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PRESENTACION

Studium Theologicum Xaverianum es una coleccion de la Facultad de Teologia de la
Pontificia Universidad Javeriana que publica los extractos de las tesis doctorales que se

realizan en el doctorado candnico en Teologia.

Presentamos en este volumen cuatro extractos de tesis candnicas defendidas en los
afios 2015 a 2018. Con esta coleccion damos a conocer los trabajos realizados por nuestros
doctores egresados a la comunidad teol6gica nacional e internacional. Cada extracto de la
disertacion da a conocer los asuntos mas relevantes de la investigacion, lo hallazgos y la
novedad teoldgica. Acorde con la identidad del proyecto teoldgico javeriano, es fundamental
que los resultados de las investigaciones indiquen las tendencias, los avances y los nuevos
conocimientos que corren las fronteras del saber. Asimismo, indican los derroteros o los

nuevos asuntos gque requieren ser investigados.

En primer lugar presentamos el resumen de la tesis doctoral titulada: Mistica
medieval femenina. Un acercamiento al lenguaje teoldgico de ayer y de hoy, escrita por Edith
Gonzélez Bernal. Esta investigacion es el resultado de un estudio sobre tres maestras misticas
que en la Edad Media desarrollaron una teologia que da razén, no solo de la concepcion de
un Dios en el contexto de la sociedad medieval, sino que revela la experiencia de Dios
mediante un lenguaje que actualiza el misterio en épocas y lugares. La investigacion se
propueso responder a los siguientes interrogantes ¢Qué lectura teoldgica hacen las maestras
misticas Matilde de Magdeburgo, Margarita Porete y Hadewijch de Amberes de las
categorias Dios - Padre-, Dios - Hijo, Dios - Espiritu Santo y Dios - uno y trino? ;Como se
caracteriza el lenguaje teoldgico con el que ellas transmitieron su experiencia de Dios? El
estudio nos llevé a las fuentes que nutren nuestra teologia hoy, por la riqueza de su sabiduria
y de su pensamiento y por las caracteristicas del lenguaje con el que transmitieron sus mas
profundas experiencias de Dios. Las maestras aportan una teologia que tiene un sello personal
de quien ha tenido una experiencia profunda de Dios, y una manera de interpretar dicha

experiencia y comunicarla.



En segundo lugar, el resumen de la tesis denominada: De las razones humanas de
la mistica a las raices misticas de lo humano: desde la experiencia espiritual de Etty
Hillesum, escrita por Rosana Navarro Sanchez, presenta la mistica con un papel significativo
en cada época. Los misticos han sido una especie de revolucionarios de su momento desde
las particulares circunstancias en que han vivido. En los misticos de todos los tiempos se abre
el horizonte, el umbral que se orienta hacia la plena humanidad. Es el caso de la mistica
cristiana. Por ello, a la mistica se accede a través de la experiencia del sujeto. En el marco de
la Segunda Guerra Mundial, Etty Hillesum vivid una experiencia mistica que la movié del
ambito antropoldgico-existencial al religioso sin identificarse de modo definitivo con una
confesion, en la que supo acoger y profundizar los indicios de la presencia de Dios en su
existencia, vivir el deseo de unidad fundamental de toda mistica, asi como abrirse a dicha
experiencia y traducirla en verdadero compromiso, tal y como se narra en las experiencias de
misticos flamencos como Ruysbroeck, Eckhart, y en los misticos espafioles. Se realiz6 un
ejercicio hermenéutico mediatizado por el relato. Se trabajo en identificar la particularidad
del fendmeno mistico en la experiencia personal de esta mujer y el modo como emerge eso
“humano” que humaniza, proceso de autocomprension que se proyecta hacia una humanidad

posible.

En tercer lugar, el resumen de la tesis Ciegos y sordomudos: clave hermenéutica del
discipulado pos-pascual en el Evangelio de Marcos escrita por Juan Alberto Casas Ramirez.
La investigacion indaga en torno a las razones de la creciente incomprension discipular en el
evangelio segiin Marcos. Al respecto, encuentra que aunque los relatos pre-pascuales sobre
los discipulos no permitirian establecer un modelo ideal de seguimiento, si es posible
vislumbrar varias claves de comprension de dicho discipulado que se podrian concebir en la
ficcion extradiegética posterior a la elipsis de Mc 16,8 a partir de una relacion semantica y
narrativa entre:

a. Laexpresion de Mc 4,123, y su trasfondo contextual apocaliptico, que seria parte de una
referencia a Is 6,9-10: “para que viendo vean pero no VEAN, y oyendo oigan pero no
comprendan”.

b. Lacondicién de incomprension de los discipulos pre-pascuales quienes, ante las palabras
y obras de JesUs, son mostrados narrativamente por Marcos como ciegos y sordomudos.



c. Los relatos de curacion de ciegos y sordomudos en Marcos como elaboraciones
catequéticas que plasmarian el proceso de la fe en las comunidades pos-pascuales a través
del recurso a la tipificacion de tales personajes.

d. Los campos semanticos relativos al ver y al VER, al comprender y al hablar presentes a
lo largo del Evangelio pero con un sentido especial en los relatos de la pasién y la pascua.

En cuarto lugar, el resumen de la tesis La iniciativa divina y la respuesta humana.
Estudio antropoldgico-teoldgico sobre la correlacion gracia — libertad desde una teologia
posconciliar (Vaticano 1), de Alexander Urrea Duque, desarrolla el tema de la libertad y la
gracia los cuales han sido tratados por muchos tedlogos relevantes desde hace varios siglos.
Sin embargo, se han tratado generalmente en forma independiente (es decir, cada uno por su
lado). Uno de los objetivos centrales de esta Tesis ha sido el de correlacionar estos dos temas
teoldgicos, de modo que —con una vision méas actualizada de la auto comunicacion de Dios
en la historia elaborada por Vaticano IF esta ayude a correlacionar mejor, estudiando el
Magisterio Conciliar, los Documentos pertinentes elaborados por los diversos Papas
Posconciliares hasta el 2016, y las reflexiones al respecto de grandes tedlogos, los aportes a
esta correlacion teoldgica, de la iniciativa divina (gracia) y respuesta humana (libertad). No
se trata propiamente de una Tesis sobre Moral, sino de un estudio Antropolégico-Teoldgico
que puede ser también de mucha utilidad a los especialistas en moral, al ofrecerles una vision
actualizada de esta correlacion. Esta actualizacion es algo novedoso y puede también ser de
mucha utilidad para los especialistas en estos dos temas teoldgicos, y en moral. Por otra parte,
estos dos temas, correlacionados adecuadamente, dan origen en los diversos ambitos
eclesiales estudiados, a un planteamiento méas actual de la relacidn existencial entre gracia,
pecado; y de la explicitacion de los dinamismos de conversion como nueva posibilidad de
respuesta de la libertad humana a la gracia. Por esta razon, la posibilidad de cambio positivo
(conversion) en el ambito personal y social eclesial estd dinamizado por las virtudes
teologales de la fe, la esperanza y la caridad, que pueden iluminar desde el &ambito de una
espiritualidad cristiana, problemas actuales tan complejos (propuestos a modo de ejemplo)
como las uniones de parejas del mismo sexo, la alternativa ministerial para la mujer, y la

migracion como acto de libertad.
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PRESENTACION DEL EXTRACTO

Para esta publicacion presentamos parte del capitulo tres de la tesis titulado: El lenguaje
teoldgico de las maestras misticas. Las maestras misticas desarrollaron un leguaje que se
particularizé por ser poético y simbolico a la vez. Un lenguaje que buscO expresar una
realidad inabarcable, de un Dios inefable, que bulle en el interior del ser humano, donde la
ausencia y presencia se presentan como un dinamismo que posibilité una palabra humana
sobre EL. Una experiencia de Dios, que para ser comunicada necesitaba hacerse
autobiografica, de manera que transmitiera los deseos que se alojan en los rincones mas
reconditos de nuestra condicién humana, para llegar a la comprension de que solo en el
anonadamiento, el ser humano encuentra el sentido de su vida, porque en el abajamiento
descubre que toda su vida es un llamado a vivir desde Dios, como seres humanos en humildad
y obediencia. Una experiencia de Dios que invita a la expresion de un lenguaje sacramental

que revela la dindmica del Espiritu en un proceso de reconciliacién, perdén y gratuidad.

Las maestras también se encuentran inevitablemente con la inadecuacion del lenguaje
para asir la inmanencia radical en que acontece la habitacion y la autodonacion de Dios en
la vida de los seres humanos. Experimentaron el temor de caer en un lenguaje que no daba
razon de aquello que realmente se queria comunicar. Pero como la experiencia de Dios no
puede quedar en silencio, ellas supieron hacer uso de los recursos de la retorica para expresar
con profundidad, belleza y elegancia, el amor de Dios. Objeto de sus creaciones poéticas, de
la lirica amorosa, de la exaltacion de los sentimientos, del simbolismo, del amor apasionado,
de ese amor que no alcanza a expresar las profundas sensaciones que se despiertan y los

ardientes deseos de poseer al Amado.

La poesia cobrd especial importancia para trasmitir la experiencia de Dios. Ellas
mostraron a través de la poesia una fuerza extraordinaria que las llevé a poner por escrito una
experiencia de los mas profundos sentimientos de atraccion hacia el Amado. De manera
espontanea, exteriorizar una fuerza y una luz divina que las cor
y profetas de su pueblo. Se tomaron la libertad mediante un ienguaje poeuco para nacer
analogias y para representar el amor de Dios a la manera humana, y acudieron a los simbolos

para llenar de sentido aquello que vieron, experimentaron, escucharon y nombraron.
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EXTRACTO

Capitulo 3
EL LENGUAJE TEOLOGICO DE LAS MAESTRAS MISTICAS

En este ultimo capitulo nos ocuparemos de la identificacion e interpretacion del lenguaje
teolégico con el que ellas comunicaron dichas categorias. Lo abordamos en dos partes
fundamentales: en primer lugar, hacemos una aproximacion al lenguaje teoldgico y a la
experiencia como lenguaje; en segundo lugar, exponemos las caracteristicas del lenguaje con
el que las maestras trasmitieron su experiencia de Dios, que hoy conforma lenguajes
alternativos para pensar y reflexionar sobre un saber que se comunica.

Con esto queremos responder dos preguntas: ¢(COomo se caracteriza el lenguaje
teolégico que expresa la experiencia mistica? y ¢qué aportes se derivan para la teologia hoy

desde lo que comunican las maestras misticas en su lenguaje teoldgico?

1. APROXIMACION AL LENGUAJE TEOLOGICO

En este capitulo no pretendemos desarrollar el tema que abarca el lenguaje teoldgico y la
inefabilidad de Dios, sino centramos nuestra atencion en los modos de lenguaje con los que
las maestras hablaron de Dios-Creador, Dios-Hijo y Dios-Espiritu Santo. Aqui solo nos
acercamos a la comprension del lenguaje teoldgico en cuanto que manera de expresar un
pensamiento ligado a la lengua y la cultura en las que vive el te6logo.

La forma como percibimos y comprendemos el mundo y sus relaciones dependen de
nuestra lengua y de los modelos culturales en los que hemos sido formados. Por lo tanto, no
se puede hablar propiamente de un lenguaje teoldgico, sino de un pensamiento 0 una
concepcion teoldgica del lenguaje, cuya funcién demostrativa tiene una connotacion especial
de comunicar “algo” distinto, escondido, secreto y dificil de expresarse.

Ahora bien, en teologia se ha llegado a unos “acuerdos” para organizar el lenguaje
teoldgico, de manera que, cuando hacemos referencia a conceptos clave, ya todos sabemos a
qué nos estamos refiriendo. Por ejemplo, son claros para los tedlogos los conceptos que
evocan la accion de Dios: encarnacion, resurreccion y glorificacion. O conceptos como Dios

uno y trino, que hallan su explicacion en la sustancia, la naturaleza y la esencia. También lo
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MISTICA MEDIEVAL FEMENINA

son otros conceptos que muestran los atributos de Dios, como la misericordia, la bondad, la
sabiduria, la justicia; y otros que nos indican los dones que Dios Creador otorga al género
humano: la gracia, el perddn, la reconciliacion y la santificacion.

La importancia de llegar a acuerdos en el lenguaje es fundamental para la
construccion de la teologia. Sabiendo el significado de las palabras y de los actos de habla,
los seres humanos podemos entender e interpretar nuestras acciones. Asi, la teologia se vale
de un lenguaje o lenguajes conocidos y aceptados para comunicar la presencia divina en la
historia de los hombres y las mujeres.

Son muchos los lenguajes que dan cuenta de la relacion del ser humano con Dios. A lo
largo de la historia, la teologia se ha pronunciado sobre la existencia de un Dios que es sumo
bien, misericordia y amor sin limites. Nos ha presentado a un Dios que habla y hace hablar
al hombre y a la mujer. Los escritos que tenemos de teologia son evidencia de que los
lenguajes con los que las personas comunican la experiencia de Dios son suscitados por él
mismo en el interior de aquellas. Para citar un ejemplo, San Agustin, en Confesiones, inicia
su escrito invocando a Dios, con el fin de confesarse ante él y ante los hombres. Para el santo,
hay una necesidad de hablar, de hacer uso del lenguaje, como bien nos lo presenta Heidegger:

Agustin quiere clarificarse acerca de lo que puede significar confesarse ante Dios, a quien, dada

su infinita sabiduria, nada puede quedarle oculto, a quien, en realidad, nada cabe

consecuentemente comunicar que no sepa él ya de antemano. ¢ Qué quiere decir confesarse ante

Dios y qué quiere decir confesarse ante los projimos? ¢Y qué utilidad cabe esperar de ello?

Tiene el efecto de una sacudida y evita que los débiles permanezcan en la desesperacion, en la

medida en que muestra que también al mas débil le ayuda la gracia. Y los mas mas buenos y

fuertes se alegraran, no porque ocurrieran el mal y el pecado, sino porque lo que fue ya no es.*

Asi, el lenguaje se constituye en el vehiculo para hablar de si mismo. San Agustin ve
la necesidad de dar cuenta de si ante Dios y ante los hombres, capta su condicion humana y,
a la vez, se pone en relacion con la divinidad y experimenta que esta no le permite quedarse
callado. Toda su confesion es un mostrarse sobre lo poco que sabe de si mismo y de lo
necesitado que esta de la gracia de Dios.

Por su parte, Hadewijch de Amberes manifiesta las limitaciones del lenguaje para

hablar de lo que Dios suscita en su interior:

! Heidegger, Estudios sobre mistica medieval, 45.

13



EDITH GONZALEZ BERNAL

Pero aun cuando confieso que parecen maravillas, estoy segura de que no te asombraras,

sabiendo que el lenguaje celestial supera la comprension de los terrenales. Para todo lo terrenal

se encuentran palabras, y se puede en neerlandés, pero aqui no me sirven el neerlandés y

tampoco las palabras. A pesar de que conozco la lengua lo més a fondo que se puede, no me

sirve para lo que acabo de mencionar y no conozco medio de expresarlo.?

La maestra experimenta su condicion de criatura, ella sabe que hay un misterio
inabarcable, pero que se puede reconocer mediante el conocimiento del ser-existir, pensar,
juzgar, decidir y actuar, y también a través del ejercicio de la oracion. En muchas ocasiones,
la maestra cae en el silencio y en el reconocimiento de la inefabilidad de Dios. No obstante,
algo en su interior la saca y la lleva a relatar su experiencia del amor de Dios, mediante un
lenguaje erotizado, de una relacion intima y amorosa, o bien desde la nostalgia que produce
la ausencia del Dios, Unico objeto de amor: “Yo clamo y me lamento: a vos el dia, a mi la
noche y el furor de Amor. Mi angustia es grande, desconocida de los hombres™s.

En la mistica medieval, Dios de por si es incomprensible, inimaginable e
incomunicable; por lo tanto, se tenia que conceptualizar y, tal vez, objetivar para poder
comunicar lo que se habia experimentado. De ahi que los misticos acudieron a un leguaje
cuyos recursos fueron las imagenes de la naturaleza, los sonidos, las voces y la poesia, para
hacer analogias sobre la presencia de Dios en sus vidas. Ellos nos ensefian que podemos
hablar de Dios mediante un lenguaje analogo, que orienta, sefiala, sugiere e invita, y debe ser
claro y accesible a todo ser humano. Aquel muestra una estructura comunicativa en la que
hay un enunciado, un mensaje que se emite de manera contundente y se traduce en una orden.
Por eso los misticos se vieron obligados a no guardar silencio; Dios les ordena poner por
escrito lo que han visto y oido.

Para ellos, el lenguaje fue el mejor espejo de su pensamiento y de su corazon; por lo
tanto, un andlisis de la trascendencia de sus palabras nos permite conocer los procedimientos
de comprension y entendimiento a los que llegaron para comunicar la accion de Dios. Michel
de Certeau nos sefiala la configuracion del lenguaje de la mistica entre los siglos XI11'y XVII,
en la que se pone en evidencia un modo de hablar de Dios que involucra los sentimientos y

el cuerpo como tal; al respecto dice:

2 De Amberes, Dios, amor y amante, 117.
3 Idem, El lenguaje del deseo, 88-89.

14



MISTICA MEDIEVAL FEMENINA

La literatura es la prueba, en el lenguaje, del ambiguo paso de la presencia a la ausencia;
atestigua una lenta transformacion de la escena religiosa en escena amorosa, de la fe en eroética,
cuenta cémo un cuerpo marcado por el deseo y grabado, herido, escrito por el otro, reemplaza
la palabra reveladora e instructiva. Asi luchan los misticos con el duelo, ese &ngel nocturno.

Pero la propedéutica medieval de una asimilacién de la verdad se convierte en ellos en un

cuerpo a cuerpo.*

Una caracteristica del lenguaje fue la puesta en escena del cuerpo, de los deseos y de
las pasiones. Con el cuerpo que habla, los misticos quisieron decir algo, y quienes los
escucharon comprendieron lo que decian. Sin embargo, las limitaciones del lenguaje siempre
estaran presentes en toda comunicacién humana, como también lo describe Searle:

A menudo queremos decir mas de lo que efectivamente decimos [...]. Pero a menudo no soy

capaz de decir exactamente lo que quiero decir incluso si quiero hacerlo, porque no conozco el

lenguaje lo suficientemente bien para decir lo que quiero decir o, peor adn, porque el lenguaje
puede no contener palabras u otros recursos para decir lo que quiero decir. Pero, incluso en
casos donde es imposible de hecho decir exactamente lo que quiero decir, es imposible en
principio llegar a ser capaz de decir exactamente lo que quiero decir. Puedo en principio, ya
gue no de hecho, incrementar mi conocimiento del lenguaje o, més radicalmente, si el lenguaje

o los lenguajes existentes no son adecuados para la tarea, si carecen simplemente de los

recursos para decir lo que quiero decir, puedo, al menos en principio, enriquecer el lenguaje

introduciendo en él nuevos términos u otros recursos.’

Searle da la razon a muchos misticos que tuvieron que acudir a la invencién de una
lengua para poder comunicar lo que querian decir. Por ejemplo, Hildegarda de Bingen, en su
momento cred una lingua ignota, una lengua personal con la que comunicaba a sus religiosas
las visiones, las profecias, las propiedades medicinales de las plantas, la musica y otros
asuntos relacionados con las piedras y el influjo de la luna.

En su obra Scivias®, hace notar su lenguaje apocaliptico, el caracter simbdlico de sus

visiones, la teofania de la creacién; y que los sentimientos que Dios inspira en el cuerpo

4 De Certeau, La fabula mistica, 14.

5 Searle, Actos de habla: ensayo de filosofia del lenguaje, 29.

® La santa hace un llamado a sentir los misterios del Sefior. “Esto es sentir los misterios del Sefior: observar con
discernimiento y comprender qué es esa plenitud sin principio en la que es inagotable la profunda fortaleza que
sembrd todos los manantiales de los fuertes. Porque si el Sefior estuviera vacio de su propio vigor, ¢qué seria,

15
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humano son divinos porque provienen de €él. Consideraba que en el deseo se podia ser feliz.
Siglos atras, Tertuliano fue también reconocido por la acufiacion de un copioso léxico para
su lengua, en la que cre6 509 sustantivos, 284 adjetivos, 28 adverbios y 161 verbos’, para
servirse de un vocabulario con términos que hicieran referencia propiamente a la doctrina
cristiana.

El lenguaje es aqui acto del habla, de quien porta un mensaje y lo convierte en
enunciados, ya sean estos drdenes, preguntas, promesas Yy acciones de gracias o alabanzas.
Los misticos nos han mostrado que un punto central en la comunicacién de la experiencia es
el deseo. Dios ha puesto en ellos el deseo de hablar de é€l, y ellos acuden a los recursos del
lenguaje para expresar con mayor autenticidad lo que han vivido.

Habermas, en la teoria de la accion comunicativa, esclarece que las condiciones de
validez de las expresiones simbdlicas remiten a un saber de fondo, compartido
intersubjetivamente por la comunidad de la comunicacion. Sefiala que existen otros tipos de
emisiones y manifestaciones que también llamamos racionales, se refiere a los que expresan
verazmente un deseo, un sentimiento, un estado de &nimo, que revelan un secreto, confiesan
un hecho, y, después, convencen a un critico de la autenticidad de la vivencia asi develada,
sacando las consecuencias practicas y comportandose de forma consistente con lo dicho.?

Ahora bien, en el contexto de la construccion teoldgica, los simbolos y las alegorias
son recursos que nos permiten decir cosas para designar otras; asi lo explica de Certeau, al
hablar de la allegoria theologica: “Para que un acontecimiento o un hecho designe otro, es
necesaria una voluntad de significar que ya no es la del hombre, sino la de Dios [...]. La
teologia tendrd como funcion, y como privilegio, reconocer la retérica. Pero eso solo es
posible para un pensamiento capaz de ponerse en el punto de vista del Dios que hace del
mundo su discurso™.

De esta manera, el lenguaje de los misticos esta dotado de sentido, es consistente,
adquiere un caracter de revelacion en la que el misterio se manifiesta, y se vuelve

epifanico.

entonces, su obra? Nada seria. Por tanto, en la obra plena se advierte quién es su artesano” (De Bingen, Scivias:
conoce los caminos, 111).

" Roca Melia, “Observaciones sobre la prosa de Tertuliano”, 51.

8 Habermas, Teorfa de la accion comunicativa. Volumen 1, Racionalidad de la accién y racionalizacion social,
33-37.

® De Certeau, La fabula mistica, 98.
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Siguiendo a de Certeau, los misticos, o los espirituales, como él los llama, tienen
referencias teoricas de un arte de hablar:

Son préacticas traslativas, ya sea porque ajustan los vocablos provenientes del extranjero a una

lengua candnica, o porque insintan la terminologia de una ciencia legitima en un habla nueva.

Son actividades metaféricas. Desplazan, seducen y alteran las palabras. Los juegos l6gicos que

se desarrollaban en el interior de un sistema linguistico estable son reemplazados por

“transformaciones” de un sistema a otro y por empleos o reutilizaciones inéditos en cada

campo. Mientras que en los lugares de produccion del discurso universitario o escolastico habia

una relativa homogeneidad, los lugares de la produccion espiritual son heterogéneos.*°

De ahi que el discurso, o mejor, los relatos autobiograficos de los misticos en muchas
ocasiones sean incomprensibles y hasta despreciables. Contextos académicos rigidos, poco
abiertos a nuevos lenguajes, y posturas teoldgicas que abogan por una Unica manera de
escribir sobre el misterio terminan por acallar la sabiduria que porta una teologia mas de
orden narrativo y experiencial. Matilde de Magdeburgo lleg6 a sentir temor por lo que queria
escribir, y asi lo expreso: “Temo a Dios cuando callo,y temo a los hombres sin comprension
cuando escribo”.,

Los misticos son testigos: los acontecimientos que relatan han sucedido tal como los
narran, no hay duda de ello; y lo que refieren es una experiencia que ha comprometido la
existencia humana, ha supuesto un cambio de vida y un reconocimiento del Hijo de Dios
como salvador. Asi lo sefiala Ladriere: “Quien habla como testigo ha reconocido en los
acontecimientos que narra la venida del Reino de Dios, porque ha respondido positivamente
a la cuestion que plantea, ha creido en la palabra de Jesus y la ha acogido en su espiritu 'y en
su corazén como [declarada por el propio] hijo de Dios y salvador”®?. Por tanto, los
acontecimientos que ellos expresan mediante el lenguaje han sido incorporados en sus vidas,
y se ven en la obligacion de comunicarlos, para que sus oyentes asuman nuevas maneras de
vivir y relacionarse con el Creador.

Por consiguiente, el lenguaje teoldgico parte de la experiencia que abarca la existencia
total del ser humano, del ser o del existir en el mundo, y que asume una manera reflexiva de

hablar de Dios a la que alude Macquarrie:

10 1bid., 122.
11 De Magdeburgo, La luz divina que ilumina los corazones, 16.
12 |_adriere, La articulacion del sentido, 292.
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...experiencias o estados de la mente tales como la fe, la gracia, el sentimiento de ser una

criatura, el sentimiento de lo sagrado, el compromiso, la adoracion, etc. [...]. El lenguaje

teoldgico esta relacionado también con aquellos estados 0 modos afectivos que constituyen,

junto con las intuiciones sensibles, esa apertura a la existencia, que es una caracteristica

fundamental del hombre considerado como un yo-en-el-mundo que se revela a si mismo.*

Segun lo anunciamos al comienzo de este apartado, ahora nos detendremos en la
experiencia como lenguaje que comunica un saber y un haber experimentado “algo”. Segln
los misticos, la experiencia es la que habla de los acontecimientos mas profundos en la
relacion con Dios. La experiencia', en el ambito cristiano, consiste en la encarnacion. Es la
experiencia de que hay un Dios que se hace humano y nos revela la manera de vivir conforme
a la condicion divina, con la que fuimos creados, a imagen y semejanza del Dios Creador. Es
la experiencia de un Dios trinitario que dialoga con el ser humano, debido a que en la
estructura humana él lo habita. Es la experiencia de lo que se ha vivido y soportado en las
entrafias, lo que ha quedado grabado en nuestra mente y en nuestro corazon.

Pero ¢como sabemos que hemos tenido una experiencia? Esta siempre tiene relacion
con el aprendizaje. Cuando “algo” que se ha vivido y ha merecido nuestra atencion se
convierte en objeto de reflexion, nos conduce al aprendizaje. Solo las vivencias que han sido
reflexionadas, atendidas por nuestros sentimientos y nuestro intelecto nos dejan una
ensefianza. Por lo tanto, la experiencia es un conocimiento adquirido por las situaciones
vividas, sufridas o celebradas.

Los misticos han ensefiado que la experiencia de Dios es plenitud de vida cristiana,
es gracia que Dios otorga a la persona para conducirla hacia a €l y hacerle experimentar la

unién. De esta manera, todo cristiano puede hablar de una experiencia de Dios, puesto que €l

13 Macquarrie, God-talk: el analisis del lenguaje y la l6gica de la teologia, 95-96.

14 El concepto de experiencia viene de la voz griega empeiria ‘“empirismo’, que se refiere a la experiencia
sensible o conjunto de percepciones. El Diccionario de la lengua espafiola describe el concepto experiencia
como derivado del latin experientia, ‘el hecho de haber, sentido, conocido o presenciado alguien algo’. La
experiencia es la forma de ‘conocimiento’ que se produce a partir de estas vivencias u observaciones. Otros
usos del término se refieren a la ‘practica prolongada’ que proporciona la ‘habilidad’ para hacer algo, al
‘acontecimiento vivido por una persona’ y al conocimiento general adquirido por las situaciones vividas.
(Diccionario de la lengua espafiola, 22.2 edicion). En el Diccionario de mistica, el concepto hace alusion al
mysterium, a la existencia de una realidad secreta, oculta al conocimiento ordinario y que, por consiguiente, se
revela a través de una iniciacién, casi siempre de tipo religioso (Borriello, Caruana, Del Genio y Suffi,
Diccionario de mistica, s.v. “experiencia”).

18


http://definicion.de/conocimiento/
http://definicion.de/habilidad/
http://definicion.de/persona

MISTICA MEDIEVAL FEMENINA

se estd dando en la vida cotidiana para que podamos conocerlo y llegar a dar cuenta de ello.
“Las experiencias en la vida diaria son las que constituyen la base de toda otra experiencia,
y las llamadas experiencias extraordinarias son una especie de llamarada que producen las
brasas de las experiencias de la vida ordinaria”. O como lo refiere Martin Velasco: “El ser
humano puede experimentar personalmente a Dios, y la pastoral deberia tener presente esta
meta inexorable, para ayudar al hombre a experimentar que siempre ha estado y sigue estando
en contacto con Dios”.
La experiencia cristiana, como ya lo hemos dicho, es la de la encarnacion, la de un

Dios que nos revela un amor personal al cual no podemos renunciar. Jesus nos revela una
profunda experiencia del Padre, él sabe quién es, lo conoce y busca por todos los medios
darlo a conocer. Jesus nos llena de esperanza al mostrarnos que, junto con el Padre, esta el
Espiritu Santo, quien posibilita comprender el misterio de Cristo en una dimension trinitaria:
por el Espiritu, en Cristo, se camina hacia el Padre. De esta manera, el Espiritu Santo hace
vivir en los seres humanos el misterio de Cristo, mediante la iluminacion de la inteligencia 'y
el conocimiento del misterio divino.

San Bernardo de Claraval ensefia que quien ha descubierto “algo” en su vida no puede
quedarse quieto, Sino ponerse en camino, porque descubrir a Dios es buscarlo sin cesar:

Tras la experiencia, continda la basqueda, porque esta nunca termina. Se busca a Dios en el

impetu del deseo, en una ascension interminable [...]. EI amor es causa de la bisqueda y la

busqueda es fruto del amor [...]. Que el alma no buscaria jamés a Dios, si Dios no la previniera

con su gracia, y no la buscara antes. Que esto es lo que da atrevimiento a buscarle en medio de

sus mas grandes desérdenes.’

Asi, la experiencia conduce a un encuentro con Dios, en el que, aun encontrandolo, no
se deja de buscarlo, porque el corazén humano siempre tiende hacia él; existe en lo profundo
del ser una intima solicitud y una continua inquietud de encuentro con el misterio. De esta

manera, la teologia presentada por los misticos parte de la experiencia de la gracia® de Dios,

15 Schillebeeckx, En torno al problema de Jesus: claves de una cristologia, 21.

16 Martin Velasco, “La experiencia de Dios hoy”, 20.

17 De Claraval, Discursos de San Bernardo, abad de Claraval, sobre el Céntico de los canticos de Salomén.
Tomo | y 11, Scant 84, 1, 5 Parte 15.

* La gracia entendida como la presencia trinitaria en los seres humanos. En efecto, la gracia se traduce como la
experiencia mas originaria de la vida cristiana, del amor de Dios que se da al género humano, de la gratuidad y
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que implica un encuentro con él, es gratuidad de su amor y de su misericordia. El ser humano
responde a esta iniciativa divina porque se siente exigido por ese amor. ES una experiencia
gue convoca Yy habilita al cristiano para que dé testimonio del amor de Dios en el mundo.

Esta es una teologia que hoy nos cuestiona por las fuentes que nos conducen a poner
en un lenguaje nuestra experiencia. Nos interroga desde dénde hablamos y para qué
hablamos. Como nos dice Schneider, “uno de los rasgos que caracterizan la experiencia
cristiana es que conduce al creyente a tomar la palabra y a negarse a guardar silencio”, Esto
seré entonces, para nosotros, la revision de nuestra vida, de cara a la relacion con el Dios-
Amor del que hemos venido hablando.

Se trata, por tanto, de construir una teologia que parte de nuestra biografia y de la
sabiduria que proviene de acoger la Palabra, interpretarla, sistematizarla y comunicarla, como
también nos lo dice Lafont: “La teologia debe estar articulada, segun el orden de la realidad
y el vinculo contemplativo, con la ciencia-sabiduria divina, fruto de una experiencia”®.

En ese sentido, hacer teologia desde la experiencia significa estar atentos a transitar
un camino de conocimiento interior, a descubrir lo que llevamos dentro y que nos conecta
con la divinidad. Significa sentirnos criaturas amadas y dependientes de Dios que vivimos y
actuamos desde él y para él. Segun el autor de la Nube del no-saber, la experiencia es poder
Ilegar a proclamar que “él es tu ser y en él tu eres lo que eres, no solo porque él es la causa y
el ser de todo lo que existe, sino porgue él es tu causa y centro profundo de tu ser. En esta
obra de contemplacion, por tanto, has de pensar en €l y en ti de la misma manera: esto es,
con la simple conciencia de que él es como es y de que tu eres como eres” 2,

Por consiguiente, la experiencia de Dios es personal, impresiona vivamente y mueve
las pasiones humanas. El ser humano es capaz de saber y sentir que algo en su interior esta
cambiando. Es capaz de confrontar otras experiencias que no propiamente son de Dios,
porque, como bien lo decia Santo Tomas, la experiencia de Dios es aut de Deo aut cum Deo?,

bondad de Dios, de la condicién humana siempre dispuesta para amar y para dejarse amar, y que se evidencia
en la gratuidad y bondad, en la condicién de amar sin limites. La gracia es lo que recibimos gratuitamente de
Dios, no por nuestros propios méritos, sino por su misericordia, que busca hacernos mejores seres humanos,
mostrandonos que las posibilidades de la gracia son inconmensurablemente superiores a la densidad del pecado.
18 Schneider, Teologia como biografia: una fundamentacion dogmatica, 51.

19 Lafont, La sabiduria y la profecia: modelos teoldgicos, 75-76.

20 Anonimo inglés siglo XIV. La nube del no-saber y El libro de la orientacidn particular, 211.

21 De Aquino, Suma teoldgica, 11-11, Cuestion 109.
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es decir, no vivir mas que con Dios para no hablar mas que de él; esto es, ser capaces de dar
un sentido mistico a todo lo que se hace, al gozar de Dios y de las cosas de Dios en Cristo.
De esta manera, la experiencia es el aspecto fundamental de la mistica, puesto que no
se trata de cualquier experiencia, sino una de Dios. Aquella se caracteriza por un
conocimiento de él mas alla de lo que el mismo conocimiento nos permite conocer; una
limitacidn en el lenguaje para expresar lo que se ha vivido con intensidad; una nueva manera
de ser y de proceder en el mundo, cuidandolo, sintiéndose parte de él; una expresion de fe y
de esperanza viva; una expresion celebrativa y un deseo profundo de atraer a los otros para

que también tengan una experiencia que marque sus vidas.

2. CARACTERISTICAS DEL LENGUAJE TEOLOGICO DE LAS

MAESTRAS MISTICAS
Las maestras misticas acuden a un lenguaje teoldgico para ensefiarnos los efectos que se
producen en el alma de los seres humanos cuando estos se dejan tocar por Dios. Por medio
de las formas del lenguaje, ellas muestran las huellas del amor de Dios y sus atributos. Sus
escritos son una invitacion a la comprension de la condicion humana y a la asuncion de un
camino que no se transita en la soledad, sino en la compafiia amorosa de Dios.

