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INTRODUCCIÓN

¿Por qué solidaridad?  ¿Por qué reparación? Parecerían ser dos motivos,  pero en realidad son dos caras de una misma experiencia, lo que me ha animado en la elección de este tema. Es la experiencia de un Dios que se hace encontradizo en los rostros de los pobres y sencillos, en sus historias personales talladas de vida y de muerte, de lucha y de esperanza. El mercado neoliberal y sus terribles consecuencias de injusticia, exclusión y muerte que se hacen sentir en nuestros pueblos más empobrecidos, victimas del sistema imperante, nos interpela a empeñarnos en la construcción del Reino de Dios, Reino de amor, justicia y misericordia. Este Reino es sobre todo Gracia y acción de Dios, en que se nos invita a participar en su realización. Este contexto en el que vivimos la espiritualidad hoy nos lleva a interpelarnos sobre nuestro seguimiento a Jesucristo.  

La experiencia del encuentro con Jesucristo donador de vida plena y en abundancia (cf. Jn 10, 10), solidario con los pobres y excluidos,  nos mueve las entrañas y nos deja el corazón inquieto, haciéndonos interrogarnos frente a la realidad de injusticia que viven tantos hermanos nuestros en el mundo hoy y nos insta a procurar los valores del Reino, haciendo nuestros sus sufrimientos. 

La revelación del Dios de Jesús, nuestro Dios compasivo y misericordioso que nos restaura, que repara nuestra humanidad rota por el pecado del egoísmo humano, de nuestra insolidaridad con los otros, que rehace nuestra vida, nuestra humanidad, para darle pleno sentido, que sana y cura nuestras heridas, nos acompaña a lo largo de nuestra historia personal y está presente a lo largo de toda la historia humana. Un Dios que es capaz de rehacernos como seres humanos, de repararnos, de hacernos nuevos, de convocarnos a través de su Espíritu a la unidad, aún en nuestra diversidad. 

De otro lado, la experiencia de la solidaridad de las personas más sencillas que son capaces de dar hasta lo que tienen para vivir con tal de socorrer a los otros, aunque éste inclusive esté mejor económicamente que él, y a través de esta cercanía, esta entrega solidaria de los otros, sentir la acción de Dios que nos rehace nuestras relaciones rotas, nos repara, nos sana, nos libera y nos impele a darnos, a donarnos, y descubrir en ello la comunión de Dios, con Dios, con Jesucristo y con los hermanos y las hermanas, y de allí la necesidad de anunciar la Buena Nueva. 

A nivel personal, la elección del tema viene motivada por la experiencia de vivir y trabajar en realidades donde he experimentado y visto de cerca la solidaridad que se extiende y que va construyendo y tejiendo, a los pocos, vida digna y esperanza. Por ejemplo, a través de los comedores populares en Huáscar (Lima), en la pastoral con las Comunidades Eclesiales de Base en Villa el Salvador (Lima), en el acompañamiento de enfermos de tuberculosis en El Agustino (Lima), en la pastoral campesina en Chota (interior del Perú), y en la Pastoral de la Mujer Marginada en la Arquidiócesis de Belo Horizonte. En esta realidad con el pueblo y con mis Hermanas, pude constatar el esfuerzo de un pueblo que anhela vivir en coherencia, en esta unión de fe y vida. 


A lo largo de la historia cristiana, culminando en la época medieval, se dio una separación entre la teología y la espiritualidad. La categoría soteriológica de la reparación cayó efectivamente en el olvido en la teología, mientras en el campo de la espiritualidad pasó por una evolución notable, llegando a una forma estable a partir de la edad moderna. A lo largo de la historia ha sido en ciertos aspectos mal interpretado, provocando desvíos tanto en sus prácticas de devoción como en su comprensión teórica. 

Durante el siglo XX, a la luz de muchos cambios fuertes socioeconómicos y tecnológicos, especialmente en los países más impactados por las guerras mundiales, la relevancia de la espiritualidad de la reparación ha sido cuestionada, y entró en declive. Sin embargo, tal espiritualidad continúa vigente en nuestros tiempos, en círculos tanto laicos como religiosos. Pero todavía hace falta una adecuada teología de la reparación. Como carisma institucional(, la reparación no se explica fácilmente a quienes indagan sobre su significado, y nos parece que es necesario que se actualice nuestro lenguaje de la reparación.   

