superadora de estos olvidos y desatenciones. Habrd, pues,
que seguir trabajando en la bisqueda de sintesis mas fecundas porque el pueblo de
Dios de nuestro continente lo necesita y lo reclama.

Plano eclesial
La iglesia, més precisamente la Iglesia Metodista del Uruguay, es otro
elemento fundamental del contexto modelador de m1 fe. Tampoco ella me desafié

5 Dado los tiempos que se vivian, marcados por revoluciones y dictaduras, y por el temor a convertir la
fe en una expenencia alienante que no asumiera en su radicalidad histérica la encarnacién de Dios en
Jesucnsto, era muy dificil sustraerse a una vivencia del cristranismo cast unilateralmente conformada por el
compromuso social, politico e ideolégico

® Sobresale el ibro de G Gutierrez, Beber de su propio pozo, Salamanca, Sigueme, 1986 También
es importante la obra de Segundo Galilea, ademés de algunos aportes que han hecho L. Boffy J Sobrino
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a orar, n1 me aport6 los elementos que permitieran superar el desencuentro.” Voy
a apuntar tres razones que estdn a la base de esta afirmacién.

En primer lugar, varios sectores de la iglesia Metodista han quedado
envueltos en un racionalismo de 1a fe. ;Qué significa esto? El cristianismo se hace
presa del racionalismo cuando la racionalidad de la fe llega a ser mds importante
que la fe misma; cuando la inteligencia de la fe, su estructuracién tedrica,
constituye un ocultamiento de la fe, incluso hasta el grado de terminar sustituyén-
dola. El racionalismo transforma la fe en una ideologfa de la fe, es una suerte de
fosilizacién de la fe en su armazoén tedrica.

No pretendo aqui explorar las causas de este proceso - que a mi entender
desborda la Iglesia Metodista, alcanzando también a otras 1glesias histéricas. Tal
vez haya acontecido a raiz del ascenso social que vivié la membresia a mediados
de siglo y que provocé que su composicion social cambiara: de los pobres
inmigrantes venidos de Europa a una clase media criolla. A esto podria sumarse
el peso de una cultura que en la clase media ha valorado la dimensi6n intelectual
por sobre lo afectivo y espiritual. También puede deberse a la preeminencia de una
nstitucionalidad creciente hasta el grado de ahogar la llama del Espiritu que
impulsa a un mayor dinamismo misionero y a una més profunda espiritualidad.

No seria extrafio que en la iglesia uruguaya este racionalismo se haya visto
reforzado por la creencia de que nuestro pueblo es excesivamente secularizado y,
por lo tanto, reacio a la dimensi6n de la espiritualidad y a todo aquello vinculado
conloreligioso.? Sea por estas causas que he sefialado, o por otras, lo cierto es que
laiglesia Metodista muchas veces ha quedado atrapada en un racionalismo que ha
subestimado lo relacionado con lo espiritual. Esto ha provocado un clima poco
propicio para que la vivencia de la oraci6n creciera.’

Una segunda razén de este desencuentro tiene que ver con algo que ya he
apuntado. La Iglesia Metodista del Uruguay al influjo, primero, de la Teologia de
la secularizacién y luego, de la Teologia de la liberacién, reaccioné contra una
piedad espiritualista e individualista, sorda al llamado que Dios hace desde la
historia. En esa reaccién se ganaron muchas cosas importantes para la vida de la

7Cuando afirmo que mi experiencia de 1glesia no fue para mi un terreno fértil para cultivar la vida de
oracién con la profundidad a la que el Sefior nos 1nvita, estoy expresando una critica que me incluye Es
decir, reconozco que esta mirada critica de la 1glesia implica necesariamente una autocritica

8Esta, indudablemente, es una concepcién errada El pueblo uruguayo es tan religioso como el resto
de los pueblos de América Latina Lo que si existe es una suerte de rechazo de la religién institucionalizada,
y este rechazo ha sido confundido con secularizaci6n e indiferencia rehigiosa

° A pesar de todo, el amor de Dios puede més que nuestras propias resistencias y parece que estan
surgiendo a nivel congregacional algunas sefiales de apertura y renovacién Quizds sea algo incipiente,
pero alimenta la esperanza de que como 1glesia nos animemos a vivir esa fe que es capaz de sacudir todas
nuestras concepciones para abrimos a los nuevos desaffos que Dios presenta
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iglesia y para la elaboracién de la pastoral.’® Sin duda, esos elementos deben
continuar sirviendo de marco de referencia para nuestra experiencia de la fe. Pero
también"es necesario comprender que quedaron por el camino algunas otras
dimensiones fundamentales, como lo atinente a la espirtualidad. Seguramente
durante ese tiempo hubo hermanas y hermanos que mantuvieron una intensa vida
de oraci6n, pero este contexto eclesial resulté poco propicio para ello, de modo que
estas personas no lograron impactar en la vida de la iglesia y tampoco en la mia.
Los que enfatizaban esta dimensi6n fueron vistos bajo la sospecha de no estar a
tono con los desafios del momento y mds de una vez -y estoy seguro de que si unos
cuantos hacemos un ejercicio de honestidad reconoceremos esto- subestimamos
esa expresion de la fe por considerarla demasiado ingenua.

El tercer elemento que quisiera sefialar podriamos formularlo asi: buena
parte de la Iglesia Metodista ha sido atrapada por una “concepcion burguesa de la
fe”!' . Esta concepcién burguesa tiene una caracteristica esencial: el discurso sobre
la fe no se verifica en la practica de la fe. Es mds, esta concepcién produce un
mecanismo extremadamente sutil: la asuncién de un determinado discurso acaba
siendo la coartada para no ponerlo en prictica. La fe queda asf reducida a algo
creido, sin llegar a experimentarse como algo vivido. Como dice Metz:

Nuestro cristianismo burgués estd enfermo de un veneno dulce; el
veneno dulce de la fe solamente creida, de una praxis del seguimien-
to solamente crefda, de un amor y una conversi6n solamente creidos.
Toda gracia permanece asi en lo invisible, en lo impalpable, y
nosotros seguimos siendo siempre los mismos...!?

La concepcién burguesa, con ese desfasaje entre el discurso de la fe y la
practica de la fe, resulta siempre en una suerte de antidoto contra los cambios a los
que las 1glesias estdn llamadas. Paradéjicamente, y a diferencia de otras iglesias,

1% Son varios los elementos que la Teologia de Ia liberaci6n ha aportado a las 1glesias del continente
Sin pretender hacer una lista exhaustiva, creo que no podemos dejar de reconocer la importancia de la
superaci6n del dualismo teolégico que escinde al hombre en espiritu y cuerpo y que termuna reduciendo la
fe a un simple espintualismo, la existencia de una sola historia, la historta humana, como campo donde se
Juega la salvacion, la ortopraxis y no la ortodoxia como parametro de la fe, la conciencia de la responsabilidad
social ala que 1a Iglesia est4 llamada merced a una salvaci6n que opera en la hustoria, la sensibilidad hacia
los que sufren opresi6n, mmjusticia y pobreza, la utilizaci6n de las ciencias sociales como herramuentas para
un més profundo entendimiento del horizonte y del contexto en el que la Iglesia tiene que ejercer la misi6n

''El te6logo alemén Johann B Metz ha acuiiado el concepto «religién burguesa» en su libro Mds alld
de la religion burguesa, Salamanca, Sigueme, 1982 S1bien Metz utiliza este concepto en una realidad
muy diferente de la nuestra, creo que confinéndole un contenido apropiado a nuestra situacién, ésta es una
categoria de andlisis aplicable a las 1glesias hustéricas del Rio de la Plata

21bid, pag 57
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en la Iglesia Metodista uruguaya los cambios muchas veces se han frenado desde
concepciones que se manifiestan como progresistas y transformadoras. El “veneno
dulce” de un discurso renovador y de “izquierda” solamente creido se ha
constituido en la coartada para “seguir siendo siempre los mismos”®.

Para hacer mds claro lo que estoy diciendo voy a dar un ejemplo. Mi iglesia
de origen se hizo eco de esa premisa proclamada por la Teologia de la liberacién
de que la fe nos llama a un compromiso sin reservas con los pobres. A partir de esto
elabor6 un discurso progresista y transformador que se reflejé en un sinnimero de
documentos y declaraciones. Y justamente, ese mismo discurso progresista fue lo
que se constituy6 en la coartada para no hacerse pobre ella misma.'* Por el
contrario, este discurso sobre el compromiso con los pobres fue lo que muchas
veces justificé el ser financiados desde el exterior, generando asf una dindmica de
dependencia.'’