En el transitar de ese camino, el ser humano descubre que la presencia que lo
acompafa lo invita al didlogo, a la amistad y al gozo. Es una presencia que muchas veces es
ausencia, se oculta y aparece, guarda silencio y luego habla, interpela y a la vez exalta la
bondad del ser humano, enciende el deseo y al mismo tiempo hiere. Las maestras revelan una
presencia cuya ausencia es insoportable y se convierte en el motivo por el que narran su amor
apasionado y herido por el Sefior.

El estilo propio con el que las maestras escriben, como ya lo hemos mencionado,
responde a formas propias de la época medieval, a una manera poética-erética y
autobiografica que se expresé en lengua vernacula. De Certeau describe cémo en el siglo
X111 el latin se convirtid en la lengua de la élite, conservadora y técnica, que fue asumida
para los escritos teoldgicos. Sin embargo, al margen de esta lengua, los movimientos laicales
y misticos escribieron en la lengua del pueblo:

...como la autobiografia de Beatriz de Nazareth (11268) en flamenco medieval, los poemas de

Hadewijch de Amberes (mediados del siglo XI11) en neerlandés medio, o El espejo de las almas
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simples de Margarita Porete (11310) en francés. Estos nacen, por ejemplo, en las comunidades

de beguinas flamencas, republicas femeninas bastante independientes y ricamente dotadas [...].

Yaen el siglo XII11, en los sermones alemanes del Maestro Eckhart, es la lengua de las beguinas

la que se introduce en el lugar del profesor y es él quien aprende de ellas para responderles,

mientras sigue pensando en sus tratados en latin.?

Por consiguiente, las maestras acuden a expresiones y formas del lenguaje propias de
su cultura para hablar de Dios. Su lenguaje sugiere que no es facil expresar una intimidad
que asume e integra lo divino y lo humano, ni decir lo que se ha vivido; y que muchas veces
el silencio es el que mejor comunica la experiencia. Como veremos en este capitulo, ellas
revelan que la experiencia es una relacion personal, de dos personas en amistad y dialogo.
En ella, Dios toma la iniciativa, llama a su amistad y da las fuerzas para que el ser humano
le responda con amor.

Lo que estas maestras ensefiaron descansa en su experiencia de ser oyentes de la
Palabra y en la vida que significé un itinerario de perfeccion y de verdadera gnosis. A
continuacion, desarrollamos las caracteristicas de un leguaje que se particulariza por ser
poético y simbolico a la vez. Dicho lenguaje busca expresar una realidad inabarcable, de un
Dios inefable, que bulle en el interior del ser humano, donde la ausencia y presencia de Dios
se presentan como un dinamismo que posibilita al teélogo pronunciar una palabra humana
sobre Dios.

Por consiguiente, la experiencia de Dios, para ser comunicada, necesita hacerse
autobiografica, de manera que transmita los deseos que se alojan en los rincones de nuestra
condicion humana, para llegar a la comprension de que solo en el anonadamiento el ser
humano encuentra el sentido de su vida. Porgue en el abajamiento descubre que toda su vida
es un llamado a vivir desde Dios, a hacerse hombre, en humildad y obediencia. Asi, en la
comprensién de la experiencia de Dios se da un paso mas hacia la expresion de un lenguaje
sacramental que revela la dinamica del Espiritu, en un proceso de reconciliacion, perdon y

gratuidad.

22 De Certeau, La fabula mistica, 119-120.
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2.1  EL LENGUAJE POETICO

Las maestras misticas supieron hacer uso de los recursos de la retérica, para expresar con
profundidad, belleza y elegancia el amor de Dios. El objeto de sus creaciones poéticas, de la
lirica amorosa, de la exaltacion de los sentimientos, del simbolismo, es el amor apasionado,
ese del que no alcanzan a expresarse las profundas sensaciones que despierta y los ardientes
deseos de poseer al amado.

Para empezar, vemos cémo la poesia cobra especial importancia en las maestras,
quienes de manera espontanea y ltcida saben trasmitir los secretos del alma. La poesia surge
como una fuerza extraordinaria que las lleva a poner por escrito una experiencia de los mas
méas profundos sentimientos de atraccion hacia el amado. Asi, la poesia expresa una
inspiracion que no es propiamente de ellas, sino de un poder divino que las posee y las hace
hablar con hermosura, como lo decia Platon al referirse a los poetas: “Porque no es gracias
a una técnica por lo que son capaces de hablar asi, sino por un poder divino, puesto que
si supiesen, en virtud de una técnica, hablar bien de algo, sabrian hablar de todas las
cosas”?.

Las maestras tal vez no eran conscientes del don que poseian, plasmaron en sus
escritos las emociones internas que brotaban espontdneamente; lo que hicieron fue
exteriorizar una fuerza y una luz divina que las convertia en trovadoras de Dios y profetas
de su pueblo. Platon vuelve a recordarnos que los artistas o poetas son visionarios o
iluminados por alguien que los inspira, de ahi que sus textos no sean creaciones propias
de lo humano, “sino divinos y creados por los dioses, y que los poetas no son otra cosa
que intérpretes de los dioses, poseidos cada uno por aquel que los domine”?.

Las maestras saben llevar la comunicabilidad humana en la interrelacion de historias
personales y comunitarias, es decir, mediante una praxis de comunicacion que tiene en cuenta
lo que se expresa por medio de simbolos, lenguajes, ritos, mitos, arte, estética; lo que hace
pasado y presente en la expresion y construccion de los seres humanos; lo que ha sido
interpretado por la cultura y se convierte en signo y simbolo. Por lo tanto, una teologia en
este sentido podra hacer presente el misterio a partir de lo que para el comun de las personas

creyentes es conocido, aceptado y respetado.

23 Platén, Dialogos. Volumen I, 257.
24 |bid., 258.
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Con esta premisa, nos referimos a un poema de Hadewijch de Amberes, maestra de
Minne- Amor, del amor que adquiere connotaciones femeninas. Ella, motivada por los mas
profundos deseos, se expresa con amor y seduccion: “Las almas elevadas que en amor
crecieron, capaces de amar en la insatisfaccion, deben ser siempre fuertes y atrevidas,
dispuestas de continuo a aceptar el consuelo o la afliccion que Amor les reserve”?. El poema
es expresion de alguien que ya ha transitado un camino de busqueda de Dios, ha padecido y
ha comprendido que al amor no se le puede encerrar, conoce muy bien los efectos que
produce amar y sabe lo que le espera.

Son poemas que comunican la experiencia que ha vivido de Dios-Amor. La maestra
pone en lenguaje poético las caracteristicas de Amor (Dios) en un juego de oposicion: tan
pronto gracioso, tan pronto terrible, tan pronto humillado, tan pronto exaltado, tan pronto
ligero, tan pronto pesado. Es la connotacion de un Dios raro, que sorprende de muchas
maneras, que mantiene al ser humano en expectativa de advertirlo, sin que sepa como se
manifestara.

Es decir, sabemos cdmo es Dios a partir de una experiencia de amor y de atraccion.
Por eso su lenguaje se asemeja a un lenguaje de relacién de amantes.

Las maestras relacionan experiencia y teologia en lenguajes poéticos que renuevan y
refrescan los discursos teologicos, ellas hacen hablar a Dios como un enamorado del alma.
Dios es quien contempla al ser humano y se goza de su creacion. En el didlogo que se
establece en El espejo de las almas simples, mediante un poema, Margarita Porete invierte la
costumbre de que el alma es la que alaba a Dios y en su lugar es Dios, como Verdad, quien
alaba al alma.

Es propio de Margarita poner a hablar a Dios, asi lo deja ver su poema. Para ella, Dios
habla siempre en positivo, sin reclamos, advertencias ni condiciones. El reconoce lo bueno,
alaba la bondad, exalta las potencias humanas, anima para que el alma reproduzca los rayos
de la divina ciencia, puesto que en el fondo de ella el sol se esconde sutilmente. Asi, el poema
transmite la atencion que Dios presta a cada alma y la capacidad con la que esta dotada para

reconocer que ella puede brillar siempre.

25 De Amberes, El lenguaje del deseo, 199.
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Matilde de Magdeburgo, por su parte, expresa su ansiedad e impaciencia por la espera
del amado: “El alma santa habl6 de esa manera al deseo: ‘Date prisa, ve y busca donde esta
tu amado, y dile que tengo ansias de amar’”#. Es el alma que confia los secretos al deseo y
ordena que busque la satisfaccion de sus ansias de amar. Todo el poema expresa una ansiedad
de posesion del amado, un deseo de sentirse parte de él y de que €l tome posesion de ella.
“Gran Sefior, abrete e introddceme [...]. Sefior, te hago saber que mi sefiora no puede vivir
por mucho tiempo de esta manera. Si t0 quieres derramarte, ella se derramard con
sobreabundancia. El pez no puede vivir mucho tiempo fuera del agua”?. En un amor
correspondido Dios se apresura a responder: “Vuelve ahora mismo, no te admitiré si no me
traes a esa alma hambrienta que me ama mas que a nadie”%.

Las maestras se toman libertad, mediante lenguaje poético, para hacer analogias y
representar el amor de Dios a la manera humana. Sin embargo, ellas sienten las limitaciones
de la palabra para expresar la grandeza de Dios. “Lo que yo puedo expresar no es nada. La
inmensidad de su belleza, el excesivo dulzor de su rostro augusto y admirable, me impide
cualquier palabra o imagen”#. O se abandonan confiadas a la inspiracion del Espiritu. “El
Espiritu Santo se esfuerza y presiona los corazones, con el empefio de que Dios sea amado
por encima de todo [...]. Dichosos, Sefior, los 0jos que contemplan este divino fluir de amor
tan grande y estas maravillas que yo no puedo describir de otra manera”*. O reconocen que
solo en el anonadamiento se podra tener el conocimiento de la bondad de Dios. “Pues el
esfuerzo de los hombres y el querer tener materia externa a uno mismo, para acrecentar en si
el amor de Dios, no es sino una ceguera del conocimiento de la bondad de Dios”.

Ahora bien, dentro del lenguaje poético encontramos los simbolos que creany recrean
las relaciones de las maestras con la divinidad. Estos les permitieron expresar sus

pensamientos y traducir sus experiencias mas vitales. La capacidad simbolica® del ser

2% De Magdeburgo, La luz divina que ilumina los corazones, 132.

27 1bid., 132.

28 1bid., 132.

29 De Amberes, Flores de Flandes, 155.

30 De Magdeburgo, La luz divina que ilumina los corazones, 55.

3L Porete, El espejo de las almas simples, 79.

%2 palabra cuya raiz griega es symbolon, que equivale a con-juntar, juntar con, unir. En este sentido, sera
entendido como el que es capaz de unir lo inefable, indecible, inenarrable, con aquello que es comprensible en
el mundo exterior de quien lo simboliza. Es decir, que las experiencias inefables, secretas, son evidentes o
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humano hace posible la comunicacion y la expresion mas honda de sus deseos y sentimientos,
puesto que venir al mundo es venir al lenguaje”, al universo simbolico de las
representaciones, a lo que ha dado sentido en los universos comunicativos de los hombres y
mujeres: “El ser humano llega al lenguaje porque primero llega al simbolo, pero llega al
simbolo porque es constitutivamente un animal singular, un animal de sentido [...]. Lo propio
del simbolo es la profundidad, su inagotable capacidad de innovacion de sentido”*. De esta
manera, en el contexto de la experiencia de las maestras, encontramos un lenguaje simbdlico
cargado de expresiones con connotaciones que llenan de sentido lo que vieron,
experimentaron, escucharon y nombraron, asi como se ponen los nombres a las cosas.

Las maestras encontraron que su lenguaje debia ser simbolico, de manera que
representara lo que se proponia mostrar; asi lo expresa Hadewijch: “Fui transportada a una
especie de prado, un campo que se llamaba Ilano de las virtudes perfectas. Alli habia arboles
hacia los cuales fui conducida y se me revelaron sus nombres y el significado de sus
nombres”®. Los simbolos que utiliza cobran importancia en tanto que se nhombran, puesto
qgue nombrar es igual a conocer, como bien lo decia Platén: “El que conoce los nombres
conocera las cosas”®. Siglos después, desde la literatura, Garcia Marquez habl6 del mundo
en el que las cosas se tienen que nombrar3¢, porque nombrar hace referencia a la existencia

de las cosas, al significado de ellas y a la relacion de las cosas con el mundo.

manifestadas mediante un simbolo conocido y comprendido. Conviene anotar que la experiencia de la mistica
esta relacionada con la expresion simbolica del lenguaje sacramental: con los simbolos de la fe. Al respecto,
Castillo refiere: “Todos sabemos perfectamente que en la vida hay experiencias humanas que resultan
extremadamente dificiles de expresar a nivel linglistico y, a veces, se llega a hacer sencillamente imposible
expresar adecuadamente tales experiencias utilizando para ello palabras o frases [...]. Como hay innumerables
cosas mas alla del alcance del entendimiento humano, usamos constantemente términos simbdlicos para
representar conceptos que no podemos definir o comprender del todo. Esta es una de las razones por las cuales
todas las religiones emplean lenguaje simbolico o imagenes [...]. La funcidn propia del simbolo consiste en: 1.
Asumir las experiencias mas fundamentales o mas profundas de la existencia humana; 2. Traducir y disciplinar
tales experiencias al nivel de la conciencia; 3. Expresar o comunicar tales experiencias” (Castillo, Simbolos de
libertad: teologia de los sacramentos,172-173).

" Esta es una idea desarrollada primero con Heidegger y luego con Wittgenstein, en este Gltimo, en el sentido
de que venir al mundo es venir a una determinada forma de vida, a un mundo de lenguajes, que adquieren
matices distintos en la medida en que se puedan nombrar las cosas... es decir, “hacer mundos”.

33 Sanchez Bernal, “Homo loquens: el lenguaje que nos hace humanos y hermanos”, 37-39.

3 De Amberes, Flores de Flandes, 149-150.

3 Platén, Dialogos. Volumen I, 145.

3 “Muchos afios después, frente al peloton de fusilamiento, el coronel Aureliano Buendia habria de recordar
aquella tarde remota en que su padre lo llevo a conocer el hielo. Macondo era entonces una aldea de veinte
casas de barro y cafia brava construidas a la orilla de un rio de aguas diafanas que se precipitaban por un lecho
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Cuando Hadewijch dice que fue conducida hacia los arboles y alli se le revelaron sus
nombres y el significado de sus nombres, nos sefiala la existencia de “algo” que se puede y
se debe nombrar, porque los nombres dependen de lo que se quiere dar a conocer, es lo que
podemos llamar el uso de los nombres para significar lo que queremos, dependiendo del
contexto o la situacién donde los pronunciamos o los escribimos.

Las maestras no solo nombraron, sino que también mostraron una pluralidad de
simbolos en los que se puede interpretar la variedad de su lenguaje, cuya funcion despierta
el deseo de la curiosidad y el ansia por el saber. Presentaron el lenguaje simbdlico como la
capacidad que tiene el ser humano para comunicar o expresar lo que se lleva dentro. Asi, este
fue para ellas un recurso que comunico de manera clara, racional y familiar una realidad que
necesitaba ser conocida de manera diferente.

El simbolo de la noche es un aspecto al que hicieron mencion, a partir de la espera
confiada de ver un nuevo amanecer. La noche representd el descanso de quien espera un
nuevo dia: “Esperad a la noche, dice el aldeano, para hablar de un buen dia. Tarde lo
comprendi y ahora gimo, jay!, de mi desdicha. ;Ddnde esta el dulce placer y aquella paz del
amor que antafio me cubriera con espléndidas galas?”¥.

En un lenguaje poético y simbdlico no se espera encontrar explicaciones
epistemoldgicas, ni juicios que pongan en entredicho las expresiones de las maestras como
carentes de sentido. En el lenguaje poético y simbolico solo podemos encontrar evocaciones
y balbuceos de una experiencia personal entre ellas y el Dios experimentado. Por tanto, la
funcién poética y simbdlica puede ser mdltiple, expresa invocacion, reconocimiento,
alabanza, fruicion, interrogacion, como lo veremos enseguida.

Son muchos los textos de las maestras en los que se puede observar su riqueza poética
y simbdlica, y lo que busca suscitar en quienes los aprecian. Como hemos venido insistiendo,
ellas escriben a partir de sus experiencias y desde sus esquemas mentales; por lo tanto, en
este apartado del lenguaje poético desarrollamos dos partes fundamentales: el lenguaje de la

presenciay de la ausencia y el lenguaje de la palabray el silencio.

de piedras pulidas, blancas y enormes como huevos prehistéricos. EI mundo era tan reciente, que muchas cosas
carecian de nombre, y para mencionarlas habia que sefialarlas con el dedo” (Garcia Méarquez, Cien afios de
soledad, 1).

37 De Magdeburgo, La luz divina que ilumina los corazones, 86.
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2.1.1 EL LENGUAJE DE LA PRESENCIA Y DE LA AUSENCIA
Hay un elemento que atraviesa el pensamiento de las maestras misticas: la presencia-ausencia
de Dios, quien se hace sentir como presencia en la condicion humana y que, a la vez, se
esconde, se ausenta, y causa sufrimiento. En este binomio de amor y dolor ellas, en varios
momentos de su vida, experimentaron la presencia y la ausencia de Dios.

Dios es el gran amor que se hace presente en sus vidas, pero es también un amor que
hiere, hace sufrir, que lleva a horas de silencio, de soledad, y a noches de pensamientos y
deseos de ver alumbrar el dia. La experiencia de Hadewijch la lleva a lanzar un grito
desesperado, pero confiado y acostumbrado: “Yo clamo y me lamento: a vos el dia, a mi la
noche y el furor de Amor. Mi angustia es grande, desconocida de los hombres”3. La angustia,
gue no puede ser puesta en palabras, es presentada como desconocida para los hombres; nadie
puede conocer lo que sufre quien en su amor siente la ausencia del Amado. Es el misterio del
Amor, que no encuentra las debidas explicaciones del por qué se ama y del por queé se sufre
amando.

Es més fuerte la ausencia que la presencia en esta maestra. Cuando se esta en
compafiia del Amado, la vida transcurre en completa calma para las maestras, pero, cuando
se ausenta, el grito desesperado se hace escuchar, solo asi sabemos cémo es el Amado y como
su ausencia produce un insoportable dolor, frente al cual no se sabe qué hacer; con
desconcierto lo vive la maestra y con desesperacion lo clama: “Me horroriza seguir viva”.
La presencia y la ausencia de Dios lleva al cristiano a saberse criatura dependiente, cuya
existencia es sostenida por alguien siempre mayor. En la experiencia de dependencia se toca
de fondo el sufrimiento y el silencio de Dios, mas, no obstante, no se pone en duda su
existencia; al contrario, se reclama una presencia que ya se ha tenido y por momentos parece
irse.

La relacion presencia-ausencia se ubica en un plano relacional-afectivo, de donacion
y gratuidad; en un amor sin limite y sin medida que solo puede sentirse en la plenitud de una
experiencia de gastarse amando o trabajando por el amado. Es el amor desmedido y
desbordado, del saber vivir, saber amar, saber trabajar y saber entregarse.

% De Amberes, El lenguaje del deseo, 88-89.
3% [dem, Flores de Flandes, 223.
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Hadewijch es la maestra que mas insiste en la presencia-ausencia de Dios. Ella describe que
la presencia de Dios ya esta dada en las personas, €l forma parte constitutiva del ser de la
criatura, y nosotros sabemos de esa presencia por su ausencia. Ella se confiesa herida por el
Amor, con una herida que nunca sanara, que le recuerda la ausencia de una presencia que
necesita ser buscada y renovada en su interior. EI Amor se constituye en una presencia
irrenunciable; por mas que hiera, siempre se presenta con dones renovados. EI amor hace
sentir su ausencia en angustia y sufrimiento, e impone su presencia en la calma y la fresca
novedad.

Hay un punto de partida que deja la experiencia de Dios, es el aprendizaje de la
insaciabilidad humana. Hadewijch ha sido considerada como la maestra herida por el amor.
Un amor que causa sufrimiento y que lleva a deponer todo odio, a aguantar cualquier cosa
por agradar al amor. Es decir que, en la vida cotidiana y en las pequefias cosas, se prueba la
capacidad de amar. Solo el sufrimiento de amar hasta el extremo lleva al conocimiento de lo
que Dios es como amor: “El alma que camina con Dios mientras él le hace experimentar su
presencia habla gustosamente de su ternura, de su suavidad y de su grandeza. El alma que
sigue mas alla, en la totalidad de Dios, habla con gusto de las riquezas celestiales, de la alegria
celestial y de la bienaventuranza celestial”*.

La maestra también experimenta que la presencia de Dios evoca ciclos vitales, estados
de tiempo y de &nimo. Toda la naturaleza habla del Amor y festeja los cambios que se dan
en ella, mas para el ser humano la vida es sufrimiento y duda. Ella, en sus poemas, crea
belleza, da vida a las imégenes con las cuales se refiere al Amor y reclama por la aridez, o
por la larga estacion que le toca vivir. Sin embargo, para ella el Amor atrae, porque simboliza

al Amante perfecto y ausente.

2.1.2 EL LENGUAJE DE LA PALABRA Y DEL SILENCIO
Nos referimos al lenguaje de las maestras en el sentido en que ellas usaron el recurso a este,
con la fuerza y contundencia que tiene la palabra y el silencio, para hacer cosas y hacer que
se hagan cosas, como bien lo han sefialado Austin y Searle* en lo que Ilamaron actos

40 {dem, Dios, amor y amante, 178.
* Autores citados al comienzo de este capitulo, por su aporte a la comprension del lenguaje y a la teoria de los
actos de habla.
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ilocucionarios y perlocucionarios. Por consiguiente, lo que nos proponemos desarrollar en
este apartado estd intimamente relacionado con la Palabra que las maestras como oyentes
fueron guardando en su interior, y en un acto de comprensién y de responsabilidad buscaron
comunicar. A su vez, el silencio se constituyd para ellas en la espera de la accion de Dios, en
el reconocimiento de que vivimos en el tiempo de Dios, pero también esta asociado con la
ausencia del Dios siempre presente, tratada en el apartado anterior.

Para desarrollar este tema, de manera didactica hemos dividido en dos partes la
presentacion del lenguaje de la palabra y del silencio. En primer lugar, presentamos la
palabra como aquella fuerza que pone en accion a los seres humanos, para que respondan a
una exigencia mayor, en este contexto, a la exigencia del Amor de Dios. Un lenguaje de la
palabra que exige seguimiento a Jesus y que las maestras lo describen mediante caminos que
el cristiano debe transitar, en la escucha atenta a la Palabra, en la decisién libre y amorosa de
seguir a quien en su interior le habla.

En segundo lugar, presentamos el silencio, que frente al misterio es la Unica
alternativa que tenemos. Un silencio de abandono, confiado en las manos de Dios, que
Ilegamos a experimentar como la nada, el vacio, la quietud, lo raro e insoportable. Las
maestras hablan de un silencio que, frente al misterio, es algo que sobrepasa y desborda; que
pide abandono de las facultades del ser humano para acallar los ruidos que acosan a los

sentidos, y asi poder experimentar la presencia de Dios.

2.1.2.1 LAPALABRA
No podemos desligar la Palabra de la escucha. La escucha es entendida como una
competencia que tiene el ser humano en funcion de construir sus relaciones personales y
sociales. Esta le permite entender e interpretar los mensajes que le son dados. En el Antiguo
Testamento, es la condicion indispensable que hace al profeta portador de una palabra que le
fue dirigida, de un mensaje divino: “Asi dice el Sefior”, “esto me hizo ver el Sefior”, “oraculo
del Sefior”. En repetidas ocasiones encontramos la expresion “la Palabra de Dios me fue
dirigida”, lo cual indica que solo ellos hablaron por la experiencia de la Palabra que llegé a
sus oidos y luego fue expresada a través de sus bocas.

“Yahveh me dirigio su palabra en estos términos: Vuelve tu rostro hacia el mediodia

y que tus palabas fluyan hacia el sur, y profetiza” (Ez 21,1). “Me dirigié Yahveh la palabra
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en estos términos: ¢Qué estas viendo?” (Jr 1,11). “’Yahveh me ha enviado para ungirte rey de
tu pueblo; escucha, pues, las palabras de Yahveh” (1S 15,1). “El Espiritu me acompafia, por
cuanto me ha ungido Yahveh y me ha enviado a anunciar la buena nueva a los pobres” (Is
61,1). “Yahveh le dirigio la palabra y le dijo: ;Qué haces aqui, Elias? El respondid: Ardo en
celo por Yahveh Dios, Sebaot, porque los israelitas han abandonado tu alianza, han derribado
tus altares y han pasado a espada a tus profetas” (1R 19,9-10).

Es, pues, una palabra que pone en accion al profeta. Toda la Sagrada Escritura nos
muestra a un Dios que habla y a un ser humano que escucha y emprende un itinerario de vida.

Desde la perspectiva de la escucha a la Palabra de Dios, y desde la experiencia de las
maestras, nos aproximamaos a un lenguaje de la palabra, que busca poner en accion el mensaje
que ha sido escuchado. Es innegable que las maestras vivieron su existencia en relacion con
Dios como una aventura apasionante. Ellas comunicaron su experiencia con autoridad, vigor,
belleza, fecundidad y naturalidad. La Idgica que animé sus vidas se deriva del amor a Dios y
de sentirse habitadas por su presencia. Es la légica de la intuicion de que algo nuevo estaba
aconteciendo en ellas, en la historia y en su pueblo.

Asi, para Matilde de Magdeburgo el lenguaje de la palabra parte de la escucha y traza
itinerarios de vida. Se trata de una atenta audicién a la Palabra y a su fuerza transformadora.
Asi como los profetas sintieron que la Palabra de Dios les fue dirigida para ser comunicada,
ella nos comunica que “cuando el alma atraida por el amor y la admirable avidez de su
corazén haya ascendido al monte de Dios poderoso en amor y de conocimiento transparente,
se siente como un peregrino que sube a un monte con gran deseo y desde la cumbre desciende
por la otra ladera con temor de caer”*. Significa que somos conducidos al amor de Dios
mediante la escucha de su Palabra, que mueve a la contemplacion y a la toma de conciencia
de estar en el aqui y el ahora, como lo Unico real, la presencia permanente de Dios.

Como la palabra es accion, la maestra nos ensefia que quien inicia un camino
espiritual advierte cambios en su vida: “El alma, inflamada por los resplandores del calor del
dia y envuelta en los abrazos divinos, comienza a humillarse y a templar su ardor, como el

sol descendiendo de lo mas alto se sumerge bajo la tierra y se enfria”#. La imagen nos evoca

41 De Magdeburgo, La luz divina que ilumina los corazones, 227.
42 |bid., 227.
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una accion de Dios que lleva al ser humano a la humildad, al moldeamiento del caracter, a la
forma que solo él imprime y de quien sabemos que es su obra.

Por consiguiente, el ser humano descubre que sus acciones no dependen Unicamente
de él, sino de “alguien”, siempre mayor, que lo habita y en la vida cotidiana lo sostiene y le
da sentido:

Al conducir el sefior a sus elegidos por un camino admirable, los instruye y guia para que no

tropiecen [...]. Tres son las cosas que habilitan al hombre para conocer y caminar rectamente.

En primer lugar, que el hombre se confie con sencillez y totalmente a la luz y verdad de Dios,

prescindiendo de todo magisterio humano [...]. En segundo lugar, el hombre permanecera en

este camino si acepta con alegria todo lo que le sucede, menos el pecado [...]. En tercer lugar,
el hombre se perfecciona en este camino cuando todo lo comienza y perfecciona para gloria de

Dios.*

El lenguaje de la palabra es un camino que supone siempre atencion constante a la vida,
a las acciones del ser humano, al reconocimiento de la fragilidad y a la préctica de la
humildad. “Humillate cuando rezas; di la verdad cuanto te confiesas, sé diligente en cumplir
la satisfaccion, sé sobrio y frugal en la comida, modesto cuando duermes, fiel cuando estas
solo, prudente cuando estas con otros, si te apartas de la rectitud pide perdén”#; es la
condicién humana, que necesita en cierta manera pautas de comportamiento que contribuyan
a ser justo, bueno y bondadoso.

De esta manera, un lenguaje de la palabra precisa una respuesta del ser humano, que
esta dada por la conversion; por las conversiones que hace cada dia: “Procura comportarte al
final de tu vida como eras en los comienzos de tu conversion: caridad, deseo, contricion,
temor fueron los comienzos de tu salvacion, es necesario que tu vida llegue a su término
compenetrada de estas mismas cosas”*. Es la vida que se ha transitado mediante sucesivas
conversiones la que da sentido y certeza de por qué se ha convertido, y “aquel” que motivo
la conversion es capaz de guiarle, de acompafiarle hasta los Gltimos dias de su vida.

A través del lenguaje de la palabra, el alma sabe que todo su camino es una preparacion
para recibir a Dios. Es un lenguaje que anuncia, interpela y guia al ser humano hacia el

perfeccionamiento de todos sus actos. El alma no puede quedarse quieta, debe buscar y

“3 1bid., 283.
“4 1bid., 284.
“ 1bid., 338.
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desarrollar sus potencias, para las cuales fue creada. Debe alzar el vuelo, porque en las alturas
el alma ve y comprende la inmensidad de su Dios, y alli puede llegar a intimar con él.

Si el ave permanece mucho tiempo en tierra se debilitan sus alas y sus plumas se hacen mas

pesadas. Si, por el contario, se eleva a la altura, agita las alas y alcanza tal altura, cuanta le

permite su respiracion, es duefia de su vuelo [...]. Cuanto mas tiempo vuela, mayor es su gozo
en los espacios del cielo, y apenas toca el suelo para reparar las fuerzas, porque las alas del

Amor le arrancan toda especie de placer terreno. Asi debemos ejercitarnos si queremos llegar

a lo alto. Agitemos siempre las alas de nuestro deseo hacia Dios. Elevemos nuestras facultades

y nuestras obras por el Amor, y si no desistimos de esto llegaremos a la intimidad con Dios.*°

El interés propiamente dicho de la maestra es que el ser humano aprenda que lo
importante en el seguimiento es la relacion del alma con Dios. Por tanto, su busqueda en un
camino es ascender cada vez mas alto, en el conocimiento y en la libertad. Es la ascension de
todo lo que ata a los seres humanos y no les deja emprender el vuelo.

Para Margarita Porete, la escucha de la palabra nunca se agota, sino se constituye en
una constante invitacion al conocimiento de Dios, a la certeza de la existencia de él; pues el
alma que ha sido tocada por Dios “vive la plenitud de su entendimiento; pero es Dios quien
lo vive en ella sin impedimento de ella”#". Es certeza que también se deriva del acto de pensar
y de la memoria, de la humildad para reconocer la necesidad de Dios; y es un llamado para
que la razén sepa medir su soberbia y comprender que los publicanos y las prostitutas nos
precederan en el Reino de los cielos (Mt 21,31), pues ellos se han despojado del orgullo de

la razon.

% |bid., 428.
47 Porete, El espejo de las almas simples, 144.
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PRESENTACION DEL EXTRACTO

Identificar la particularidad y los rasgos de “lo humano” en la experiencia mistica de Etty
Hillesum implica acercarnos a su biografia para que a partir de la comprension que sobre
“lo humano” y la experiencia mistica que se desarroll6 en el capitulo precedente podamos
averiguar si la experiencia narrada en su diario corresponde con una experiencia mistica.
De ser asi, ¢qué tipo de experiencia mistica? ¢ Cuéles son sus rasgos?

En el asunto central de este capitulo se establecen las relaciones e interrelaciones que
se evidencian entre su experiencia mistica y su evolucién en relacion con lo humano, esto
seria el emerger de lo humano en medio de su experiencia mistica. Para ello, se hace un

seguimiento y analisis a las categorias interioridad, actitud teologal y alteridad.
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EXTRACTO

Capitulo 2
EL EMERGER DE “LO HUMANO” DESDE LA EXPERIENCIA
MISTICADE ETTY HILLESUM

““Les contaré mi vida a los hombres
para que ellos me digan quién soy”

Leon Felipe.

1. ETTY HILLESUM: CONTEXTO Y NARRACION

1.1 LAPERSONA DE ETTY HILLESUM, UNA SEMBLANZA BIOGRAFICA?!

Etty Hillesum era hija de un profesor judio de lenguas clasicas, [...]. Su madre Rebeca
Bernstein, una mujer judia rusa [...]. De caracter [...] dominante hizo dificil la convivencia
familiar y ain mas la relacion con Etty. Los dos hermanos menores de Etty, Jaap y Mischa,
ambos muy brillantes en sus respectivas profesiones, el primero era medico, el segundo un
pianista muy talentoso. [...]

Etty Hillesum hered0 la viveza intelectual de su padre y los rasgos apasionados de su
madre. [...] No fue una buena estudiante en sus afios escolares [...]. Luego de la escuela
estudio hebreo y decidid estudiar Derecho en Amsterdam. [...]. En 1937 se fue a vivir a una
residencia cuyo duefio era Han Wegerif, un hombre mayor, viudo de quien se hizo su amante.
[...] De esta residencia sali6 Etty definitivamente cuando fue deportada al campo de
Westerbork en junio de 1943. Aunque su trabajo como voluntaria del Consejo Judio en este
campo habia iniciado en agosto de 1942.

En su itinerario personal tuvo mucha influencia [...] Julius Spier, [...] un judio
aleman que [...] se habia preparado con Carl Gustav Jung en el psicoanalisis y la quiriologia.
Era muy exitoso en sus terapias a las cuales lleg6 por casualidad un dia Etty con una de sus

amigas para que le leyera la mano. A partir de ese momento, ella decide iniciar un proceso

! Resena biografica reconstruida desde distintas fuentes, con particular referencia a los aportes de J.G. Gaarlandt
en la introduccion de la edicion castellana condensada del diario de Etty Hillesum, y a la detallada descripcién
de Klaas Smelik en la edicién italiana del diario recientemente publicado.
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terapéutico con Julius Spier, por quien se sentird muy atraida. En el transcurso de la narracion
del diario, Etty pone mucho énfasis en la relacion con su psicoanalista. En los apartados
finales del diario ella reconoce el papel decisivo de este hombre en su evolucion interior; [...]
es asi como el centro de su atencion se desplaza hacia una relacion profunda y estrecha con
Dios que se despliega como reflexion madura sobre la realidad de la guerra'y su compromiso
con el pueblo judio. Su escrito en realidad responde a su deseo intimo de ser escritoray a la
vez es una forma de llevar a cabo su terapia, quizas por sugerencia de Spier.