El objetivo de esta disertación es proponer y mostrar la categoría solidaridad como apta para esta tarea de realizar una nueva hermenéutica de la reparación. Algunos teólogos de la liberación, como Jon Sobrino, José Ignacio González Faus, Víctor Codina han recorrido a la categoría de la solidaridad para explicitar la salvación que Dios nos trajo a través de su Hijo Jesucristo, en su Encarnación y Misterio Pascual. 

Queremos reflexionar sobre las posibilidades de articular la solidaridad con la categoría soteriológica de la reparación, para ayudar el proceso de una relectura que rescate el sentido original de la reparación, y ofrece caminos de actualización para la vivencia de una espiritualidad de la misma. 

A través del círculo hermenéutico de fe y vida, mediante una síntesis histórico-antropológico-bíblica y un método teológico-sistemático, abordaremos nuestras dos categorías. 

 En el primer capítulo, trataremos de la reparación como expresión de la salvación. Consideraremos la salvación en perspectiva global, en sus raíces bíblicas y en términos de las categorías teológicas elaboradas a lo largo de la tradición eclesial, para luego enfocar la categoría específica de la reparación, y su articulación con otras categorías soteriológicas. Esbozaremos los aspectos principales de la espiritualidad reparadora heredadas de la tradición, y los problemas tanto pastorales como teológicos que han contribuido a su marginación y han alimentado malentendidos sobre ella.

En el segundo capítulo, expondremos la solidaridad como valor humano y valor cristiano. En una primera aproximación, trataremos de la historia del concepto y su relevancia social y política en el mundo contemporáneo. En una segunda aproximación, veremos sus raíces bíblicas y su apariencia cada vez más explícita en la tradición, especialmente en el enseñamiento social de la Iglesia y en los documentos de las Conferencias de CELAM.  

Después de situar nuestras dos categorías escogidas, en el tercer capítulo volveremos a afirmar los aciertos y limitaciones propios a cada una, antes de considerar los puntos en que ambas convergen y su mutuo enriquecimiento. Privilegiamos aquí los temas de la dinámica de la respuesta, el ser-para-los-demás, la justicia y la Eucaristía. Sugerimos el sujeto de la reparación como una llave de síntesis que permite leer la reparación en términos de la solidaridad, o más bien leer la solidaridad en términos de la reparación. 

A partir de una breve análisis de nuestro contexto globalizado, nos detendremos en tres concreciones de lo que se puede llamar una solidaridad reparadora: el cuidado para con la creación, el ideal de una economía solidaria, y una mistagogía que procura formar a las personas en una fe coherente, que implica entrar en la vivencia de la solidaridad, una solidaridad capaz de contribuir a la reparación de nuestro mundo roto por el egoísmo humano.

En las conclusiones recogeremos nuestros pasos en este proceso de actualización de la espiritualidad de la reparación, por medio de nuestra reflexión sobre la solidaridad como respuesta de amor y compromiso cristiano. Confirmaremos la relevancia de tanto la vivencia como la comprensión de una solidaridad reparadora en nuestro mundo en el siglo XXI.
CAPÍTULO  PRIMERO

LA  REPARACIÓN  COMO  EXPRESIÓN  DE  LA  SALVACIÓN

Introducción

En este capítulo queremos considerar en primer lugar el gran tema de la salvación cristiana. Queremos indagar “¿qué es?” la salvación y “¿cómo?” se efectúa; ¿de qué?” y “¿para qué?” somos salvados. Queremos mostrar la salvación en su dupla dimensión tanto individual como comunitaria, así como situarla en su celebración sacramental, especialmente en la Eucaristía. Vamos a abordar este tema en tres partes, haciendo un recorrido primero por unas preguntas básicas sobre la salvación a partir de sus raíces bíblicas, para luego, en un segundo momento presentar la reinterpretación de las categorías bíblicas en la tradición eclesial. 