Este sutil mecanismo ha operado en diversas 4reas de la vida de la 1glesia:
un discurso basado en la educacién liberadora es lo que nos ha servido para
justificar colegios privados y elitistas; declarar la urgencia y centralidad de la
evangelizacion es la coartada que nos ha eximido de evangelizar. En defimitiva,
y volviendo a nuestro tema, nos conformamos con predicar “sobre” la vida en el
Espiritu liberandonos asif de vivir “en” el Espiritu; reflexionar “sobre” la oracién
nos permite justificar la falta de oracién.

* Muy sabiamente H Assmann anticip6 la posibilidad de una concepcién burguesa del cristianismo
que se vistiera con contenidos de 1zquierda «En América Latina es sobre todo la ‘derecha’, vale decir, los
que se oponen al cambio, que pueden apelar para tradicionales legitimaciones de corte religroso-sacral
Pero eso no nos debe llevar a olvidar la posibilidad de que surjan tentativas de abierta u oculta legitimacién
de medios pasos en la linea de la iberaci6n, frenada a mutad del camino por mitizaciones de ‘tzquierdas’
semu-revolucionanas » H Assmann, Opresion-Liberacion, Desafio a los cristianos, Montevideo, Tierra
Nueva, 1971, pag 158

14 Por més extremusta que parezca no se puede soslayar el hecho de que el compromiso con los pobres
pasa por un hacerse pobre la Iglesia Bienlo hadichoR Vidales «La perspectiva de la iberacién no puede
menos que privilegiar este aspecto desde un punto de arranque Los oprimidos, los pobres, viven de hecho
esta Iglesia, sin poder m1 prestigio, sin voz m1 audiencia, y sin embargo esta 1glesia sin poder, es la que
manifiesta la fuerza del Espiritu Creo sinceramente que los conflictos més profundos que hoy aquejan a
las mayorias de nuestras 1glesias establecidas, radican en gran parte en la ausencia total de «kenosis» Sélo
de una Iglesia pobre, puede surgir una Iglesia critica  S6lo en su mensaje de libertad la Iglesiaes rica, en
todos los demds campos la Iglesia es mendicante », en «,Cémo hablar de Cristo hoy?», en J Miguez
Bonino, Jesiis, ni vencido ni monarca celestial, B Aires, Tierra Nueva, 1976, pigs 225-226

15 Una financiaci6n externa que se vuelve permanente y que sostiene la mayor parte del presupuesto es
un peligro que mcide en todos los campos de 1a vida de la Iglesia, y no s6lo en lo econémico. conspira
contra el crecimiento del compromuso, del discipulado, de la mayordomia, del surgimiento de un laicado
activo y responsable  En consecuencia, genera una dinimica de dependencia donde se espera que las
soluciones siempre vengan de «afuera», atrofiando asi las propias fuerzas y capacidades
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La apatia y languidez de nuestra espiritualidad s6lo podrdn superarse
mediante posturas humildes que nos liberen de esa suerte de soberbia intelectual
que nos impide ser verdaderamente criticos de nosotros mismos, que cierra puertas
y ventanas para que el soplo del Espiritu no nos desordene las ideas. Al mismo
tiempo, debemos tener clara conciencia de que la pérdida de espiritualidad no se
resuelve reinstalando una teologfa y una piedad individualista, pietista y ahisté-
rica. Este puede ser un atajo tentador, pero acabard aumentando los desencuentros.
Solamente estaremos en condiciones de superarlos en la medida en que asumamos
la fe en toda su integralidad: en lo social y lo personal, en lo politico y lo espiritual,
en lo intelectual y en lo afectivo-emocional.

II. Del desencuentro al encuentro

Dos experiencias personales que me tocaron vivir casi en forma consecutiva
en el afio 1990 marcaron profundamente mi relacién con Dios y, particularmente,
me abrieron una perspectiva diferente de la oracién.

Una de ellas fue que por diferencias sustanciales en el nivel institucional
de la iglesia, con mucho dolor, renuncié al trabajo pastoral. Lo que en un principio
pensé que iba a quedar solamente en el alejamiento de una tarea, en una exclusiva
toma de distancia de los vinculos institucionales, finalmente derivé, por la misma
dindmica de confrontacién con la iglesia-estructura, en un alejamiento de la
iglesia-comunién de creyentes. Esto significé la pérdida del marco comunitario y
de pertenencia desde donde siempre habfa vivido la fe. Y como sucede en toda
pérdida importante, ella estuvo acompariada por un manojo de sentimientos -
tristeza, abandono, soledad, desencanto, frustracién, inseguridad-, 1o que me hizo
vivir la sensacién de “no estar en casa”, de estar “a la intemperie”.

Préacticamente al mismo tiempo comencé a trabajar en un proyecto dirigido
a “gente de la calle”. Esta tarea hizo que experimentara otro gran impacto. Por los
trabajos que habia realizado en las zonas marginales donde me habia tocado ser
pastor, crefa conocer lo que era la pobreza extrema y sus efectos. Pero la
problemadtica de la gente que vive en la calle me confronté con la miseria en todas
sus dimensiones: hambre, soledad, adiccién, enfermedad fisica y siquica, violen-
cia, en definitiva: la mds absoluta carencia de posibilidades y esperanzas. Esa
realidad de la “gente de la calle” posee tal magnitud que me senti totalmente
desbordado. Nunca me habia sentido asi, tan pequefio, débil e insignificante.

En sintesis, estas dos experiencias me sumergieron en las turbulentas aguas
de la soledad, la inseguridad y la impotencia. Y, naturalmente, cuando sentimos
que nos ahogamos nos ponemos a buscar cémo salir a flote. Justamente, en dicha
buisqueda fue que encontré esa dimensién de Dios a la que la oracién nos permite
acceder. Lo que aparentaba terminar en un desencuentro con los demés y conmigo
mismo, se convirti6 en la posibilidad de un “encuentro” de amistad y compafieris-
mo con ese Padre que es capaz de amarnos y sostenernos més alld de nuestro
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entendimiento. Estoy convencido de que sin ese encuentro intimo con Dios no
hubiera podido superar esos “valles de sombra de muerte”, por los que indefecti-
blemente en algin momento de nuestra vida tenemos que pasar. Pienso que este
testimonio personal puede llegar a tener valor més alld de su particularidad porque
hoy en difa son muchos los creyentes cuya experiencia en el plano institucional de
la iglesia se caracteriza por el desencuentro con Dios, son muchos los cristianos
que sienten que la institucionalidad de las iglesias suele constituir una pesada
carga que ahoga y conspira contra la fe. Y porque, ademds, actualmente, la
soledad, la inseguridad, y la impotencia han dejado de ser experiencias aisladas,
llegando a adquirir una dimensién social de envergadura.

Sorbos de comunion bebidos en el pozo de la oracion

Lo que sigue es la reflexién surgida de lo experimentado en estos tltimos
afios en la oracién tanto personal como comunitaria. Experiencia esta que se ha
visto especialmente enriquecida por mi participacién en un grupo de oracién de
la congregacion de Trelew. La constancia, el crecimiento en el amor y la
fraternidad, la solidaridad con los que sufren que se fue forjando en el yunque de
la oracidn, el apoyo y el sostén espiritual que ha significado para sus integrantes
y para otros hermanos de la iglesia, son una clara muestra de la sed de comunién
y espiritualidad que existe en muchos de los cristianos.

Un espacio para el conocimiento intimo de Dios

No digo nada nuevo al afirmar que mediante la oracién podemos sentir esa
cercania con Dios que vivié Jesus, y el propio Pablo. Ambos tuyieron una relacién
tan estrecha con Dios que pudieron dirigirse a él como “Abba Padre” (Mr.14:36,
Ro.8:15,G4l.4:6).'5 Esta cercania que ofrece la oracién suscita un abanico de ricas
implicancias para la vida del creyente. Una de ellas es la oportunidad de un
conocimiento fntimo e integral de Dios. Veamos qué significa esto.

El objetivo fundamental de todo conocimiento es llegar a la verdad.
Histéricamente la bisqueda de la verdad se ha caracterizado por la tensién entre
dos concepciones: la griega y la judia.!” La verdad desde el punto de vista griego
significa basicamente hacer evidente, poner a la vista lo que estd oculto. Por lo
tanto, para los griegos la bisqueda de la verdad -aleteia- constituia un ejercicio de
desocultamiento con la finalidad de que el sentido de las cosas apareciera lo més

16 Abba es una palabra aramea que expresaba una de las formas mas familiares e intimas que tenian los
hijos para dirigirse al padre.

7 Cf. W. Pannenberg, Cuestiones fundamentales de teologia sistemdtica, Salamanca, Sigueme, 1976,
pags. 54-62.
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claramente posible, sin distorsiones ni deformaciones. Esta linea de pensamiento
ha impregnado el conocimiento teolégico en occidente. La definicién de la verdad
como “desocultamiento” y como “explicacién” convirti6 a la teologfa en un intento
de comprensi6n del sentido m4s profundo de la realidad, y de preservacién de la
fe para que el mito o el error no la oscurecieran ni la desactualizaran.