El trabajo como voluntaria en Westerbork se vio interrumpido en varias ocasiones.
[...] Aunque le ofrecieron huir, ella se mantuvo fiel a su deseo de acompanar a sus hermanos
judios. Un mes después, en julio de 1943, al ponerse fin al estatus especial de los
colaboradores judios, Etty y su familia [...] quedan recluidos en el campo de Westerbork,
hasta el 7 de septiembre de ese mismo afio en que son transportados a Auschwitz. La Cruz
Roja reporto la muerte de Etty Hillesum el 30 de noviembre de 1943. [...]

Este relato biografico es de mucha importancia para la tarea que ahora emprendemos,
el analisis de su diario en busca de algunas claves sobre el emerger de ‘lo humano’ en su
experiencia mistica. [...] En su relato, Etty Hillesum [...] ayuda a resinificar y actualizar [...]
el lugar central de la experiencia mistica en la realizacion del ser humano.

En su deseo de comprender lo que ocurria con su vida en medio de su confusion interior
y del desastre inminente de la guerra, opto por hacer su propio camino interior que le llevo a
vivir una experiencia que fue transformando su existencia y que dejé como legado en las
paginas de su diario en el cual se hace evidente su habilidad para escribir.
La vida de Etty Hillesum es manifestacion contemporanea de que la experiencia de Dios no
es privilegio de unos pocos, es en realidad la posibilidad y el referente de todos en medio de
la vida y de las situaciones personales mas complejas, e incluso moralmente
comprometedoras como era el caso de su doble relacion afectiva con Han Wegerif,
propietario y administrador de la residencia donde Etty vivié un buen tiempo, y con Julius
Spier, su psicoanalista. Una mujer cuya experiencia resulta muy cercana a la sociedad que

vivimos. Segun Paul Lebeau? su modo de ser y su actitud ante la vida se pueden ubicar en la

2 Lebeau, Un Itinerario Espiritual, 13.
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posmodernidad, en cuanto tomé su distancia respecto de ciertos prejuicios ideologicos de la

modernidad.

2. LA EXPERIENCIA ESPIRITUAL DE ETTY HILLESUM: CAMINO HACIA

SU EXPERIENCIA MISTICA
La experiencia mistica de Etty Hillesum viene siendo objeto de reflexion desde el momento
de la publicacion de su diario a mediados de los afios 80. Una primera tendencia ha consistido
en ubicarla dentro de la tradicion judeocristiana, al buscar rasgos propios de los misticos de
la tradicidn renano-flamenca o espafiola en su itinerario espiritual, o al reconocer en su diario
expresiones propias de la mistica cristiana.?

[...] Segun esta mirada, no debiera acudirse a la tradicion mistica con el fin de explicar
la experiencia de Etty Hillesum. La experiencia mistica de Etty Hillesum no se expresa
Unicamente a través del recurso de la fraseologia mistica clasica, sino a través de nuevos
caminos, escuchando con cuidado la experiencia de vida de Etty con profundidad, rigurosidad
y de modo integral. De este modo, se abren nuevos horizontes y nuevas posibilidades para
aceptar, comprender y vivir la mistica en la actualidad.

[...] Al adentrarnos en la lectura del diario de Etty, es inevitable descubrir que, aunque
Etty no tuvo acceso directo a la tradicion mistica, si es posible identificar en su diario algunas
expresiones e ideas que plantean similitud con algunos de los misticos cristianos. Por
ejemplo, para quien ha leido a San Juan de la cruz, es imposible ignorar esta confesion: “Y
ahora que no quiero ser duefia de nada es que soy libre. Ahora que lo poseo todo, mi riqueza

interior es inconmensurable.”* En sus escritos ademas se han encontrado expresiones muy

3 Swart por ejemplo, reconoce en su experiencia el “anhelo de unidad’ o el ‘espacio del alma’, rasgos que estan
presentes en los misticos clasicos espafioles o en la mistica flamenca. Cfr. Loet de Swart. Etty Hillesum e la
tradizione mistica. En: Van Oord, Gerrit. L’esperienza dell’Altro. Roma: Apeiron, 1990. P. 169-184. La
Religiosa Carmelita Cristina Dobner sustenta la experiencia mistica de Etty desde algunos textos de la tradicion
mistica teresiana en resonancia con algunos parrafos del diario personal de Etty. Segln esta religiosa, la imagen
del castillo o del diamante en Teresa de JesUs, coinciden con la experiencia vivida por Etty Hillesum. Si bien,
la religiosa reconoce el que no se puede ubicar a Etty en la tradicion cristiana. Cfr. Dobner, Cristina. Pagine
Mistiche. Segin Paul Lebeou, en sus escritos ademas se han encontrado expresiones muy afines al pensamiento
del maestro Eckhart, Jan van Ruysbroek, Teilhard de Chardin, Merleau-Ponty, Ignacio de Loyola, Emmanuel
Lévinas, Paul Valéry and Paul Claudel.Cfr. Lebou Paul. The Reception of Etty Hillesum’s writings in French
language.

4E.H., 59.
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afines al pensamiento del maestro Eckhart, Jan van Ruysbroek,® Teilhard de Chardin,
Merleau-Ponty, Ignacio de Loyola, Emmanuel Lévinas, Paul Valéry y Paul Claudel.

Por ello, aunque el acercamiento al fendmeno que aparece en la experiencia que narra
Etty no sera un procedimiento cien por cien aséptico, podemos acercarnos a su experiencia
procurando distintas miradas y posiciones, en lo que se pone en evidencia la basqueda
personal de quien escribe esta investigacion.

Todo esto nos invita a sumergirnos en su obra, en su contexto, con el propdsito de
rastrear y describir los rasgos de esa progresiva conciencia de la manifestacion de la Vida
en ella. La Vida haciéndose sentir en su existencia corporal, animica, espiritual: la

explicitacion mistica de la experiencia de Etty Hillesum.

2.1 ALGUNOS PRESUPUESTOS

La diversidad de perspectivas encontradas sobre la posibilidad y la indole propia de la
experiencia mistica de Etty Hillesum, pueden resolverse acudiendo a la fenomenologia de la
experiencia mistica estudiada y propuesta por Juan Martin Velasco, quien luego de haberse
acercado a las diferentes tradiciones religiosas, e incluso a las espiritualidades al margen de
la religion, reconocid unos rasgos comunes en toda experiencia mistica. Dichos rasgos fueron
presentados en el capitulo precedente y los retomaremos en este capitulo para comprender la
experiencia particular de Etty Hillesum.

Segun este autor,® Etty Hillesum, se ubica dentro de los misticos hijos de su tiempo,
como una testigo del silencio de Dios, de la crisis de Dios. Etty Hillesum también se arraiga
a su época, a su cultura y sociedad. Y es desde alli desde donde su experiencia adquiere
profundo sentido. La originalidad de su experiencia se ird descubriendo en la medida en que

avancemos en el estudio de sus rasgos.

5 En Etty es inseparable la unién entre anhelo de unidad y compromiso expresada por este mistico flamenco
con estas palabras: “Si estas en éxtasis y tu hermano necesita un remedio, deja tu éxtasis y ve a llevar el remedio
a tu hermano. El Dios que dejas es menos seguro que el Dios que encuentras” Ruysbroeck. En: La vida segun
el Espiritu en las Comunidades religiosas de América Latina. Bogota, 1973. pag. 47.

¢ Martin Velasco, Palabras y lugares de la experiencia mistica hoy, 60.
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2.1.1 RENUNCIA, DESASIMIENTO, SUPERACION DEL APEGO
El denominado ‘desasimiento’, ‘olvido de si’, ‘vaciamiento’, ‘despojo’, es un requerimiento
propio de la experiencia espiritual profunda, un rasgo propio y distintivo de todo proceso de
experiencia auténtica de Dios, una especie de kenosis, negacién para evitar hacer resistencia
a la Divinidad. La unidad se consigue gracias al vacio que se crea para dar lugar al encuentro.
Los misticos de oriente y occidente hablan de este presupuesto irrenunciable como
posibilidad para vivir, experienciar a Dios en sus vidas.

Desde las primeras paginas de su diario, Etty es consciente de la necesidad de
‘olvidarse de si’, y de la lucha interior que esto supone, por ello afirma: “Todo debe ser mas
natural y simple: yo misma debo desaparecer por completo.”” En sus lecturas, Etty se
encuentra con Alfred Adler, de quien cita un relato sobre el proceso que vivié un escultor
antes de crear su maravillosa obra. De este relato ella muy convencida infiere un propdésito y
tarea para su propia vida: “Cualquiera que emprenda un trabajo importante debe olvidarse de

si mismo’e.

2.1.2 RECOGIMIENTO, SOLEDAD, SILENCIO
Para Etty Hillesum este recogimiento y soledad en realidad se desarrollan como la necesidad
de volverse sobre si, recuperar su interior, re-conocerse. Se trata de la interioridad, categoria
que desde el comienzo hasta el final estd presente en cada uno de los cuadernos que
conforman su diario, e incluso en algunas de sus cartas. [...]
En el caso de Etty, el silencio es buscado en el espacio de la soledad, muy a pesar de su lucha
con su dimension racional y critica que incluso describi6 ella misma como su parte atea:

No soy capaz de arrodillarme, siento un poco de verglienza. ;Por qué? Quizas debido a ese

lado critico, racional y ateo que también es parte de mi. A pesar de este siento de vez en

cuando un fuerte deseo de arrodillarme, con las manos en el rostro, para encontrar paz y para

escuchar la fuente escondida en mi.?

TEH., 39.
8 E.H., 40.
®E.H., 168.
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Su deseo de oracion lo descubre en silencio, arrodillada sobre la ‘alfombra de coco’
en un rincon de su estancia:

De nuevo me arrodillo sobre la &spera alfombra de coco, con las manos cubriéndome el rostro

y oro: Sefior hazme vivir de un Gnico y gran sentimiento, haz que pueda cumplir las miles de

tareas de cada dia, reconduciendo estas pequefias acciones a un Unico centro, un profundo

sentimiento de disponibilidad y amor.°

Se pueden identificar dos sentidos complementarios del silencio, soledad y

recogimiento en el proceso de su diario.

2.1.21 EL SILENCIO COMO EL ESCENARIO DE LA ESCUCHA INTERIOR.

ETTY [...] DESCUBRE POCO A POCO LAS CLAVES PARA CONSEGUIRLO:

Es también mi gran deseo. Debemos llevar nuestra experiencia dentro de nosotros, ponerla

en medio del espacio silencioso de nuestro interior y escucharla. Y todo esto no es posible si

das mucha importancia a los entusiasmos que te asaltan desde fuera. Ser en si mismo, para

estar a solas, silencio, quietud. No importa que estés rodeada de una multitud. jY ninguna

vanidad!!

Hasta que finalmente lo va consiguiendo: “Hay siempre una estancia silenciosa en
algun angulo de nuestro ser y podremos ocuparla de tanto en tanto. No podran privarnos de

aquel espacio. Ahora llevo un afio trabajando en ese espacio de silencio dentro de mi, tanto

asi que ahora se ha ampliado a una gran sala tangiblemente presente.””*?

2.1.2.2 EL SILENCIO COMO LA FECUNDIDAD DE LAS PALABRAS
EN SU AUSENCIA
Etty intuye y expresa: las palabras pueden confundir: “Odio la acumulacion de palabras.” 2
Las palabras no pueden desaparecer, pero si pueden sufrir una metamorfosis para poder

expresar o incluso acentuar el silencio. “En el fondo se necesitan muy pocas para decir

0 EH., 254.
1 EH., 497.
12E H., 691-692.
BEH., 579.
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aquellas cuatro cosas que verdaderamente cuentan en la vida.”** Palabras que segun ella
afirma: “estén organicamente insertas en un profundo silencio, y no palabras que existen solo
para cubrirlo o dispersarlo, mas bien deberian acentuarlo.”*> Para ello, “la cosa mas
importante serd establecer la justa relacion entre las palabras y el silencio — el silencio en el
cual suceden mas cosas que en todas las palabras juntas (...) No serd un silencio vago e
inaferrable, tendra sus contornos, sus angulos, su forma; y entonces las palabras serviran para

dar al silencio su forma y sus contornos.”¢

2.1.3 INTERVENCION DEPURATIVA DE PARTE DE DIOS
La prueba, el sufrimiento, las contrariedades, las luchas consigo misma, con sus sentimientos,
con su percepcion sobre la guerra, los otros, son espacio en el que afianza y consolida el
deseo profundo de Dios, en la “experiencia de Su ausencia’ que poco a poco se convierte en
exigencia y evidencia de Su Presencia.

Poco a poco emerge la conciencia de que, al margen del esfuerzo personal en buscar
una experiencia de Dios, Su Presencia se insinlia para Etty como escenario vital en el cual se
encuentra sumergida, aunque ella misma reconoce que en ocasiones dicha conciencia pasa
desapercibida. Su anotacion del 26 de agosto de 1941 asi lo evidencia: “Dentro de mi hay un
pozo muy profundo y en lo profundo esta Dios. A veces puedo llegar hasta El. Pero a menudo
hay piedras y escombros que recubren ese pozo y entonces Dios esta sepultado. Entonces se
requiere desenterrarlo de nuevo.”*” En otras ocasiones lo ilustra con la imagen de una llanura
inmensa:

Es como si dentro de mi, sobre una inmensa llanura se encontraran hordas salvajes esparcidas

por todas partes, y de repente fueran puestas en orden orientadas por una mano poderosa de

la que emana una fuerza y energia serenas, seguridad y fortaleza, armonia y coherencia, una
confianza en si mismas. De repente todo esto se interioriza.®

Este presupuesto existencial acaece como parte de un proceso que implico en ella el
progresivo desasimiento, la necesidad de superacion del ego, el cultivo de la interioridad,

14 E.H., 579-580.
BEH., 579.

18 E.H., 579-580.
TEH., 153.
1BE.H., 45.
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hacia la alteridad, el silencio y la disposicién en actitud teologal. Este proceso fue vivido por
Etty Hillesum como fruto de su propia consciencia de necesidad de resolver su confusion
interior, de crecer, de conocerse. En ultimas, al darse cuenta del requerimiento de un

desarrollo personal humano, de una evolucién de su existencia.

2.2 ITINERARIO DE ETTY HILLESUM: NUEVA LECTURA EN LA

PARTICULARIDAD DE UNA EXPERIENCIA
Como se ha venido afirmando, en el itinerario espiritual de Etty Hillesum es posible
reconocer varios factores involucrados, y varias miradas posibles. Nos centraremos en dos

perspectivas: la evolucion de la relacién consigo misma, la evolucién de su relacion con Dios.

2.3 LA EVOLUCION DE LA RELACION CONSIGO MISMA: DEL ‘Yo

FRAGMENTADO’ AL ‘YO INTEGRADO’

En el transcurso de la lectura del diario se puede notar el entramado de interaccion y
confrontacion de las personalidades en los que ella misma se despliega y que encarna al
interior de la narracion: llamaremos a la primera Etty 1, o la mujer rica en impulsos, apetitos
y razones, que busca satisfacer sus deseos, olvidando en ocasiones sus intenciones y anhelos,
se entrega a sus deseos inmediatos: fantasias, auto-contemplacion, narcisismo. Etty 2, vive
y cuenta la historia, su momento personal, su situacion, sus sentimientos, sus anhelos
frustrados en pos de su madurez integral y su conquista personal. Etty 3, en basqueda de la
sabiduria, es quien toma distancia, consejera, le indica lo que debe hacer, le habla, la corrige
y reprende, la mueve hacia sus basquedas de si y en si misma.

Desde el psicoanalisis,* el drama de Etty pone en evidencia la realidad del ‘yo’ [...]
sometido de una parte a las fuerzas y condicionamientos propios de su estructura bioldgica,
pulsiones, deseos, de su disposicidn psiquica, de su situacién historica y familiar, y de otra,
se siente movida a encontrar sentido, a buscar y hallarse en el Otro. La sutil diferencia con
el analisis freudiano esta en que en el otro lado del ‘yo’, el superyo, en el caso de Etty supera

el papel de la censura para hacer evidente la demanda de sentido de si mismo en el Otro.

19 El andlisis de Freud acerca del ‘yo’.

59



DE LAS RAZONES HUMANAS DE LA MISTICA
A LAS RAICES MISTICAS DE LO HUMANO

Desde la nueva corriente de la psicologia contemporanea® se trata de la triada “pre-
consciente’, ‘consciente’ y ‘trans-consciente’ puestas en evidencia en el proceso narrado por
Etty Hillesum: Etapa pre-personal o de indiferenciacion infantil, etapa personal caracteristica
de la adultez, y etapa trans-personal como dimension mistica que emerge y se manifiesta
poCo a poco.

La puesta en escena de estas dimensiones de su personalidad evidencia la fuerza de la
lucha interior, busqueda personal, deseo de autoconocimiento en que Etty estaba empefiada.

En este proceso es posible notar la progresiva integracion de Etty Hillesum que sin
desconocer o ignorar sus debilidades, desde la nueva fuerza que le ha otorgado su profunda
experiencia de conocimiento de si misma, se re-hace en el hallazgo de esa fuente riquisima
en su interior.

El diario comienza a ser escrito por Etty 2, protagonista que da cuenta una y otra vez
de su situacion, de sus sentimientos, de su deseo de superar el caos interior en el que se siente
envuelta. En la primera pagina, comienza con una carta que dirige a Julius Spier en cuyas
primeras lineas se refiere a algo que le ha escrito pero que no se decidié a entregarle.
Seguidamente describe por primera vez el lugar desde el cual escribira casi todo su diario,
su escritorio en la residencia en que vive, y se repite asi misma las palabras tranquilizadoras
de Julius. Es la primera intervencion de Etty 3: “Si pequefia, veras que todo se ajusta. Basta
gue no te tomes muy en serio a ti misma, tus sentimientos y pensamientos.”#

Al momento de empezar a escribir, Etty esta decidida a dar la pelea, muy seguramente
gracias al apoyo de Julius Spier. Esto hace que la interrelacion de los tres personajes que
encarna ella misma sea muy dinamica y esté presente en toda la primera parte de su diario.

El relato de sus sentimientos, de su confusion y lucha sera recurrente simultaneamente

con su deseo de superarlo. Etty 2 presenta desde el inicio su estado y evolucién, cémo se

20 Desde el nuevo paradigma de la conciencia humana expuesto entre otros por Ken Wilber, se plantea el
proposito de reconciliar los ambitos psicolégico y espiritual del ser humano. Mediante el progresivo emerger
de distintos niveles de la conciencia y su evolucion. Ken Wilber. El proyecto Atman. Barcelona: Kair6s, 1980.
2L E.H., Diario., 29.
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encuentra 'y como se siente: su confusion? y soledad, su fantasear erético?, su preocupacion
por tejer una relacién estable con un hombre, la autocompasion?, sus quebrantos de salud?,
su sensacion ante la devastacion de la guerra?, su admiracion por la vida? junto con la
percepcion de su propia vida® a pesar de todo, sus problemas con la alimentacion®, su
sensacion de “intranquilidad creativa’¥®, de contradiccion interior, de incompatibilidad entre
‘Dios y el vientre’3t, deseo de superar tanta lectura de autores y comenzar a Vivir sus
palabras,® su intuicién y deseo de encontrar algo grande en su interior. Se trata de un deseo
que viene de lo profundo y que “le hace decir-se”, que es posibilidad y alternativa para
descubrir-se siendo, irse construyendo, recomponiendo interiormente y, finalmente,
sorprenderse ella misma con la riqueza infinita de la que sin embargo, nunca ha dejado de
formar parte.

Esta Etty 2 oscila constantemente. Sus estados de animo son fluctuantes, pasa en pocas
lineas, de la desolacion a la sensacion de armonia y a la afirmacion de su deseo de ser adulta,
de acercarse a los otros, de encontrar la lucidez.

Etty identifica y nombra lo que le sucede:
Asi es que ahi estaba yo con mi constipacion espiritual.®

He aqui tu enfermedad: pretendes encajar la vida en tus férmulas, abarcar todos los fenémenos

de la vida con tu mente, en lugar de dejarte abrazar por la vida. Como era antes: esta bien que

2ZEH., 31.

23 Su fantasia y su referencia al fuerte deseo erdtico acompania todo su diario justo hasta el cuaderno 9. De alli
en adelante las referencias son muy esporadicas y ademas cambian totalmente en su modo de decirse. E.H., p.
29, 35, 38, 71, 72, 75, 87, 88, 89, 102, 196, 255, 382, 392,396, 472, 596, 627, 631.

24 EH., 143, 235, 372, 618, 621, 671.

25 El dolor de estomago y de cabeza es una constante en la narracion de su diario. Sus quebrantos de salud le
hacen dificil en ocasiones mantener sus propositos. Sus habitos alimenticios afiaden otra razén a sus continuos
dolores estomacales. E.H., p. 135, 136, 203, 214, 252, 253,256, 317, 323, 461, 502, 506, 548, 601, 633, 706,
721,771,

% E.H., 94, 99, 276, 279,347, 365, 391, 455, 568.

2'E.H., 30, 37,41, 50, 51, 70, 87,112,117, 134, 185,

B EH., 30,39, 43,57,72, 71, 76, 79, 93, 106,

2 E.H., 126, 185, 434, 435, 721,

S0E.H., 119, 120, 203, 239, 259, 267, 301, 336, 367, 572, 631, 632, 671, 705, 792.

SLEH., 122-123.

32 E.H., 65.

B EH., 33.
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tl metas la cabeza en el cielo, pero no que pretendas meter el cielo en tu cabeza. Quisieras

rehacer el mundo en lugar de gozarlo como es.*

No se puede dominar todo con la mente, es preciso también dejar espacio al sentimiento y a la

intuicion.®

Las palabras de Spier que al comienzo transcribe se convierten en propdsito personal,
son palabras de las que se apropiara poco a poco y que le haran posible integrar su propia
vida en armonia con su entorno, ain en medio de la violencia, el odio y el sufrimiento
generado por la guerra.

La rica experiencia espiritual de Etty Hillesum no surge espontdneamente en ella, ha
sido cultivada a través de sus lecturas, el acompafiamiento de Julius, su relacion con el
contexto de odio y sufrimiento que la circundaba, la escritura de su diario, el ejercicio del
conocimiento interior y del silencio. Esas lecturas, esos autores, ese trabajo interior en
realidad tuvieron una funcién mayeéutica, hicieron posible que Etty ‘diera a luz’ y
experimentara por ella misma lo que ya llevaba dentro. Ella misma refiriéndose a Julius lo
Ilama “el partero de mi alma”.

Al comenzar a hablar desde las palabras de Rilke, de San Agustin o de la Biblia, se
descubre como estas lecturas en realidad le abrieron los ojos, la hicieron consciente de la
Presencia y le permitieron afirmar con certeza el fruto de su experiencia. “Hoy todavia me
quedan Miguel Angel y Leonardo. También ellos forman parte de mi vida, la llenan. Y
Dostoievski y Rilke y san Agustin. Y los evangelistas. Cada uno de ellos tiene algo que
contarme. Me encuentro en muy buena compafia. Y no me refiero a la ‘erudicion’ de
antes.”ss

En la fase final de su diario cuando éste se convierte en un dialogo con Dios, continta
citando a Rilke e identificandose con sus palabras:

No temia la dureza de aquellos afios de entrenamiento: mi corazén anhelaba ser martillado y

pulido a condicién de que mi dureza me perteneciera, y no, como por tanto afios durante la

3 E.H., 190-191.
®E.H., 156.
% E.H., 564.
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infancia y la adolescencia, una crueldad indtil, de la cual no he aprendido nada. (O quizas haya

aprendido algo... pero perdiendo tantas energias).®’

La influencia de Jung también es grande, dado que Spier fue su discipulo. En varias
ocasiones Etty transcribe textos de Jung®® referentes al conocimiento del yo, a la profundidad
del yo. Son textos que busca hacer suyos.

De Spier, transcribe muchas de sus palabras, entre ellas, al comienzo de su diario
destacan las siguientes: “En la angustia habita la intuicion de la Divinidad, Omnipontencia
creadora (...), la angustia es superada por la fe.”®

A san Agustin se refiere en varios momentos en el transcurso de su diario. Por ejemplo,
al aproximarse la fecha en que sus privilegios se terminaban, escribe: “Asi de bien estaba yo
en compafiia de San Agustin...”# y se anima con algunas palabras del santo.

Por su afinidad con el idioma ruso, se aproximo a la obra de Dostoyevski, y en especial
a la lectura de “El idiota”, quizas esa intrincada red de pasiones y relaciones en las que
aparece la traicion, la muerte violenta, el soborno, al lado de la fragilidad e inocencia del
protagonista buscando encarnar las virtudes, haya fascinado a Etty en el proceso de
encuentro con sus propias oscuridades y las de su sociedad.

Y se decide una y otra vez a emprender el camino. En ocasiones reprochandose y
corrigiéndose a si misma, habla Etty 3:

“Querida mia, o te pones a trabajar o la veras. Y no me saques la excusa de que tienes un dolor

de cabeza o un poco de nausea y que ahora no estas bien. Seria del todo fuera de lugar: debes

trabajar y basta. Y nada de fantasias o altisimos pensamientos y profundas intuiciones.”* [...]

Otras veces describiendo sus oscilaciones: “En mi caso es al revés: a veces me arrastro
por el suelo, y otras veces floto en el cielo, pero todavia no soy capaz de establecer un vinculo
natural entre cielo y tierra. Es por esto que me sigo sintiendo tan insegura y confundida, ¢no

crees?” 42

STEH., 741.

% Cfr. E.H., 108, 118, 185, 232.
9 E.H., 44.

“0E.H., 567.

“E.H., 35.

42 EH., 148.
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Al final del diario conocido se puede encontrar a Etty Hillesum que ha podido ir
haciendo vida las palabras que tanto se repite al inicio, las ideas que transcribe de sus autores
favoritos. Ha logrado pasar como ella misma afirma, del deseo, al conocimiento, a la
sabiduria. Asi por ejemplo cuando afirma: “Creo poder soportar y aceptar cada cosa de esta
vida y de este tiempo. Y cuando la tormenta sea muy fuerte y no sepa como salir de ella, me
guedaran siempre dos manos juntas y las rodillas dobladas.”* Y en la conciencia de Algo
que la habita, la tranquiliza y la orienta: “Comienzo a darme cuenta con mayor claridad que
dentro de nosotros hay una materia o como queramos llamarla, que posee una vida propia y
gracias a la cual se nos hace posible hacer las cosas.”*

O estas palabras de comienzos de julio de 1943 que recogen muy bien toda su vida y
el momento de plena conciencia que vive:

Cuando una arafa teje su red, ¢no lanza los hilos principales delante, sobre los cuales trepa

luego ella misma? La via principal de mi vida esta delineada delante de mi y llega ya a otro

mundo. Es como si todas las cosas que ahora ocurren y que ocurriran aqui, fueran ya parte de

mi. Las he vivido y elaborado y participo en la construccion de la sociedad del futuro.*

La madurez en la integracion personal, la conciencia profunda de la vida en medio de
la realidad, la paz que la habita le mueve a afirmar que todo lo que ocurre es como si ya
hiciera parte de ella misma.

Asi, el paso del "yo fragmentado’ al “yo integrado’ se hace sefial de algo mas profundo
y contundente que ocurre en su interior. Esta sefial es movimiento y a la vez hace parte de
su transformacion y su modo de aproximarse a Aquello méas grande que la habita, desde lo

cual toda su vida mostrara un nuevo y definitivo sentido. Es lo que a continuacion se aborda.

2.4 LARELACION DE ETTY HILLESUM CON DIOS

Aunque la palabra Dios esta presente desde el comienzo del diario, no es ésta la primera
clave de su itinerario espiritual; al leer su diario, se puede notar una constante que marca el
comienzo y todo el proceso de su crecimiento espiritual hacia la experiencia mistica. Se trata
de su ‘interior’ y la necesidad de cultivarlo, conocerlo, aproximarse a esas profundidades,

intuyendo y conquistando progresivamente la certeza de la Presencia que la habita.

B EH., 793.
Y“EH., 794.
S E.H., 98.
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2.4.1 RASGOS Y LUGARES DE LA INTERIORIDAD EN LA EXPERIENCIA

DE ETTY HILLESUM
En la Sagrada Escritura y concretamente en el Antiguo Testamento, se pueden reconocer
unos lugares propios para la interioridad: la tienda,* el pozo,* el templo, el arca. Esta ultima
por ejemplo es lugar de la manifestacion divina. La referencia al pozo, a la fuente es muy
clara en Etty Hillesum. En algunos casos lo identifica con Dios* directamente. En otros
casos, cuando como en muchas ocasiones se dedica a pensar sobre las relaciones de pareja,
se refiere asi al lugar de la interioridad: “La fuente de cada cosa ha de ser la vida misma,
jamas otra persona. Todo esto debo todavia aprenderlo, y aprenderlo para la vida entera.”*

Mas adelante identifica la paciencia como la fuente interior para su trabajo creativo.®
La fuente interior es también el lugar de la simplicidad y naturalidad que hace posible
comprender y comunicar las cuestiones mas importantes de la vida.5!

Al final de su diario, la fuente, el pozo originario, es el lugar de renovacion
permanente, la vida misma: “Cada dia me renuevo en la fuente original, en la vida misma, y
de vez en cuando descanso en la oracion.”

El lugar de la interioridad y su rasgo central posee muchos nombres. Entre ellos,
‘fuente interior’,® “vida interior’,% ‘voz interior,’s *certeza interior’ ‘verdad profunda’,s

‘Fragmento de eternidad’,* “centro interior’,* ‘estancia silenciosa’,% ‘fuerza vital’, incluso

46 Como el espacio de habitacion y lugar de Dios, que se prepara y adorna con cuidado. Ex 26 y ss.
47 Manantial de donde emana vida. Por ejemplo, Nm 21,16: “Este es el pozo a propoésito del cual dijo Yahveh
a Moisés: Reune al pueblo y les daré agua.”

4 Cfr E.H., 153.

S EH., 117.

S E.H., 477.

SLEH., 707.

S2EH., 777.

S E.H., 126.

S EH., 38.

% E.H., 103, 197, 782, 783.

% E.H., 359.

STE.H., 151.

8 E.H., 155.

% E.H., 335, 391.

80 E.H., 336.

61 E.H., 622.
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como ‘intranquilidad sagrada’.®? Ella es consciente de un “‘Algo’ presente en su interior mas
profundo, al que en ocasiones llama Dios: “Estas palabras me acompafian desde hace
semanas: se debe tener el coraje de decirlo. Tener el coraje de pronunciar el nombre de
Dios.”% Poco a poco va descubriendo que en ese fondo personal se hace posible “vivir con
sentido’, “dar sentido al sufrimiento’, ‘comprender la realidad’ por dura que sea. Esta fuente
como ella le llama es clave para recuperar ‘la humanidad’, y es tan real como el mundo

exterior.

2.4.2 EXIGENCIAS Y ACCESOS A LA INTERIORIDAD EN LA EXPERIENCIA DE

ETTY HILLESUM
Vivir la interioridad exige un desplazamiento, un cambio de lugar para dirigirse a ‘lo
secreto’, a ‘lo escondido’, tal y como lo presenta Mateo en el Evangelio:

“Y cuando oréis, no seais como los hipdcritas, que gustan de orar en las sinagogas y en las

esquinas de las plazas bien plantados para ser vistos de los hombres; en verdad os digo que ya

reciben su paga. TU, en cambio, cuando vayas a orar, entra en tu aposento y, después de cerrar

la puerta, ora a tu Padre, que esta alli, en lo secreto; y tu Padre, que ve en lo secreto, te

recompensara.”®

Etty descubre muy rapidamente este requerimiento hacia la interioridad: “Y ahora
descubro como curarme: acurrucarme en un rincon y escuchar aquello que tengo dentro, bien
recogida en mi misma.”® Tomar distancia, buscar un lugar separado de la mirada de los
otros, escondido, es la posibilidad de tomar contacto con su interioridad. Esta disposicion
implica también el silencio, como en el caso de Job: “Atiende, Job, escichame, guarda
silencio, y yo hablaré.” (Jb, 33,31).

En varias ocasiones se refiere a una ‘aspera alfombra de coco’ en el bafio, donde
descubri6 sorprendida la necesidad de arrodillarse y su inicial sensacién de verglienza: “Esta
tarde me encontré de pronto arrodillada en la alfombra de coco marrén, en el bafio, con la

cabeza en la bata de bafo, que colgaba de la silla de mimbre. Simplemente no puedo

82EH., 119.
S EH., 279
8 Mt 6,5-6.
65 E.H. 155.
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arrodillarme asi, hay una especie de vergiienza en mi. ¢Por qué?% Luego tendra que ceder y
se veran los frutos. ElI 7 de septiembre de 1943, dia en que fue deportada al campo de
exterminio junto con su familia, Etty escribe su Gltima carta en la que anota: “Abro la Biblia
y encuentro esto: ‘El Sefior es mi mas grande refugio’. Estoy sentada sobre mi mochila en
medio de un vagon lleno de gente. Papa, mamay Mischa estan unos vagones mas adelante.”®’

El camino de la interioridad también supone salir de las seguridades, controles y
apariencias. El salmista lo recuerda: “Me puse, pues, a pensar para entenderlo, jardua tarea
ante mis ojos! Hasta el dia en que entré en los divinos santuarios, donde su destino
comprendi...” (SI 73,16-17). También la confesion de Teresa de JesUs nos ayuda a
comprender: “no esta la cosa en pensar mucho sino en amar mucho.”®

Hasta que logra lo que Gregorio de Nisa describe: “... porque todo concepto, elaborado
por el entendimiento con una imagen sensible para conocer y alcanzar la naturaleza divina,
da una imagen falsa de Dios, y no da a conocer a Dios.”® Y entonces Etty afirma:

El saber y poder, lo sé, quizas por esto busco acumular conocimientos, debido a una necesidad

de hacerme valer. En realidad, no lo sé. Pero Sefior, concédeme la sabiduria méas que el

conocimiento; o mejor, solo el conocimiento que conduce a la sabiduria y hace a los seres
humanos felices.™

La vida espiritual de Etty surge en los ‘prados del fondo de su corazon’, en esos
espacios disponibles, desde el instante en que en su corazén se produce el encuentro con el
Dios que la sobrecoge.

El proceso interior también requiere del silencio [...] en sus dos dimensiones: como el
escenario de la escucha, el &ambito en que lo escondido recrea el escenario en el que la melodia
se hace presente, y como el lugar de la fecundidad de las palabras en su ausencia. Esta
necesidad de silencio es explicitamente expresada: “He paseado de nuevo a lo largo de las
fronteras de mi reino interior. Lo he hecho totalmente inmersa en mi silencio, un silencio que

todavia no es suficiente y del cual me doy cuenta de que tengo una necesidad inmensa.”

86 E.H., 168.

7 E.H., Lettere, Edizione Integrale, 155.

% Teresa de JesUs. Fundaciones 5,2.

%9 Mateo Seco, L.F. Gregorio de Nisa. Sobre la Vida de Moisés, 171-172.
0 E.H., 156.