Tomaremos en cuenta, en y a través de todo ello, los diferentes lenguajes que, a lo largo de la historia, se han utilizado para expresar la comprensión del misterio de salvación, y que dan diferentes énfasis en la manera de experimentar, vivenciar e conceptuar el mismo, ubicando dentro de este gran abanico de concepciones la categoría de la reparación como integradora de las dimensiones llaves de la salvación.  

Finalmente, en el tercer momento, queremos dar especial atención a esta categoría de la reparación. Es un aspecto de la soteriología poco investigado, profundizado y comprendido, ya que el lenguaje en que está expresado y el simbolismo que en sí contiene, va quedando fuera del horizonte de comprensión de nuestro tiempo desde hace medio siglo y, además, va cargándose de prejuicios. Sin embargo, siendo un don carismático en la Iglesia, con una larga historia, merece un estudio más detenido. Mostraremos la presencia de la categoría de la reparación en la patrística y en la edad media, así como también su desarrollo a partir del siglo XVII, asociada con la espiritualidad del corazón de Jesús. Consideraremos las dificultades que han surgido a partir de algunas interpretaciones parciales de la reparación, así como la necesidad de que sea reinterpretada hoy.

Por medio del esclarecimiento de esta categoría, podremos ver su proximidad semántica con una categoría llave de nuestro tiempo, la categoría de la solidaridad, de la cual trataremos en el Segundo Capítulo, y que puede ayudar a una resignificación, de la categoría de reparación para nuestros días.  

1.  RAÍCES  BÍBLICAS  DE  LA  SALVACIÓN

La cuestión de la salvación ocupa un lugar central en la Sagrada Escritura. En el curso de su historia, el pueblo de Israel, mediante un largo y complicado camino, va esclareciendo su imagen de Dios y afirmando su certidumbre de que es, sobre todo, un Dios salvador. También en la Biblia, Cristo nos es presentado como aquel que nos da la salvación. La Sagrada Escritura es el testimonio escrito de ese laborioso itinerario de clarificación teológica. En este punto nos adentraremos en la contemplación global de la experiencia de salvación en la Biblia 

1.1.  Consideraciones preliminares
En el uso cotidiano, el término “salvación” tiene que ver con las acciones o efectos de salvar, que incluye las significaciones de “librar de un riesgo o peligro”, “poner en seguro”, “evitar un inconveniente, impedimento, dificultad o riesgo”, y “exculpar, probar jurídicamente la inocencia o libertad de una persona o cosa”. Además, en su acepción más explícitamente religiosa, es comprendida como “alcanzar la gloria eterna, ir al cielo”
. 

Desde la situación existencial del ser humano y de la familia humana en nuestro mundo contemporáneo podemos preguntarnos: ¿cuáles son los peligros o riesgos de que necesita o quiere ser salvado el ser humano?; ¿de qué necesita o quiere ser exculpado?; ¿cómo se entiende “alcanzar la gloria eterna” o “ir al cielo”?  
Las experiencias humanas traen las dificultades y angustias en las vivencias cotidianas, en pequeña o grande escala, la necesidad de ayuda,  de compañía, de sentido de vida. La experiencia de mejora de la situación de dificultad o de alivio, se la denomina “salvación”. Es algo que se siente, se vivencia, no es meramente teórica. La salvación es antropológica, intra-histórica, dinámica, encarnada, y en la perspectiva de la fe, es mediada por Dios.
Las carencias humanas de todo tipo, sean materiales, educacionales, sanitarias, de relaciones humanas, etc. alcanzan a muchos millones de personas en nuestro mundo. Las injusticias sufridas claman al mundo: el hambre, la miseria y la muerte antes del tiempo, en palabras de  Gustavo Gutiérrez:  

La pobreza significa muerte. Muerte ocasionada por el hambre y la enfermedad o por los métodos represivos de quienes ven peligrar sus privilegios ante todo intento de liberación de los oprimidos.  Muerte física a la que se añade una muerte cultural, porque el dominador busca el aniquilamiento de todo lo que da unidad y fuerza a los desposeídos de este mundo para hacerlos así presa fácil de la maquinaria opresiva... 

La novedad está constituida no por la miseria, la represión y la muerte temprana que son, desgraciadamente, antiguas en estas tierras, sino por un pueblo que empieza a percibir las causas de esa situación de injusticia y busca sacudirse de ella
”.   