Pero hay otro elemento caracteristico en la concepcién griega: la atempo-
ralidad. Aqui la verdad no acontece, es algo que estd mas alld del tiempo Yy,
consecuentemente, es inmutable. Lo verdadero es 1o permanente, lo transitorio es
lo que lo oculta. Para conocer, entonces, hay que sustraerse de la dindmica de la
historia; la verdad sélo puede ser alcanzada en tanto se logre liberar el objeto a
conocer de su transitoriedad histérica. Por lo tanto, el verdadero conocimiento es
el conocimiento objetivo. Esta caracteristica de la aleteia griega, donde conocer
es tratar de llegar a la verdad mads alld de su transitoriedad y de su dinamismo
histérico, ha tenido también una gran influencia en la teologfa. Al impulso de esta
forma de conocimiento la teologfa ha proclamado un Dios ahistérico e inmutable,
y una fe que se limita a la pureza de la ortodoxia.

El otro polo de tensién que ha marcado al conocimiento ha sido la
concepcién judia. La palabra hebrea que define la verdad es emet. Acerca de ella
Pannenberg dice lo siguiente:

Emetno es algo que esté ya concluso de una vez para siempre,
es decir, algo que posea un valor atemporal; emet, por el contrario,
es algo que tiene que ir aconteciendo, gestdndose continuamente...
De ahi que en el sentido israelitico, verdad sea la realidad enfocada
como historia... no es algo que en cierta forma, se halle por debajo
o por detrds de las cosas y deba ser encontrada mediante una
penetracién en la profundidad, en el interior de ellas; verdad es
aquello que se pondrd de manifiesto en el futuro'®

Es interesante notar c6mo en esta concepcién, ademds de la carac-
terfstica histérica y contingente de la verdad, se destaca también la dimensién de
fiabilidad. La verdad es aquello en lo que se puede confiar; llegamos a la verdad
de algo no sélo cuando es evidente y comprobado, sino también cuando podemos
confiar en ello. Algo es verdad no sélo en la medida en que es comprensible sino
también cuando podemos depositar alli nuestra fe, cuando lo experimentamos
como una certeza que desaffa al compromiso y a la esperanza.

Varios de los elementos que hacen a estas dos concepciones de la
verdad no son excluyentes, sino que deben complementarse para conformar un

18 Ibid, pag. 55.
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conocimiento de Dios intimo y profundo,' un conocimiento integral. Comprender
y creer; sentido, explicacién y compromiso transformador; razén y experiencia;
intelecto y corazén son tensiones por las cuales indefectiblemente tiene que
atravesar el conocimiento teolégico s1 no quiere ser presa de aquellos reduccionis-
mos que, por una excesiva influencia de la concepcién griega, han empobrecido
y hasta falseado la fe.?

Al permitirnos conocer a Dios de forma vivencial y no exclusivamente
intelectual, la oracién abre una puerta para ese conocimiento intimo del Padre en
virtud del cual es posible superar los reduccionismos arriba mencionados. En ese
encuentro con Dios, el creyente lo aprehende y es aprehendido por él. Y esto,
evidentemente, constituye una diferencia sustancial con el conocimiento pura-
mente intelectual y racional. Este, con su premisa de ser objetivo, toma distancia,
se pone por fuera a fin de apropiarse de lo conocido. El conocimiento intelectual
se construye a partir de una relacién sujeto-objeto, la que siempre es una relacién
de propiedad: el sujeto posee al objeto, se aduefia de él. Por el contrario, en el
conocimiento fntimo e integral de Dios el aprehenderlo es un encuentro de
comunién. La relacién no es la de un sujeto y un objeto, sino que es una relacién
dialégica de dos sujetos que se funden en un acto de profunda comunién, es el
encuentro de dos subjetividades.

Esta manera de conocer nos preserva de la tentacién de dominar a Dios con
nuestra capacidad intelectual y de quedarnos con una fe sélo pensada, creida, pero
no vivida, una fe que “sabe” de Dios, pero que es incapaz de plasmarse en
comunién con él.  Cuando me aproximo a Dios en oracién descubro su rostro
de Padre compasivo y carifioso, siento que como hijo suyo puedo exclamar “abba
Padre”. Esta vivencia filial conduce al creyente a la actitud de “infancia espiritual”
que es tanto condicidn para ingresar en la esfera del reinado de Dios (Mt.18:3-4;
19:13-15), como para conocerle verdaderamente (Mt.11:25). Pero ademas es
preciso seflalar que no habrd conocimiento intimo de Dios, es decir, comunén,
hasta tanto no se establezca en nuestra vida la asociacién que aparece en Mt.18:3-4,

“Dijo [Jestis]: De cierto os digo, que sino os volvéis y os hacéis niiios,
no entraréis al reino de los cielos. As{ que, cualquiera que se humille
como este nifio, €se es el mayor en el reino de los cielos”

% Aqui utihizo el término “intimo” en el sentido de “profundo y confiable” y no con esa significacién
interiorista tan arraigada en el pietismo espiritualista

** La ortodoxia ahistérica, el racionalismo y el espiritualismo tal vez sean las deformaciones que més
fuertemente han marcado la vida de la Iglesia
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Aquf Jesiis vincula la “infancia espiritual” con la “humillacién”, lo que
significa que no hay comunién sin “kenosis”.?' Sélo en la medida en que estemos
dispuestos a asumir delante de Dios una actitud de sincera humildad y de completa
apertura y disponibilidad comenzar4 a hacerse realidad esa promesa de “ver cara
a cara”, de “conocer como fui conocido” (1 Co.13:12).

Tal vez, al principio, nos resulte mucho méis costoso esta forma de
conocimiento, porque nos insta a hacer a un lado nuestras concepciones y todo
aquello que hemos colocado como el soporte sobre el cual orgullosamente nos
erguimos muy seguros de nosotros mismos. Quizds al comienzo parezca mucho
mds fécil conocer a Dios como observadores distantes, ajenos a esa intimidad que
interpela y arrebata, que conduce por terrenos que por momentos nos resultan
extraiios e inmanejables, en los cuales s6lo nos queda tomarnos de Su mano y
décilmente dejarnos conducir. Ciertamente este conocimiento intimo de Dios es
mucho més desafiante y comprometedor, y tinicamente en este tipo de relacién el
alma se deleitard con ese amor que, como proclama el salmista, “todas tus culpas
perdona, cura todas tus dolencias, rescata tu vida del pozo, te corona de amor y
ternura” (Sal.103:3-4).

Si trasladamos lo dicho a la esfera de la produccién teolégica, tendremos
que aceptar que la “kenosis” es un prerequisito insoslayable para cualquier
teologia que pretenda ser fiel al evangelio. Sin esa actitud de humildad que
disponga al te6logo a alimentarse y a aprender de la espiritualidad sencilla de los
hermanos que integran la comunidad de la fe, dificilmente pueda haber un
pensamiento verdadero y pertinente. Porque, como bien apunté Miguez Bonino,
“no pueden construirse espiritualidades en un laboratorio o en un invernadero
devocional”;? la teologia, por si sola, no estd en condiciones de redescubrir o de
crear una mayor y mds honda espiritualidad. Tampoco puede surgir de pequefios
grupos de vanguardia que al final terminan ubicédndose tan por delante de la
cotidianeidad de las congregaciones que sus ensayos y propuestas quedan al
margen. Por cierto, hay momentos en que es necesario que el pensamiento
teoldgico se coloque adelante en la marcha de la Iglesia, pero en el ambito de la
espiritualidad son las comunidades de 1a fe las que deben asumir esta posicién. He
aqui un gran desafio para cada congregacifn, para cada creyente y para cada
pastor. A este gran desafio deberdn ser especialmente sensibles aquellas iglesias

21 Kenosis es el térmuno griego utilizado por Pablo en Fil 2.6-11 para describir la calidad y 1a magnmitud
de ese amor liberador de Dhos encarnado en Jesucristo Tan radical es para el apéstol el amor y la voluntad
salvifica de Dios que ha llegado al extremo de «vaciarse de su condici6n de Dios» para asumur la condicién
desiervo «Vaciamiento», «<anonadamiento», «humillacién», «despojamiento» son las palabras que se han
utilizado para traducir este térmuno griego La «kenosis», segitin Pablo, también es un requisito para que el
creyente pueda entrar en comunién con Dios y con los hermanos en la fe (Fil 2 1-6)

22 ] Miguez Bonino, La fe en busca de eficacia, Salamanca, Sigueme, 1977, p4g 203

{
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que tienen ya un largo recorrido histdrico, y que en ese recorrido han visto
absorbida la vida espiritual por una institucionalizacién que dificulta sobremanera
la apertura a la novedad de Dios.