TEH., 372
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2.4.3 FRUTOS DEL CULTIVO DE LA INTERIORIDAD
El primero de los frutos del cultivo de la interioridad es el descubrimiento de ‘estar
habitados’. Como en el caso de Jacob: “jAsi pues, estd Yahveh en este lugar y yo no lo
sabia!” (Gn 28,16). Etty al final de su Diario estd convencida: “Si escucharamos solo un
poco esta voz [interior], si probaramos solo hacerla resonar dentro de nosotros, habria mucho
menos caos.””? A esto se une la certeza de que esto se logra luego de un trabajo paciente y
procesual del cual se obtiene un verdadero descanso:

Si luego de un laborioso proceso que ha significado un trabajo de cada dia, podemos abrir una

via a la fuente originaria que tenemos dentro, y que yo llamo ‘Dios’, y si luego logramos que

esta via permanezca siempre libre, ‘trabajando en nosotros mismos’, entonces la renovaremos
continuamente y no tendremos que preocuparnos de agotar nuestras fuerzas.”

Unos meses antes de su deportacion a Auschwitz, confiesa a su amiga Henny Tideman
en una carta, algo que habia consignado unos dias antes en su diario. Ese ultimo cuadernillo
que desaparecio junto con ella tras su deportacion definitiva: “Tu que me has enriquecido
tanto, Dios mio, permiteme también dar a los demas a manos llenas. Mi vida se ha convertido
en un didlogo ininterrumpido contigo, en una Unica y larga conversacion.”

La experiencia vivida como fruto del cultivo de la interioridad abre la conciencia a la
realidad de ‘ser amada’.

En Etty Hillesum, la fuerza de la palabra busca expresar la profundidad de la
experiencia de sentirse amada en el anhelo de la poesia y de su necesidad de expresarse:
“No hay un poeta oculto en mi, sélo una pequefia parte de Dios que podria convertirse en
poesia. En un campo debe haber un poeta, que haga experiencia de la vida alli, incluso alli,
como un bardo™ que sea capaz de cantar acerca de ella.”’ Para Etty Hillesum el poeta
encarna al mistico, ese hombre o esa mujer que mas alla de identificarse con un estereotipo

de creyente, simplemente se hace voz de esa ‘Corriente’ que le grita dentro.

2EH., 783.

BEMH., 777.

7 Etty Hillesum. Lettere. Edizione Integrale, 129.

7> Bardo segun el Diccionario: poeta heroico o lirico.
EH., 787.
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La profundidad e intensidad de la interioridad vivida, provoca que hacia el final de su
diario exprese la inadecuacion e insuficiencia de las palabras, y concretamente para referirse
a Dios: “A veces encuentro la palabra ‘Dios’ un poco primitiva: es s6lo una metafora después
de todo, un modo de acercamiento a nuestra mas grande y continua aventura interior; estoy
segura de no tener la necesidad de la palabra ‘Dios’, que a veces se presenta como un sonido
primitivo, primordial.” 7

La vida interior es el presupuesto de sentido de la vida exterior, de modo que en Etty
el mayor indicio, que al comienzo se manifesto como una intuicion es su descubrimiento:
“...a veces siento que solo cuando me conozca a mi misma por completo, podré conocer a
la humanidad entera.”"®
La interioridad cultivada nos hace sensibles al clamor del otro:

Y esto se ha hecho claro una vez mas hoy al mediodia: no se puede ser lo suficientemente

consciente de nuestra responsabilidad hacia todos aquellos que reclaman nuestra ayuda.

Debemos escuchar todo aquello que nos dice nuestro corazén con mayor devocién y

conciencia. Interiormente debemos buscar ser mas disciplinados y no tenemos el derecho de

perder un solo minuto de nuestras vidas, porque hay tanto por hacer, un montén de cosas que

hacer por los demas.”

2.5 EL ASOMARSE DEL ‘TU’: EL SENTIDO DE LA ACTITUD TEOLOGAL
Para Etty Hillesum, Dios ha surgido de las profundidades de su propia experiencia, una
experiencia en la que se hace presente el rostro del otro. Sin dejar de referirse a sus lecturas,
a sus relaciones afectivas, a sus dolencias cotidianas, comienza ‘hablando
desprevenidamente de Dios’, continua ‘hablando a Dios’, y termina ‘hablando con Dios’ en
un didlogo en que aparece la fuerza del ‘escuchar’ a Dios y de la palabra que se dona
melodiosa e ininterrumpidamente. Se trata de una progresiva conciencia de la manifestacion
de la Vida en ella. La Vida haciéndose sentir en su existencia corporal, animica, espiritual:
la explicitacion mistica de su experiencia que la lanza a los otros.

Si el asunto de Dios hace parte de la realidad que nos identifica como seres humanos,

como dimensién que nos constituye y que es anterior a cualquier forma de saber o decir

TE.H., 645.
BEH., 194.
P E.H., 430.
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acerca de El, entonces se comprende como se va haciendo presente en la narracion de Etty
Hillesum, al comienzo con cierto descuido y a la vez con algunas reservas. Las alusiones
iniciales a Dios parecen un poco desprevenidas en algunos casos: como parte de algunos
dichos® o en otros casos son citas de algunos autores.®

Su diario no se limita a una referencia ‘a’ Dios y una relacion ‘con’ Dios en
exclusividad y aparente ausencia. Lo valioso de su experiencia es que este encuentro con
Dios acontece en medio de los avatares cotidianos, de las preguntas, ‘del mundo de la vida’.
Este encuentro permite ver que la vida es ganancia por el amor a los otros en los que se
encuentra a Dios: “Amo tanto a los otros porque amo en cada uno un trozo de Ti, Dios mio.
Te busco en todos los seres humanos y a menudo encuentro en ellos algo de Ti, y busco
desenterrarte de los corazones de los demés, Dios mio.”# Este dirigirse a Dios como a un
“TU’ es un hallazgo liberador para Etty.

En su itinerario hacia este didlogo entrafiable, hay una transicion entre el mundo
interior de Etty invadido y obstruido por el pensar incesante, las palabras, los ruidos
interiores, su atasco afectivo-espiritual, y la necesidad que ella siente de buscar un respiro,
un refugio “libre del pensar’; de modo que en su relato comparte frases como estas: “Cuando
no me siento bien, deberia desterrar la maquina de mis pensamientos, que corre y tira por el
aire todo lo que puede,”® o cuando se reprocha a si misma: “El pensamiento no te deja llegar
a ninguna parte,®” e incluso llega a decir que odia tener un cerebro®. Finalmente comprende
que lo que ella necesita no es pensar para conocer, sino guardar silencio para hallar sabiduria.
“Sefior concédeme sabiduria antes que conocimiento.”s
A continuacion, se detalla y desarrolla el camino emprendido por Etty Hillesum a travées de

las etapas que nos sugiere su diario y sus cartas:

80 Como cuando afirma: “pero basta, en nombre de Dios...”. E.H., 38. O cuando refiriéndose a su lucha con los
sentimientos hacia Spier exclama: “Pero Dios mio, sera muy dificil”. E.H., 72.

8L Al citar a Spier por ejemplo: “El temor de Dios debe vivificar al hombre que lo prueba...” E.H., 44.

8 E.H., 750.

8 E.H., 150.

8 EH., 156.

S EH., 192.

8 E.H., 156.
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2.5.1 DE LA BATALLA INTERIOR A LA INTUICION DE “ESTAR HABITADA’:
MARZO-AGOSTO 1941
La imposibilidad de encontrar las palabras adecuadas segun ella misma afirma, hara que en
el transcurso de su narracion resuenen las voces de Spier, Durant, Rilke, San Agustin, entre
otros. De Verwey?” toma su primera alusion directa a Dios y afirma por primera vez su deseo
de ir de la mano de Dios.

La preocupacion por su conflicto, atasco espiritual, le hara consciente con la ayuda
de Spier de la necesidad de emprender un viaje interior, segun ella afirma al comienzo “para
que algo de Dios pueda entrar’.8 Este Dios al comienzo es algo o alguien gque viene de fuera,
se le concibe ajeno a la propia existencia, por ello con razon ella busca que “algo’ de El pueda
entrar.

A proposito de la intranquilidad que siente y que es sefial de su busqueda profunda,
llega a dirigirse a Dios por primera vez para decirle: ‘tomame de la mano’.® Serd una
expresion que usard en mas de una ocasion. La necesidad de sentirse apoyada, protegida,
orientada, se manifiesta en el gesto de tomar de la mano, gesto que provee seguridad,
proteccion, confianza.

Los espacios abiertos, las Ilanuras que vio en su visita a sus padres en Deventer, le
suscitaron una sensacion de ‘contacto con Dios’. “En Deventer mis dias eran como grandes
llanuras iluminadas por el sol. Cada dia era un todo ininterrumpido, me sentia en contacto
con Dios y con todos los seres humanos.”® Este espacio diferente colmado de naturaleza, le
ayudo a ‘recogerse’, a tomar contacto con su ser mas profundo.

A finales de agosto de 1941 vive la experiencia en la que logra darse cuenta de que
su busqueda de Dios no serd algo externo a ella, recordemos: “Dentro de mi hay un pozo

muy profundo y dentro estd Dios...” De esta forma, Etty intuye su interioridad habitada

87 “El mundo gira melodiosamente de la mano de Dios: he tenido en mente estas palabras de Verwey durante
todo el dia. También yo quisiera girar melodiosamente de la mano de Dios.” E.H., 35.

8 EH., 104.

8 E.H., 119.

0 EH., 119.
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aunque aun dificil de comprender: “...A veces alcanzo a llegar, pero a menudo se cubre con

piedras y arena, y entonces Dios esta sepultado.”!

2.5.2 SURGE Y SE AFIANZA LA ACTITUD TEOLOGAL:

SEPTIEMBRE- DICIEMBRE 1941
El gesto de arrodillarse aparece desprevenidamente un dia, viene como un impulso segun
afirma cuando no sabe qué hacer y pide a Dios.? La cercania® de Dios la percibe y la afirma
a pesar de sus vaivenes y luchas. Entre ellas, la batalla que hasta el final sostiene con ‘su
cerebro’ su deseo de contenerlo todo, de explicarlo todo® y la intranquilidad por no tener un
hombre a su lado, alguien con quien casarse.* En medio de todo ello, su deseo inicial de vivir
de la mano de Dios vuelve a aparecer en su diario.%

Luego de 8 meses de iniciado su proceso y su diario, en noviembre de 1941 se
evidencia un momento decisivo, unas sefiales claras de su proceso de crecimiento interior
manifestadas una noche cuando hacia un recorrido en bicicleta por una calle cercana a su
residencia:

Dios mio, tomame de la mano, te seguiré de modo decidido, sin hacer resistencia. No me
sustraeré a ninguna de las cosas que vengan sobre mi en esta vida. Trataré de aceptar todo del
mejor modo posible. Pero dame de tanto en tanto un breve momento de paz. No pensaré mas
en mi ingenuidad, que un momento asi deba ser eterno. Sabré aceptar la intranquilidad y la
lucha. El calor y la seguridad me agradan, pero no me revelaré si debo permanecer en el frio
con tal que me lleves de tu mano.”®’
Estas palabras tan expresivas, manifestacion de una confianza grande, que no ha
surgido espontdneamente, es méas bien el fruto de su deseo y cultivo interior durante los meses
anteriores. En el emerger de la actitud teologal, Etty Hillesum ha logrado hallar la fuente de

donde brota su existencia, se ha encontrado con la hondura y autenticidad de su propio

%% 1bid.,

2EH., 173.

B EH., 176.

% E.H., 192, 195.
S EH., 197.

% E.H., 200.
TE.H., 239.
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proyecto personal de vida, haciendo consciente su ‘secreto deseo de Dios’. Ha reconocido y
asumido la implicacion del “T0’ en su itinerario personal de vida.

En su proceso de conversion, Etty se ha visto a si misma en el transito de ser movida
por el deseo a verse movida por el amor. Su ejercicio personal de conocimiento interior y
dialogo con el exterior que viene realizando desde hace unos meses, ha comenzado a rendir
sus frutos: “Dios mio, tomame de la mano, te seguiré de modo decidido, sin hacer
resistencia.” La experiencia de esta mujer es sefial de que la conversion es un dato
fundamental en su vida® en cuanto le lanza a la transformacidn radical en todos los niveles
de la existencia: “No me sustraeré a ninguna de las cosas que vengan sobre mi en esta vida.
Trataré de aceptar todo del mejor modo posible. [...] Sabré aceptar la intranquilidad y la
lucha. [...] no me revelaré si debo permanecer en el frio con tal que me lleves de tu mano.”

Es claro que este es el primer paso, resolucion firme de esta mujer en su proceso
espiritual breve aunque intenso. Y que solo al final de su diario o en sus cartas de 1943 se
podra evidencia en su intensidad mayor. A estas alturas la biblia que al comienzo no se
atrevio a leer, ya hace parte de sus lecturas habituales.*

El 30 de noviembre de 1941'© en lo que podria llamarse una nueva evidencia de la
gestacion de la actitud teologal, Etty descubre dos grandes sentimientos en su interior: un
amor muy grande cuya fuente identifica en Dios, y una compasion que le provoca llanto.

La confianza en Dios!! se va haciendo mayor, la expresion de sentimientos de gratitud
es cada vez mas frecuente. De este modo, su referencia ‘a Dios’ del comienzo de su diario,
salpicado de intuiciones y preguntas, se va transformando hacia una oracion, un viaje al
interior, un primer encuentro que la invita a expresar:

Dios mio, te agradezco que me hayas creado asi como soy. Te agradezco por esta sensacion de

plenitud que siento a veces. Plenitud que no es otra cosa que mi ser lleno de Ti. Te prometo

que buscaré durante toda mi vida esa hermosa armonia y también la humildad y el amor

verdadero. Es lo que escucho dentro de mi en mis mejores momentos.'%

% Lonergan afirma que la conversion es un dato fundamental en la vida del hombre religioso. Ver: Bernard
Lonergan, El nuevo contexto de la teologia, en: Teologia de la renovacion. Sigueme: Salamanca 1972, 24-25.
¥ E.H., 243.

10 E H., 249.

01 EH., 291.

12 EH., 271.
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A su vez, Etty en su natural curiosidad y deseo de acercarse a conocer, se fija en el
modo como sus amigos'® se dirigen a Dios. Quizas en su deseo de confirmar su propia

experiencia, de validar y afirmar eso que en ella nacia.

2.5.3 ORACION DE GRATITUD, DIALOGO Y SURGIMIENTO ‘DEL OTRO’:

ENERO — ABRIL 1942
Para Etty Hillesum, es claro que hace buen equipo con Dios. La gratitud se reafirma y el
dialogo comienza a fluir. “Te agradezco, Dios, en mi gran reino interior ahora permanecen
la paz y la tranquilidad, gracias al poder central que Tu ejerces. Las zonas mas lejanas se
abren a Tu poder y Tu amor y se dejan guiar por Ti.”

La gratitud y la confianza también se abren a la plegaria. La guerra se recrudece y

Etty es cada vez mas consciente de ‘sus otros’: “Dios, en tu mundo se sufre mucho y de
manera atroz. A veces lo advierto sobre mi propia piel. Y también por esto agradezco que un
eco lejano resuene también en mi, y que yo pueda de esta manera entender y sentir la
humanidad siempre mejor.”* La progresiva intimidad con Dios la va haciendo sensible cada
vez mas al dolor de la humanidad y la mueve a pedir en su oracion para ‘no odiar’: “Dios, no
permitas que desperdicie la fuerza, ni siquiera un gramo de fuerza en el odio, el odio indtil

contra estos soldados. Conservaré mis fuerzas para cosas mejores.” 1

2.5.4 *“TU’ VULNERABLE: MAYO - JULIO 1942
La realidad se convierte para ella en posibilidad de vivir la experiencia de Dios: “Veo Tu
mundo a la cara y no huyo de la realidad para refugiarme en los suefios. -Quiero decir que
incluso al lado de la realidad més atroz, hay lugar para los suefios hermosos-, y sigo alabando
Tu creacion a pesar de todo.”*” Incluso la confianza en Dios crece y se hace mas sensible a

la humanidad, y la oscuridad y el dolor se convierten en lugar de la experiencia del Misterio.

103 Se refiere a la oracion de Julius (p.301), a la de Tide (301), a la oracion de Rilke (306), al modo como aparece
Dios en la psicologia profunda (322).

104 E H., 336.

105 E H., 390.

106 E H., 487.

107 E.H., 566.

74



ROSANA NAVARRO SANCHEZ

Para Etty, la confianza de su fe ofrece un asidero fuerte a la evidente fragilidad
humana en su contexto y le permite abrir el horizonte de su vida a la certeza absoluta del
‘amar de Dios’. "Por eso afirma decidida: “Los vicios mas grandes nos son desconocidos
para mi, conozco también la mas grande confianza en Dios y el espiritu de sacrificio y amor
por la humanidad. Y hago experiencia de todo, cuerpo y alma, a través de la sangre y la
oscuridad, en cada rincon de mi ser.”108

En el cuaderno 9 de su diario, Etty da cuenta de las Gltimas noticias sobre la situacién
de los judios'®. Todos seran deportados de Holanda a Polonia y ya hay mas de 700.000
muertos en Alemania. Etty habia escuchado varias veces a algunos judios renegar de su
situacion y lanzar improperios contra los alemanes. Ante esto, ella afirma: “Dios no es
responsable de nosotros, somos nosotros [...] por el absurdo que estamos cometiendo: los
irresponsables somos nosotros.” 1

En esta idea y otras similares, Etty insinGa la vulnerabilidad de Dios, a la cual es
posible aproximarnos desde una ‘teologia de la vulnerabilidad divina’, del ‘pathos divino’.
Sin pretender adentrarnos en la discusion sobre el sufrimiento de Dios, si es posible afirmar
que desde la mirada de Etty, Dios es ‘tocado’ por el sufrimiento humano, si bien el ‘pathos’
de Dios no se refiere a su esencia, sino al modo como El se relaciona con el ser humano. it
Ahora, si desde la comprension de Torres Queiruga Dios es ‘estar amando’: la accidon de amar
permanente y sin medida, entonces sélo desde ese amar se explica su “pathos’.

Y asi, para Etty se afianza la conviccion de la presencia de Dios en la vida, en los
detalles cotidianos. Va haciendo conciencia del carécter integrado e integrador de la
existencia: “Es verdad, todo lo llevamos dentro, Dios, el cielo, el infierno, la tierra, la vida,
la muerte, los siglos, tantos siglos.”

De la conciencia de la realidad y la impotencia ante ella, Etty logra ver: “Hoy se
plantean dos posibilidades, o uno piensa Unicamente en si mismo y en salvarse, o debe olvidar

toda consideracion personal, renunciar a sus deseos y entregarse al destino. Esa resignacion

18 E H., 636.
19 E H., 667.
10 E H., 667.
111 Ver: Fernando de Almeida, Del vivir apatico al vivir simpatico: Sufrimiento y muerte, 174 y ss.
H2EH. 677.
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para mi no significa rendirse sino mas bien es Dios que me orienta a ayudar como puedo.”*?
Asi surge finalmente la conciencia, exigencia interior de ‘ayudar a Dios’:
No me hago muchas ilusiones sobre como estan las cosas en realidad, y renuncio a la pretension
de ayudar a los otros, partiré siempre del principio de ayudar a Dios lo mejor posible, y si lo
consigo, bien, entonces quiere decir que sabré también hacerlo por los deméas.™*
Etty deja ver en su narracidn transparente todo lo que pasa por su interior en su
proceso de concienciacion de ‘ayudar a Dios’:
Dios mio, son tiempos muy angustiosos. Esta noche por primera vez estaba despierta en la
oscuridad con los 0jos que me ardian, y me pasaban imagenes del dolor humano. Te prometo
una cosa Dios, trataré de no hacer mas pesado el hoy con el peso de mis preocupaciones por el

mafana, aunque esto requiere una cierta experiencia. Cada dia tiene su suerte. Buscaré ayudarte

para que no desaparezcas de mi, aunque no puedo prometer nada.'*

La certeza de la Presencia en ella sera el detonante de su progresiva conciencia acerca
de la necesidad inminente de convertirse en ayuda de Dios en medio de la humanidad. Esa
‘Presencia’ como referencia al Misterio al que remite la palabra Dios resulta ser una categoria
cada vez mas apropiada.t'

Estas anotaciones son del 12 de julio de 1942. Son parte de una larga oracion, confesién
y didlogo con Dios, en el que se reinen muchos elementos propios de un momento de
madurez espiritual profunda que llega a desplegarse hasta sus Gltimas consecuencias en el

irrenunciable deseo de dar.

2.5.5 EN EL CORAZON DE LA HUMANIDAD: AGOSTO - OCTUBRE 1942
Este didlogo constante en que se convierte su itinerario espiritual pone en evidencia los rasgos
propios de una experiencia que le implica en profundidad, en cuanto le hace vivir una estrecha
relacion de unién con Dios desde la cual se expresa, ora, y afirma: “Una vez que se comienza
a caminar con Dios, se continta simplemente el camino y la vida se hace una Unica y larga

caminata.” 7 Se trata de una experiencia que le provoca una evolucién interior, un

13 EH., 698.

14 EH., 708.

USEH,, 713.

116 Martin Velasco afirma que esta categoria permita una aproximacion mejor a eso que llamamos Dios,
Misterio que nos desborda.

HEH., 717.

76



ROSANA NAVARRO SANCHEZ

crecimiento profundo hacia un nuevo modo de comprenderse y comprender el mundo, y la
comprension del lugar de Julius Spier en su vida. Esto escribe luego de su muerte:
Yo tenia mil cosas que preguntarte y por aprender de ti, y ahora voy a tener que hacer todo por
mi misma. Pero me siento tan fuerte que estoy segura de que me las arreglaré. Todas las
energias que poseo han sido liberadas dentro de mi. Me ensefiaste a pronunciar el nombre de
Dios sin vergiienza. Fuiste el mediador entre Dios y yo, y ahora, el mediador, ha desaparecido,

y mi camino conduce directamente a Dios. Es justo que asi sea. Y voy a ser mediadora para

cualquier otra alma a la que yo pueda llegar.*®

Dadas las particulares y dificiles circunstancias histéricas, Etty se hace memoria de
sentido en medio del campo de concentracion, para esto, es capaz de dar un salto sobre los
conceptos en los que en un comienzo se sintio atrapada. Etty logra aproximarse al Sabor del
Misterio, y a partir de El, genera una palabra nueva que busca preservar ese Sabor: “Dios, lo
siento en mi, este anhelo que sobrepasa las fronteras, que sabe descubrir un fondo comuan en
todas las criaturas, incluso en las luchas que los enfrentan en toda la tierra. Y quisiera hablar

de este fondo comun, con dulce voz, persuasiva e ininterrumpidamente”. 1t

2.5.6 LA VIDA FLORECE EN LA DEVASTACION, ‘LO HUMANO’ SE NUTRE DESDE EL

INTERIOR: NOVIEMBRE 1942 — SEPTIEMBRE 1943
Durante este periodo se ha perdido el rastro al diario de Etty, muy seguramente porque los
ultimos cuadernos los llevo consigo. No obstante, se conocen algunas cartas que ella escribi6
a varios de sus amigos. El didlogo ininterrumpido con Dios que se evidencia en la segunda
parte de su diario, no se refleja en sus cartas, en las que se abunda en detalles sobre la vida
en el campo de concentracién y su salud personal.

En medio del relato de lo que acontece en los campos de concentracidn, -la situacion
de tantas personas que llegan, y las circunstancias complejas para vivir-, las cartas dejan ver
su impresionante lucidez intelectual y la armonia entre ésta y sus certezas espirituales.
Aunque segun afirma, el impacto de lo que acontecia en los campos de concentracion fue

grande, y en ocasiones la sensacion de impotencia la deprimia mucho, no dejé por ello de

U8 EH., 752.
U9 EH., 772.
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vivir desde la plena confianza y seguridad de un amor mas grande: “¢Y no es verdad que se
puede rezar en cualquier lugar, en una barraca de madera como en un convento de piedra, o,
en algun lugar de esta tierra en el cual Dios en estos tiempos agitados, decida arrojar las
creaturas hechas a su imagen y semejanza?”?

A finales de junio de 1943, en una carta a Han Wegerif y otros amigos, Etty rescata
una vez mas de su interior, las palabras que se han hecho ya vida en ella y que se sobreponen
a las duras circunstancias, porque en el fondo de dichas palabras, ‘lo humano’ se nutre desde
el interior:

La gente malgasta su energia en los mil detalles molestos de todos los dias; se pierden en los
detalles y se ahogan en ellos. Por eso son conducidos fuera de curso y encuentran la existencia

sin sentido. Las pocas grandes cosas que importan en la vida son las que cuentan; lo demas

puede dejarse, abandonarse.**

Por esas mismas fechas, unos dias después, Etty descubre el sentido de la resiliencia en
el ser humano: justamente son las situaciones mas dificiles las que hacen emerger nuevos
motivos y sentidos, y esto desde su lectura personal, acontece desde la misericordia del Dios
que se conmueve ante el dolor y el sufrimiento y que hace su obra en el ser humano atento y
a la escucha: “Aceptar todo lo que aqui sucede es mas dificil para vosotros que para nosotros.
He notado que en las situaciones mas dificiles el ser humano genera nuevas facultades que
le ayudan a seguir viviendo. En este sentido Dios es misericordioso”.'??

Todas las preocupaciones e incomodidades puestas a los pies de Dios mismo,
retomando palabras del Evangelio de Mateo: “He hecho un tiempo para aprender las grandes
lecciones de Mateo 6,24, recordando a un inolvidable amigo, por cuya muerte doy gracias
cada dia: No os preocupéis del dia de mafiana, porque el mafiana se preocupara de si mismo;

a cada dia basta su afan”.1

120 Etty Hillesum, Lettere, Edizione integrale, 56.
121 |bid., 87.

122 Etty Hillesum, Lettere, Edizione integrale, 91.
123 1bid., 116.
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3. LA PARTICULARIDAD DE LA EXPERIENCIA MISTICA EN

ETTY HILLESUM
¢Qué es aquello que hace posible hablar de una experiencia mistica en el siglo XXy en el
siglo XXI1? ¢Qué permanece? ;Queé novedades se manifiestan?

Estas palabras de Rahner nos aproximan al caracter religioso y mistico de la experiencia de
Etty:

Quien es actualmente capaz de vivir con ese Dios incomprensible y silencioso, quien no pierde

el &nimo de hablar con fe en su distancia. Quien le habla con confianza y sinceridad, aunque

aparentemente no reciba mas respuesta que el eco de su propia voz. Quien prepara
continuamente el desenlace de su existencia para que desemboque en la incomprensibilidad de

Dios [...]; quien acepte esta tarea como responsabilidad de su vida que exige continla

renovacién y no como una ocupacion ocasional, ése es actualmente un hombre religioso, un

cristiano. Cabria decir que el cristiano del futuro sera un mistico, es decir una persona que ha
experimentado algo, o no sera cristiano.**

Analicemos estas palabras desde la experiencia de Etty Hillesum: ElI Dios
incomprensible y silencioso’, que en muchos casos provocaba o justificaba el odio de los
judios hacia los nazis; ese Dios que permanece oculto en lo méas recéndito de la intimidad
interior, al que es muy dificil acceder. Justamente ese Dios es Aquel de quien escribe Etty,
por quien se conmueve Y agita su interior y su vida entera:

Quisiera escribir un libro entero acerca de una piedrecilla y un par de violetas. Podria vivir sin

nada mas que una piedrecilla, y tener la sensacion de vivir en la naturaleza poderosa de Dios.

En realidad, no descubri hasta ahora que esa piedrecilla de aquella tarde sobre el techo, en el

sol, provenia de los dias de la creacion, y mi asombro ante el repentino descubrimiento de tanta

eternidad en una piedrecilla, se ha negado a morir hasta el dia de hoy.'®

Un Dios a quien le habla con absoluta ‘confianza y sinceridad’, ‘de tu a ta’. A fin de
cuentas, para Etty el dialogo es el modo mas genuino para ella de llevar una relacion. Su vida
se va haciendo espacio de Dios, amistad e intimidad profunda:

...en algunos momentos es como si la vida me fuese revelada transparente y también el corazén

humano, y veo, veo y comprendo mas, y dentro de mi estoy mas y mas en paz. Hay en mi una

124 Rahner, Karl. Escritos de Teologia, VII.
125E H., 653.
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confianza en Dios que al comienzo que asustaba por su crecimiento tan rapido, pero que cada

vez se hace mas parte de mi.*?

El dialogo con El la tranquiliza: “Comienzo a sentirme un poco mas tranquila, Dios
mio, después de esta conversacion conTigo. Dialogaré conTigo mas a menudo de ahora en
adelante, y de esta manera no permitiré que me abandones.”*? Esta relacion a su vez, da
lugar a los regalos: “No Te traigo mis lagrimas y mis miedos, en esta mafiana gris y
tempestuosa de domingo, Te traigo un jazmin perfumado.”?

Cuando Etty descubre la inminencia de la muerte, es justamente en Dios que descubre
y encuentra la paz en medio de lo absurdo y de lo incomprensible que para todos supone la
situacion. En ‘esto’ incomprensible se revela para ella la incomprensibilidad de Dios, en tanto

que para otros, sera el Dios incomprendido.

4. EL ‘DEVELARSE’ DE ‘LO HUMANO’ EN LA EXPERIENCIA
MISTICA DE ETTY HILLESUM

La experiencia mistica de Etty Hillesum hizo posible el emerger de lo humano en cuanto se
conjugaron “la apertura al Misterio de lo sagrado o divino con la compasion solidaria
efectiva por el ser humano y todo lo existente, [...] una vision universal y fraterna de la
especie humana” *° que de este modo se afirma como ‘humana’.

Varios autores coinciden en proponer, ademas de la experiencia de fe que se orienta
hacia la mistica comprendida como contacto profundo e intimo con la Realidad del Misterio,
la experiencia de fe que se vive como expresion de amor efectivo y servicial a los demas. Sin
embargo, en los misticos las dos formas de experiencia no son excluyentes; es posible vivir
el amor a los demas como fruto de una profunda y fuerte experiencia mistica. Es posible vivir
la experiencia mistica en el encuentro con la realidad vulnerable del otro.

En su proceso de apertura al Misterio se despliegan en Etty Hillesum todos los rasgos
que afirman ‘lo humano’. En primer lugar, desde la conciencia de su propia realidad

encarnada y vulnerable. Ella lo descubre en su propia salud, sus recurrentes dolencias

26 E H,, 702
27TEH., 714,
128 EH, 714.
129 Mardones, Religion y humanismo. La religion en la emergencia de una cultura global, 452.
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gastricas, sus dolores de cabeza, su tendencia congénita a los trastornos psiquicos. Algo desde
su interior le grita la necesidad de integracion, por ello muy al comienzo de su escrito se
descubre a si misma en una especie de ‘constipacion espiritual’ de la cual solo puede ser
consciente desde la aceptacion de su vulnerabilidad. El ser capaz de relatar con honestidad y
transparencia su propio drama personal le hace descubrir poco a poco esa lucidez originaria
que esta empefiada en encontrar. Etty asume el riesgo de su vulnerabilidad y con el apoyo de
Spier lo convierte en posibilidad de significar su existencia.

Asi, lo humano emerge, en un primer momento, como fruto de la eleccion de Etty.
En este proceso libra una batalla hasta lograr la aceptacion gozosa de su propia realidad
personal

En este develarse de lo humano en su experiencia mistica Etty Hillesum reconoce
muy tempranamente la realidad de la ‘projimidad’. Al releer las anotaciones de su
psicoanalista ella se choca con la situacion de la guerray el odio que se genera hacia el pueblo
aleman, y hace un hallazgo genial: se descubre “incapaz de odiar’, de modo que la claridad
de explicarse a ella misma los motivos, junto con el disciplinado cultivo de su interior la
encaminan en su firme proposito de basqueda, profundidad y madurez, presupuestos de su
decision posterior de quedarse en el campo de concentracion entre su gente, compartiendo la
misma suerte.

El deseo de resolver su vida que explicitamente expresa en su diario, indica otro modo
como asoma ‘lo humano’ en su itinerario: es la tension que vive al descubrirse débil y fragil,
y en ocasiones derrotada, junto con el ferviente deseo de superarse a si misma. Finitud e
infinitud comienzan a participar en esta lucha en que ella estd empefiada.

Los drasticos y repentinos cambios del momento historico en que Etty vivio se
conjugaron con los cambios que comenzaban a acontecer en su interior, el movimiento
exterior fortalecié el movimiento interior y a su vez la prepar6 para volcarse luego hacia ‘los
otros’. Etty descubre y acepta su existencia humana en permanente cambio. Su decision
inicial de emprender un proceso de busqueda y apropiacion personal tuvo que dialogar con
los sucesos intempestivos de la guerra que comenzaban a lesionar el estilo de vida y la
existencia personal de los judios en la Europa Nazi. Este dialogo fue buscado y consentido
por Etty, y en la medida en que su bdsqueda interior rendia frutos, su relacion con el mundo,

la guerra, los judios y con su propia familia, se resignificaba y consolidaba.
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Cada palabra de Etty Hillesum va revelando su progresiva y creciente auto-
comprension personal. Las palabras alientan los &nimos e impulsan la intensidad de vivir el
dia siguiente. Por ejemplo, ella cuestiona el uso que su madre y otras personas dan a la
expresion ‘en realidad” o ‘en el fondo’ cuando dicen: “en el fondo soy religiosa”. Pues
considera que esta expresion oculta los sentimientos profundos y dificultan el darse cuenta
de la propia verdad y de la vida. En este contexto, Etty reconoce agradecida el gran fruto de
su primer afio de terapia: ‘una toma de conciencia’ que le ha permitido reconocer sus fuerzas
y su realidad, fruto de ‘escuchar su interior’.

De esta manera, en el emerger de ‘lo humano’ se revela su estrecha e intima relacion
con la fuerza del cultivo de la interioridad que provoca una toma de conciencia de la propia
historia en didlogo con la historia de la humanidad. Consciencia de ‘lo otro’ de si que
concentra, descentra y sobre-centra la existencia. Es el descubrimiento de Dios como ‘la
verdad profunda’ de la propia realidad.

Asi, la experiencia espiritual auténtica conduce irremediablemente al otro, bien sea
porque esta se produce en el encuentro mismo con su voz, su rostro, su necesidad, su
desamparo, su ser vulnerado, que despiertan un acto de donacion en aras de lo humanum; o
porque la propia existencia personal se ha hecho escenario de encuentro interior y profundo,
de hallazgo y liberacion, de estremecimiento e iluminacion cuyo sentido Unicamente se

expresa y se proyecta en relacién de donacion hacia los otros.

4.1 EL IRRUMPIR DEL ‘OTRO’, ‘LO HUMANO’ SE HUMANIZA EN LA
EXPERIENCIA MISTICA

El reconocimiento de la estrecha vinculacion entre su modo de dirigirse a Dios y su relacion
con El, y “los otros”, sus hermanos judios, los soldados alemanes, sus amigos cercanos, etc.,
se evidencia en las grandes preguntas y reflexiones que sobre lo humano se hace Etty, y que
terminan resolviéndose desde la profundidad de su experiencia humana, en el “toque de
Dios” mientras va en su bicicleta por las calles de Amsterdam, o en el ‘toque de Dios’ en
medio de la barraca.