Detrás de tales desigualdades se esconde el fenómeno de la dominación, y hasta la represión, de los menos fuertes por parte de los poderosos. Otros sufrimientos aplastantes vienen en la forma de los desastres “naturales”, que en un creciente número de casos son provocados por los abusos humanos del medio ambiente, por la violencia, y por las enfermedades de todo tipo
.  

El estado existencial de alienación es experimentado por mucha gente, no necesariamente en dependencia de carencias, desastres y amenazas. Más allá de los miedos y delante de las inseguridades de la vida, puede hacer falta un sentido para la existencia, un proyecto de vida, un horizonte de esperanza. Se vive inmerso en un mundo de consumo, producto del neoliberalismo y su política de mercado que nos envuelve. Se vive en la inmediatez de las cosas, de las experiencias, se consume el “cada instante” sin percibir las consecuencias de nuestra acción. Se busca refugio en cosas triviales o en adicciones químicas, psíquicas o físicas, y la falta de sentido de vida hace que se vayan entrando en procesos destructivos, que amenazan la vida y que pueden llegar a eliminarla. Quizás el sufrimiento mayor para el ser humano sea el sentimiento de soledad, de falta de conexión afectiva con otras personas, de no ser valorado, de no ser considerado importante por alguien, de sentirse abandonado a la nada
. A este dolor se le puede atribuir, entre otros factores, nuestro “ensimismamiento”, nuestro narcisismo, la falta de solidaridad humana, tema que desarrollaremos en el siguiente capítulo.

Hay también un desequilibrio ideológico y/o religioso, que viene de la intransigencia de nuestras propias ideas y nuestras falsas imágenes de Dios. Por ejemplo, un Dios justiciero-castigador, un Dios todopoderoso-mágico, un Dios a quien le agrada el sufrimiento o que exige sacrificios para calmar su ira. Todo esto supervive en nuestra fe. Veremos esto, en más detalle, al considerar algunas de las desvirtuaciones en el entendimiento de la reparación que han surgido a lo largo de la historia de su praxis en la espiritualidad cristiana.

Otra dimensión de la angustia existencial viene de la conciencia de nuestra finitud y nuestras limitaciones, de la posibilidad de un uso equívoco de nuestra libertad. Ésta puede desembocar en los remordimientos y el sentimiento de culpa, sean justificados y sanos o no. El descubrir los contrarios de estas situaciones negativas o de perdición puede ser experimentado como “salvación”. Se salva de, por lo menos, algunas de las consecuencias de las privaciones o amenazas contra la dignidad humana y contra su felicidad, y se salva para una vida más plena, con sentido y valor aún en medio de las limitaciones y sufrimientos. En el lenguaje cotidiano se entiende “el cielo” o “la gloria eterna” como la culminación de este estado de salvación más allá de esta vida terrena
.
Existe un debate sobre dónde se da preferentemente la salvación: en la liberación de los pecados personales y la consecuente justificación de la persona delante de Dios, a veces descrita como “la salvación del alma”, o en la liberación de las esclavitudes intrahistóricas, partiendo de una visión integral del ser humano que incluye su dimensión corporal, social, espiritual, de modo que se promueva la justicia, la paz y la solidaridad para todo el mundo. A partir de esta reflexión nace la pregunta si es la salvación algo meramente individual o algo colectivo que atraviesa toda la comunidad eclesial y la realidad social
.  


Con estas cuestiones nos aproximaremos a los textos bíblicos, en busca de respuesta, ya que, la concepción de salvación que se revela en ellos es base, luz de la teología cristiana para la busca de salvación en sus diversas modalidades antropológicas y sociales.

1.2.  La salvación en el Antiguo Testamento: Yahvé salva, rescata, restaura, libera

En el Antiguo Testamento este tema se desarrolla en el marco de la Alianza. Como ayuda para aclarar las diferentes categorías (alianza, pecado, reino de Dios, gracia) que atraviesan la historia de salvación, vamos a explicar de manera breve, las etapas más importantes de esa historia, a saber, la experiencia de liberación de Egipto; las relecturas del tiempo de los orígenes; los reinados del norte y del sur;  la caída de Israel y Judea, el exilio, el retorno, la resistencia de los Macabeos contra la opresión alejandrina y la perspectiva apocalíptica de la nueva creación.