II1. Una oracion puesta a prueba

Si bien la oracién abre un espacio donde podemos conocer més fntima y
profundamente a Dios, también hay que reconocer que su falseamiento puede
llegar a deformar la fe biblica. En una de las notas afirmé que los cristianos
debemos valorar el importante aporte que las ciencias humanas han hecho a la fe,
especialmente la sociologia y la psicologia. Estas demostraron que la experiencia
religiosa puede convertirse en una falsa conciencia de la realidad.

Por mds que a esta altura Marx suene pasado de moda para muchos hoy, no
podemos olvidar lo que su andlisis puso al descubierto: lareligion suele convertirse
en “ideologfa”, es decir, en un cuerpo de ideas que sacraliza la realidad haciendo
creer que ella es el fruto de la voluntad de Dios y no de la accién del hombre. En
consecuencia, cuando la religién concibe la realidad asi, cuando la ve como un
orden divino, se opone a cualquier cambio que pueda afectar el statu quo. Fue por
eso que Marx la catalogé con esa frase tan manida hasta hace algunos afios: “la
religion es el opio de los pueblos”. Efectivamente, como el opio, la religién
muchas veces ha deformado la realidad convirtiéndola en “voluntad de Dios”,
inhibiendo asf toda transformacidén tendiente a consagrar una mayor justicia y
equidad. Y reiteradamente, como el opio, ha sido una forma de evasién y
escapismo, que proyecta para un “mds alla” las satisfacciones que el presente
niega.

Por otra parte, 1a psicologia también ha hecho un aporte critico fundamen-
tal. Para Freud lareligién es una ilusién que construye el inconsciente para fugarse
de una realidad que le impone limites al deseo. En tanto fuga, la religion se torna
en algo esencialmente alienante, en una neurosis que separa de la realidad. Si bien
esta consideracidn sobre la experiencia religiosa puede parecer muy dura para los
que somos creyentes, creo que si echamos una mirada honesta a nuestras iglesias
encontraremos que la fe y la espiritualidad estdn muchas veces asociadas al
escapismo.

Por mds que marxistas y freudianos cometieron el error de haber convertido
estas criticas en dogma, esto no debe impedir que los cristianos las tomemos en
serio. Es preciso tener conciencia de que la oracién puede ser s6lo una forma de
escapar de la realidad o expresién de una ideologia religiosa sacralizadora del
orden existente. Por lo tanto, es necesario que nuestra oracién sea puesta a prueba.
Para ello hay que confrontarla permanentemente con la sospecha de que, en lugar
de ser expresion de una fe comprometida, sea una forma de huir de las dificultades
y de los desafios que cotidianamente nos salen al cruce.
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Pero no sélo las ciencias sociales confrontan criticamente nuestra experien-
cia religiosa. El pardmetro critico mds importante que tenemos los cristianos y a
partir del cual constantemente debemos analizar nuestra oracién, nuestra espiri-
tualidad y la fe toda, es la revelaci6n biblica de Dios. Aquf se encuentra el tamiz
mds exigente, y un filtro inevitable para la fe.

La Biblia presenta a un Dios que hace nuevas todas las cosas (Ap.21:5), que
transforma y cambia la vida de las personas. Este poder transformador estd en
conexién con uno de los rasgos sobresalientes de la imagen de Dios que nos
presenta tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento: el dinamismo. El Dios
biblico se revela siempre de manera nueva. Y es, justamente, a partir de esa
novedad que la vida y la historia pueden renovarse. La novedad de Dios sustenta
la esperanza de que un nuevo hombre y una nueva historia son posibles.

Para demostrar esta afirmacién voy a dar tres ejemplos. El primero aparece
en el texto que narra la vocacién de Moisés (Ex.3:1-15). Alli Moisés recibe el
mandato de conducir a Israel en su salida de Egipto; junto con esta vocacién Dios
le revela su nombre: “Yavé”. Este nombre es una forma del verbo “ser” y mucho
se ha discutido sobre su traduccién -“Yo soy el que soy”, “Yo soy el que seré”, “Yo
soy el que estoy siendo”-. Pero sea cual fuere la mejor, lo cierto es que cualquiera
de ellas pone de manifiesto que Aquel que se presenté a Moisés es un Dios que
transforma la vida y la historia a partir de su propio dinamismo. Lo permanente
de Dios es que siempre estd siendo de manera nueva. Es la apertura a ese
dinamismo lo que hara que Moisés descubra los nuevos desafios que el Sefior le
pondré por delante.

El segundo ejemplo es la experiencia de Elias en el Horeb (1 R.19:9-13).
En este texto Elfas buscarestablecer la Alianza, para ello se dirige al monte Horeb,
al lugar donde antafio se habia consagrado el pacto entre Dios y su pueblo. La
pretensidn del profeta es volver a los origenes para reencontrarse con Dios. Esta
idea se enfatiza mediante la enumeracion de las diversas representaciones que van
pasando delante de Elfas: un huracdn, un temblor de tierra, y el fuego. Anterior-
mente estos elementos habian constituido manifestaciones de Dios (Ex.19:16-19),
por lo cual era de esperar que Elias encontrarfa al Sefior en alguno de ellos, sin
embargo, tras cada uno de estos fenémenos se anuncia que ahora “el Sefior no
estaba alli”’. Finalmente pasa “una brisa suave”, y allf si aparecié. La manifesta-
cién de Dios se da en una nueva teofania, el Sefior se muestra como nunca lo habia
hecho antes. Aquel intento de volver al pasado desembocé en un encuentro con la
novedad de Dios. El camino del encuentro con Dios y de larenovacién de la alianza
pasa inexorablemente por la apertura a su dinamismo.

El dltimo ejemplo que quiero sefialar es lo que sin duda constituye la
expresion mds clara de la novedad de Dios: Jesiis. El es la demostracién mds
categdrica de ese dinamismo del ser de Dios que ya se habia puesto de manifiesto
en el Antiguo Testamento. Justamente esto es 1o que no pudieron entender los
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fariseos, y lo que constituy6 el contenido fundamental del enfrentamiento con
Jestis. Ellos no aceptaron que Dios pudiera manifestarse de una manera nueva, més
all4d de la Ley. Les result6 imposible que Dios se mostrara de manera diferente de
como lo habia hecho en el pasado, por lo cual acabaron rechazando al Hijo de Dios.
El rechazo y 1a condena fue el escudo con que se pusieron a resguardo de ese Dios
que desde su novedad los convocaba a la radical transformacién de “nacer de
nuevo”(Jn.3:1-11).

Es necesario examinar constantemente nuestra fe y nuestra oraci6n a la luz
de la espiritualidad de Jestis. La vida de Jesis nos invita a una espiritualidad de
la libertad y no de la ley; de la novedad de Dios y no de la repeticién; una
espiritualidad fruto de una osada bisqueda de la comunién con Dios y con el
préjimo. La fe de Jesis fue una fe dindmica, y no esclerosada por una institucio-
nalidad que induce a concebirla como inalterable; fue una fe sustentada en la
promesa del Reino, en la esperanza en ese futuro que Dios va abriendo, y no en la
repeticién del pasado o de una tradicién que pretende ser la verdadera custodia de
Dios. Sélo si la oracién se da en sintonia con la fe y la espiritualidad de Jests
podremos tener la certeza de estar bebiendo en el pozo de la verdadera comuni6n
con Dios.

Descubriendo a un Dios que nos sorprende

Los tres ejemplos que mencionamos anteriormente -el Dios que se revela
a Moisés, el que se presenta a Elfas y el que se da a conocer en Jesiis- s6lo son una
muestra de que constantemente Dios sigue saliendo al encuentro de nuestra vida
y de la historia, y 1o hace no sélo como el “eternamente otro” sino también como
el “eternamente nuevo”. La alteridad de Dios va en paralelo con su novedad.
Porque esa novedad de Dios anuncia que la vida no est4 clausurada en los limites
del presente es que la experiencia del encuentro con él es el fundamento més sélido
para la esperanza y, en consecuencia, para la transformacién de la vida. Y porque
lanovedad de Dios proclama que las cosas pueden ser diferentes somos convocados
a dejar que ella oriente nuestras fuerzas, nuestras opciones, nuestro compromiso,
en resumen, toda nuestra existencia.

Experimentar esta novedad no es algo que haya quedado circunscrito a
Moisés, a Elias o a aquellos que nos antecedieron en la fe; seguramente el Sefior
hoy también estd saliendo a nuestro encuentro para sorprendernos otra vez. En tal
sentido, es interesante ver cudntas veces los evangelios utilizan palabras como
“sorpresa”, “aténitos”, “quedaron maravillados” para describir la sensacién de
aquellos que se enfrentaron con Jests. La fe, para ser tal, tiene que tener este
componente de sorpresa. La sorpresa no es una dimension reservada exclusiva-
mente a los misticos o a algunos recién convertidos que sintieron la presencia
arrebatadora del Espiritu; es una dimensién que siempre debe estar presente como
un elemento constitutivo de la fe de cada cristiano. Cuando est4 ausente, la fe se
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agota en un ritualismo vacio de contenido, o en una tradicién que a pesar de
pretender erigirse como la mdxima expresi6n de la ortodoxia, al fin y al cabo, no
es otra cosa que la inercia histérica y doctrinal de una vivencia que fue profunda
y transformadora pero que ya no se verifica en el presente.