Etty se ha convertido de observadora de si misma y de su mundo, en lectora de su
realidad y de su tiempo, y lo mas importante, en intérprete del dolor y sufrimiento humano.

Este reencuentro con el dolor provoca en ella el movimiento decidido de orientar todos sus
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sentidos hacia ‘los otros’, miles de rostros suplicantes e impotentes que dia a dia llegaban al
campo de concentracion de Westerbook. De este modo el otro se hace camino y condicion
para la trascendencia.

En la experiencia personal de Etty todo comienza en ‘el otro’, al descubrir su ‘yo
fragmentado’, el inico modo de integrarlo es a través del otro. Asi este primer otro que se le
presenta es Julius Spier, su psicoanalista. Quien la conduce y orienta, no sin dificultades. Al
paso del tiempo (ese corto afio y medio) ella descubre que el aparecer de Spier en su vida
sefiala hacia ese ‘Otro’, -Dios, de quien era preciso Vvivir su experiencia- y esos ‘otros’ por
descubrir en su propia vida. Spier es el otro projimo, cuya presencia se requeria para luego
“desaparecer’ y permitir la apertura a eso otro en ‘lo humano’ y luchar por humanizarlo en
tantos otros. La alteridad se hizo projimo, surgio la exposicion al otro y por tanto la
vulnerabilidad: el dolor, el mal, la enfermedad comenzaron a reclamar una respuesta de
sentido que ella logrd encontrar en su ‘“interior’, fruto de su experiencia profunda: ‘Lo Otro
de si’.

Mientras el nazismo bajo pretexto de una identidad de comunidad aria justifico la
destruccién de ‘lo humano’, Etty Hillesum padecia, ‘experienciaba’ y se sorprendia ante el
descubrimiento del nosotros diverso, rico y Unico que se nutre y se eleva en la donacion,
comunicacion plena de las existencias en medio de la vida, y en medio del dolor. Es el
encuentro con la vulnerabilidad de Dios en el rostro del otro puesto que en el otro, Dios se
nos ofrece para dejarse tratar como queramos, confundirnos, liberarnos, hacernos ver quiénes
somos.*® Es por eso que aunque la compasion de esta mujer y su opcién por la humanidad
no fueron garantia de que el mal no dijera la Gltima palabra, su experiencia mistica la liberd
del miedo y del temor, de modo que su accion compasiva se colmé de sentido.

Todo lo anterior se comprende y explica su sentido solamente como resultado de su
‘vaciarse de si’ que se reencuentra en el otro, transformacion del amor que deja emerger ‘lo

humano’, presupuesto y fruto de su experiencia mistica.

130 Cfr. Martini, Carlo M. El Evangelio eclesial de San Mateo, 183 ss.
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4.2 LA EXPERIENCIA MISTICA DE ETTY HILLESUM:

LUGAR DE HUMANIDAD
Desde el comienzo de su diario, Etty muestra un particular interés por ‘lo humano’. Su
formacion humanistica incidié mucho en ello. Lo humano entra en escena cuando Etty se
pregunta por los soldados alemanes, y desde el pensamiento de su amigo Julius, va
encontrdndose con el valor de lo profundamente humano: “Bastaria que existiera un solo ser
humano digno de este nombre para poder creer en los hombres, en la humanidad’ 3

Esta idea se une a su decision de evitar el odio a toda costa. Un odio que comienza a

enceguecer a muchos judios con los que ella conversa. Todavia no es consciente de los
efectos del camino interior que comienza a emprender. Por ello, el sufrimiento es una
pregunta y a la vez un desafio, pero todavia no encuentra la respuesta que su interior busca:

He intentado mirar a la cara el sufrimiento de la humanidad, con coraje y honestidad, he

afrontado este dolor o en su lugar he hecho algo conmigo misma, muchas preguntas

desesperadas han encontrado respuesta, el absurdo ha cedido el lugar a un poco de orden y de

coherencia, ahora puedo seguir delante de nuevo.**

Mas adelante, cuando aun no es clara su resolucion interior fruto de su proceso de
conocimiento y de oracion, expresa: “Cuando me siento miserable, es como si sintiera en mi
todas las miserias de la humanidad. ;En qué medida esto es un “‘dolor universal’ abusivo?”13

En el proceso de acercamiento y comprension de ‘lo humano’, Etty pasa por infinidad
de preguntas y luchas interiores que en principio emanan de su deseo inicial de conformar
una pareja estable con un hombre, y que luego evolucionan hacia nuevas preguntas cuya
fuente serd la particularidad de su experiencia mistica.

Un acto de conciencia importante en el proceso: “Me basta con “ser’, vivir tratando de
convertirme en un ser humano. No se puede dominar todo con la mente.”%** “Los seres

humanos ignoran muchas cosas de si mismos.”1%

BLEH., 50.

2EH., 113.
18 EH., 130.
13 EH., 156.
15 EH., 156.
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“Usamos siempre palabras hermosas, casi instintivamente, *‘humanidad’, y ‘sociedad’
y ‘ser buenos’, y Dios sabe qué méas. Pero debemos también “vivir’ esos conceptos.”** Para
Etty las palabras se quedan cortas, pronunciarlas no basta, son sugestiva invitacion a “vivir’
el significado al que remiten.

“A veces siento que solo cuando me conozca a mi misma por completo, podré conocer
a la humanidad entera.”*¥ Esta intuicion fundamental se comprende desde lo que Garcia
Bard denomina como aspecto central de la fenomenologia de lo mistico: ‘el conocimiento
de si mismo’, estar atentos, vigilantes para poder “reconocer la relacion ontoldgica con
Dios” %, Es segun este autor, abrir el espacio que conduce al corazon del corazon, a la raiz
del conocimiento del propio conocer, a la libertad de la libertad. De modo que la Alteridad
Suprema que es Dios, la Presencia radical en la existencia del ser humano, en este caso de
Etty Hillesum, estd profundamente ligada con el ejercicio de volcarse al interior, en la
intimidad del propio acto de conocerse como ser humano.

En diciembre de 1941. Etty se descubre embarazada y decide abortar: “Creo que
carezco de instinto maternal y me lo explico asi: encuentro que la vida es sustancialmente
un gran calvario y que todos los seres humanos son infelices, por tanto no quiero asumir la
responsabilidad de aumentar el nimero de estos desafortunados.”®** Aunque su decision
denota que no hay en absoluto ninguna preocupacion de tipo moral, si se puede advertir que
este texto contrasta con las afirmaciones que habia hecho antes en relacién con su amor hacia
toda la humanidad. Sin embargo, ella esta segura de estar salvando a la humanidad aunque
se pregunta por la contradiccidn que esto supone: ¢para salvar hay que eliminar?4

Esto permite ver de qué manera el proceso espiritual esta sujeto a los avatares de la
cotidianidad, como parte del crecimiento que nos exige, de las ocasiones en que decaemos 0
desfallecemos. Y justamente esto no puede ser razon de abandonar el proceso interior, como
tampoco ocurri6é en Etty Hillesum: “Si no se logra superar la propia inconformidad en

situaciones similares, se sigue permaneciendo en un estadio primitivo; podemos contribuir

16 E H., 158.

B8TEH., 194.

138 Garcia Bard, Vida y mundo, la practica de la fenomenologia, 302.
I¥EH., 254,

140 Cfr. E.H., 260.
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a la construccion de la humanidad solo cuando comenzamos por derrotar los restos

primitivos en nosotros mismos”. 14!

El momento del caos interior inicial, el deseo de ser arrollada por un auto, su gran
constipacion espiritual, desasosiego interior, gracias a ese paciente escuchar dentro de si, sin
dejar de escuchar al mundo, ha dado paso a una experiencia que ha conducido a Etty
Hillesum a la entrafia misma de ‘lo humano’ como vocacion de *humanidad’:

Me ha venido a la mente que las cosas son realmente asi. De hecho, no creo tener el talento

para escribir; tengo solo el talento, si asi se puede llamar, de hacer experiencia de todo aquello

gue en esta, nuestra vida humana es posible vivir y sentir, y no solo a mi manera, sino como
muchos otros. Los rostros mas grandes no me son desconocidos, y conozco también la mayor
confianza en Dios y el espiritu de sacrificio y amor hacia la humanidad. Y hago experiencia de

todo, cuerpo y alma, a través de la sangre y la oscuridad, en cada rincon de mi ser.#?

Esta confesion limpia de Etty es un modo de afirmar en una existencia concreta, que
esa experiencia plena de la vida que es la mistica'* se revela como “la explicitud méxima en
la libertad, la raz6n y la emocion del hombre, de la relacion ontoldgica fundamental: la que
lo constituye como criatura”**y conduce a la experiencia plena de ‘lo humano’ que se

humaniza en el ‘toque de Dios’ en medio de barraca prefiada de dolor

141EH., 374.

142 EH., 636.

143 Seglin Raimon Panikkar.

143 Miguel Garcia Bard, Vida y mundo, la practica de la Fenomenologia, 301.
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PRESENTACION DEL EXTRACTO

En el presente extracto del capitulo segundo se busca esclarecer el carécter tipoldgico de los
personajes ciegos y sordomudos del evangelio segin Marcos a partir de una lectura
literaria, semantica, estructural, narrativa, y teoldgica de sus funciones actanciales en la
trama del evangelio. Para alcanzar dicho objetivo, en un primer momento se propone un
marco histdrico-literario que permita perfilar el papel de los ciegos y los sordomudos en las
tradiciones biblicas y extra-biblicas y en la literatura judia y greco-romana contemporanea a
la redaccion del Nuevo Testamento. Tal marco contextual permitira abordar los relatos
sobre ciegos y sordomudos en la trama narrativa de Marcos para examinar, en una tercera
fase, su caracter tipoldgico dentro del evangelio y, a continuacién, establecer un parangon
entre estos y aquellos que, siguiendo el paradigma de Mc 4,12a, ven, pero no VEN y oyen
pero no comprenden, es decir, se presentan metaféricamente (y ontoldégicamente) como
ciegos y sordomudos con respecto a la identidad de Jesus, el sentido de su seguimiento y
los signos que indican la irrupcion escatologica del Reinado de Dios en la historia.
Finalmente, se ahondara en aquellos personajes menores que, como los ciegos y
sordomudos sanados, son presentados por Marcos como aquellos que, aun sin haber
recibido un Ilamado discipular explicito por parte de Jesls, se muestran con una
extraordinaria mayor idoneidad para VER y comprender aunque no se ajusten a un

paradigma ideal de seguimiento.



CONTENIDO DE LA TESIS

INTRODUCCION

CapriTuLO 1

“PARA QUE VIENDO VEAN PERO NO VEAN, Y OYENDO OIGAN PERO NO COMPRENDAN”
(Mc 4,122

1.
2.

Primera aproximacion: Contexto literario amplio y proximo de Mc 4,122

Segunda aproximacion: El texto de Mc 4,12a: iva pAémovteg fAénmoty Kai urn ooy,
Kol AKoVOVTEG AKOVMGLY Kai U] GLVIDGLY

Tercera aproximacion: Contexto socio-histérico de la expresion en su uso Marcano
Balance del capitulo: Mc 4,12a como clave de comprension del conjunto del Evangelio

segn Marcos

CAPITULO 2

VER SIN VER, OiR SIN COMPRENDER, INCAPACIDAD PARA HABLAR: CIEGOS Y SORDOMUDOS EN

EL EVANGELIO SEGUN MARCOS

1. Primera aproximacion: Marco histérico y literario: Ciegos y sordomudos en las
tradiciones biblicas y extra-biblicas.

2. Segunda aproximacion: Ciegos y sordomudos en la trama narrativa de Marcos

3. Tercera aproximacion: Los ciegos y sordomudos como personajes tipologicos del
Evangelio segin Marcos.

4. Cuarta aproximacion: Los verdaderos ciegos y sordomudos del Evangelio segun
Marcos

5. Quinta aproximacion: Aquellos que pueden ver, oir y hablar

6. Balance del capitulo: de la tipologia de las narraciones a la realidad del discipulado

CAPITULO 3

EL DISCIPULADO POS-PASCUAL COMO EXHORTACION A VER, COMPRENDER Y ANUNCIAR AL

CRUCIFICADO RESUCITADO

1.

Primera aproximacion: Sanar la ceguera



2. Segunda aproximacién: Sanar la sordera

3. Tercera aproximacion: Sanar la condicion muda: VER y comprender para hablar.

4. Cuarta aproximacion: VER y comprender al crucificado resucitado para anunciarle: El
discipulado marcano como sanacién de la ceguera, la sordera y la mudez.

5. Quinta aproximacion: Sanacion de los discipulos a partir de las adiciones finales del
Evangelio.

6. Balance del capitulo e implicaciones del estudio para el discipulado actual: Hacia un

lector/oyente discipulo que VE y comprende al crucificado resucitado para anunciarle

CONCLUSIONES
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EXTRACTO

Capitulo 2
VER SIN VER, OIR SIN COMPRENDER, INCAPACIDAD PARA HABLAR:
CIEGOS Y SORDOMUDOS EN EL EVANGELI0 SEGUN MARCOS

El estudio realizado a lo largo del primer capitulo permitié identificar y analizar la
“coyuntura” literaria que ha prefigurado narrativamente el horizonte de comprension para
los relatos sobre ciegos y sordos en el evangelio segin Marcos y su relacion con la
creciente y progresiva condicion de ceguera y sordera manifestada por los personajes
discipulos a lo largo de la trama, pero especialmente en la Ilamada “Seccion del camino”
(8,27-10,52). Como se puso en evidencia, dicha “coyuntura” (como articulacién dindmica
gue pone en relacién organica a dos 0 mas elementos de un corpus) se haya expresada al
interior del evangelio en el l6gion de Mc 4,12 que, a su vez, es reflejo, no sélo como
alusion textual sino también como conviccion teoldgica que impregna todo el evangelio, de
una tradicion de connotaciones apocalipticas que tiene sus raices en la predicacion profética
desarrollada en torno al exilio del Reino del Sur y que se explicita en el oraculo lapidario de
Is 6,9-10.

Si bien el analisis de Mc 4,12a implico la aproximacion semantica a los verbos de
vision, audicion e inteleccion, el presente apartado ampliara tal comprension involucrando
a los agentes por defecto (o “carentes”), de tales facultades, es decir, a aquellos que en la
trama de Marcos han perdido la capacidad de ver, de oir y, por consiguiente, de VER y de
comprender. Asi, de acuerdo con el segundo objetivo especifico de esta investigacion, se
buscara esclarecer el caracter tipolégico de los personajes ciegos y sordomudos del
evangelio segiin Marcos a partir de una lectura literaria, seméantica, estructural, narrativa, y
teoldgica de sus funciones actanciales en la trama del evangelio. Para alcanzar dicho
objetivo, en un primer momento se propondra un marco historico-literario que permita
perfilar el papel de los ciegos y los sordomudos en las tradiciones biblicas y extra-biblicas y
en la literatura judia y greco-romana contemporanea a la redaccion del Nuevo Testamento.
Tal marco contextual permitird abordar los relatos sobre ciegos y sordomudos en la trama

narrativa de Marcos para examinar, en una tercera fase, su caracter tipoldgico dentro del
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evangelio y, a continuacion, establecer un parangon entre estos y aquellos que, siguiendo el
paradigma de Mc 4,12a, ven, pero no VEN y oyen pero no comprenden, es decir, se
presentan metaforicamente (y ontoldégicamente®) como ciegos y sordomudos con respecto a
la identidad de Jesus, el sentido de su seguimiento y los signos que indican la irrupcion
escatologica del Reinado de Dios en la historia?. Finalmente, se ahondard en aquellos
personajes menores que, como los ciegos y sordomudos sanados, son presentados por
Marcos como aquellos que, aun sin haber recibido un Ilamado discipular explicito por parte
de Jesus, se muestran con una extraordinaria mayor idoneidad para VER y comprender

aunque no se ajusten a un paradigma ideal de seguimiento.

2. PRIMERA APROXIMACION: MARCO HISTORICO Y LITERARIO:
CIEGOS Y SORDOMUDOS EN LAS TRADICIONES BIBLICAS Y
EXTRA-BIBLICAS
2.1 CIEGOS Y SORDOMUDOS EN LAS TRADICIONES BIBLICAS

2.1.1 ENEL ANTIGUO TESTAMENTO

1 Raras veces sucede en una narracioén que una expresién o insinuacion metaférica se identifique con una
realidad ontolégica presente al interior de la diégesis, rayando con el fenémeno de la metonimia. Pues bien, la
caracterizacién que Marcos realiza de los personajes a lo largo de la trama consigue, de modo efectivo, tal
expresién mimética.

2 Si bien, autores como Bravo afirman que, para Marcos, “no basta el ‘saber’ correcto sobre Jesus; la fe
cristiana no aparece vinculada con la confesion ‘ortodoxa’ sino con el seguimiento, Unico que da razon total
de lo “cristiano’ de la fe proclamada (...). La primacia del relato implica la primacia de la practica sobre la
confesion como elemento de identidad cristiana. Porque es la practica de JesUs, no los titulos que le
atribuimos, lo que da razén Ultima de por qué Jesls es el fundamento de la fe-practica cristiana. La
aclamacion, los titulos, el dogma, no le afiaden nada; s6lo intentan conceptualizar su sentido mediante
simbolos, siempre inadecuados y no patentes en si mismos, y que, por si solos, no bastarian para superar el
peligro de convertir a Jesds en un mito-ahistdrico; necesitan enraizarse en el pasado de Jesus, no como
recuerdo arqueoldgico, sino como principio interpretador del presente y del futuro del seguidor” (Bravo
Gallardo, Jesus, hombre en conflicto, 245-246); es necesario tener en cuenta que toda praxis auténtica se sigue
de un proceso de internalizacién consciente de unos principios, valores y significados previamente conocidos
y reflexionados. En otras palabras, de la idea que se tenga de Dios o de JesUs se seguira una praxis
determinada. Por tanto, es posible afirmar que la determinacion de la identidad mesianica de Jesus si
constituye un aspecto fundamental de la teologia marcana, no por el simple conocimiento noético que esta
supone (ortodoxia) sino por las implicaciones praxicas en orden al discipulado que se derivan de dicha
identidad (ortopraxis).
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2.1.1.1 CAMPOS SEMANTICOS SOBRE CIEGOS Y CEGUERA EN LA

TANAK Y EN LA SEPTUAGINTA
Como se ha constatado, el trasfondo directo del sentido marcano de la ceguera y la sordera
tiene su fuente en los oraculos isaianos (especialmente Is 6,9-10), en los que el campo
semantico de la ceguera registra la mayor recurrencia de todos libros del Antiguo
Testamento (9 veces, en Is 29,18; 35,5; 42,7.16.18.19; 43,8; 59,10; 61,1). En la TaNaK,
desde el Texto Masorético, la raiz 1w (que como sustantivo comdn traduce “piel” o “cuero”
y como adjetivo traduce “ciego”) se registra un total de 74 veces, de las cuales en 24
ocasiones tiene una funcién adjetival, es decir, indicando el caracter de aquellos que
padecen de ceguera (Ex 4,11; Lv 19,14; 21,18; 22,22; Dt 15,21; 27,18; 28,29, 2Sa 5,6.8;
Sal 145,8; Job 29,15; So 1,17; Mal 1,8, sin contar las referencias isaianas ya citadas), y sélo
en dos ocasiones su forma sustantivada (3i3y) puede ser traducida literalmente como
“ceguera” (Dt 28,28; Za 12,4). La Septuaginta usa el término toeidg (“ciego”) para
traducir la mencionada raiz hebrea. De acuerdo con Graber, tverog significa literalmente
“obturado, tapado, impermeable (por ejemplo, en relacién con desembocaduras, mares o
abismos). En sentido activo significa propiamente invidente, ciego, y en sentido figurado,
obcecado, ofuscado, espiritual y moralmente ciego. En sentido pasivo: inadvertido,
escondido, tenebroso, oculto” *. De igual modo, la Biblia griega usa las formas
sustantivadas dopacio (como en Dt 28,28) 0 amotvprmwoig (Za 12,4) para referirse al
enceguecimiento, es decir, a la accion por la cual Dios dejara ciegos ya sea a aquellos que
desoyen su voz y no practican sus mandamientos (ver Dt 28,15), o a los caballos de los
gentiles (Za 12,4), en el marco de la restauracion de Jerusalén en el post-exilio.

En torno a la situacién social de los ciegos en el contexto cultural
veterotestamentario y los sefialamientos de los que son objeto, Estévez afirma que “la
ceguera es una de las enfermedades mas comunes y extendidas en todo el mundo
mediterraneo™, mientras que Graber, por su parte, sostiene que,

La ceguera es relativamente frecuente en el oriente préximo; los rayos del sol, el polvo y la

suciedad provocan la inflamacién de los ojos, que puede llevar a la ceguera. La ceguera como

3 Graber, “Ciego (tvpAdc)”, 161.
4 Estévez Lopez, “«Y todos los que lo tocaban quedaban sanados»”, 325.
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castigo se menciona en Dt 28,28ss en conexion con la gran maldicién que amenaza al que

guebranta la ley. La ceguera era una macula desde el punto de vista cultural: los ciegos

estaban excluidos del sacerdocio (Lv 21, 18), los animales ciegos no podian ser sacrificados

(Lv 22,22; Dt 15,21)°. En el judaismo tardio, la ceguera, dado que impedia al hombre el

estudio de la Tora era considerada como un castigo de Dios (St.-B Il, 193). Los ciegos -y los

que tenian algun defecto fisico- estaban excluidos de la comunidad de Qumran (cfr. 1QSa I,

6; 1QM VI1,4ss). El desamparo de las personas ciegas es proverbial (Dt 28,29; Is 59,9ss; Lm

4,14); dentro del pueblo son los més débiles y desdichados (esto se da a entender en 2S 5,6-

8); de aqui que estén bajo la especial proteccion de la ley (Lv 19, 14; Dt 27,18) y sean

mencionados expresamente entre aquellos a quienes alcanza la salvacién de Dios (Jer 31,8).

El israelita piadoso esta llamado a auxiliar a los ciegos (Jb 29,15)°.

Entre los personajes del Antiguo Testamento caracterizados por su ceguera se
destacan los siguientes: Isaac, cuya condicion es ocasion para ser engafiando por su hijo
Jacob (ver Gn 27,1-45)7 quien, a su vez, en los ultimos afios de su vida, también quedara
ciego (ver Gn 48,10)8 Sansén, cuya vida determinada por el deleite de su vision (ver Jc
14,1-2) contrasta con la dependencia a la que es sometido luego de la pérdida de sus ojos
(ver Jc 16,21.26), razén por la que cobrara venganza (ver v.28). El sacerdote Eli (1S 3,2;

4,18), cuyas instrucciones dadas a Samuel ante la voz de Dios corresponden al modo como

5 “Cabe pensar que la razén dltima de estos impedimentos esta en la sacralidad del sacrificio, lo que exige una
apariencia de perfeccion fisica tanto por parte de los oficiantes como de los animales que se ofrecen a Yahvé”
(Lebn Azcérate, ““Yo soy Yahvé, el que te sana’ (Ex 15,26)”, 89-90).

¢ Graber, “Ciego (tvprég)”, 161. Al respecto, De Leon Azcéarate complementa que “la Tora prohibe maltratar
al ciego y maldice a quien lo hace (Lv 19,14; Dt 27,18; véase Jb 29,15-16). En Lv 19,14 se protege al sordo
incapaz de defenderse de las maldiciones que pudieran proferirse contra él, las cuales solian ser irrevocables y
efectivas, independientemente de que fueran oidas o no, asi como al ciego, que no puede ver los obstaculos
que se pongan en su camino (Ex 22,21-26; Dt 27,18). No hay normas de este tipo, en favor de los
discapacitados, en los codigos legales del antiguo Oriente Proximo” (Ledn Azcarate, ““Yo soy Yahvé, el que
te sana’ (Ex 15,26)”, 90)

7 En tal sentido, Boase afirma que lIsaac es retratado como débil, confuso y manipulado por aquellos que estan
a su alrededor. En un momento, él reconoce que esta hablando con el hijo equivocado (vv. 20-22.24), pero
aun asi bendice a Jacob y no a Esal (ver Boase, “Life in the Shadows”, 321). Su decision errénea tuvo lugar
por haber confiado méas en los sentidos del tacto (v.22), del olfato (v.27) y del gusto (v.4.25) que en la
audicidn (v.22). Ello permitiria inferir una jerarquizacion de los sentidos de la percepcion en que la vision y la
audicion estarian por encima de los demas sentidos (ver Lammers, Oir, ver y creer segin el Nuevo
Testamento, 127). Irénicamente, Jacob, el que engafiaba, acaba engafiado por Laban, quien lo hace creer que
se casa con Raquel pero, con la ayuda del velo, el banquete, la bebida y la oscuridad de la noche, termina
uniéndose a Lia, cuyos “ojos eran tiernos” (nia1 %7 °y3), en contraste con la belleza de Raquel (ver Gn
29,17). Al respecto, ver Hull, Dios ciego, Biblia ciega, 17.

8 No obstante, en el siguiente versiculo (48,11) su vision parece momentanea y milagrosamente restaurada por
obra de Dios quien le concede ver el rostro de José y a los hijos de aquel.
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un vidente expresa su presencia y disposicion de escucha hacia un invidente (ver 1S 3,9-
10). El profeta Ajias de Silo (1R 14,4) quien, a pesar de su ceguera, es capaz de reconocer a
la reina, esposa de Jeroboam, al oir sus pasos (14,6) y dirigirle un duro oraculo de parte de
Dios (14,7-17). El rey Sedecias, enceguecido por el rey de Babilonia después de ver morir a
sus hijos (2R 25,7)°. En la Septuaginta, Tobit, quien queda ciego a causa del excremento
de gorriones (Tb 2,10) pero atribuye esta calamidad a Dios y clama por su recuperacion
(3,3-6) recibiéndola, finalmente, gracias a la preparacion recetada por parte del angel
Rafael a Tobias, el hijo de Tobit. Sobre este ultimo caso, Hull precisa con lucidez que,
Tobit, a pesar del caracter literal de su ceguera, es un simbolo de la nacién exiliada. La
imagen de la ceguera como metéfora de que el pueblo no comprende u obedece la alianza que
hizo con Dios ya estaba muy establecida entre los profetas antes del exilio, de manera que
una historia donde un representante ciego de Israel recupera la vista es una expresion
simbolica de esperanza. El hecho de que la causa de la ceguera sea accidental, pero al mismo
tiempo, de alguna manera sea parte de la providencia divina, esta bellamente expresado en la
historia de los excrementos de los gorriones; y expresa el sentido moral de Israel: a pesar de
haber atraido ellos mismos el exilio y la destruccion de Jerusalén sobre si, esto, no obstante,

forma parte de los movimientos de la historia sobre los que ellos no tienen ningtn control™.

2.2 CAMPOS SEMANTICOS SOBRE SORDOS Y SORDERA EN LA TANAK Y
EN LA SEPTUAGINTA

Por su parte, la raiz wn (“sordo”), traducida por la Septuaginta como km@dg, Se registra un
total de 125 veces en toda la TaNaK (en textos tales como Ex 4,11; Lv 19,14; Sal 37,14;
57,5; Hab 2,18; Is 29,18; 35,5; 42,18.19; 43,8; 44,11'%), 56 mas que el campo semantico de
la ceguera, aunque incluye también la actitud de guardar silencio. Y si bien la condicién de
sordera supone el de la mudez, ya que no es comun que quien carezca del sentido de la
audicién pueda hablar (a no ser que haya perdido dicho sentido ya entrado en afios), en el
Texto Masorético se registra, ademas, la raiz o?x (“mudo”), traducida con diversos matices

por la Septuaginta, como dvokweov (como en Ex 4,11), Gharog (como en el Sal 31,19;

° En contraste con los “ojos bellos” de David (1S 16,12), Sedecias, el Gltimo de su linaje real, termina en
ceguera total.

10 Hull, Dios ciego, Biblia ciega, 44.

11 La Biblia griega afiadira los pasajes de 3Mc 4,16 y Sab 10,21 a la lista de referencias sobre los sordos.
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37,14), pwoywarog (como en Is 35,6, cuyo sentido literal es “impedido para hablar”, “atado
de la lengua” o “tartamudo”®?) y éveog (como en Is 56,10, cuyo sentido literal es “impedido
para hablar, generalmente a causa del temor o del estupor”). A dichos términos la Biblia
griega afade la palabra compuesta amokweoopor (lit. *“quedar sordo/mudo” o
“ensordecer/enmudecer”), usada en los oraculos de Ez 3,26; 24,27 para sefialar el hecho de
que es Dios quien produce o quita la sordera/mudez incluso en el profeta mismo (que es
sefialado por Dios con el titulo de “hijo del ser humano” en 24,16.25%) debido a la
condicidn rebelde del pueblo que no le quiere escuchar. La menor recurrencia lexical de los
términos relativos a la sordera y a la mudez en relacion con los registros sobre la ceguera
indica su caracter subordinado con respecto a la prelacidon que tenia la preocupacion por la
ceguera en el universo simbdlico de Israel. Tal realidad se verd reflejada en los relatos
marcanos de curacion de ciegos y sordomudos en los que la sanacion de los primeros
evidenciara de un modo mas claro tanto la situacion de ceguera de los discipulos como el
estado ideal de vision que se espera de ellos al final de la historia.

Resulta fundamental tener en cuenta, ademas, que en siete ocasiones la ceguera y la
sordera son mencionadas juntas (Ex 4,11; Lv 19,14; Is 29,18; 35,5; 42,18.19; 43,8), y de
estas, en dos ocasiones la categoria de la mudez se afiade a la bina (Ex 4,11; Is 35,5-6) para
conformar una terna de situaciones de incapacidad que viene a sefialar la condicion de
desgracia de aquellos que hacen parte de un pueblo cuyo principio identitario y fin Gltimo
es “escuchar” la Torah, “VER” la gloria del Dios de la Torah y “proclamarlas” a las
naciones.

De acuerdo con lo dicho, el texto de Ex 4,11 - el Unico de la Torah en el que es
explicita la confluencia de los motivos de la ceguera, la sordera y la mudez- se presenta
como el fundamento teoldgico que regira la comprension sobre la causa Ultima de estas
condiciones de incapacidad. Dicho texto hace parte del relato vocacional de Moises (Ex

3,4-17) en el que, debido a la objecidn interpuesta por el patriarca sobre su condicion de ser

12 Este sera el término usado por Marcos en 7,32.

13 Tal dato resulta pertinente para la comprension marcana de Jestis como “Hijo del ser humano” cuyas
parabolas pueden generar la ceguera de algunos que creen ver, y cuyas acciones son ocasion de restauracion
de la vision para los ciegos que (ya sea ellos o quienes interceden por ellos) reconocen su condicion y claman
por curacion (fuera de la tradicion marcana puede verse también Jn 9,39).
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“torpe de boca y de lengua” (:>23% 712 7291 18-723) (EX 4,10), Dios le responde a través de
una serie de preguntas retdricas antitéticas que pretenden subrayar su caracter frontal tanto
de la capacidad de hablar y de ver (aspectos positivos) como de la mudez, la sordera y la
ceguera (aspectos negativos, en cuanto carencia de las facultades anteriores): “;Quién ha
dado al hombre la boca (79)? ¢Quién hace al mudo (a%x) y al sordo (wan), al que ve (npd) y
al ciego (Mw)? ¢No soy yo, YHWH?”*4, Teniendo en cuenta tal comprension de YHWH
como la causa ultima de estas incapacidades resulta mas comprensible el caracter judicial
de Is 6,9-10 con respecto a la sentencia de Dios sobre la obstinacion del pueblo y la
afirmacion de Jesus en Mc 4,12 sobre la finalidad de las parabolas para “los de fuera”.

Ahora bien, si YHWH es la causa ultima de la ceguera y la sordera, no se puede
desconocer la responsabilidad de Israel (como personalidad colectiva) al desarrollar estas
incapacidades debido, especialmente, al abandono de la Alianza con YHWH vy el
consecuente recurso de la idolatria, tal como lo afirma De Leon Azcérate: “La salud y la
enfermedad se encuadran en el marco de la alianza de Yahvé con su pueblo Israel. La
fidelidad a esta se convierte en fuente de salud para Israel; la infidelidad, por el contrario,
en fuente de enfermedad y de todo tipo de desgracias, incluida la muerte prematura”?.

De este modo, si la fidelidad a la Alianza produce el que el pueblo sea santo como
YHWH es santo (ver Lv 11,44.45; 19,2; 20,7.26; 21,6), el olvido de la Alianza y el recurso
a los idolos ocasionan que el pueblo se haga igual que estos que “tienen boca, y no hablan;
tienen 0jos, y no ven; tienen oidos, y no oyen; tienen nariz, y no huelen; tienen manos, y no
palpan; tienen pies, y no caminan; no emiten sonido alguno con su garganta” (Sal 115,5-7;
ver también, Sal 135,16; Jr 5,21; Ez 12,2). Asi, la relacion mimética que existe entre un
pueblo y su dios ocasiona que quien opta por los idolos termine siendo igual que ellos,
como sefiala el Salmo 115,8: “Se volveran como ellos, los que los hacen, y todos los que en
ellos confian” (ver, también, Sal 135,18). Por tanto, sobre todo en las tradiciones proféticas

14 Recuérdese, al respecto, la ya clasica tipologia estructural en las narraciones de la vocacion de los profetas
propuesta por Habel, segun la cual es comuin el surgimiento de una objecién o protesta por parte del profeta
gue es antecedida por una orden o reafirmacién por parte de Dios. En este caso, la respuesta de Dios seria la
frase introductoria de la orden. Al respecto, ver, Habel, “The Form and Significance of the Call Narratives”.
15 Ledn Azcarate, ““Yo soy Yahvé, el que te sana’ (Ex 15,26)”, 69.
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de la TaNaK, la ceguera y la sordera no seran mas que el reflejo de la realidad del idolo en
la vida de quienes han optado por él.

De otra parte, como se ha sefialado, el Unico texto de la TaNaK fuera de la Torah
que reutne las categorias de la ceguera, la sordera y la mudez es Is 35,5-6, cuyo marco
literario son los cantos de triunfo que anuncian el regreso del destierro a Jerusaléen (Is 35,1-
10) y se oponen a las sentencias pronunciadas contra Edom en el capitulo 34. Los signos
escatoldgicos del regreso corresponden a la reivindicacion de aquellos que han padecido
discapacidad: la apertura de los ojos (7°¥) de los ciegos (2>w), la destrabazén de los oidos
(11%) de los sordos (o), el salto del cojo (792) como ciervo y los gritos lanzados por la
lengua (3iw?) del mudo (a2x).