1.2.1. Éxodo, Alianza y Gracia
La salvación que el pueblo de Israel experimenta de Yavéh, se fue decantando y descubriendo a los pocos en y a través de la historia, a través de su relación con Él. Es allí donde Dios revela a Israel su constante presencia misericordiosa y solidaria: en la historia de su pueblo. Israel va traduciendo esta experiencia de fe a través de un lenguaje propio -como toda experiencia humana- que lejos de agotar su relación con el misterio, trata de explicar su sentido, el significado de su experiencia con Él. Schillebeeckx, partiendo de la noción de experiencia, traduce muy bien esto, en una de sus obras donde estudia la salvación:

“La experiencia es…. un conjunto lleno de matices, en el que se dan cita la vivencia, el pensamiento  y la interpretación, así como también el pasado, el presente y las expectativas de futuro.

La realidad es siempre diversa y más vasta de lo que pensamos…. En estas experiencias de una realidad que se resiste a todas nuestras invenciones terminaremos por encontrar también el fundamento de lo que con razón llamamos ‘revelación’.

Sólo la experiencia parcial de sentido y salvación en el ámbito de nuestra historia permite hablar de una promesa de sentido total sin que ésta sea un discurso vacío o una interpretación estéril.  Sólo entonces podemos entender razonablemente la revelación como manifestación de un sentido trascendente en nuestro horizonte histórico de experiencia y en la aceptación de tal manifestación”
.

El aspecto más original y fundante, como base de la experiencia religiosa de Israel y que trajo como consecuencia la concepción histórica de la salvación, es el del Éxodo
. La experiencia vivida como esclavos salidos de Egipto, (que hicieron la experiencia del Sinaí) fue releída como experiencia de liberación y de alianza, de Dios con Israel. Esto lo recuerdan  en  el credo antiguo: 

"Mi padre era un arameo errante que bajó a Egipto y se refugió allí con unos pocos hombres, pero luego se convirtió en una nación grande, fuerte y numerosa. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron y nos impusieron una dura servidumbre.  Entonces pedimos auxilio al Señor, el Dios de nuestros padres, y él escuchó nuestra voz. Él vio nuestra miseria, nuestro cansancio y nuestra opresión y nos hizo salir de Egipto con el poder de su mano y la fuerza de su brazo, en medio de un gran terror, de signos y prodigios. Él nos trajo a este lugar y nos dio esta tierra que mana leche y miel." (Dt 26, 5-9).  

"He observado la aflicción de mi pueblo que está en Egipto, y he oído el clamor de él debido a los opresores, pues conozco sus padecimientos.  He bajado para librarlo del poder de Egipto y subirlo de ese país a un país bueno y espacioso, donde mana leche y miel... Ahora, pues, ¡anda!  Te envío a Faraón: ¡saca de Egipto a mi pueblo, los hijos de Israel!" (Ex 3, 7-10). 

A partir del Éxodo toda la historia de salvación es historia de liberación
, de un Dios que sostiene y orienta el esfuerzo humano hacia la libertad. Dios "baja" de su trascendencia para liberar a su pueblo. Dios es un Dios cercano, solidario con su pueblo. Las diversas tradiciones del Pentateuco (Yavista, Elohísta, Deuteronomista, Sacerdotal) se entrecruzan en la reconstrucción de esta historia, pero sobre todo coinciden a la hora de afirmar el valor salvífico de esa historia y la experiencia de un Dios siempre fiel.

La salvación comienza entonces, desenvolviéndose a partir de la elección de un pueblo (cf. Gn 12,1ss; Ex 3,7), es decir, se trata no de un individuo mas sí de un pueblo. Es con Abraham, quien recibe la promesa salvífica: tierra y prole, y en la Alianza, que se establece con Moisés en el Sinai y que se renueva al salir del desierto, que queda establecida la relación entre Dios y su pueblo. Se destaca la primacía absoluta de Dios en la salvación y la gratuidad de su intervención, a la que se ha de corresponder con la fe, como en el caso de Abraham (Gn 15,6). La tierra prometida se torna símbolo de la plenitud de los bienes soñados por el ser humano.