Para que nuestra vida se confronte nuevamente con el dinamismo de Dios
es necesario que el creyente tenga esa apertura de mente y corazén que nos hace
capaces de sorprendernos una y otra vez. Pero ademds de esa disposicién se
requiere sensibilidad de espiritu. Si no poseemos sensibilidad corremos el riesgo
de que nos pase lo que a los fariseos con Jesus: hasta las manifestaciones mas
visibles de la novedad de Dios y de su ofrecimiento de una vida nueva son dejadas
de lado, negadas y rechazadas. Sé6lo desde la sensibilidad de espiritu podremos
vivir la experiencia de Elias: descubrir a Dios en lo pequeiio, encontrarlo donde
ni siquiera pensdbamos que podria estar, como en la suavidad de una brisa.
Unicamente la sensibilidad de espiritu nos da la capacidad de percibir la maravi-
Ilosa gracia de un Dios que constantemente se revela en la sencillez de lo cotidiano.

Si bien por haber sido creados a “imagen y semejanza” de Dios, todos
nacemos con esta sensibilidad, el egofsmo, el individualismo y la pretensién de
creernos el centro de la realidad, van haciendo al espiritu insensible, van
endureciendo el corazén. Vale la pena recordar cémo denomina la Biblia la
negativa del Faraén a que Israel saliera al desierto a dar culto a Yavé: se endurecio
su corazén (Ex.7:3,13-14; 8:15,32; 9:34; 10:1; 11:10). Ese endurecimiento es el
resultado de laincapacidad de aceptar el llamado de Dios, de la insensibilidad para
percibir la novedad de vida que €l presenta. El endurecimiento del corazén es lo
que queda después de que la soberbia y la rigidez ganan terreno en nuestro espiritu,
aduefidndose de la experiencia de fe y sustituyéndola por los pequefios dioses de
mi yo, o de mi tradicién, o de mis ideas teoldgicas.

Por eso, para que la sensibilidad brote, el espiritu humano necesita ser
cultivado. Sin duda, la espiritualidad es la herramienta idénea para ello. Y dentro
de la espiritualidad, la oracién es uno de los mds eficaces instrumentos para
preparar el terreno para la siembra que Dios quiere efectuar en nuestro corazén.
Cada vez que oramos sinceramente abiertos a la novedad de Dios, esa oracién
progresivamente nos va permitiendo conocer mds intimamente a Dios; ella nos
prepara, casi sin darnos cuenta, para descubrir las sefiales de su presencia. La
oracién que hacemos al comenzar o al finalizar el dfa, o mientras viajamos en el
colectivo, o esperamos que aquella persona con quien nos vamos a entrevistar
llegue o nos reciba, o en los fugaces momentos en que estamos solos, esa oracién
prepara nuestro espiritu para recibir lo que Dios nos quiere dar, para escuchar lo
que nos quiere decir, para ver lo que nos quiere mostrar. En definitiva, la oracién
permite que la sensibilidad mantenga al espiritu en una vigilia permanente para
que el Sefior no se nos pase de largo, es una ldmpara a la que el alma debe recurrir
para captar cada dfa con mayor nitidez la presencia siempre nueva, sorprendente
y amorosa de Dios.
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IV, La reivindicacién de nuestra humanidad

La oracién no sé6lo da a luz una sensibilidad de espiritu que prepara para
el encuentro con la sorprendente novedad de Dios, también abre la mente y el
corazén para permitirnos captar y enfrentar la realidad a la luz de las promesas y
los desafios del Evangelio. Como veremos, la oracién contribuye singularmente a
la gestacién de esa sensibilidad que configura una firme trinchera de resistencia
ante la amenazante deshumanizacién de estos tiempos.

La oracién en el neoliberalismo

Tengo el convencimiento de que el neoliberalismo imperante es mucho més
que una politica econémica, es una “forma de ser”, una cultura que marca con su
sello cada palmo de la realidad. En tanto que el dogma del Libre Mercado define
en las relaciones econdémicas el plano objetivo, también la subjetividad es
subrepticiamente modelada a partir de las siguientes caracteristicas culturales:

-Un individualismo feroz, que presumiendo ser la etapa mds alta del
desarrollo humano, ha sumergido a la sociedad en una profunda fragmentacién
que produce, entre otros efectos, una experiencia de soledad casi sin parangén.

-Carreras locas, fruto de una competencia sin tregua, que van llenando el
corazdn de frustraciones y resentimientos. Todo esto se manifiesta en un genera-
lizado espiritu de agresion y violencia, del cual ni los nifios parecen ya estar a salvo.

-El consumismo que degrada y empequeifiece el alma al reducir lo trascen-
dente a una mercancia mds, y al elevar lo superfluo a las categorfas de valor
fundamental y necesidad bésica. El consumismo se erige asi en una cuasi religion
que promete ser el verdadero y tinico camino a la felicidad.

-Un cinismo que justifica cualquier cosa mientras me sirva a “mi” y “yo”
esté bien, hasta el grado de que la corrupcién practicamente ha adquirido status
de legitimidad.

-Un pragmatismo que se empefia en hacer creer que el futuro no es otra cosa
que una proyeccién maximizada del presente, torndndonos de esa forma en seres
incapaces de concebir visiones y utopias que hagan vibrar el corazén al influjo de
la esperanza en un futuro verdaderamente diferente.

Creo que el término “deshumanizacién” es un buen condensador de los
efectos que esta cultura impone tanto en el dmbito objetivo como subjetivo. Por
cierto, el neoliberalismo no s6lo produce miseria material; para poder subsistir
precisa hacernos presa de la miseria espiritual.

Dirfa que la indiferencia es hoy el equivalente neoliberal de aquel “corazén
endurecido” del que nos habla la Biblia. Ella paraliza la conciencia, deteriora las
relaciones con los demds, envilece nuestros proyectos; vale decir, nos hace cada
vez mds miseros de espiritu. En consecuencia, el proyecto de vida para el que
fuimos creados -la comunién con Dios, con el préjimo, y con toda la creacién- se
desvanece.
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Clausurado dicho proyecto, para la persona indiferente ya no queda otra
posibilidad de fe que la confianza en sus propias fuerzas, y en lo que puede
comprar. Asi uno mismo se vuelve dios, y recurre a las modernas liturgias de la
autoafirmacién exacerbada y el consumismo para “adorarse”. La indiferencia
atrofia las alas de la trascendencia impidiendo al hombre proyectarse mds alld de
s{ mismo; su pobre y mezquina realidad se convierte en el tnico cielo posible.

Cuando la indiferencia avanza, las relaciones con los otros pasan a ser
exclusivamente instrumentales, no tienen otro valor que aquello a lo que me
permiten acceder en la carrera por satisfacer mis intereses y necesidades. En el
mejor de los casos se las vive como la indispensable interaccién de los diversos
roles que tejen el entramado social. El otro deja de ser persona para convertirse en
una categoria social; lo que prima es la cosificacién de la existencia. La indiferen-
cia, por otra parte, corrompe los vinculos con el resto de la creacién. Nos hace
ciegos ante los milagros de la naturaleza y ante tantas heridas que se le infligen.
La creacién es reducida asi a un mero recurso econémico que cobra valor segtin
el libre juego de las demandas del mercado.

Pero la indiferencia no sélo se expresa mediante este “darwinismo social”
utilitarista y depredador, que genera un numeroso coro de desesperanzados y
dolientes, ella también se presenta como el dulce susurrar de las suaves melodias
de la “armonia interior”. Las formas de interioridad light que tan abundantemente
se ponen a nuestra disposicién en los escaparates de lo religioso y en los medios
masivos de comunicacién, no hacen otra cosa que exaltar una indiferencia
disfrazada de espiritualidad, escondida en numerosas ocasiones detrds de la
imagen de religiones orientales que han sido esencialmente falseadas. Mientras las
verdaderas formas de espiritualidad oriental mayormente proponen una suerte de
vaciamiento y disolucién del yo mediante la inmersién en la unidad infinita de la
divinidad -lo Uno-, ahora esta cultura del Libre Mercado las desvirtia haciendo
que lo divino se disuelva y se confunda con el yo. El vaciamiento original queda
asf trastocado por la divinizacién del yo. Por consiguiente, s6lo queda lugar para
una espiritualidad al estilo de la oracién del fariseo:

“El fariseo, puesto de pie, oraba consigo mismo de esta manera:
Dios te doy gracias porque no soy como los otros hombres, ladrones,
injustos, addlteros, ni aun como este publicano.” (Lc.18:11)

Como dice J. Sobrino, “falta aqui el fundamento posibilitante de toda
oracion, es decir, la alteridad, la autocomprensién de quien reza a partir de algo
o alguien que no es él mismo. Esa alteridad es negada con respecto a Dios, y es
rechazada positivamente con respecto al otro hombre a quien se desprecia.”?