Notese la relacion que se establece entre el 6rgano de los sentidos, la mencion de
aquellos que carecen de dicho sentido y la accion que evidencia la restauracion de dicho
organo. Al respecto, el analisis retorico que propone Meynet de estos versiculos y la
relacion dual que ofrece el Antiguo Testamento entre los ciegos y los cojos (puesto que el
ciego, incapaz de ver el camino, no puede caminar sin ayuda) le llevan a afirmar que “el
ciego (v.5) esta cojo (6a) porgue no ve el camino; el sordo (5b) estd mudo (6b) porque no
oye”16, Este texto isaiano serd crucial para la comprension de la curacién del tartamudo
sordo de Mc 7,31-37 en que la accidn taumatargica de Jesus revela la llegada del tiempo
escatoldgico que da por finalizado el exilio de Israel*.

Es llamativo, ademas, que en el versiculo que antecede la mencién de los ciegos se
registra la ya conocida categoria del corazon acompariada por un motivo determinante en
torno a la causa de la ceguera discipular en Marcos, el temor: “Digan a los de corazon
intranquilo (2%-173%): jAnimo, no temais! (3x°n-%x)” (Is 35,4). Dichas palabras de animo
unidas al imperativo de no temer, ademas de ser transversales en el Antiguo Testamento,
acompafiando sobre todo los relatos de vocacion profética (ver Gn 43,23; 50,19.21; EXx
14,13; 20,20; Nm 14,9; Dt 1,21.29; 3,22; 20,3; 31,6; Jos 1,9; 8,1; 11,6; Jc 6,23; 1Sa 12,20;
2R 25,24; 2Cr 20,15.17; Tbh 12,17; 1Mac 3,22; 4,8; Is 7,4; 10,24; 13,2; 35,4; 37,6; 40,9;

16 Al respecto, ver: Meynet, Una nueva introduccion a los evangelios sinépticos, 73.

17 Por tal motivo es correcto afirmar que, desde el marco veterotestamentario, “la curacion de los ciegos y los
sordomudos se promete, casi de modo exclusivo, para el tiempo de la salvacién escatolégica” (Schneider,
“tvelog, Thyphlos, ciego”, 1814).
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51,7; 54,4; Jr 1,17; 10,2.5; 30,10 Sal 111,8; Ez 2,6; Neh 4,14), seran comunes en los labios
de Jests cuando se enfrenta al miedo de sus seguidores (Mt 10,26.28.31; 14,27; 17,7;
28,5.10; Mc 6,5; Lc 12,4.7.32; Jn 6,20) o ante el desconsuelo de quienes le buscan por

sanacion (5,36).
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PRESENTACION DEL EXTRACTO

El estudio tiene tres partes definidas: en primer lugar, asume la nocién de libertad y la
nocion de la gracia plasmada varios documentos Magisteriales conciliares y post
conciliares, junto con las nuevas discusiones de la antropologia teoldgica actual en manos
de varios tedlogos especialistas en el tema; en segundo lugar, analiza la obra de Bernard
Lonergan S. J. quien hace una sintesis muy elaborada del tema en cuestién, que sirve de
base para que, en tercer lugar, se propongan algunas lineas pastorales que puedan ayudar al
discernimiento de situaciones complejas que aquejan el contexto humano actual, como lo
son la ministerialidad de la mujer en la Iglesia catélica, el matrimonio sacramental entre
parejas del mismo sexo y la migracion humana. En esta tercera parte de la investigacion se
encuentra el capitulo IV que hemos decidido presentar hoy.

El capitulo IV titulado: Fe, esperanza y amor como dinamismos para una posible
reorientacion de los conflictos humanos, busca explicitar como el actuar Dios ocurre en el
actuar de todo sujeto humano sin afectar su libertad. Gracias a esa correlacién, se da una
conversion que puede ocurrir en cada persona gracias a las virtudes de orden sobrenatural,
fe, esperanza y caridad. Es una iniciativa divina que se da en aquellos sujetos que
responden de manera libre. Los puntos principales del capitulo estan referidos a la relacion
dinamica entre fe, esperan y amor, al problema del mal en el ser humano, a la
transformacion humana por medio del conocimiento nacido del amor religioso y al sujeto

que cree erroneamente.
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EXTRACTO

Capitulo 4
FE, ESPERANZA Y AMOR COMO DINAMISMOS PARA UNA POSIBLE
REORIENTACION DE LOS CONFLICTOS HUMANOS

1. DINAMICA Y RELACION ENTRE FE, ESPERANZA Y AMOR
Desde el inicio de esta investigacion hemos tratado de identificar y analizar la correlacion
existente entre gracia y libertad, entre Dios y el ser humano, entre teologia y antropologia; y
hemos llegado por medio de esta reflexion a una conclusién general fundamental: que el mal
humano proviene de una operatividad defectuosa o desviada de los sujetos y grupos humanos.
También tratamos de sugerir como los dinamismos humanos dialécticos entre pecado y
conversion, esclavitud y libertad que van sucediendo en la historia “son una clave de
interpretacion de esa misma historia, en la que aparecen mezclados continuamente el bien y el
mal humanos, asi como las conversiones y las recuperaciones”.! De modo que la solucién al
problema del mal humano tiene que ser historica. Para Hans Urs von Balthasar, existe una
dialéctica en la historia donde convergen una teologia y una antropologia:
En el hombre concreto y en su historia concreta colisionan la fuerza de la creacion
[antropologia] y la fuerza de la gracia [teologia] (...); de esa colision las preguntas mas
complejas de las éticas humanas salen a la vista. Por el lado de la creacion siempre incluyen
fuerzas cosmicas todas ellas misteriosas, neutrales, buenas, peligrosas y malas.
En el caso del hombre, él se encuentra en el centro de esa colision; se encuentra luchando en
medio de una gran batalla, entre la omnipotencia divina, es decir, Dios por un lado; y por el otro,
los principados, poderes, quienes gobiernan el mundo en la presente oscuridad. En este
conflicto, [el ser humano] solo necesita la armadura de Dios que es la armadura de la gracia de
Dios (Ef. 6, 12 —ss).2
La historia entonces, necesita de la gracia para convertirse en “historia salvifica”. Sélo
en esta realidad espacio-temporal, el ser humano logra en medio de esa colision encontrar

respuestas para su realidad. Con estos elementos, von Balthasar procede a explorar en su obra

! Neira, EI bien humano, 116.
2 Balthasar (von), Hans Urs, A Theological Anthropology. New York: Sheed and Ward, 1967. 198.
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las facetas de una teologia antropoldgica que, a partir de la filosofia griega, integra la filosofia
contemporanea; trata de iluminar temas como la totalidad del hombre, el problema del poder y
las sociedades humanas. * Su estudio se encuentra en directa consonancia con los
planteamientos de Lonergan.

Para Lonergan, la realidad humana concreta posee dos componentes ontoldgicos; por
un lado, un componente constante: la naturaleza humana; por otro lado, un componente
variable, que es la historicidad humana, referida ésta a lo que el ser humano hace de si mismo.*
Dentro del componente variable, tanto la familia como el estado, la ley y la economia no son
entidades fijas e inmutables. Segun el autor, son instituciones que se adaptan a las
circunstancias cambiantes; pueden ser repensadas a la luz de nuevas ideas; pueden estar sujetas
a cambios revolucionarios.s

Esos cambios -dadas las condiciones- hacen parte de la dindmica que posibilita una
reorientacion de los conflictos humanos. Para Lonergan, “todo cambio es en su esencia un
cambio de significacion; un cambio de idea o de concepto; un cambio de juicio o de
evaluacion; un cambio de orden o de exigencia”.®

Sin embargo, la voz de una sola persona no es suficiente para establecer cambios; se
necesita un campo comun, una idea comin, 0 una persona que experimente lo que yo
experimento; en ese reconocimiento mutuo de “td también eres...” se identifican también una
comprension comun, un juicio comun —en cierta medida- y un acuerdo comun. Para Lonergan,
cuando dos 0 mas se reunen, se constituye una comunidad de posibilidades que es fuente y
fundamento de una significacion comun:”

Y es esta significacién comun la que constituye la forma y el acto que haya expresién en la

familia y el estado, en el sistema juridico y econémico, en las costumbres morales y en las

organizaciones educativas, en el lenguaje y la literatura, el arte y la religion, la filosofia, la

ciencia y la historia escrita.®

3 Balthasar (von), A Theological Anthropology, 193 - 205.

4 Lonergan, “Natural Right and Historical Mindedness,” en Third Collection, 170. Traduccién al castellano de
Francisco Sierra (22. 09. 04).

% Ibid.

® lbid., 171.

7 Ibid.

8 Lonergan, “Natural Right and Historical Mindedness,” en Third Collection, 171 -172.
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Lonergan advierte que, al no encontrar un campo comun de experiencia, “la gente [las
comunidades, los estados, las religiones] pierde contacto; sin una forma comun de
comprension, se da la incomprension, la desconfianza, la sospecha, el temor, la hostilidad, los
bandos. Sin juicios comunes en cierta medida, la gente vive en mundos diferentes”.®

Por eso, para comprender a los seres humanos y sus instituciones, Lonergan propone no
perder de vista el estudio de la historia, “porque ese hacerse del hombre por el hombre se
realiza, progresa y regresa en la historia, y en ella puede discernir, a través de esos cambios,
cierta unidad en lo que de otra manera seria una desconcertante multiplicidad”.1°

Como categoria de andlisis sobre “lo que se ha ido gestando” en la historia, Lonergan
diferencia que existe un desarrollo completo y dinamico en la historia, con una metéfora
espacial “desde abajo hacia arriba”, afirmando que

[Este desarrollo] comienza por la experiencia, es enriquecido por la comprension completa, es

aceptado por un juicio razonable, y es dirigido no por las satisfacciones sino por los valores; y la

prioridad de los valores es comprehensiva, porque engloba no sélo a algunos sino a todos, de

suerte que revele la conversion afectiva tanto como la conversion moral y la intelectual. ™

Neira reconoce de hecho que Dios ya ha echado a andar una solucion en medio de la
historia, desde el dinamismo de una conversion afectiva, moral e intelectual; pero esa solucion
como ya hemos observado tiene que contar con la existencia del ser humano como es, junto con
sus posibilidades, sus operaciones, con su libertad débil; y con su propension a producir
resultados opuestos al bien humano.*? Para Lonergan, Dios es quien se ha comprometido con la
solucion del problema del mal

En la transmision y la aplicacion de verdades para la solucion. [Dios] opera por las formas

conjugadas de la fe, la esperanza y la caridad; estas [virtudes] capacitan al ser humano para

lograr un desarrollo permanente en el nivel humano, en tanto revierte la prioridad de la vida
sobre el conocimiento necesario para guiar la vida y sobre la voluntad buena necesaria para
seguir el conocimiento.

Es una integracion nueva y superior de la actividad humana que, en cualquier caso,

implica cierta trascendencia de los caminos humanos y, posiblemente, complica la dialéctica al

® Lonergan, “Natural Right and Historical Mindedness,” en Third Collection, 171 - 172.
10 1hid.

1 bid., 176.

12 Neira, El bien humano, 121.
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afiadir al conflicto interior entre el apego y el desprendimiento en el ser humano, la necesidad de
gue el ser humano vaya mucho mas alla de su propia humanidad para salvarse de desfigurarla y

distorsionarla.*®

Se trata, aqui siguiendo a Neira, “de la respuesta que voy elaborando existencialmente a
la pregunta de qué quiero hacer yo de mi propia vida y de la vida de las personas que me
rodean. Nos encontramos en el campo de lo existencial, de la responsabilidad, del sentido de la
vida”.* Esa respuesta de Dios a través de su amor, gracia y compromiso, deja intactas la
libertad y las posibilidades operativas de la persona; y con el fin de constituir personas
auténticas, las sana, las convierte y las invita a colaborar con la promocién del bien humano.s

La solucion al problema del mal la establece Lonergan como su objetivo principal en su
obra Insight. Con el titulo: el conocimiento trascendente especial, el autor establece tres
preguntas fundamentales que guian la bdsqueda de una posible solucion: ¢(Por qué son
necesarias las creencias? ;Qué es precisamente lo que ocurre cuando creemos? Y, (;qué
podemos hacer para liberarnos de las creencias falsas?'® Neira amplia estas preguntas en su
libro sobre el bien humano de la siguiente manera:

¢Qué relacion puede tener la religion con el bien humano y con la reversion del mal humano?

¢Tiene Dios alguna relacion con la promocién de la autenticidad, del progreso y del bien

humano? ¢Tiene Dios alguna relacion con la reduccion de los espacios del mal humano? (...)
¢Puede la persona humana resolver por si misma el problema del mal humano? ;Tiene Dios
alguna solucion al problema del mal humano?*’

Para lograr esa autenticidad y cooperacion en el progreso humano, Lonergan identifica
los auxilios de orden sobrenatural que promueven y dinamizan la blsqueda de bienes
verdaderos, es decir, las virtudes teologales de fe, esperanza y caridad. Estas se pueden
encontrar en dos obras fundamentales de Lonergan. Una de esas obras, Grace and Freedom,
donde presenta estos auxilios de la gracia como dones gratuitos de Dios, integrados al sujeto

como habitos o virtudes sobrenaturales.

13 Lonergan, Insight, 834.

14 Neira, “Dinamismo de los juicios de valor”, 203.

15 Neira, El bien humano, 139.

16 |_onergan, Insight, 796 - 807. Una sintesis (outline) puede encontrarse en inglés, en Donahue, Study Outline to B.
Lonergan Insight, 63 — 64; 66 — 67.

17 Neira, El bien humano, 120.
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La segunda obra es Insight, que en el capitulo 20 introduce las virtudes teologales como
habitos [fe, esperanza y caridad] que son necesarios,'® para la transformacion paulatina de
nuestro conocer, decidir y sentir.®® “Asi como la pregunta por Dios esta implicita en todo
nuestro cuestionar, asi también el estar enamorados de Dios es la realizacion bésica de nuestra
intencionalidad consciente”.® La intensidad de esta conciencia transformada nos conduce a la
experiencia de: a) una alegria profunda; b) una paz radical; y c) del misterio fascinante y
tremendo.?

Presentaremos a continuacion el andlisis de las virtudes teologales en Grace and
Freedom, para luego, en Insight, analizar como -las virtudes teologales- enriquecen el sistema
operacional trascendente de los sujetos, en orden a la posible solucién de conflictos de la

libertad humana.2

2. FE,ESPERANZA'Y CARIDAD EN GRACE AND FREEDOM
La conversion religiosa como gracia operativa 0 gracia santificante proporciona un estado
dinamico en la interioridad del sujeto que nos hace capaces de ser amigos de Dios; de ese
estado de amistad entre nosotros y Dios, surge una manifestacion de esa relacion en actos
particulares de amor (gracia cooperativa).? La gracia impulsa a la conversion religiosa, que
luego hace al sujeto cooperativo del actuar de Dios.? Para Lonergan, la conversion religiosa va
de la mano de las virtudes teologales de fe, esperanza y caridad; con ellas, cooperamos con
Dios en la superacion del espiritu de nuestra época y su transformacién a partir de la
orientacion a la trascendencia como valor para la conversion religiosa.

En la parte nimero dos de la tesis doctoral de Bernard Lonergan, titulada: Gratia

Operans: A Study of the Speculative Development in the Writings of St Thomas of Aquin, el

18 También son presentadas en el capitulo 4 de Método.

19 Lonergan, Insight, 801 - 807.

20 Método, 107.

21 Estas tres Gltimas precisiones las desarrolla Figueroa en “La cuestion de los fundamentos...”, 99.

22 En el libro de Carlos Mendoza-Alvarez titulado: Deus Ineffabilis, él propone una interpretacion de las virtudes
teologales de manera que el sujeto creyente constituya una vida teologal que adquiera dimensiones universales, y
que, a su vez, puedan ser significativas para el dinamismo de toda subjetividad, en su multiforme apertura radical:
abierta [la persona] al conocimiento de lo Invisible, en medio de la finitud de la creado. Ver: Mendoza-Alvarez,
Deus Ineffabilis, 414 - 415.

23 Doran, Robert, “Addressing the Four-Point Hypothesis” Theological Studies 68 (2007): 678-679.

24 |_onergan, Método, 107.
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autor elabora un analisis sobre cdmo la operacion Divina actUa dentro de la voluntad humana.
Su investigacion comienza presentado la nocién de libertad y la posibilidad de la libertad de los
sujetos, con el fin de identificar las limitaciones que existen en el ejercicio de su libertad y
afirmar la necesidad de la gracia y sus auxilios para alcanzar el bien Gltimo.

Gracias a una intuicion de santo Tomas, segun la cual la libre voluntad del pecador
necesita ser liberada, Lonergan identifica que el problema fundamental entre la correlacion
gracia y libertad es la limitacion constitutiva de libertad humana, donde la gracia y libertad son
compatibles porque la libertad es limitada y la gracia es la Gnica que habilita [a la libertad] para
trascender tal limitacion.? Por tanto, la gracia hace que el sujeto escape de la esclavitud del
pecado. Esta liberacién esencial, segin santo Tomas, es operada por la gracia habitual,
mientras que la funcién de la gracia actual es suplementaria.

Y por tanto, sobre la suposicion de que la libre voluntad esta adherida al pecado mortal o un fin
equivoco, no esta dentro de su poder [dentro del sujeto] el abolir todos los pecados mortales...;
de esta disposicion no puede escapar [por si mismo] excepto por medio de la gracia, que sélo
ella puede a través de la caridad hacer que mente humana se adhiera al bien inmutable como su
fin.?”

Para Lonergan existe otra limitacion de la libertad humana, segun la cual la voluntad
posee la capacidad de moverse en si misma hacia un bien en general, puesto que no es capaz de
seleccionar su fin. Ese es el trabajo de Dios, quien mueve la voluntad del sujeto hacia un fin por
medio de su instintus divinus.?® Dios es quien mueve todo el bien en general, y es quien mueve
todas las cosas hacia su fin ultimo auxiliando cada persona de acuerdo a su capacidad y
proporcion; es evidente que Dios mueve lo necesario hacia el fin especial que es El mismo.2
Gracias a la divisién que presenta santo Tomas sobre la conversion, Lonergan ve necesario
hablar de las virtudes teologales como fundamentales para lograr esa union sobrenatural con
Dios.

Mas tarde, santo Tomas de Aquino divide esta conversion de la voluntad en una conversion

imperfecta y perfecta: la primera es anterior a la justificacion y puede tener lugar por etapas

25 Santo Tomas, De veritate, ¢. 24, a. 12, ad 1m; a, 12, ob. 3. Ver Lonergan, Grace and Freedom, 361 - 369.
%6 |_onergan, Grace and Freedom, 363.

2 Santo Tomas, De veritate, q. 24, a. 12, ad fin.

28 Santo Tomas, Prima secundae, g. 9 aa. 4 — 6. Ver Lonergan, Grace and Freedom, 364.

29 | onergan, Grace and Freedom, 365.
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sucesivas; la ultima [la perfecta] ocurre en el instante mismo de la justificacion. Ambas se deben
simplemente a Dios: Deus ad hoc quod gratiam infundat animae, non requirit aliqguam
dispositionem nisi quam ipse facit [Para que Dios infunda la gracia en el alma, no requiere
ninguna otra disposicion, sino la que EI mismo hace].*

Para mantenernos en el sendero del bien verdadero, evitando caer de nuevo en el pecado,
Lonergan observa que se necesita la gracia de la perseverancia. Segun él, esta necesidad puede
ser considerada absoluta o relativa; surge del hecho de que el sujeto regenerado tiene que vivir
en el nivel sobrenatural en unién con Dios; y solo Dios puede ser la fuente de tal vida, tanto en
su principio como gracia santificante, como en su fruto que es la vida del Espiritu Santo en
nosotros.

En cuanto a la necesidad relativa de esa gracia para la perseverancia, se da con respecto
al peligro de recaer en el pecado.® Para santo Tomas todo lo anterior debe estar en completa
conexion con los dones del Espiritu Santo. Lonergan reconoce que el ser humano necesita de la
luz de la razdn, y esta capacidad hace parte de su naturaleza. Las virtudes teologales de fe,
esperanza y caridad son necesarias para su vida sobrenatural. Pero aunque estas virtudes son
mas perfectas en si mismas, no afectan a la razon humana. Para dar claridad al argumento,
Lonergan propone dos metéaforas,

Asi como el sol por si mismo produce luz, pero la luna solo lo hace por la reflexion de la luz del

sol [en su superficie]; y asi como un meédico cura al enfermo en virtud de su conocimiento, pero

su aprendiz est4 constantemente preguntando por su ayuda, asi también el hombre es proporcional

a la vida humana, pero necesita el instinto y el movimiento del Espiritu Santo para ser guiado a la

vida eterna.®

Para Lonergan, esta guia activa del Espiritu Santo puede ser considerada de manera
relativa como una forma de accion por parte de Dios; esta accion tiende a la eliminacion de la
locura, la ignorancia, la torpeza y -por supuesto- la dureza del corazon; de igual manera, esa
accion activa impide la recaida en el pecado por parte del sujeto creyente, y continlia a través de
toda la vida; ésta es la gracia de la perseverancia que es auxiliada por los dones del Espiritu

Santo y las virtudes teologales. En palabras de santo Tomas,

30 Santo Tomas, 366. Cf. Summa theologiae, 1 -2, g. 113,a. 7 c.
31 Lonergan, Grace and Freedom, 366.
32 | onergan, Grace and Freedom, 366. VVer Summa theologiae, g. 68, a. 2.
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Una creatura racional se gobierna por el intelecto y la voluntad, los cuales deben ser gobernados y
completados por el intelecto y la voluntad de Dios. Y por lo tanto, ademas del gobierno por el
cual una creatura racional se gobierna a si misma como dominadora sobre su acto, necesita ser

gobernada por Dios.3®

Segun Lonergan, queda demostrado que sin habitos sobrenaturales de la fe, la esperanza
y la caridad, el pecador que usa la voluntad en muchas ocasiones para hacer el mal, no puede
asi hacer el bien; para ello, el ser humano necesita de esta gracia de la perseverancia, todo ello
porque existe en su naturaleza la limitacion de su libertad; tal limitacion permite a Dios cambiar
la voluntad del mal al bien sin ninguna interferencia con la libertad. Esa limitacion santo Tomas
la identifica como la ley de la continuidad psicoldgica, segun la cual, el pecador esta confinado
por esta ley a la repeticion continua de sus pecados.*

La infusion de la gracia en el pecador constituye un cambio permanente en la orientacion
o inclinacion espontanea de la voluntad; cambia el corazdn de piedra de la persona, e implanta -
gracias a los habitos sobrenaturales- el corazén de carne con el fin de iniciar una nueva

continuidad psicoldgica en la basqueda de la justicia.®

3. FE, ESPERANZA Y CARIDAD EN INSIGHT

3.1  INTRODUCCION

En su obra Insight, Lonergan trata la cuestion de la estructura heuristica para la solucion al
problema del mal,* con la introduccién de las virtudes teologales y la nocién de formas
conjugadas de la inteligencia, la voluntad y la sensibilidad humanas que operan a lo largo de la
vida. ¥ Estas formas o habitos operativos son “determinaciones antecedentes” que estan

coordinadas con la naturaleza del desarrollo humano.* La transformacién de la conciencia que

33 onergan, Grace and Freedom, 437. Cf. Summa theologiae, 1, g. 103, a. 5, ad 3.

34 Lonergan, Grace and Freedom, 54 nota 33; 55, 57, 100, 104, 316, 355 — 361, 373 — 375, 382, 386, 388, 429, 432.
% |bid., 58.

% |_onergan, Insight, 799-807.

57 Ibid., 515-516: “El término ‘conjugado’ expresa lo que consideramos como la caracteristica esencial de las
relaciones inteligibles reciprocas, las cuales definen implicitamente las formas conjugadas”.

38 1bid., 799-800. Cf. Figueroa, Pablo Maria, “La cuestion de los fundamentos en la ética de Lonergan” Revista
teologia, 107 (abril 2012): 79-109.
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hemos resaltado cuando hablamos de la conversion religiosa es, de igual manera, la
transformacion de la conciencia moral.*®
Pero es esta conciencia en cuanto ha sido realizada plenamente, en cuanto ha sufrido una
conversion, en cuanto posee una base que puede ser ampliada y profundizada y elevada y
enriquecida pero no sobrepasada; en cuanto estd pronta para deliberar, juzgar y decidir y actuar
con la fécil libertad de aquellos que obran todo bien porque estdn enamorados. Asi, el don del
amor de Dios ocupa el fundamento y la raiz del cuarto y méas elevado nivel de la conciencia
intencional del hombre.4
Antes de presentar las virtudes teologales o habitos trascendentales, como posibilidad de
solucion al problema del mal, Lonergan en Insight se da a la tarea de identificar y analizar la
proveniencia de las adversidades que son consideradas por los seres humanos como males.
Segun el autor, se debe tener en cuenta que asi como la potencia irrestricta de la conciencia
moral nos hace capaces de responder al misterio de un amor inconmensurable, asi también nos
hace capaces de experimentar las abismales profundidades del sinsentido del mal.“ A
continuacién veremos los puntos principales del andlisis sobre el mal, para luego presentar y

analizar las formas conjugadas como posibilitadoras de solucion.

3.2 EL PROBLEMA DEL MAL SEGUN LONERGAN
Histéricamente, para Lonergan, el problema del mal posee tres causas. La primera es el ser
humano que hace el mal; es un hecho innegable que los seres humanos hacen malas elecciones
y acciones que reciben el nombre de pecado. La segunda proviene de lo que llamamos males
naturales o mal fisico. La tercera causa es la que denomina impotencia moral. Es la incapacidad
que tiene la persona humana para hacer continuamente el bien, debido a su limitacion.*

En Insight el problema del mal s6lo aparece cuando Lonergan intenta responder a la
pregunta de si tenemos 0 no el conocimiento trascendente. Por un lado pareceria que no
podemos tener un conocimiento trascendente porque el conocimiento se limita al ser

proporcionado de la persona humana inteligente y razonable.

39 Barrera, “Significado de Bernard™, 455 — 456.

40 |_onergan, Método, 108.

41 Ibid., 116-118. Barrera Parra, Jaime, “Significado de Bernard Lonergan para un tedlogo” Theologica Xaveriana
155 (2005): 433-462.

42 |_onergan, Insight, 722 - 725.
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Segun el sentido definido hasta ahora, el conocimiento transcendente, en tanto va mas alla, esta

en el dmbito del ser proporcionado. El conocimiento transcendente general es el conocimiento

de Dios que responde a las cuestiones basicas suscitadas por el ser proporcionado, a saber, qué

es el sery si el seresloreal.®

Para Lonergan, el Ser trascendente es Dios, quien es la causa eficiente, ejemplar y final
del universo contingente del ser proporcionado en el que nos encontramos. Para el autor, tanto
los sujetos como los grupos realizan acciones malas que podemos denominar sesgos o pecado.
El autor reconoce este problema y afirma:

Puesto que Dios es el primer agente de cada acontecimiento, surgimiento y desarrollo, la pregunta

es realmente ;qué es aquello que Dios ha hecho o ha estado haciendo con respecto al hecho del

mal? Llamaremos conocimiento trascendente especial a la respuesta a esa pregunta.*

En cuanto al mal fisico, por ejemplo un terremoto, no se le puede atribuir a la persona
humana, ni tampoco atribuirselo a Dios. Lonergan describe este tipo de males como “las
deficiencias de un orden universal que consiste, en la medida de que lo comprendemos, en una
probabilidad emergente generalizada”. > Y, por lo tanto, en este orden fisico se dan
continuamente limites y defectos (males fisicos).

Quizés el verdadero problema del mal fisico es que pensamos que esta relacionado
directamente con Dios. Comunmente asociamos el dolor, el sufrimiento y las enfermedades con
Dios; cuando en realidad se deben relacionar con los limites propios de un universo creado que
no tiene las propiedades del Ser de Dios.*

Analizaremos ahora el problema del mal humano que esta asociado al pecado y a la
impotencia moral. Para el autor, el pecado es “el fracaso del libre albedrio para elegir un curso
de accion moralmente obligatorio, o su fracaso en rechazar un curso de accién moralmente

reprobable”.*

43 Lonergan, Insight, 789.
4 Ibid.

 Ibid., 790.

6 |bid., 791.

47 Ibid., 795.
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En cuanto a los males morales, como se ha dicho, son las consecuencias del pecado que
es causado por las pobres elecciones humanas. Lonergan sostiene con respecto al pecado que —
lo mismo que el mal- no es comprensible.*

En tanto los cursos de accién elegidos por la gente reflejan o bien su ignorancia, o bien su

voluntad torcida, o bien un dominio ineficaz de si misma, lo que resulta es el absurdo social. En

tal caso, para comprender su situacién concreta, el ser humano tiene que recurrir, no sélo a los
actos de inteleccion directa que aprehenden la inteligibilidad, sino también a los actos de
inteleccion inversa gque reconoce la ausencia de inteligibilidad.*

Lonergan nos insinda que es necesario comprender los cursos de accion humana,
inclusive si existe la ausencia de inteligibilidad, es decir, el pecado; en si mismo [el pecado] es
irrazonable, ininteligible e irracional. Consiste en una division gque se ha generado entre nuestro
conocimiento y nuestro hacer (incoherencia) que no es inteligible ni razonable. Para Lonergan
“cuando un problema contiene lo irracional, s6lo puede manejarse correctamente de una
manera altamente compleja y critica”.>

Esto no significa que Dios no sea la causa eficiente, final y ejemplar del universo. Lo
que significa es que Dios no interfiere con la libertad humana, y la respeta. “Dios concede a los
hombres su libertad, [y] desea que sean personas y no solo sus autdmatas”.>* Dios nos quiere
para seamos perfectos y, por tanto, no interfiere con nuestras decisiones.

Aseverar la impotencia moral es aseverar que la libertad efectiva del ser humano esta restringida

no de la manera superficial que resulta de las circunstancias externas o de la anormalidad

psiquica, sino de la manera interna que deriva de un desarrollo intelectual y volitivo incompleto.

Pues cuando ese desarrollo es incompleto, hay actos de inteleccion practica que podrian ser

alcanzados si alguien dedicara un tiempo a adquirir los actos de inteleccidén preparatorios y

necesarios, y hay cursos de accién que serian escogidos si alguien dedicara un tiempo a

persuadirse a si mismo a cultivar una disposicién volitiva.5

“8 1bid., 792.

4% Lonergan, Insight, 789.

% Lonergan, Insight, 793.

51 Lonergan, Método, 117.

52 Sobre este tema de la intrusion de Dios en la libertad humana, ya hemos hablado en el capitulo 3.
%3 Lonergan, Insight, 722.
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En primer lugar, el nimero de elecciones posibles que el sujeto puede llegar a hacer es
limitado, porque padece un desarrollo incompleto. Una de las caracteristicas de una creatura en
desarrollo es que debe vivir mientras se desarrolla. Cada uno de nosotros debe pensar y elegir y
actuar mientras nos desarrollamos emocionalmente, mentalmente, fisicamente y
espiritualmente.

En segundo lugar, es evidente que vivimos en el mundo que es gobernado por una
probabilidad emergente y sus respectivas circunstancias externas. Nosotros hemos pasado, dira
Lonergan, por falsos arranques, rupturas y fracasos, y sin embargo, la vida del ser humano debe
estar guiada por una inteligencia que tiene que desarrollarse y una voluntad que tiene que ser
adquirida.

La disposicion volitiva a vivir de manera consistente con el conocimiento tiene que adquirirse

persuadiéndose uno mismo o dejandose persuadir por los demés. La sensibilidad y la

intersubjetividad requieren tiempo para acomodarse a nuevas costumbres. Asi resulta que el
momento actual es siempre una trama de rezagos.

Nadie puede postergar su vida real hasta haber aprendido a vivir, hasta haber cultivado su
volicién, hasta que su sensibilidad se haya adaptado. Aprender, llegar a persuadirse, acabar por
adaptarse, todo esto ocurre en la vida y por el hecho de vivir.%*

Por lo tanto, debemos desarrollar la voluntad de actuar de acuerdo con nuestro
conocimiento, junto con una voluntad que no debe ser irracional; todo ello dentro de las
coordenadas de espacio-tiempo. Para Lonergan, el “problema” radica en una incapacidad para
mantener un desarrollo sostenido de estas capacidades naturales del ser humano. Simplemente
No parecemos ser capaces de mantenernos en ese ritmo de la vida.*

Una voluntad mala no es tan solo la inconsistencia de la autoconciencia racional; es también un

pecado contra Dios. La marafia sin remedio del absurdo social, de la impotencia del sentido

comun, de las filosofias que proliferan interminablemente, no es simplemente un cul-de-sac del
progreso humano; es también el reino del pecado, un despotismo de las tinieblas; y los seres

humanos son sus esclavos.®

% Lonergan, Insight, 791.

% Ibid., 795 — 796.

% Ibid., 796: “La libertad permanece esencialmente intacta; por lo cual la autoconsciencia racional del ser humano
queda efectivamente frustrada por el peso de la responsabilidad ante pecados que pudo evitar pero no evit6”.
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Sin embargo, Lonergan no es tan pesimista. Sostiene que hablar de un problema implica
la existencia de una solucion. “El mal no es un hecho bruto, sino un problema sélo si tratamos
de conciliarlo con la bondad de Dios; y si Dios es bueno, entonces no sélo hay un problema del
mal, sino una solucién”.%” No establece una solucion especifica al problema del mal, sino que
describe una estructura heuristica de como se podria elaborar y presentar una solucion.

Lonergan afirma que la solucion al problema del mal consistira en “la introduccion de
nuevas formas conjugadas en el intelecto, la voluntad y la sensibilidad del hombre”.% En
palabras de Rodolfo de Roux:

Esa solucién puede consistir en un enriquecimiento operacional (formas conjugadas) del

intelecto, la voluntad y la sensibilidad humana; vale decir en habitos compatibles con su

naturaleza. (...) En coordinacién con la naturaleza del desarrollo humano, ya que el vivir es
anterior al aprender y al ser persuadido, por lo mismo también debe serlo su ayuda; asi
disponemaos, previamente, de habitos operativos a lo largo de la vida.>®

Estas nuevas formas conjugadas necesitan de los habitos trascendentes para lograr una
nueva integracion superior de la actividad humana, controlando asi elementos irracionales.®
Esos habitos son don gratuito de Dios, y a su vez, posibilitan en el sujeto un enriquecimiento
trascendente de la libertad esencial -en virtud de la cual somos responsables de nuestros actos-,
en beneficio de las posibilidades positivas de nuestra libertad efectiva —que identifica la

frecuencia de nuestros aciertos y desaciertos. 5!

3.3 LALIBERTAD EFECTIVAY LA LIBERTAD ESENCIAL

En el campo de esta Ultima -libertad efectiva- se sitla, segun identifica de Roux, nuestro
problema, puesto que, sin libertad esencial, no cabe hablar de pecado.®? Para Lonergan, la
libertad esencial y la libertad efectiva se diferencian entre una estructura dindmica y su alcance

operativo.