 
A través de toda la historia de Israel también se va entretejiendo la categoría de Gracia, como modo de explicar Israel su experiencia espiritual, el porqué de la elección y de la Alianza.  La gracia de Dios se hace tangible en la Alianza, pues Dios se vincula con Israel como a una novia (cf. Os 2,21). Los términos hanan y hesed son fundamentales para expresar el significado, el sentido del amor de Dios con su pueblo
.  

La palabra Gracia, Hanan en hebreo (en su raíz hnn), significa ser benigno, compadecerse de alguien, ir al encuentro del prójimo con benevolencia. Subyace la idea del dedicarse a otro y tiene un sentido existencial como religioso. El mundo hebreo no conoce el dualismo sentimiento y acto, de manera que no sólo se trata de un sentimiento interior cuanto también de una acción determinada, en cuanto se concreta la aproximación benevolente.  

Hanan es la benevolencia que se expresa en un don o regalo. Por ejemplo, Yahvé es  misericordioso con Jacob en el don de sus hijos (cf. Gn 33,5); y favorece a Moisés con su gracia: “Yo me compadezco de quien quiero y favorezco (hanan) a quien quiero” (Ex 33,19). El don de la Torah es el favor de Dios (cf. Sal 119, 29). El mismo don es la entrega de una persona a su prójimo. Hanan  está asociada a ‘anah, responder. De allí, significa una solicitud cordial de una persona hacia otra, como respuesta implícita a una carencia o miseria, sea o no sea ésta formulada por la persona que recibe el don. Hace referencia a la relación del rey con respecto a sus súbditos, de los cuales tiene que preocuparse. Significa mirar por los demás y, por tanto, en muchas ocasiones mirar desde la propia altura, nunca en sentido desfavorable.

El verbo hanan se aplica también al vencedor que respeta y perdona a los que ha derrotado en la guerra, significando conceder perdón. La gracia que se concede tras una guerra supone la estipulación de una alianza (Dt 7,2). La presencia del pecado en el ser humano se entiende como rompimiento de la Alianza, de forma que la Gracia, o solicitud y compasión de Dios por el ser humano, implica también el perdón de los pecados. El amor de benevolencia se convierte así en amor de alianza con una nota de reciprocidad. 

Los términos hesed y emet, otra expresión de su gracia, que es el amor y lealtad de Dios, llaman al pueblo a responder de la misma manera, cultivando relaciones recíprocas de fidelidad (cf. Jr 31,3) entre ellos mismos, las cuales aseguran su cohesión. El hesed divino funda las relaciones interhumanas, marcadas por el respecto a los derechos y obligaciones, por actos de bondad y amistad. Se concretiza en los favores obrados por Dios (cf. Gn 32, 11), y se refiere al amor basado en la Alianza, un amor gratuito y sobreabundante. 
En muchos textos aparece la convicción que Yahvé tiene una solicitud especial por los débiles, los pobres, los explotados, los perdidos y oprimidos. En la literatura sapiencial hanan adquiere el significado concreto de compadecerse de los pobres y de los indigentes (cf. Prov 14,31; 28,8), dándoles algo (cf. Sal 37,21.26; 112,5). La gracia mira a los hombres sencillos y humillados: Dios los levanta. En eso consiste la gracia. Lo específico de esta confianza es que Israel y el israelita orante fundan todo ello en la gracia de la alianza o hesed de Yahvé, y por tanto en la promesa de la solicitud de Yahvé hacia su pueblo (cf. Sal 51,3; 119,58; 2Re 13,23). La concepción del Antiguo Testamento de la gracia se caracteriza por la conciencia de la solicitud libre e incondicional de un Dios que existe para su pueblo, que se traduce en el perdón, en la justicia y en la misericordia.