BLa oracion de Jesiis y del cristiano, Bogot4, Paulinas, 1979, pag. 21.
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Por el contrario, la oracién que verdaderamente se abre alanovedad de Dios
se convierte en uno de los dmbitos privilegiados para el surgimiento de una
sensibilidad que permite resistir en medio de tanta deshumanizacién. La compa-
racién que hace Alves entre la experiencia religiosa y la experiencia estética nos
puede ayudar a explicarlo. Para él ambas son “éxtasis, suspensiones de la vida
cotidiana™® . En ese sentido podemos afirmar que la oracién que rompe el
ensimismamiento, para lanzarse en bisqueda de la novedad de Dios, constituye
una forma de desabsolutizar la realidad existente, o una “puesta entre paréntesis
del mundo de lo cotidiano” -para usar otra expresién de Alves-. Cuando oramos
podemos superar los limites de lo cotidiano -eso significa “éxtasis”-; el espiritu
progresivamente entra en silencio, y los ruidos, las disonancias, las distorsiones
de una realidad tan ingrata e inhumana como la que nos rodea, se debilitan.

Pero la oracién no sélo inaugura un espacio donde se relativiza lo que esta
cultura pretende hacer sentir como inmodificable, como el mejor de los mundos
posibles. En la medida en que el silencio va adueiidndose del aire y del espiritu
sentimos que algo comienza a agitarse en el corazoén; la esperanza y las dimensio-
nes de humanidad paralizadas por lo deshumanizante de la realidad se despiertan
y crecen, son brotes de sensibilidad, sefiales de una nueva vida que empieza a
despuntar. Estos brotes de sensibilidad constituyen una manifestacién de esa
especie de memoria genética que Dios ha grabado en el espiritu, y que cuando la
oracién le da lugar, renueva nuestra vocacién humana.

Como hemos visto, la cultura neoliberal, ya sea por la despiadada via del
“darwinismo social” o por la cdlida oferta de la “armonfa interior”, siempre apunta
a un mismo objetivo: la consolidacién del imperio de la indiferencia. Por eso
necesitamos tanto como el agua de esos brotes de sensibilidad que nos ayudan a
resistir ante una realidad que, por mds que se revista de bullicioso “circo” y
luminoso “shopping center”, no es otra cosa que deshumanizacién y muerte. En
el inagotable manantial de la oracién podremos revitalizarnos con esos sorbos de
“agua viva” que permitirdn que la vida retoiie.

La oracion: una secreta forma de custodiar la esperanza

Los técnicos y politicos adeptos a la economfia neoliberal cantan loas a la
globalizacién. Pero, en definitiva, esta no es otra cosa que la mds absoluta
indefensién ante el capital. Ya no existen barreras ni controles, el capital posee una
total libertad para moverse de acuerdo con su exclusiva conveniencia, reasignando
constantemente los lugares de produccién al impulso de un tnico criterio: ganar
mds sin que importe el costo humano y social.

La globalizacién de esta economia ha devenido en globalizacion de la
pobreza y sus consecuencias. Las fronteras tradicionales del primer y el tercer

2 R. Alves, El enigma de la religion, Buenos Aires, Tierra Nueva, 1979, pag. 93.
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mundo han sido franqueadas por un “cuarto mundo”, el mundo de los excluidos,
fruto de la inhumana concentracién de la riqueza que actualmente tiene lugar.
Este cuarto mundo estd presente en todos lados, tanto en Latinoamérica como en
Europa; ni siquiera a los propios Estados Unidos le resulta ajeno. Por ejemplo, uno
de cada cinco nifios norteamericanos son pobres, la cantidad de jévenes que viven
en la pobreza mds extrema ha aumentado de manera importante en los tltimos
afios, y los jGvenes pertenecientes a niveles econémicos mis estables presentan los
mismos sintomas existenciales que los mas pobres: alienacién, depresién, cinismo
y desesperanza.”

Ya en 1979 Dorotea Solle, en unas conferencias dadas en Buenos Aires,
catalogaba la situacién de Europa y de Estados Unidos como un “un cinismo
objetivo”.

«El mundo en el que vivo tiene su esquema de interpretaciones con
las que me encuentro. Cada chico sabe que los autos son mds
importantes que los nifios, que aquellos requieren més lugar y mds
cuidados. Cualquier joven sabe que unaracionalizacién ventajosaes
més importante que la mantenimiento de lugares de trabajo. Cual-
quier maestra joven sabe que un funcionamiento sin conflictos de la
burocracia que esta sobre ella es més importante que los chicos que
le han sido confiados y sus necesidades.

Los simples factores de nuestra vida reflejan las interpretaciones
que conciben a los seres humanos como objetos no importantes,
intercambiables y molestos; estas conforman el marco dominante
del cinismo objetivo.? «

Ciertamente, el fundamento de esta concepcién neoliberal es considerar
que los seres humanos son como las cosas, descartables; y su futuro es menos
importante que el del capital. La consecuencia 16gica de esto no puede ser otra que
lo arriba mencionado: depresidn, cinismo y desesperanza.

Hoy se observa que los costos humanos del cinismo objetivo también han
adquirido una dimensién global. En consecuencia, para entender mejor la situa-
cién por laque atraviesa nuestro continente, a la pobreza existente hay que afadirle
desesperanza y cinismo; aquello que antes parecia patrimonio de un primer mundo

* Tengamos presente que dos tercios de la riqueza mundial est4 hoy en las manos del 16% de la
poblacion.

2 Cf. S. Coontz, The Way We Never Were: American Families and the Nostalgia Trap, Washington,
Harper Collins Publishers Inc., 1992.

2" D. Solle, La cruz como lucha contra el cinismo, Cétedras Carnahan, ISEDET, Buenos Aires,
1979, (apuntes mimeografiados).
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decadente, ahora también se expande por estas tierras. Y lo peor es que la
desesperanza y el cinismo no s6lo se han impuesto en el plano de las dimensiones
econémicas y politicas de las relaciones sociales, ademds nos estdn ganando el
corazén; han dejado de ser exclusivamente objetivos, para hacerse también
subjetivos. Algo mas de lo que decia Solle nos ayudard a comprender y definir este
cinismo.

«El Reino de Dios y su nueva justicia, ya es impensable. La
comprensién ciclica de la historia ha reemplazado a la comprension
escatoldgica-final.

Pérdida de continuidad y una bien planificada falta de memoria...
esas pérdidas de la historia son al mismo tiempo inexistencia de
futuro y una desesperanza no dramaética...

[Cinismo significa que:] Mis relaciones con otras personas caen
bajo leyes con las cuales generaciones pasadas ni siquiera sofiaron...
ya no queda tiempo, ni fuerza, ni lenguaje para estar con el otro.»

Pienso que hay dos elementos concurrentes en la génesis de este cinismo y
que forman parte constitutiva de la racionalidad neoliberal. Uno de ellos es que
para moverse eficazmente en medio del “darwinismo social”, no se puede andar
cargando demasiados valores éticos. Tan asi es que desde el poder constantemente
se insinta que cinismo, oportunismo y falta de escripulos conforman la mejor
estrategia para triunfar. Claro que, como la inmensa mayoria, en vez de ser los
triunfadores acabamos siendo los derrotados, entonces el cinismo se reduce a una
mera estrategia de sobrevivencia cotidiana. El otro elementoradica ¢n la necesidad
de hallar un mecanismo de defensa ante tanta desilusién y frustracién de las
esperanzas. A causa de la incapacidad de concebir utopias alternativas y movili-
zadoras, es decir, por haberse desdibujado de nuestro horizonte histdrico el Reino
de Dios y su justicia, la memoria se distorsiona o se bloquea, y se niega el futuro.

No se requiere gran perspicacia, ni complejos andlisis socioldgicos para
darse cuenta de que la esperanza parece estar, cuanto menos, adormecida. Lo que
no pudieron conseguir por la fuerza, lo que no lograron los militarismos y las
dictaduras, esto es, desterrar la esperanza, hoy se nos impone mediante la
embriagante seduccién del consumismo y del “estar bien”. Las instancias ideol6-
gicas y propagandisticas del poder ponen tanto empefio en esto porque saben que
el neoliberalismo s6lo puede afianzarse y perdurar a partir de una desesperanza
planificada, que convierte la subjetividad en una “forma de ser sin proyecto”.