57 Lonergan, Insight, 797.

%8 |bid., 799.

%9 Roux (de), Rodolfo. S.J. La comprension lonerganiana del mal humano y su posible reorientacion, ¢puede
iluminar la historia pasada y presente de Colombia? Mayo 19 de 2017. 7.

60 Roux (de), Rodolfo. S.J. La comprension lonerganiana del mal humano, 7.

61 1bid., 3.

62 1hid., 3; Ver Lonergan, Insight, 795 parrafos 2 y 3; ver también cap. 18, “la nocion de libertad”, 701 — 713.
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El ser humano es esencialmente libre cuando los cursos posibles de accion son aprehendidos por

un acto de inteleccion practica, motivados mediante la reflexion y ejecutados por una decision.

Pero el ser humano es efectivamente libre en mayor o menor grado en tanto esta estructura

dinamica esta abierta a aprehender, motivar y ejecutar una gama mas amplia 0 mas estrecha de

cursos de accion que de otra suerte son tan sélo posibles. Asi uno puede ser esencialmente libre,
mas no efectivamente para dejar de fumar.5?

Con esta diferenciacion de las libertades, Lonergan se propone luego presentar los
fundamentos claros y distintos, en primer lugar, de la libertad esencial; y acto seguido, las
condiciones de la libertad efectiva. Segin Lonergan, siete fundamentos son necesarios en la
libertad esencial. ElI primer fundamento es que toda inteligibilidad formal dentro del
ambito del ser proporcionado es contingente, es decir, los cursos posibles de accion
aprehendidos por el acto de inteleccion practica son meramente posibles mientras no sean
motivados por la reflexion y ejecutados por una decision.

El segundo fundamento es que los cursos posibles de accion no s6lo son
contingentes, sino también constituyen una multiplicidad de alternativas; el tercer
fundamento es que los cursos posibles de accion no sélo son una multiplicidad, sino
también el ser humano se da cuenta de las alternativas, y estas son sometidas a examen
reflexivo, y tal examen conduce ordinariamente a una nueva aprehensién de nuevas
posibilidades, con la intervencién directa de la decisién de la voluntad.®

Un cuarto fundamento de la libertad esencial es que la decision de la voluntad no
estd determinada por sus antecedentes de tipo material (niveles inferiores-antecedentes
remotos) o de tipo formal (sistematizacion superior-antecedentes proximos). Un quinto
fundamento, es la posibilidad de inconsistencia entre el conocimiento y la accion humana;
pues si tal inconsistencia es posible, entonces no puede haber ningin argumento valido que
proceda de un conocimiento determinado a un acto de volicion y una accion determinada.
Para Lonergan,

El ser humano no es libre porque puede no ser razonable en sus elecciones. Més bien la raiz

de su libertad se halla en la contingencia de la inteligibilidad formal del ser proporcionado.

83 Lonergan, Insight, 714 — 719.
84 Lonergan, Insight, 715.

% hid.

% |bid., 716.
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Puesto que tal inteligibilidad es contingente, no puede garantizar su propia existencia u
ocurrencia. Ademas, puesto que es contingente [la inteligibilidad], no es la Unica sino una
multiplicidad de alternativas.

Es maés, puesto que es contingente es conocida como meramente posible, como algo que
necesita motivacion, como lo que necesita motivacion porque existird u ocurrird solo si
sobreviene una decision.®’

El sexto fundamento afirma que aunque el acto de volicion es libre, no es arbitrario.
Para Lonergan, un curso de accion es inteligente e inteligible, si es aprehendido por un acto
de inteleccion practica. Es también un acto razonable, si es motivado favorablemente por la
reflexion racional. Segun esto, el acto de volicion tiene la funcion caracteristica de conferir
actualidad a un curso de accién inteligible, inteligente y razonable, por tanto, no arbitrario.®

El séptimo y Gltimo fundamento es que podemos tomar decisiones sobre la decision
al hacer que el flujo sensible presente las palabras pertinentes; es decir, la aprehension
inteligente, la reflexion y la decision surgen del flujo como un contenido, y ese contenido
puede ser no representativo sino simbolico.

Ahora, en cuanto a las condiciones o limitaciones de la libertad efectiva, Lonergan
identifica cuatro. En primer lugar, la circunstancia externa, que siendo ajena al sujeto ofrece
tan solo una gama limitada de alternativas concretamente posibles y tan sélo recursos
limitados para lograr la ampliacion de esta gama.

En segundo lugar, para Lonergan, el sujeto en cuanto sensible esta limitado por el
estado psiconeural personal: “esta es la fuente proxima de lo que de otra suerte seria una
multiplicidad coincidente que recibe su integracion superior de la inteligencia y la
voluntad”.® Para el autor, en un estado normal de la persona ocurren una adaptacion y un
ajuste espontaneos entre las orientaciones del desarrollo intelectual y psiconeural. Sin
embargo, advierte Lonergan, somos libres si y solo si adquirimos destrezas y habitos

67 Lonergan, Insight, 716.
% |bid.
% |bid., 717.
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sensibles; lo opuesto sera una escotosis™ que generaria un conflicto entre los operadores de
desarrollo (intelectual y psiconeural).™
Para el autor, este procedimiento se realiza por el rechazo de un acto de inteleccion,
en donde puede optar por seguir la luz del bien o escoger la oscuridad. Prefiriendo la
oscuridad, los prejuicios y pasiones pueden desviar el acto de comprension, a veces, sin
saberlo. 2 Esta aberracion afecta el acto de comprension en los asuntos practicos y
personales.
Digamos que tal aberracion de la comprension es una escotosis, y digamos que el punto ciego
que resulta de ella es un escotoma. Fundamentalmente la escotosis €S un proceso
inconsciente. Se presenta no en los actos conscientes, sino en la funcién de censura que
gobierna el surgimiento de los contenidos psiquicos (...) Ademas [las afirmaciones] pueden
ser rechazadas como incorrectas, como meras ideas brillantes sin un fundamento sélido en los
hechos; y este rechazo tiende a vincularse con la racionalizacion de la escotosis y con un
esfuerzo de allegar evidencia a su favor.”™
La consecuencia de este oscurecimiento es impedir una vision completa que se
expresa en comportamientos errados que generan una desviacion dramatica (experiencial-
vital), en los sujetos y en los grupos humanos.™
La tercera limitacion o condicién que identifica Lonergan de la libertad efectiva se
refiere al sujeto en cuanto inteligente, “donde una vez que hemos comprendido, podemos
producir casi a voluntad el acto de comprension. Pero mientras no hayamos comprendido,
tenemos que esforzarnos mediante el proceso del aprendizaje”.”™
La cuarta y ultima condicion se da en el sujeto en cuanto quiere antecedentemente.

Lonergan ha distinguido entre la potencia conjugada, que es la voluntad, -capacidad nuda

0 La nocién de “escotosis”, viene del griego skotos que significa oscuridad o tinieblas. Por “escotosis” nos
referimos a la oscuridad en la que se ve sumergida la razén humana como consecuencia del pecado.

I Lonergan, Insight, 717. Para Lonergan, tal libertad efectiva afecta el sujeto sensible que es sobrecogido por
ansiedades, por obsesiones y otros fenémenos neurdticos que restringen en la persona su capacidad de deliberacion
y eleccidn efectivas.

72 _onergan, Insight, 244 — 245,

73 bid., 244.

" En Insight la escotosis no es la Gnica causa de la “desviacion dramatica” del sujeto. Como observamos en el
capitulo anterior, también estan los sesgos personales y grupales que no permiten la comprension. La escotosis de
una manera mas amplia, es un blogueo en el surgimiento de las imagenes que producen las intelecciones; donde el
sujeto queda ciego, afectando su comprension de la realidad y de su vida.

S Lonergan, Insight, 717.
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de tomar decisiones- y la forma conjugada que es la disposicion volitiva, -es el estado en el
cual la persuasion no es necesaria para llevarnos a una decision; “la volicion, en fin, es el
acto de decidir”.” En resumen, para Lonergan:

La libertad efectiva tiene que ganarse. El punto clave es alcanzar una disposicion volitiva
para persuadirnos por nosotros mismos y dejarnos persuadir por los demas. Pues en tal caso
podemos ser persuadidos para tener una disposicién volitiva universal; asi, llegamos a estar
dispuestos de manera antecedente a aprender todo lo que haya que aprender acerca del acto
de volicién [acto de decidir] y del aprendizaje mismo, y de como ampliar la propia libertad,
ante las constricciones externas y las interferencias psiconeurales.”

Por ello, para Lonergan llegar a obtener la disposicion volitiva universal -apertura
completa/autenticidad perfecta- no consiste en el mero reconocimiento de una norma ideal,
sino en la adopcion de una actitud con respecto al universo del ser, es decir, una adopcion
de una actitud efectiva en la cual la realizacion es congruente con la aspiracion.”

Para lograr la autenticidad se necesitan los habitos transcendentales de la fe, la
esperanza y la caridad, a los que hace referencia Lonergan; estas tres virtudes teologales
son analizadas en un primer momento en la obra Grace and Freedom. La fe ayuda a los
seres humanos a creer en aquellas verdades que estan fuera de la proporcion de la
inteligencia de la persona y la de cualquier intelecto creado.” En cuanto a la esperanza, los
seres humanos llegan a ser dirigidos hacia un bien que es absolutamente sobrenatural, es
decir, la vida del cielo, que no es proporcional a ningun bien humano.® Finalmente, la
caridad permite a los sujetos creyentes tomar decisiones de una manera que es y debe ser
proporcional a la bondad divina.®

Para Lonergan, la solucion al problema del mal consiste en un enriguecimiento
operacional (formas conjugadas) del intelecto, la voluntad y la sensibilidad humana con la
ayuda de los habitos trascendentes-sobrenaturales; estas virtudes, puesto que exceden las

76 L_onergan, Insight, 718.

Ibid., 719.

8 Ibid.

9 1hid. Cf., De Ente Supernaturali, 1, 46.

8 |bid., 1, 47.

8 |onergan, De Ente Supernaturali, 1.9. Cf. Lonergan, Grace and Freedom, 353, en esta obra la virtud de la
caridad es comparada con la virtud de la justicia.
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posibilidades de nuestra naturaleza, sin embargo, son compatibles con la naturaleza
constitutiva de los sujetos.

Junto a ese enriquecimiento, Lonergan recuerda que no se deben perder de vista las
“determinaciones antecedentes’; que también deben estar coordinadas con la naturaleza del
desarrollo humano. Para el autor, la solucion debe también estar relacionada con la
especificidad humana, y por esto, se sitia en el nivel de la estructura operacional
intelectual, racional y volitiva.

Es alli donde cabe esperar (heuristicamente) una solucion que pueda tener validez,
en la medida en que se pueden identificar “determinaciones antecedentes; y la solucion que
estamos buscando (...) satisface la unidad inteligible del orden actual del mundo, y (...)
pueda resolver el problema”.s Roux identifica cual es el objetivo central que persigue
Lonergan,

Constatar (teoldgicamente), [porqué las virtudes teologales] como don gratuito de Dios, [son]

un enriguecimiento trascendente de la libertad esencial, en beneficio de las posibilidades

positivas de nuestra libertad efectiva. En orden a la superacion del reinado del pecado y la

instauracion/conservacion/progreso del reinado de Dios; en nuestra vida personal y

consecuentemente social.

Este estado dinamico de los habitos operacionales sobrenaturales constituye un
sistema en donde interviene la totalidad del ser humano que debe ser capaz de integrarlas
en su desarrollo psicologico, sensible, intelectual y volitivo. Analicemos en detalle cada

una de ellas, siguiendo la propuesta de Lonergan.

82 | onergan, Insight, 799.
8 Roux (de), La comprension lonerganiana, 8.
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4. LAS FORMAS CONJUGADAS: LA CARIDAD, LA ESPERANZA

Y LAFE
4.1 LACARIDAD
Un sinénimo de la nocién de “caridad” es la palabra amor.®* EI amor como sinénimo de
caridad, trae consigo la voluntad necesaria para superar la impotencia moral. La capacidad
de amar verdaderamente al préjimo como a uno mismo es un don exclusivo de Dios.
Lonergan describe la caridad como la voluntad que se adapta a la irracionalidad del pecado
basico, “adoptando una actitud dialéctica que es paralela al método dialéctico del
intelecto”.® “La actitud dialéctica correspondiente de la voluntad es devolver bien por
mal”.® Sélo un regalo profundo del amor de Dios (la caridad) puede permitir que una
persona haga el bien. Asi pues, la caridad trabaja para producir una voluntad buena.®’

Lonergan habla del poder transformador del amor divino; ese amor es el que busca
la naturaleza humana y desea proveerla del nuevo horizonte, es decir, un conocimiento
trascendente que va mas alla del ambito del ser proporcionado.® La naturaleza humana
puede ser curada, sanada y solo asi lograr trascender lo meramente humano. De esta
manera, toda la existencia llega a ser diferente una vez es afectada por el amor de Dios, lo
gue permite que el bien humano permanezca. Nos puede ser til al hablar de la caridad, y
cémo transforma al ser humano, una estrofa del poema de san Juan de la Cruz:

Oh noche que guiaste; oh noche amable mas que la alborada;

oh noche que juntaste, Amado con amada; amada en el amado transformada.®°

8 En palabra de Roux: “La caridad, como disposicion antecedente. de la voluntad buena, para un ejercicio
correcto de la libertad esencial al elegir, querer y obrar, es en Gltimo término amor a Dios”. La comprension
lonerganiana, 9.

8 Lonergan, Insight, 804.

% |hid., 804.

87 Seglin Mendoza-Alvarez, la caridad es “una fuerza que procede de la indigencia del amor, como gesto mesianico
del compartir siempre insuficiente y que se expresa siempre como incierto don, en la apuesta por el cambio de
mundo como plenitud de tiempo kairoldgico, a imitacion del deseo original y originario del Abba de Jesus”.
Mendoza-Alvarez, Deus Ineffabilis, 441 - 442.

8 |onergan define como “proporcionado”, aquello que esta en concordancia con la ley de proporcion natural.
Lonergan, “involving parity of relations”, De Ente Supernaturali, 1.7. Cf. Lonergan, Bernard, S.J. Insight, estudio
sobre la comprensién humana. Salamanca: Ediciones Sigueme. 1999. 789. “El conocimiento transcendente general
es el conocimiento de Dios que responde a las cuestiones basicas suscitadas por el ser proporcionado, a saber, qué
es el sery si el seres lo real”.

8 San Juan de la Cruz, Poema Noche Oscura.
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La conversion religiosa, en palabras de san Juan de la Cruz, es basicamente una
“transformacion”, en donde el amor de Dios convierte nuestros corazones gracias a su
gracia operativa, gestando en nosotros un cambio de direccion. Para Lonergan, cuando ese
amor se convierte en cooperativo puede ser llamado: amor religioso.

Si las pasiones han de ser aquietadas, si las injusticias no deben ser exacerbadas, ni

ignoradas, ni meramente suavizadas, sino reconocidas y suprimidas, entonces la tendencia

humana a poseer y el orgullo humano deben ser reemplazados por la caridad religiosa, por la
caridad del siervo paciente, por el amor que se autosacrifica. %

Actuar de acuerdo con la virtud de la caridad es una accion que ocurre segun la
sabiduria y la bondad divinas; esta accion excede en muchas ocasiones lo que espera o
desea la voluntad humana. Sin embargo, lo que se comunica con esa accién realizada -con
la virtud de la caridad- no es aquello que cada individuo ha decidido hacer; y tampoco
indica que Dios es quien esta controlando la voluntad humana, sugiriendo que la
inteligencia -en alguna manera- ha sido violentada, y por tanto, seria una accion contraria a
la posibilidad de la libertad humana.

Segun Lonergan, lo que ocurre dentro del sujeto es una “nueva manera de ser” que a
su vez posee un caracter fundacional para el conocer y el elegir; a su vez, esta
comunicacion de Dios por medio de la gracia enriquece a la persona, y es capaz de cambiar
la totalidad de la naturaleza humana.®? La comunicacién, como un principio productivo de
las operaciones humanas, esta en consonancia con santo Tomas; para él, la comunicacion
de la felicidad -virtud en accién- constituye ese camino por el cual los seres humanos
comienzan a ser parte de la vida de Dios.* Por tanto, la caridad es una dindmica de
enriquecimiento que se debe al amor de Dios, y por el cual los seres humanos comienzan a

ser parte del proceso de divinizacion.

% para profundizar en el tema de conversiones, ver el trabajo de Steven Douglas Cone, titulado: Transforming
Desire: The Relation of Religious Conversion and Moral Conversion in the Later Writings of Bernard Lonergan.
Boston: College University Libraries. 2009. Http://hdl.handle.net/2345/1990. (Consultado: 15 de marzo de 2017).
%1 |_onergan, Método, 118.

%2 |_onergan, De Ente Supernaturali, 1.7. En este andlisis, la fe y la caridad son comunicados al tiempo y expresan
un principio subyacente (remoto) de santificacion-gracia que es Dios. Del mismo modo, existe una identidad
material con una diversidad formal entre la santificacién-gracia y la comunicacion creada de la naturaleza divina
dentro de nosotros. Por esto, la comunicacion creada santificada por la gracia, es principio proporcional (y al mismo
tiempo remoto) constituido por las operaciones por las cuales alcanzamos a Dios.

% 1hid.
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Para Lonergan, la comunicacion creada entre Dios y los seres humanos -la misma
gracia santificante- mueve la existencia de los sujetos de manera diferente. Ahora, la
caridad/amor con la que amamos en el presente es sustancialmente la misma con la cual
amaremos a Dios en el cielo; sin embargo, es incompleta aqui y se completara alla.
Alcanzar esta bienaventuranza sobrenatural -estar en la presencia del Sefior- es el
cumplimiento de todos nuestros deseos, es el sujeto y objeto de la esperanza humana.®

Al explicar la gracia santificante en Grace and Freedom, en tan intima conexion
con las operaciones de nuestra conciencia, Lonergan rechaz6 una “sobrenaturalidad
puramente constitutiva”. Lo explica de la siguiente manera: si la gracia santificante fuera
comprensible como puramente entitativa, seria deducible de la Revelacién; pero no seria
evidente de otra forma. Lonergan recuerda la distincién hecha por Kant de los noimenos y
los fendbmenos, en los que la gracia santificante seria una realidad numinosa, revelada por
Dios a nosotros, pero para los demas no seria conocible.®

La participacion en la vida de Dios se logra gracias al ser humano santificado.® El
deseo natural de ver a Dios, segun Lonergan, se cumple parcialmente en esta vida por la
fe.®” La “Verdad sobrenatural” se aprecia, pero no directamente. En la fe, no sabemos lo
que es Dios.

Asi como la caridad perfecciona la voluntad, la esperanza puede perfeccionar la
inteligencia. ¢Qué significaria hacerlo? ;Qué significaria perfeccionar la inteligencia? El
objetivo de la inteligencia es el deseo desapegado, desinteresado e irrestricto de conocer, y
“el logro de ese objetivo es conocimiento de Dios”.® Pero, segun Lonergan, otros deseos
interfieren con el puro deseo de conocer. Esta interferencia puede causar “la desesperacion

que hace que el hombre abandone el deseo irrestricto de conocer”.®

% 1bid., 1, 47.

% |onergan, De Ente Supernaturali, 1.56.
% |bid.

% Ibid., 1.46.

% |onergan, Insight, 804 — 806.

9 Ibid.
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4.2  LAESPERANZA
Para Lonergan, la esperanza es la forma conjugada de la voluntad que ayuda, sostiene y
refuerza el deseo puro de conocer; se trata de una colaboracion con la que Dios orientard la
inteligencia del sujeto al conocimiento, a la participacion, a la posesion del acto irrestricto
de entender. No solo la persona falla en el desarrollo volitivo; también falla por la
incapacidad de la persona de sostener el desarrollo de la inteligencia. Para mantener ese
desarrollo, los seres humanos necesitan de Dios para que ayude a realizar el cambio que
requiere nuestra inteligencia. En palabras de Roux:

Si por el habito trascendental de la caridad, la voluntad logra ser buena, por el de la esperanza

esa voluntad buena, a su vez, hace bueno al intelecto. En efecto, éste funciona en forma

adecuada en la medida en que sus operaciones cognitivas permanecen bajo el influjo del

deseo libre y desinteresado de conocer. Un deseo meramente espontaneo, raiz de la

autoconciencia inteligente y racional, activo con anterioridad a los actos de inteleccion, a los

juicios y a las decisiones.®

Es una esperanza confiada en Dios que nos permitird permanecer con el deseo
desapegado, desinteresado e irrestricto de conocer incluso ante deseos interesados y
conflictivos. En cuanto a la esperanza religiosa, Lonergan dice en el Método, “no son las
promesas de los hombres, sino la esperanza religiosa la que puede permitir a los hombres
resistir las vastas presiones de decadencia”.'o

La esperanza es una fuerza motivadora que se dirige hacia el logro de estar con

Dios-Padre; tal espera no es una mera ilusion temporal; al contrario, la esperanza se
convierte en algo tangible porque encontramos gestos compatibles en la cotidianidad.%

Lonergan por su parte, no especifica en Método el tipo concreto de promesas que tiene la

190 Roux (de), La comprension lonerganiana, 10 — 11.

101 |_onergan, Método, 117.

102 En concordancia con este argumento afirma Mendoza-Alvarez: “La esperanza (...) puede significar entonces
solamente el inicio de un cambio del mundo, gracias a aquello que hacen posible los justos que han entregado y
siguen entregando su vida por los demas, incluyendo ese gesto compasivo también con sus verdugos. (...) Es la
postergacion de la espera como condicion sin la cual no seria posible hablar de esperanza, para luego, subrayar la
potencia deconstructiva de la violencia de la historia que viven los justos por los actos de gratuidad; para finalmente
seguir esperando con la paciencia mesianica la consumacién de la historia gracias a la vida de los justos”.
Mendoza- Alvarez, Deus Ineffabilis, 430.
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esperanza. Sin embargo, en Insight la esperanza se relaciona como don relacionado con las
promesas de resurreccion y vida eterna hechas por Dios.1%

Para Lonergan, esperamos en la gracia de Dios para que nos ayude a vencer el
pecado y la desesperacion; esta esperanza tiene un componente activo que es el de la
oracion.'® Como bien lo expresa san Pablo en la Carta a los Efesios,

Mi oracidn es que los ojos de vuestro corazén sean iluminados, para que sepais cuél es la

esperanza de su llamamiento, cuales son las riquezas de la gloria de su herencia en los santos

y cuél es la extraordinaria grandeza de su poder para con nosotros los que creemos, conforme

a la eficacia de la fuerza de su poder.1%

Nuestra salvacién, para Lonergan quien sigue los argumentos de San Pablo, esta
fundada en el amor: “Porque la creacion fue sometida a vanidad, no de su propia voluntad,
sino por causa de aquel que la sometid, en la esperanza de que la creacion misma sera
también liberada de la esclavitud de la corrupcion a la libertad de la gloria de los hijos de
Dios. Pues sabemos que la creacion entera a una gime y sufre dolores de parto hasta
ahora”. ¢

Segln Lonergan, “En esa aclamacion no sélo discernimos el terreno de nuestra
esperanza, sino también la dimensidén cosmica en la nueva creacion de todas las cosas en
Cristo Jesus, nuestro Sefior”.1” La esperanza cristiana es la orientacion hacia el valor
trascendente, que se vuelve real en nuestras opciones de vivir de una manera que sélo tiene
sentido a la luz de la resurreccion.

Significa vivir de una manera cada vez mas atenta, inteligente, razonable y
responsable, porque la esperanza es nuestro ser moral cuando se vuelve activo.% Sin
embargo, la esperanza no es solo conocimiento. La esperanza es una expectativa de
conocimiento. “No es el conocimiento que esperamos, sino el conocimiento que poseemos

que suplira la esperanza de la voluntad con su objeto y seguridad, y la caridad de la

108 Asf lo afirma San Pablo en 1 Tim 4, 10: “Porque por esto trabajamos y nos esforzamos, porque hemos puesto
nuestra esperanza en el Dios vivo, que es el Salvador de todos los hombres, especialmente de los creyentes”.

104 |_onergan, “Horizons”, 26.

15 Ef. 1, 18.

106 Rom 8, 20 - 22.

107 _onergan, “Christology Today: Methodological Reflections,” en Third Collection, 94.

108 Ipid.
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voluntad con sus motivos”. Lo que se necesita es un nuevo tipo de conocimiento, una nueva

forma para alcanzar la certeza, es decir, la fe.

4.3 LAFE
4.3.1 HACIA UNA NOCION DE FE
En la antropologia de Lonergan, el ser humano no estd completo hasta que ha sido llevado
al horizonte de fe. En el horizonte de la fe, la realidad humana se transforma a través del
conocimiento nacido del amor religioso.
El ingreso del ser humano en la colaboracion nueva y superior y su participacion en sus
frutos serd alguna especie de fe. Por la fe se entiende las formas conjugadas requeridas y que
perfeccionan el intelecto, en cualquiera de las series de soluciones posibles al alcance de la
omnipotencia divina, infundidas en el intelecto del ser humano.%°
La fe desde esta perspectiva perfecciona la naturaleza humana. Cuando la persona
llega a la existencia humana -al mundo-, todavia no conoce a Cristo; s6lo en el mundo es
donde encuentra la opcion fundamental. Se vive la existencia cristiana cuando Cristo es
aceptado; con El, hay un mundo nuevo donde se puede ejercer la trascendencia cristiana.
Ontolégicamente el sujeto se abre a la totalidad de la comprension sobrenatural del ser. 1
Esta comprension revelada y dada gratuitamente por Dios se puede denominar también
fe.lll
Esta fe es una gracia santificante que es recibida directamente en las operaciones del
sujeto humano; de esta manera esta gracia -la fe- es en un primer momento experiencial. De
hecho, transforma la base y el funcionamiento de nuestro conocimiento y nuestra manera de

elegir. De igual modo, eleva nuestras operaciones conscientes a otro nivel de comprension.

109 |_onergan, Insight, 824.

110 “gobrenatural” se puede utilizar en mas de una manera. Estrictamente hablando, puede referirse a la relacion de
cualquier naturaleza superior a una naturaleza que es inferior a ella. Ademas de este uso relativo de lo natural y lo
sobrenatural, también hay un uso absoluto de lo sobrenatural. Algunas operaciones son propias de la naturaleza
creada. La bondad divina, la sabiduria y el amor, por ejemplo, son proporcionales sélo a Dios. Por lo tanto, un angel
es relativamente sobrenatural con respecto a los seres humanos; pero Dios es absolutamente sobrenatural respecto
de toda la creacion. Lonergan, Grace and Freedom, 14-20, y De Ente Supernaturali, 1.19 - 21.

111 Dussel. Historia de la Iglesia, 36. VVer también Heidegger, Ser y tiempo, 31 - 32.
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¢Como acontece esa gracia en los sujetos? Lonergan reconoce que solo ocurre
dentro del horizonte de la fe, que perfecciona la naturaleza humana.'*2 Para Lonergan, esta
perfeccion de la naturaleza necesita de la gracia.'®® “[El] orden de la gracia, la fe, la caridad
y el mérito que viene a nosotros a través de Cristo, que es conocido por la fe, se realiza por
la caridad, se socializa en el cuerpo mistico que es la Iglesia”.

El ser humano que ha de perfeccionarse en su libertad depende completamente de la
gracia de Dios, porque todo ser contingente -en este caso todo ser humano- existe solo en
relacion con Dios; para Lonergan, de esta relacion [Dios-ser humano], nace una teologia
cuya labor efectivamente es ocuparse de lo sobrenatural.'> La teologia en su esencia
considera que la perfeccion de lo natural ocurre sé6lo por medio de lo sobrenatural.!® Santo
Tomés argumentd que el conocimiento que se tiene del orden sobrenatural procede

analdgicamente del conocimiento que se posee del orden natural.

4.3.2 CONOCIMIENTO NACIDO DEL AMOR RELIGIOSO
Cuando Aquino discute la virtud teoldgica de la caridad -por ejemplo-, lo hace usando la
analogia de la amistad humana.'” La caridad es la amistad de los seres humanos con Dios;
tal amistad es imperfecta en la vida presente, y seré perfecta en el cielo. Se crea en el alma

del sujeto -gracias a la accion de Dios- una forma habitual de relacién que supera a la

112 para Mendoza-Alvarez la fe: “en su sentido nihilista, es una oquedad de significado: un conocimiento de Dios
sin imagenes porque es fruto del desapego de la existencia que se reconoce, en medio de la orfandad de los signos,
habitada por una presencia amorosa (...) Se trata de descubrir la potencia de experiencia de una fe teologal,
habitada por lo invisible del conocimiento, animada por la confianza sin asideros, e inspirada por la verdad del
amor”. Mendoza'-Alvarez, Deus Ineffabilis, 415 - 416.

113 |_onergan, Grace and Freedom, 15. La nocién de “gracia” es fundamental para el desarrollo del teorema de lo
sobrenatural elaborado por Santo Tomas.

114 Lonergan, Bernard. S.J. “Topics in Education”, vol. 10 in Collected Works of Bernard Lonergan. Toronto:
University of Toronto Press, 1993), 242.

115 |_onergan, Topics in Education, 242.

116 |_onergan hace una clarificacion de la nocion de sobrenatural en Insight, de la siguiente manera: “Debo explicar
que uso la palabra ‘sobrenatural’, no en el sentido ordinario, sino como el equivalente del supernaturale de los
te6logos medievales. Era un término técnico que se referia a la desproporcion entitativa entre la naturaleza y la
gracia, la razon y la fe, una voluntad buena y la caridad, la estima humana y el mérito ante Dios”. Ver Lonergan,
Insight, 829.

117 Santo Tomas, Summa theologiae, 11-11 23.1.
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capacidad natural del alma para tener o expresar la amistad; esa amistad es el amor
religioso. 18
Lonergan atendiendo a la propuesta de santo Tomas, reconoce que la perfeccion
humana ocurre por medio del amor religioso, que de manera simultanea afecta el nivel de la
naturaleza, el nivel de la razén y en nivel de la voluntad.® “Existe una comunicacion
creada por la naturaleza divina, que es, a su vez, una creacion proporcional; porque gracias
a las operaciones de las criaturas, [ellas] pueden alcanzar a Dios tal como El es”. 20
En cuanto a la comunicacion creada, los seres humanos son finitos y contingentes.

Esto es verdad de toda la realidad creada.'?* Este argumento esta en coherencia con la larga
tradicion cristiana de divinizacion llamada theosis. Sin embargo, Lonergan nunca se atreve
a afirmar que los seres humanos se conviertan en la esencia divina dentro la existencia
finita. Mas bien, los seres humanos por la gracia reciben una comunicacion y conocimiento
de esa caracteristica.’?? Santo Tomas, al hablar de theosis como la comunicacion entre Dios
y los seres humanos, concluye:

En consecuencia, puesto que hay una comunicacion entre el hombre y Dios, en cuanto

comunica su felicidad a cada ser humano, algun tipo de la amistad debe crearse en esta

misma comunicacion. EI amor es comunicacion, es caridad; por eso es evidente que la

caridad es la amistad del ser humano con Dios.?®

Gracias a Jesucristo, Dios-Hijo Encarnado, una verdadera amistad ha entrado en la
historia; este acontecimiento marca la nueva manera de relacion que debe existir entre todo
ser humano y Dios.'* Dada la revelacion de Jesucristo, Aquino sostiene que Dios comunica
la felicidad a todo ser humano, en tal manera que esta felicidad comunicada debe formar la
base de “algun tipo de amistad”. En De Ente Supernaturali, Lonergan define comunicacion

118 Ibid., 11-11 23.2. En “Finalidad, amor y matrimonio,” el autor utiliza el modo expositivo de Aquino pero con una
diferencia significativa: para Lonergan la gracia es una dindmica entre lo natural y lo sobrenatural.

119 |_onergan, Finalidad, amor, matrimonio, 37 - 48.

120 onergan, De Ente Supernaturali, 1.4.

121 |bid., 1.7.

122 | onergan, Grace and Freedom, 30.

123 Santo Tomas, Summa theologiae, 11-11 23.1.

124 \/er Aristoteles, Etica a Nicomaco, 8.7.
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como aquello que se convierte en comun o compartido.* En otras palabras, por la gracia,
Dios se comunica -se da a Si mismo- al ser humano.

En la teologia de santo Tomas, aquello que Dios comunica es la felicidad. Pero la
felicidad es virtud en accién.'? En orden a actuar de acuerdo a la virtud de la caridad para
que sea natural y volitiva en cada ser humano, o creer de acuerdo con la virtud de la fe,
Aquino argumenta que algunas formas habituales deben ser complementadas con la
naturaleza humana.'?” Segun Lonergan, los seres humanos pueden participar de aquello que
-por derecho- pertenece exclusivamente a Dios: su amor correlacional.

Segun Lonergan, gracias a la fe todo sujeto humano puede conocer -por la revelacion
dada en Cristo- aquellas verdades que estdn fuera de la proporcién de la inteligencia
humana o de cualquier intelecto creado; y, a su vez, los seres humanos experimentan que es
posible dentro de la naturaleza humana poseer las mismas caracteristicas constitutivas de
Dios.*? Sin embargo, Lonergan hace la salvedad de la siguiente manera:

En esa medida seran reveladas a la fe verdades que el ser humano jamas podra descubrir por
si mismo y que, aun habiendo asentido a ellas, jaméas podria comprenderlas de manera
adecuada. Pues cuanto mas elevadas sean a la perfeccion y a la significacion propias de la
integracion superior, tanto mas trascendentes serdn con respecto al &mbito familiar del ser
humano, y tanto mas estaran fundamentadas en la excelencia absolutamente transcendente
del acto irrestricto de comprender.?°

Por esto, hay que tener en cuenta existen aspectos que son desproporcionados a la
naturaleza humana.**® Aunque los seres humanos en estas condiciones de su naturaleza
podrian desear la bendicion dltima: la resurreccion; la capacidad de la naturaleza humana
no nos permite lograr ese fin: es competencia exclusiva de Dios entregarla a quien El

desee, 13!

125 |_onergan, De Ente Supernaturali, 1.7.

126 \/er, Santo Tomas, Summa theologiae, 11-11 23.3.

127 santo Tomas, Summa theologiae, 11-11 23.2; 11-11 4.1,

128 \/aticano 11, Dei Verbum, 2.

1291 onergan, Insight, 829.

130 Desproporcionados se refiere Lonergan a la imposibilidad del hombre en alcanzar ciertas comprensiones, porque
no las puede abarcar, por su proporcion o tamafio.