Es practicamente generalizada la amarga sensacién de que los proyectos
histéricos basados en la equidad y la solidaridad se agotaron. Las revoluciones de
las décadas del 60 y del 70 no se concretaron y aquellas que si lo consiguieron ya
se derrumbaron o sucumben lentamente a la presién del capital. A pesar de haber
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superado las dictaduras, los reclamos de verdad y justicia fueron soslayados. Laola
democrética de los afios 80 no vino acompafiada de los frutos aguardados:
participacién popular; una nueva clase politica verdaderamente comprometida
con el bienestar de 1a gente -y no con el poder como su tnico interés-; ética y
transparencia en los gobiernos y en la justicia. Frente a tantas decepciones y ante
un cinismo objetivo y subjetivo en expansidn, preguntarse c6mo resistir es tan
urgente como trascendente.

Hay una canci6n de Le6n Gieco, titulada “Del mismo barro”, que se hace
una pregunta de este tipo; tal vez repasarla nos aporte algunas pistas.

Cuando tenfa sélo 18

llegaba a Buenos Aires

era marzo de neblinas

del tren bajé temblando.
Parecfamos todos del mismo barro.
Los almendros saludaban

al dltimo gran verano

lamentaban no hacer més sombra
a unos gatos naufragando.
Parecfamos esperanzas caminando.
;Dénde quedé esa cancién?

Quizés adentro del corazdn.
Todavia quedaba algo

del libro de primer grado.

Se saludaban los pelos largos
cuando en la calle se cruzaban.
Pareciamos todos del mismo barro.
Lucy trafa unos diamantes

de;un mundo inesperado.

Francia en colores del dia domingo,
marcha de los estudiantes.
Pareciamos esperanzas caminando
(Dé6nde qued6 esa canci6n?
Quizés adentro del corazén.

Esta cancién es un ejercicio de nostalgia, recuerdos de un mundo que pasé,
donde habfa propuestas movilizadoras y aglutinantes, capaces de reunir en torno
a sf multitudes dispuestas a trabajar y hasta a combatir por ellas; donde se sentia
que los suefios eran compartidos, que se era como “del mismo barro”. Aquel mundo
no era como el presente, en el cual la mayorfa vive con un imborrable sabor a
soledad, donde el inmovilismo y la fragmentacién son el paisaje circundante y
excluyente.
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La cancién se lamenta recordando la expectativa de algo nuevo que parecia
estar a punto de irrumpir: Los Beatles con su cielo de diamantes trasmitfan la
reluciente visién de un mundo distinto; los estudiantes del mayo francés procla-
maban “la imaginacién al poder”, mientras que los de América Latina sofiaban con
“patrias liberadas”. Afioranzas de la euférica y militante vivencia de la esperanza
-“pareciamos esperanzas caminando”.

(Seré posible acaso poner a resguardo algo de aquellos suefios en medio de
este vendaval que arras6 los proyectos histdricos de liberacién? ;Hay algin lugar
donde cobijar la esperanza para que el frio de esta noche neoliberal no termine de
marchitarla? Encontrar una respuesta se transformard seguramente en una
revitalizadora y liberadora experiencia. Gieco ensaya una: “;dénde...? en el
corazén”. Pienso que puede ser correcta en tanto le antepongamos y lacomplemen-
temos con otra: “en la oracién”. Ahi el corazén puede encontrarse con Aquel que
nos hace “renacer a una esperanza viva” (1 P. 1:13).

En medio del cinismo y el descreimiento, 1a oracién nos abre 1a oportunidad
derenovar laexperiencia de fe y nutrir la esperanza. Es el encuentro con lanovedad
de Dios lo que nos permite alimentar nuestra vida con la fe de la que nos habla
Hebreos: “Es pues la fe la certeza de lo que se espera, la conviccién de 1o que no
se ve” (He. 11:1). La oraci6n, pues, arraiga en nuestro corazén la conviccién de
que hay un futuro, de que la meta de cada vida y de la historia es el Reino.

“Esa certeza, esa conviccion no es otra cosa que nuestra opcién por
la vida. Hay un gran SI a la vida, aun cuando la misma es negada en
la situacién objetiva cinica. Pero si somos capaces de optar,
entonces también se presupone nuestra fuerza para luchar.”?

La fe defiende la subjetividad al evitar que nos acomodemos al presente, y
al desafiarnos al impulso de la promesa del Reino a una transformacién profunda
y permanente. Resguardar la subjetividad del cinismo se convierte entonces en €l
embrién de todo compromiso y de toda lucha por la vida que quiera ser fecunda
y duradera.

En la oracién, la esperanza y la fe se revitalizan con sorbos de comunién
que el corazén bebe en la fuente del amor de Dios manifestado histéricamente en
Jesucristo. Podemos decir, parafraseando a Pascal, que por medio de ella “el
corazén descubre razones para esperar que la mente seguramente no alcance a
comprender”.

La Teologia de la liberacién generalmente se ha caracterizado por un fuerte
énfasis en lo objetivo y estructural. La liberaci6n pasa por el cambio del sistema
socio-econémico, por la instauracién de estructuras que aseguren la justicia, no

28 Ibid.
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s6lo en el 4mbito juridico sino también a escala social y econémico. Esto aparecia
factible histéricamente en tanto existfa el socialismo como sistema alternativo.
Pero, qué hacer en un contexto como el nuestro donde se ha consagrado un
capitalismo mundialmente hegemdénico. A mi entender, hoy la liberacién implica
inexorablemente defender la subjetividad de todos los males que esta cultura de la
desesperanza provocan en el alma. Si queremos que no se cierre la puerta de la
liberacién, tendremos que abrir la de la oraci6n para que la novedad de Dios actie
renovando nuestra vida, a fin de que seamos semillas de solidaridad, justicia y
libertad que el Sefior hard germinar y expandiré en la historia.

Ahora pienso que es posible que antes no haya prestado suficiente atencién
a la experiencia de la oracién porque, como dice Gieco, “pareciamos esperanzas
caminando”. Aquel era un tiempo donde la esperanza se cantaba a voz en cuello;
hoy, cuando la cancién dejé de ser proclama y tantas expectativas se acallaron, la
esperanza tendrd que ser guardada y protegida en el corazén. Justamente en el
silencio de la oracién el corazén podra seguir escuchando secretamente cantos de
esperanza que Dios no cesa de susurrar.

V. Conclusion: el poder de los sin poder

La humanidad ha llegado a un nivel de conocimiento y de desarrollo
cientifico y tecnolégico que le ha permitido superar limites impensables hasta hace
algunas décadas. Es tal el grado de poder y sofisticacién que lo que antes era
materia de ciencia ficcién ahora se ha convertido en realidad. Ya nada nos
sorprende, todo parece estar a nuestro alcance.

Pero, paraddjicamente, mientras el poder parece ser la caracteristica de la
época, lo que experimenta la mayoria de los hombres y mujeres de nuestra sociedad
es vacio, vulnerabilidad y pequefiez. Pocos textos pintan tan bien este contrasen-
tido como aquellas palabras puestas por Nietzsche en la boca de un loco:

Elloco salté en medio y grit6é «A dénde fue Dios?. Os lo voy a decir:
Nosotros lo matamos. Todos nosotros somos sus asesinos. Pero
(cémo hicimos esto? ;Como fuimos capaces de beber el mar? ; Quién
nos dio el borrador para borrar todo horizonte? ;Qué hicimos
cuando rompimos la corriente que unia esta tierra con su sol? ; Hacia
adénde va ella ahora? Lejos de todos estdis. ;No estamos hundién-
donos continuamente? ;Hacia atrds, hacia el costado, hacia adelan-
te, en todas direcciones? ;Serd que todavia nos queda hacia arriba
y hacia abajo? ;No estamos vagando a placer en una nada infinita?
(No sentimos el hdlito del espacio infinito? ;No estd haciendo més
frio? Parece que la noche estd llegando antes de hora. Las linternas
ya tienen que encenderse por la mafiana».?

» Asi hablaba Zaratustra, citado por R. Alves, op.cit., pag. 124.
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Es tanto el poder adquirido que nos creimos capaces de “bebernos el mar”.
En su desmesurado ejercicio “borramos el horizonte”, lo cual nos ha dejado
peligrosamente expuestos a la oscura noche de la desesperanza y al frio de la
soledad. Al romper “la corriente que unfa a la tierra con su sol” caimos en la cuenta
de que la vida se habia quedado sin sumds rica substancia: lacomunién. Como dice
G. Lipovetsky: “la realizacion definitiva del individuo coincide con su desubstan-
cializacién, con la emergencia de individuos aislados y vacilantes, vacios”*. He
ahf la doliente contracara de la glorificacién del poder. Por consiguiente, es preciso
tomar conciencia de que, para poder hacer frente a los dafiinos efectos de esta
civilizacién, que cree ser el marco de la realizacién plena del ser humano, se
requiere encontrar la manera de “resubstancializar” la existencia.

La oracién, por lo menos asf podria definir mi experiencia, constituye una
de las vias que tendremos que recorrer en la impostergable bisqueda de recuperar
esa vocacién humana esencial que es la comunién con el Otro y con los otros.
Después de llamar insistentemente, de interrogar, de gemir y clamar apasionada-
mente sentimos que nuestro espiritu se impregna de la intima y maravillosa
seguridad de que Dios estd con nosotros. En ese momento aquellas palabras de
Jesus: “venid a mi todos los que estdis trabajados y cargados, y yo os haré
descansar...” (Mt.11:28) se convierten en una viva y regocijante declaracién de
amistad. Y entonces “el hombre se siente lieno de lo divino, lleno del Espiritu, en
comunién con lo trascendente, un participante de lo eterno y de lo infinito. En el
absurdo de la experiencia anémica el hombre se descubri6 solo e impotente delante
de la vida. Ahora, lo divino lo llena y por eso puede caminar tranquilo”? .

Nietzsche afirmaba con razén que “si el hombre ve hondo en la vida,
también ve hondo en el sufrimiento”; pienso que esta verdad adquiere mayor
consistencia en tanto nos disponemos a enfrentar nuestro sufrimiento desde la
oracién. Porque cuando ponemos nuestras cargas y soledad en las manos de Dios
empezamos a ver laluz en medio de la oscuridad, a descubrir 1a compaiifa de aquel
que nos dice “vosotros sois mis amigos...”(Jn.15:14). Y ese encuentro de amistad,
sin duda, configura un fecundo espacio de regeneracién y transformacién de la
vida.

Sin pretender hablar de la experiencia religiosa, y mucho menos de la
oracion, el cantautor Piero expresa algo que considero que nos ayuda a entender
mejor esta dindmica transformadora. En el estribillo de la cancién “Soy pan, soy
paz, soy mds” dice:

% La era del vacio, Barcelona, Anagrama, 1986, pag. 107.
3R. Alves, op. cit., p4g. 140.



104 Raiill Sosa

Vamos, decime, contame

todo lo que a vos te estd pasando ahora,

hay que sacarlo todo afuera como la primavera.
nadie quiere que adentro algo se muera.
Hablar mirandose a los ojos,

sacar lo que se puede afuera

para que adentro nazcan cosas nuevas.

La canci6n nos habla de los vivificantes resultados de un didlogo profundo
y, ciertamente, no hay didlogo con mayor profundidad que aquel que establecemos
con Dios por medio de la oracién. En él podemos decirle al Amigo todo, contarle
todo lo que nos estd pasando. Esa posibilidad de “sacar afuera” lo que nos lastima
y oprime, es lo que permite “que adentro nazcan cosas nuevas”. Decirle nuestros
temores y dolores hace que experimentemos esa novedad de vida con la que Dios
siempre es capaz de sorprendernos. “La novedad proviene precisamente del dolor
que es expresado. El sufrimiento, cuando es hecho audible y visible, produce
esperanza; la afliccién, cuando es expresada, constituye la puerta de acceso a la
novedad”.

¢ Qué eslo que le confiere a la oracién esta fuerzarenovadora? Ella es capaz
de vincularnos a una dindmica de novedad y cambio bdsicamente porque configura
una experiencia de amor. E indudablemente, no hay fuerza mds humanizadora y
transformadora que el amor. Pocos textos como 1 Corintios 13 lo definen con tanta
sabidurfa y hermosura. Allf se destacan tres de sus cualidades fundamentales. En
primer lugar, el verso 2 hace una afirmacién teolégica y antropolégica de gran
magnitud, que por lo pequefio del enunciado, muchas veces pasamos de largo: “si
no tengo amor nada soy”. El amor es lo que nos conecta con el ser, no sélo con esa
concepcién del Ser como alteridad, como novedad, sino también con nuestra
vocacién de ser humanos. En el amar y ser amados se revela la naturaleza mds
profunda de este proyecto personal que somos cada uno de nosotros, y de este
proyecto de humanidad que estamos convocados a construir juntos como sociedad.

En segundo término, el verso 3 dice: “si no tengo amor de nada me sirve”.
Mientras la afirmacién anterior se referfa a la esencia del hombre, ésta se dirige
a su existencia, a su cotidianeidad. Cada dia nos encontramos ante interrogantes
acercade qué esloque sirve y qué no, qué es lo eficaz y qué no. La cultura neoliberal
sostiene que a la eficacia se llega por el camino de la eficiencia articulada en una
racionalidad técnico-administrativa; para decirlo de otra manera, hoy se nos
predica desde los centros de poder que la eficiencia estd en la indiferencia.
Obviamente para esta concepcidn, que entiende que las aristas ma4s relevantes de

W. Bruggemann, La imaginacién profética, Santander, Sal Terrae, 1983, pag. 106.
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1a realidad son el capital, la fuerza del mercado, la supresién del déficit fiscal, el
equilibrio de la balanza de pagos, etc., toda referencia al amor es expresién de un
idealismo roméntico, o en el mejor de los casos, algo exclusivamente aplicable en
el pequefio circulo familiar. En este contexto la Biblia sigue levantando, como una
luz que rompe la confusa uniformidad de las tinieblas, el anuncio de que lo dnico
que verdaderamente sirve es amar; el amor es lo dnico capaz de convertir este
anochecer de la esperanza en un nuevo amanecer.

Por ultimo, el versiculo 8 sefiala que “el amor nunca deja de ser”. Para
Pablo el amor es el inico camino eficaz para transformar la vida -la nuestra, la de
quienes nos rodean y la de la sociedad- porque pertenece a la dimensién de lo
eterno. Entonces, junto con Miguez Bonino podemos afirmar que “un acto de amor
no queda nunca sin futuro”.®® Desde la perspectiva del amor el presente es
desabsolutizado y la conviccién de que hay futuro adquiere vigor; y ya ni siquiera
la muerte tiene la dltima palabra.

El poder de la oracién no radica en otra cosa que no sea en experimentar
ese amor, que para Pablo es esencia de humanidad, verdadera fuerza de transfor-
macién y garantia de la esperanza. En virtud de ello el que ora en comunién con
Dios vive una kenosis, un vaciamiento, no sélo de lo que nos hace sentir débiles
y angustiados, sino también de lo que falsamente nos induce a creernos fuertes y
poderosos. Esta kenosis es una condicién inevitable para llegar a percibir la gracia
del perdén, el tierno consuelo de Dios y su paciente disposicién para continuar
moldeando nuestra vida con el cincel del evangelio de Cristo. Asf lo expresa
Ernesto Cardenal:

Y como no puede echarse vino en un recipiente si no se vacia
primero, asi el alma no puede ser llenada por Dios si antes no estd
vaciadel todo... antes de recibir el abrazo de Dios uno tiene que pasar
por aquel angustioso desgarramiento que es desprenderse de todo.
Todos los deseos y las apetencias del alma tienen que desprenderse
de todas las cosas a las que estdn tenazmente aferrados como
ventosas, y s6lo entonces los brazos del alma quedan libres, y sélo
entonces es el abrazo de Dios.

Si en la oracidn no hay kenosis, el amor a nosotros mismos ocupard
el espacio que Dios quiere llenar, y por mds que exteriormente nos revistamos de
soberbia y autosuficiencia, la debilidad ser4 nuestra constante interior. Seremos
irreversiblemente frigiles y vulnerables porque por mds grande que sea el amor a
nosotros mismos nunca tendré ni la magnitud ni la fuerza del amor de Dios. Sin

8 Espacio para ser hombre, Buenos Aires, La Aurora, 1990, p4g. 69.
34E. Cardenal, Vida en el amor, Salamanca, Sigueme, 1980, pags. 93-4.
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kenosis la oracién no consigue plasmar aquello que Dios quiere ofrecernos por su
intermedio: ser “el poder de los sin poder”.

La certeza de ser amados por un Dios que “hace nuevas todas las cosas”, y
de que en el amor hay poder, unida a la seguridad de no estar solos en el anhelo
de un mundo distinto, hacen que la contradiccién entre la esperanza y la realidad
no sea ya un elemento paralizante sino, por el contrario, un desafio al que no
podemos dejar de entregarnos. “Cuando estd acompaifiada de un sentido de poder
-aunque no exista poder real-, la conciencia de la contradiccién [entre esperanza
y realidad] se expresa como comportamiento transformador. El hombre sale de sf,
se lanza sobre el mundo, lucha con €], para abolirlo en su forma actual de
existencia, para fecundarlo con la simiente de sus aspiraciones y esperanzas”.®

Porque en la oracién redescubrimos la riqueza de la comunién, y porque
también allf nos confrontamos una y otra vez con esa novedad de Dios cargada de
futuro, es que ella constituye la antesala subjetiva de un mundo distinto, que tarde
o temprano se concretard en la historia como un proyecto social de justicia y
solidaridad en sintonfa con el Reino.

3 R. Alves, op.cit., pag. 175.
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