131 para mayor profundizacion en este tema, ver De Ente Supernaturali, 2.
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Para alcanzar este ultimo fin, Lonergan, utiliza la nocién de potencia obediencial.*?
Los seres humanos poseen la capacidad de recibir (potencia pasiva) la bienaventuranza de
la vida divina. Esa capacidad se ve ampliada por la comprensién de la Revelacion por
medio de la fe; de esta manera, algunos sujetos creyentes tendran la posibilidad de
comprender aquellas cosas que otros no podran aprehender.'s

Para Lonergan, esa potencia activa es la caracteristica fundamental de Dios.
Ningun ser humano posee esta capacidad ya que no es proporcional a la naturaleza humana;
de manera que ninguna otra naturaleza es proporcional a la naturaleza divina. Sin embargo,
esa potencia pasiva se hace activa gracias a la participacion a la que pueden acceder los
sujetos creyentes por medio del amor religioso, a ejemplo de Cristo quien es de naturaleza
divina.

Por lo tanto, el ser humano que quiera acceder a la capacidad de la vida eterna,
requiere de la accion de Dios que es potencia activa, por medio del acontecimiento Cristo.
La potencia es obediencial, porque permite al ser humano afirmar: aqui estoy Sefior para
hacer tu voluntad.®* En Lonergan, todo ser humano tiene una obediencia en potencia que

tiende a una participacién creada en la naturaleza divina.®

132 |_onergan, De Ente Supernaturali, 1.57-64. Grace and Freedom, 378.

133 Ver San Pabloen 1 Cor 13,8-13; 2Pe 1,4y 1Jn 3, 2.

134 Este argumento se ve claramente en la comprension de San Pablo: “Y El os dio vida a vosotros, que estabais
muertos en vuestros delitos y pecados, en los cuales anduvisteis en otro tiempo segun la corriente de este mundo,
conforme al principe de la potestad del aire, el espiritu que ahora opera en los hijos de desobediencia, entre los
cuales también todos nosotros en otro tiempo viviamos en las pasiones de nuestra carne, satisfaciendo los deseos de
la carne y de la mente, y éramos por naturaleza hijos de ira, lo mismo que los demés. Pero Dios, que es rico en
misericordia, por causa del gran amor con que nos amo, aun cuando estdbamos muertos en nuestros delitos, nos dio
vida juntamente con Cristo (por gracia habéis sido salvados), y con El nos resucit6, y con El nos sent6 en los
lugares celestiales en Cristo Jesus, a fin de poder mostrar en los siglos venideros las sobreabundantes riquezas de su
gracia por su bondad para con nosotros en Cristo JesUs. Porque por gracia habéis sido salvados por medio de la fe, y
esto no de vosotros, sino que es don de Dios; no por obras, para que nadie se glorie. Porque somos hechura suya,
creados en Cristo JesUs para hacer buenas obras, las cuales Dios prepar6 de antemano para que anduviéramos en
ellas”. Version Biblia de la Américas, Ef. 2, 1- 10.

1351 onergan, De Ente Supernaturali, 1.64. Grace and Freedom, 201; 425 - 426.

136 | onergan, Grace and Freedom. 58. 104. 149. 196. 250. 320 — 384. Afirmacién muy en consonancia con la Dei
Verbum, n. 2.
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4.3.3 LAEXPERIENCIA DE VIVIR EN EL HORIZONTE DE LA FE
Como hemos observado, la fe es un tipo particular de conocimiento, siendo la base para los
juicios concernientes a la verdad divina. En particular, involucra tanto juicios de valor
como juicios de hecho que proceden de la iluminacién divina. Tener conocimiento de
“algo” requiere tener un conocimiento suficiente para poder establecer un juicio sobre la
cosa juzgada.

En la teologia primera de Lonergan sobre la gracia, la fe significaba una sabiduria
infusa donde su actuar acontece como potencia obediencial; tal potencia procede de la
divina iluminacion que permite al sujeto humano hacer juicios correctos acerca de la
realidad; todo ello para finalmente revalorizar este mundo a la luz de ese valor divino
encontrado.® La actuacion de la potencia obediencial, sin embargo, tuvo que ver con la
adicion de la nocion de “habito” a la naturaleza humana como una especie de segunda
naturaleza.'s

En su teologia posterior, Lonergan ya no procede en términos de la nocién de
“habito” -desde la propuesta tomista- sino que la nocion evoluciona. La conciencia se
desarrolla como conjunto de operaciones-habitos [naturaleza humana]; y la gracia -que no
es en si misma una adicion a la conciencia- entra a través de la fe como conocimiento
nacido del don del amor de Dios. La fe, entonces, es la potencia obediencial de la
subjetividad humana; es una manera de llevar las operaciones de la conciencia humana a un
horizonte caracterizado por el conocimiento nacido del amor religioso.

Dentro de este nuevo horizonte, el conjunto de las habilidades -formas conjugadas-
se hacen necesarias y fundamentales para la solucion de conflictos humanos, con el
enriguecimiento dindmico de las virtudes teologales. De esta manera, el sujeto revestido
con las virtudes llega a ser “un agens perfectumy, de alli en adelante, procura hacer lo que

es correcto; de esta manera una voluntad, por ejemplo, adornada con la virtud de la justicia,

137 Como dira él mismo mas tarde, en un nivel expresamente teoldgico, “la fe es el conocimiento que nace del amor
religioso” y por lo tanto, es inseparable de la caridad y de la esperanza. Ver Lonergan, Método, cap. 4° Religion,
116.

138 |_onergan, Grace and Freedom, 378 - 395.
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realiza actos justos con la regularidad y la espontaneidad con la que el fuego se mueve
hacia lo alto”. =¥

Sin embargo, este ser humano, como agente perfecto, no posee, ni poseera dentro
del espacio-tiempo las mismas caracteristicas constitutivas de Dios o de los Angeles,

Asi, Dios, los angeles y los hombres son todos proporcionados a la verdad y al bien, todo

porqgue ellos son seres racionales. Sin embargo, en Dios esta proporcién no tiene defecto; en

los angeles, esta proporcion implica que la operacion no cae en el error; mientras que en el
hombre se dan las condiciones para que no lo logre; por tanto, una gran mayoria de los
hombres hacen lo que no es correcto.4

El autor reconoce que el ser humano posee una caracteristica fundamental, y esta
referida a su desproporcion para hacer el bien, lo que constituye su continua oposicion a la
supernaturalidad.*t En su tesis sobre Tomas de Aquino, titulada Special Theory of the Need
of Operative Grace, Lonergan presenta una teologia de la gracia en la que se da una
experiencia psicologica que puede aportar factores importantes para conocer a Dios, a pesar
de la desproporcién constitutiva que se da. La invitacion que hace Lonergan es la de
constituir una metafisica desde la experiencia personal (a través de una teoria cognitiva).

No ocurre asi en la teologia temprana de Lonergan, que comienza con una
exploracién de la teologia de santo Tomas de Aquino, en la que el autor explica el
desarrollo medieval del llamado “orden de lo sobrenatural”. Utilizando esta distincion, y los
aportes de Aquino, Lonergan fue capaz en su obra de explicar como la naturaleza humana
puede ser elevada y curada por la gracia, sin afectar la libertad humana.

Lonergan se baso en la teologia de Aquino para explicar la salvacion como una
creacion-comunicacion de la naturaleza divina (humano-divinizacion) por la cual ciertas
operaciones en los sujetos permiten -de alguna manera- alcanzar la esencia de Dios. Estas
operaciones ya las hemos identificado como virtudes teologales o habitos trascendentales

de la fe, la esperanza y la caridad.

1391 onergan, Grace and Freedom, 48. Ver Summa Theologica | 10.5.
140 |_onergan, Grace and Freedom, 48.
141 |bid., 355-367.
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Ese es el contexto en el que se funda la teologia posterior de Lonergan, que se
inaugura con la nocién de “fe”, 2 que como hemos analizado, es el conocimiento nacido
del amor religioso, que permite al sujeto la apropiacion del valor trascendente en el cuarto
ambito de la conciencia intencional. Por tanto, los sujetos son verdaderamente auto-

trascendentes y a su vez, viven en el horizonte de la fe.*?

4.3.4 LA TRANSFORMACION HUMANA POR LA FE
Lonergan reconoce que la experiencia religiosa es el momento mas importante de la
transformacion-conversion que debe vivir el sujeto, como alguien que esta enamorado de
Dios.** El tema de la experiencia religiosa'* es uno de los de mayor interés en las obras
posteriores del autor, por la directa correlacion con la nocion de “sobrenatural” y de
“conversion religiosa”.

El don de la fe ha traido un cambio entitativo en el sujeto; sabemos, como observa
Lonergan, que somos un conjunto encarnado de significados, y que, en el horizonte de la fe,
estos significados se desarrollan segin la sabiduria y la bondad divinas. Nuestras
operaciones de la conciencia han sido transformadas por una aprehension de valor
trascendente; nos podemos convertir en participes de la bondad y la sabiduria divina.

Tenemos que convertirnos en amigos de Dios, como lo propone santa Teresa de
Jesus: “[oracidn es] tratar de amistad estando muchas veces a solas con quien sabemos nos
ama”.™ Es comunicacion creada como relacion bidireccional que transforma el conjunto de
las operaciones de nuestra conciencia. Tales habilidades-operaciones se desarrollan, segun
Lonergan, en los horizontes:

Los horizontes, finalmente, son la resultante estructurada de los logros pasados, son a su vez,

tanto la condicion o la limitacion de un mayor desarrollo. Estan estructurados [los horizontes]

142 a fe es ocasionada por la palabra interior de la gracia de Dios que motiva y justifica la aceptacion de las
palabras exteriores de la tradicién religiosa y filosofica. EI horizonte de la fe se da a uno a través de la experiencia
religiosa.

143 |_onergan,““The General Character of the Natural Theology” En Insight, 9.

1441 onergan, Método, 105.

145 para mayor profundidad en el tema de la experiencia religiosa y de los horizontes, Ver Collected Works of
Bernard Lonergan, 185 - 203.

146 Santa Teresa de Jesus, Vida, 8.5.
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con todo aprendizaje humano; no es una mera adicion al aprendizaje previo, sino un

crecimiento organico fuera de é1.%4

Gracias al método empirico generalizado, Lonergan fundamenta la metafisica de una
manera verificable. Uno puede verificar sus propios procesos cognitivos, y por lo tanto, una
metafisica basada en esos procesos que comprobados pueden ser estables.* Segln de
Roux:

Es aqui donde surge, para Lonergan, la oportunidad y conveniencia de emplear a fondo los

recursos abiertos en el campo de sentido de la interioridad. Y entonces, la labor primordial

del metoddlogo, a este nivel del problema, seré la busqueda y eventual elaboracién de lo que

él mismo llamé “método empirico generalizado”, o también “método transcendental”.

Precisamente, en virtud de su aplicabilidad generalizable a todos y cada uno de los campos

del obrar humano, y por consiguiente de los mundos resultantes de aquel.4

Es una filosofia verificable basada en la experiencia personal, que depende de lo que
estad disponible en nuestra interioridad, y usa el vasto mundo de significados.® Para
Lonergan, las operaciones cognitivas de hecho operan con gran estabilidad con el patrén -
que ya hemos expuesto- de experimentar, comprender, juzgar y decidir.

¢Qué es lo “sobrenatural” como iniciativa divina? Y mas aun, ¢cémo se explica “lo
sobrenatural”, cuando se propone un método que comienza con la experiencia personal,
como respuesta humana? 5! Lonergan, en su método trascendental, reconoce que la
experiencia personal es absolutamente necesaria. Lo sobrenatural no se ofrece como un
objeto que permite ser definido en el sentido estricto de la palabra. Nuestro conocimiento
de Dios no es asi.
Sin embargo, las experiencias producen explicaciones; esas explicaciones apuntan

en muchas ocasiones a explicaciones que se encuentran mas alla de los limites de este

147 Lonergan, Método, 237.

148 |_onergan, Philosophical and Theological, 204. Sin embargo, la intencién de Lonergan es mas general.
Lonergan creia que cualquier persona que experimenta un mundo, y que tiene ideas para la conjuncién de los dos
(sujeto y mundo) permite al mismo sujeto llegar a diferentes comprensiones del mundo. Con estas compresiones
hace elecciones.

149 Roux (de), “En camino hacia una comprension”, 388.

150 E] tema de la metafisica es posterior en Lonergan. En primer lugar, elabora una teoria del conocimiento: ;Qué
hago cuando conozco?; luego, elabora una epistemologia: ¢Por qué eso se llama conocer?; y, finalmente, elabora
una metafisica: ;Qué conozco cuando conozco? Este es el orden que sigue en su libro Insight.

151 |_onergan, Insight, 786.
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mundo. Lo que cambia con el giro hacia el método trascendental es que estos factores
experimentales se convierten en la base de como Dios es conocido por nosotros.

Con todo, la fe, la esperanza y la caridad son necesarias para desarrollos sostenidos
de la voluntad y el intelecto del ser humano: a su vez, para Lonergan, estos dinamismos
hacen parte fundamental para la busqueda de alternativas a la solucion al problema del mal.

Sin embargo, Lonergan ve oportuno en su obra Insight presentar una nota explicativa
-que irrumpe en la exposicion de la estructura heuristica de la solucion- sobre la nocién

creencia como procedimiento inteligente y razonable.

4.3.5 EL ANALISIS DE LA FE EN METODO
La contribucidon principal de Lonergan es tratar de simplificar -en gran medida- el tratado
escolastico del catolicismo sobre la racionalidad de la fe; y, al mismo tiempo, la
sobrenaturalidad del don divino. En el campo racional, nosotros necesitamos pruebas,
evidencias claras y palpables, de los milagros, de las apariciones y de los hechos. 52 Para
Lonergan, “la razon es el conjunto de operaciones de los tres niveles de la actividad
cognitiva; a saber, el conjunto de las operaciones de experimentar, entender y juzgar.”s
En cuanto a la fe,’ Lonergan presenta un modelo donde el acto de fe se puede situar dentro
del &mbito de otros actos. Estos actos hacen parte del proceso de identificacion de creencias

erréneas que se enumeran en Insight.

1521 onergan, Bernard. “Early Works in Theological Method 1 Collected Works, 413 - 482. Como también en
Early Latin Theology, Toronto: UTP, 2010, 134.

153 |_onergan, Método, 116.

154 El andlisis de la fe es presentado a modo de metafora por Christopher Friel -estudioso de Lonergan- de la
siguiente manera: “Los tratos de Dios con la persona en el camino hacia la fe son como la creacién de una obra
maestra de Miguel Angel; la evidencia racional para la fe es como el cincel. El artista necesita un cincel, y hay tres
maneras de usarlo: el cincel es defectuoso; el cincel es muy apto para el propdsito [la creacion de una obra]; el
cincel es muy bueno. El cincel es defectuoso si no se recogen las pruebas de manera organizada, sopesada y medida
como suficientes para el juicio; por lo tanto, no sera de ayuda a favor de la fe. Una obra de arte puede ser creada por
la segunda y tercera manera. Pero en el segundo caso, las personas sin educacidn (o inmaduros, sin experiencia,
etc.) tienen pruebas escasas y dispersas (o poco que se ha recogido no se ha organizado); sin embargo, es lo
suficientemente fuerte para que el juicio sea necesario. En el tercer caso, el cincel es muy bueno en aquellos que
tienen en su posesion una teologia fundamental que les permite creer, y a su vez, responder a las objeciones. Por lo
tanto, la evidencia es necesaria para que ocurra un juicio racional que lleve a la fe, pero como los cinceles, pueden
venir en diferentes formas y tamarios.” Friel, Christopher. “Faith and Feeling in Lonergan” Australian eJournal of
Theology 21.2 (August 2014), 139 — 154.
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El segundo capitulo de Método titulado el bien humano debe entenderse como una
anticipacion del cuarto capitulo titulado: religién. Alli Lonergan va a advertir
explicitamente aquello que Pascal afirmaba: “El corazon tiene sus razones.” Para Lonergan
es un ejemplo en referencia al don del amor de Dios:

A continuacion, el ojo de este amor revela los valores en su brillo, mientras que la fuerza de
este amor conlleva su realizacién; esta es la conversion moral. Por ultimo, entre los valores
discernidos por el ojo del amor, es el valor de la verdad ensefiada por la tradicion religiosa;

tal tradicion y la creencia son las semillas de la conversion intelectual. %

Para Lonergan, la fe es un conocimiento que nace del amor. Es un conocimiento de
los valores y contravalores, de bueno y malo. Es un conocimiento que consiste en la
respuesta de la persona a los valores y contravalores y, mas especificamente, al desarrollo,
la fuerza, la plenitud, el refinamiento de manera de responder y actuar.**® En la afectividad
descansa la aprehension de valores.

A nuestra aprehension de valores vitales, sociales, culturales y personales, se afiade una

aprehension del valor trascendente. Esta aprehension consiste en la experiencia de la

realizacion de nuestro impulso irrestricto a la auto-transcendencia y en el actuar de nuestra

orientacion hacia el misterio de amor y temor. 7

En esa aprehension de valores -en especial el amor- se basa en la creencia. Por
consiguiente, la fe en Método es “ese conocimiento ulterior, cuando el amor es el amor de
Dios que inunda nuestros corazones”.'s® Se genera un movimiento en el ser que va de la
“inteligencia a lo inteligible, de lo razonable a la verdad y a lo real, de la libertad y la
responsabilidad al bien verdadero”.*

155 Friel, Christopher. “Faith and Feeling in Lonergan”, 243,

1%6 |_onergan, Philosophical and Theological, 43. El “conocimiento del valor’ no es una nocion tipica en Método;
sin embargo, segun Friel, que para 1972 Lonergan usaba el asi llamado conocimiento de los valores como el
conocimiento en un sentido impropio, porque al hablar de la aprehensién de los valores-fe estamos hablando
estrictamente del valor como valor final. Friel, “Faith and Feeling in Lonergan”, 150, nota: 56.

157 |_onergan, Método, 116.

158 hid.

159 Ibid. Para Lonergan, la opcion basica del sujeto existencial que ha sido llamado por Dios, llega al nivel de la
decision; alli la persona se hace varias preguntas: ;Lo amaré para corresponderle o rechazarle? ¢ viviré fuera del don
de su amor, lo retendré o lo desecharé? Son la tipologia de preguntas del amante que busca conocerlo o del
incrédulo que busca escapar de El.
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5. LA CREENCIA HUMANA COMO CONOCIMIENTO SOCIAL
5.1 IMPORTANCIA DE LAS CREENCIAS
Las creencias tienen una importancia fundamental en la transmision de una tradicion: por
eso las podemos denominar “conocimiento social”. En primer lugar se dan juicios
preliminares sobre el valor de la creencia en general, en la fiabilidad de la fuente de esta
creencia, y sobre la exactitud de la comunicacion de la fuente; en segundo lugar, la clave no
es el acto; el acto de comprender es reflexivo, en virtud de los juicios preliminares,
aprehende el incondicionado como valor de la decision de creer; en tercer lugar, el
consiguiente juicio de valor; en cuarto lugar la decision de la voluntad; en quinto lugar el
asentimiento, que es el acto de creer.1®°

En Método el primer paso para llegar a creer no es realmente un acto realizado por
el sujeto, sino mas bien el hecho de que la verdad no es privada sino publica, desmontable y
comunicable. Un segundo paso es el juicio general de valor, que acepta del ser humano sus
dimensiones histéricas y sociales. Un tercer paso es el juicio particular de valor, que se
refiere a la fiabilidad de la informacion, por medio de un testigo, una fuente, un informe, la
competencia de un experto,! la solidez de juicio de un maestro, un consejero, un lider, un
hombre de Estado, una autoridad.6?

Un cuarto paso es la decision de creer siguiendo los juicios generales y
particulares de valor. El quinto y altimo paso -como en Insight- es de nuevo llegar a creer:
El sujeto juzga como verdadero un juicio comunicado de un hecho o un valor, y opta por el
acto de creer.'* De manera complementaria Lonergan, habla de la nocién de “creencia” en
Derecho natural y mentalidad historica, de la siguiente manera:

De la afectividad depende la aprehension de valores. Sobre la aprehension de los valores

descansa la creencia. De la creencia se sigue el conocimiento de la comprension de alguien

que ha encontrado un auténtico maestro y ha sido iniciado en el estudio de los maestros del

160 |_onergan, Insight, 817. Ver Friel, “Faith and Feeling in Lonergan”, 169.

161 De manera analoga Lonergan expone este aporte en Insight. “Estamos creyendo en los cientificos. Estos poseen
una gran reputacion de integridad intelectual. Es més, a ellos les resulta méas dificil rehusarse a merecer su
reputacion, pues no sélo estan sujetos a motivos vigorosos para evitar todo error e inexactitud, sino también cada
uno de ellos posee los incentivos y las facilidades para sacar a la luz publica cualquier error o inexactitud que haya
escapado a la atencion de sus colegas.” Lonergan, Insight, 816.

162 Friel, “Faith and Feeling in Lonergan”, 149 - 150.

163 |_onergan, Método, 44 - 47.
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pasado. Entonces, para confirmar el propio crecimiento de la comprensién, se llega a la
experiencia madura y perceptiva gracias a una comprension propia desarrollada.

Con la confirmacion experiencial se establece el proceso inverso. A partir de ese momento
cada uno es duefio de si y capaz de apropiarse de todo lo que ha aprehendido procediendo

como lo hace el pensador original que ha pasado de la experiencia a la comprension, de alli al

juicio razonable, a la valoracion generosa, al compromiso en el amor, la lealtad y la fe.'*

5.2 LAS CREENCIAS Y EL CONOCIMIENTO INMANENTE

Las creencias son procesos inteligentes y razonables de la conciencia. La creencia hace
parte de la colaboracion en el avance y difusion del conocimiento; en cuanto a la
colaboracion, los seres humanos contribuyen y participan en virtud de su propia
experiencia, comprension y juicio; esa colaboracion es inevitable porque una vez que
comienza, se extiende en wuna red sumamente diferenciada de especialidades
interdependientes. Todo ello porque toda creencia y sus implicaciones han sido sometidas a
prueba - continuamente repetidas- y de experiencias renovadas; como también de nuevas
preguntas y nuevos actos de inteleccion; de revisiones de juicio que clarifican la creencia.®

Sin tal colaboracién, cada generacion sucesiva, en vez de comenzar donde quedé la
anterior, tendria que comenzar desde cero, y nunca podria avanzar mas alla de los niveles
iniciales del conocimiento.

El conocimiento social hace parte de un acervo comun, que no es generado de
manera inmanente por el sujeto por medio de sus propias conjeturas, su propia indagacion
inteligente y critica, su propia observacién y memoria. Al contrario, es una colaboracion
permanente de muchas personas e instancias de la autoconciencia racional en el logro y la
difusion del conocimiento. Segin Lonergan, la conciencia puede ser diferenciada como
empirica, inteligente, racional y autoconsciente.

Somos conscientes de manera empirica en tanto nos damos cuenta de los datos en los cuales

podemos indagar. Somos conscientes de manera inteligente en tanto indagamos,

comprendemos, formulamos y planteamos nuevas preguntas en orden a entender. Somos

164 |_onergan, “Natural Right and Historical Mindedness,” en Third Collection, 178.
165 |_onergan, Insight, 809 - 810.
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conscientes de manera racional en tanto hacemos preguntas en orden a reflexionar,
aprehendemos el incondicionado y emitimos un juicio.

Pero llegamos a ser racionalmente autoconscientes en tanto nos percatamos de la unidad
que se autoafirma, aprehendemos los diferentes cursos de accion que podemos emprender,
reflexionamos sobre su valor, utilidad o placer, y procedemos a una decision responsable y
libre.166

Sin embargo, dird Lonergan, sabiendo que poseemos ese conocimiento inmanente,
cuando pedimos la colaboracion reconocemos nuestra ignorancia primitiva. Ese
reconocimiento permite el desarrollo y ampliacion de la mente humana cuya experiencia
permite escuchar las opiniones y convicciones de otros; de esta manera llega a un nivel de
comprension individual que incluye la exploracion de muchos puntos de vista, generando con
ello un proceso autocorrectivo donde ocurre una simbiosis entre el conocimiento personal y las
creencias.

Gracias a esa simbiosis, se fundan la invencion y el desarrollo de las lenguas, la
construccion de escuelas y universidades, el uso de metodos cientificos; se fundan
instituciones domésticas, econdmicas, politicas y religiosas; como también se funda toda la
red de comunicaciones del mundo civilizado con su implicita y explicita condena del
prejuicio, el engafio y la propaganda.*®’

Para Lonergan, cada ser humano contribuye a la difusién, basqueda y avance del
conocimiento; pero también cada ser humano desea apropiarse de alguna parte de ese
conocimiento; esto ocurre en la medida en que expresa la verdad, aprende y cree en aquello
que ha optado por creer; pero también ocurre que la persona cree de manera inteligente y

critica en las verdades que otros han aprehendido.

5.3  PROCESO DE ACEPTACION DE UNA CREENCIA VERDADERA

En este proceso se pueden distinguir cinco pasos o acciones, para llegar a la aceptacion de
una creencia verdadera. La primera accion la componen los juicios preliminares sobre el
valor de la creencia en general; alli interviene la confiabilidad de la fuente de esta creencia,

como también la exactitud de la comunicacién que viene de la fuente.

186 1 onergan, Insight, 810.
167 Ibid.
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De la segunda accion hace parte el acto reflejo de comprender, que en virtud de los
juicios preliminares, aprehende como virtualmente incondicionado el valor de decidirse a
creer en cierta proposicion particular. Este, para Lonergan, es el paso mas importante del
proceso de aceptacion de una creencia verdadera.

Pues es la meta hacia la cual tienden los juicios preliminares y en la cual quedan resumidos; y
al mismo tiempo anticipa los tres actos subsiguientes y constituye la garantia de su validez y
de su racionalidad. Por consiguiente, conviene comenzar por una consideracion breve de los
otros actos, de suerte que podamos saber qué es lo que el acto central [segundo paso
-comprender-] tiene que sostener y qué es lo que puede presuponer. 68
La tercera accidn es el consiguiente juicio de valor de decidirse a creer con certeza o
con probabilidad que alguna proposicién es cierta o probablemente verdadera o falsa; para
Lonergan, la indagacion que conduce al juicio puede haber estado libre 0 no de la
influencia indebida de otros deseos que no parten del deseo puro de conocer.'®® Esto solo
puede ocurrir si verificamos la confiabilidad de la fuente y la exactitud de la comunicacién
dada. Esto permite excluir las numerosas posibilidades de error e inexactitud que deben ser
indagadas inteligentemente, reflexionadas de manera critica, para poder descubrir y reunir
los indicios y confirmaciones, igualmente variados, de la verdad.
Este juicio de valor, con los elementos citados, no se ocupa del bien de los sentidos, ni del
bien de la voluntad, ni del bien de todo hombre, ni del bien de la sociedad, sino sencilla y
llanamente del bien del intelecto; es més, no se ocupa del bien del intelecto en general, sino
de una creencia en particular (...); es bueno para el intelecto comunicar a otros el
incondicionado [la verdad] que ha alcanzado (...); es bueno para el intelecto aceptar de otros
el incondicionado que ellos han alcanzado, o que comunican como incondicionado.”
La cuarta accion es una decision responsable y libre de la voluntad en orden a creer en
una proposiciéon dada como probablemente verdadera o falsa.’* Para Lonergan, este es un
acto razonable de la voluntad si es precedido por un juicio sincero y favorable sobre el

valor de decidirse a creer en la proposicion verdadera en cuestion.'’? Es un acto bueno de la

168 |_onergan, Insight, 812.
169 Ibid.

170 Ibid.

11 Ibid., 814.

172 _onergan, Insight, 813.
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voluntad solo si el juicio de valor sincero y favorable es también correcto. La decision de
creer es una decision de producir en la inteligencia el acto de asentir a una proposicion, o
disentir de ella.*™

La Gltima accion (quinta) es la de creer que ocurre dentro del programa general de
una colaboracion de las mentes en el avance y en la difusion del conocimiento de la verdad;
es motivado por una decision -acto cuatro- de avanzar en la busqueda de la verdad
mediante una colaboracion humana; para Lonergan, este Gltimo acto, hace parte de la
autoconsciencia racional.

Esta secuencia conforma lo que Lonergan ha denominado proceso de aceptacion de
una creencia verdadera. Para él, como observamos, la segunda accién -comprender- es la
mas importante porque anticipa las tres subsiguientes. Por lo tanto, la comprension es
primero, luego el juicio de valor, le sigue la decision de creer en virtud de la
responsabilidad libre; y, finalmente, el acto de creer en virtud de una necesidad natural
humana.™ Para que ocurra este segundo acto en la comprension de una creencia verdadera,
Lonergan identifica que este acto reflejo necesita un condicionado,

[El acto de comprender una creencia verdadera] es el valor de decidirse a creer en una
proposicion determinada. En un segundo momento, existe una conexion entre el
condicionado y sus condiciones; es decir, una proposicion que ha sido aprehendida como
incondicionada de una manera que satisface el criterio de verdad; entonces existe un valor en
decidirse a creer en la proposicion. Por Gltimo, las condiciones se cumplen en la medida en
gue sabemos (1) que la proposicién ha sido comunicada exactamente por su fuente, y (2) que

la fuente expresod la proposicion, la expresé como verdadera, la expresé con veracidad y no

cometio error.'”

54 EL SUJETO QUE CREE ERRONEAMENTE
El problema no son las creencias, sino el sujeto que cree errbneamente; es el sujeto quien se
equivoca en su pensamiento cuando tiene que comprender; en su juicio cuando tiene que

juzgar y en su creencia, cuando tiene que creer.

173 bid.
174 Ibid., 813 - 814.
175 bid., 814.

179



ALEXANDER URREA DUQUE

Para que el ser humano pueda identificar sus errores, Lonergan presenta unos
principios generales que permiten al sujeto hacer este ejercicio desde un método eficaz y
econémico. El punto de partida -como clave de discernimiento- es el reconocimiento de que
nos hemos equivocado. La persona comienza a indagar en las fuentes que pueden haber
contribuido a ese error y quiza condujo a otros errores.

En segundo lugar, la persona averigua acerca de los motivos y los juicios de apoyo,
gue nos confirman en ese error y nos mantienen en otros. En tercer lugar, el sujeto investiga
las consecuencias de la vision que ahora rechazamos y busca determinar si estas
consecuencias han de ser rechazadas o no. Acto seguido, el descubrimiento de un error
debe ser aprovechado por el sujeto para conducir al descubrimiento de otros errores. Para
Lonergan,

Este proceso acumulativo no solo aprovecha el proceso natural de aprendizaje de la mente, en
el cual un acto de inteleccion lleva a otros actos de inteleccion que abren el camino a mas
actos de inteleccion; sino también aprovecha la insistencia de la consciencia racional en la
consistencia; pues asi como, una vez cometido un error, nuestro amor por la consistencia nos
lleva a cometer otros, asi también el mismo amor por la consistencia nos lleva a rechazar
otros errores cuando alguno ha sido rechazado; y nos proporciona a la vez abundantes pista
para encontrar otros mas que han de ser rechazados.

La consistencia en errar es la sombra del problema del mal en el ser humano. “El
mal al invadir la mente de los seres humanos distorsiona su conocimiento inmanente, y
distorsiona asi mismo sus creencias.”t”’

Para Lonergan, estas dos UGltimas -conocimiento inmanente y creencias- son
inseparables, todo ello porque “si no hubiera un conocimiento generado de manera
inmanente, no habria contribuciones a la colaboracion. Si no hubiera unas creencias, nadie
podria aprovecharse de la colaboracion.”'” De igual modo, aunque existen diferencias entre
el conocimiento generado de manera inmanente y la creencia, de ello no se sigue que

“existan dos compartimentos en la mente de alguien y que puede retener lo que conoce y

176 | onergan, Insight, 818 - 819.
77 1bid.
178 Ibid., 818 - 819.
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desechar lo que cree. Al contrario, la colaboracion externa es acompafiada por una
simbiosis interna.”*”

Si no existe tal simbiosis, Lonergan advierte que se rechazan las creencias bajo
supuestos erroneos, y las creencias erroneas pasan a llamarse ciencia, sentido comdn
sensato o filosofia.'® Para el autor, se hace necesario un método que permita la eliminacion
de aquellas creencias erroneas.#!

El método busca que la gente sea capaz de descubrir por si misma al menos una
creencia errénea; como tal, el método, no ofrece una lista de creencias erréneas o una lista
de creencias alternativas; mas bien el descubrimiento de alguna creencia errénea permite
iniciar inversamente el proceso espontaneo y acumulativo -de la mente humana- que dio
origen a nuestras creencias erroneas.

Si la creencia es una aceptacion de afirmaciones cotidianas que se suman a nuestras
creencias, -y a su vez, las acrecienta-, la eliminacion de éstas permite sefialar
explicitamente los fundamentos de cada una de las creencias; y permite el rechazo de
aquellas cuyos fundamentos o fuentes explicitas y adecuadas no son asequibles.

Para Lonergan, al indagar en esos fundamentos, nos encontramos con otras diez
creencias, y asi de manera exponencial se extienden, y tales creencias estan relacionadas,
son interdependientes, y poseen un conocimiento simbidtico de creencias y conocimiento
inmanente. 1

A modo de ejemplo, Lonergan presenta un método practico de eliminaciéon de
creencias erroneas, que puede darse por medio de otras personas que nos dan informacion,
por medio de un libro, una encuesta personal o una conversacion. Sin embargo, el
procedimiento s6lo se garantiza si usa las lineas estructurales de nuestra propia mentalidad

y las respectivas operaciones espontaneas y acumulativas?ss,

179 _onergan, Insight, 819 - 820.

180 1hid.

181 |_onergan reconoce Yy advierte en esta presentacion, que esta critica y el método de eliminacion de estas creencias
erroneas son un artificio humano; por tanto, con ellas no se puede exorcizar el problema del mal humano, el
recuerda que el problema es el ser humano de yerra.

1821 onergan, Insight, 819 - 820.

183 Ibid., 820.
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De esta manera, el procedimiento se vuelve “econémico”, porque no pierde tiempo
examinando creencias que son verdaderas; y el procedimiento se vuelve “eficaz”, porque
comienza con la conviccién de que uno ha cometido un error. 8

Para Lonergan, este procedimiento seria la tnica forma en que el ser humano pueda
tratar con éxito problemas concretos. Por ello, mientras el sujeto no caiga en la cuenta de
gue se equivoca, mientras no corrija el error, mientras su aberracion no sea atacada y
extirpada, tendra la persona pocos deseos de aplicar un método eficaz; muy poco celo para
perseguir a los culpables menores; muy poco rigor en pronunciar sentencia contra ellos;
muy poca paciencia ante la situacion de descubrir, examinar y condenar a mas culpables.

Con todo, este pesimismo es tan sélo hipotético. Reconoce un problema del mal [el ser
humano — los grupos humanos que creen erroneamente], pero prescinde de la existencia de
una solucién. La solucion ciertamente existe, por lo cual nadie puede estar seguro de que su
solucién no haya comenzado ya en él. Y si esa realizacion ha comenzado en él, entonces el
descubrimiento y el rechazo de una creencia errénea puede conducirlo al descubrimiento y al

rechazo, cuantas veces el Dios de la verdad se lo pida.*®

1841 onergan, Insight, 812.
185 Ibid., 821 - 822.
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