1.2.2. La teología de la creación: una relectura de los orígenes
 
En el Antiguo Testamento la fe en la creación no fue cronológicamente lo primero. Viene a partir de la elección del pueblo, la experiencia de la Alianza y la fe en Yahvé libertador, que reconoce a Dios como principio, origen, creador de todo
. La creación es teológicamente el primer acto de la Alianza, aparece en la Biblia no como una etapa previa a la salvación sino como inserta en el proceso salvífico. Es la obra de un Dios que salva y actúa en la historia. La creación del mundo da inicio a la historia, a la empresa humana y a la gesta salvífica de Yahvé.

Así, en el segundo Isaías, aparece expresada la fe de Israel en la creación con el acento puesto en la acción salvadora de Yahvé. La obra creadora es vista y se entiende sólo en ese contexto: “Ahora, así dice Yahvé tu creador, Jacob, tu plasmador Israel. No temas que yo te he rescatado, te he llamado por tu nombre” (Is 43,1). Esta afirmación está centrada en el rescate (o en la Alianza). Yahvé es a la vez creador y redentor: “Porque tu esposo es tu creador; Yahvé Sebaot es su nombre, tu redentor es el Santo de Israel, Dios de toda la tierra se llama” (Is 54,5). El acto creador es ligado, casi hasta la identidad, con el gesto que liberó a Israel de la esclavitud en Egipto
.

Además, la experiencia de la relación habitual con el ambiente circundante, al ser el pueblo hebreo básicamente agrícola, hace que Israel descubra a Dios como ordenador y orientador del tiempo y del cosmos. En la descripción de la celebración de la Pascua Judía y  el precepto al sábado, por ejemplo, aparece está percepción.

Así tenemos una historia fundacional: el éxodo, que es proyectada hacia atrás hasta las vicisitudes de los patriarcas (Gn 12-50) y de los orígenes (Gn 1-11) (aspecto del pasado).  Ese momento “pasado” se renueva constantemente en Israel como presencia eficaz y solidaria de Dios, que al mismo tiempo acompaña, juzga y salva (aspecto del presente). Esta historia es conducida por Dios fiel a su cumplimento en la salvación definitiva: es apertura al futuro de la historia (aspecto escatológico)
.
1.2.3. La monarquía y el culto del Templo
La figura del rey era presentada como elegido y ungido por Dios. Se reconocía en él la presencia del espíritu de Dios y la actitud de fe, cosa que era anunciado y avalado por los profetas sea a través de un gesto de unción o con su presencia. Fue así con los reyes ungidos por los profetas como Saúl (cf. 1Sam 12,3.5); del mismo modo es llamado David (cf. 1Sam 16, 6), Ezequías (Is 6, 1-9), Sedecías (Jer 23,56), Joaquín (Ez 17,22-24) etc.

En el periodo de los dos reinos (930-722 a.C.) se destacan la presencia de los profetas como Elías y Eliseo en el norte y Amós y Oseas en el sur, y el florecimiento de dos obras literarias, la Elohísta y la Deuteronomista. Después de la caída de Israel, la esperanza mesiánica se coloca en la casa de David. El rey-mesías es considerado como salvador (cf. 2Re 13,5; 14,27). Mas, la experiencia de este periodo es muy desoladora y todas las tradiciones coinciden en subrayar su motivación: la idolatría y, en su raíz, la autosotería. En este contexto aparece la verdadera dimensión del “pecado de Israel” (cf. Ex 32, tradición Elohísta).

La denuncia del pecado como rechazo de Dios lleva a una doble profundización especial de este periodo: la primera es la importancia de Dios como soberano absoluto de toda la historia y salvador, en la tradición Elohísta y en el profeta Amós, Oseas y el Deuteronomista; la segunda idea es la vinculación tan íntima entre la relación con Dios y la relación interpersonal entre los seres humanos. El profeta Amós se hará su portavoz, como signo de coherencia entre fe y vida; lo afirma con energía el Elohísta en los diversos episodios de su historia y particularmente en el código de la Alianza (cf. Ex 20-23); y lo subraya la tradición deuteronómica aplicando los diversos momentos de la existencia de Israel el “principal mandamiento.”
Después de la conquista de Samaria por los asirios en el ocaso del reino de Israel, el reino del sur seguía teniendo como centro espiritual al templo y a Jerusalén. La aparición de grandes profetas como Isaías y Jeremías, y la transposición al reino de Judá de las grandes tradiciones espirituales del norte (elohista y deuteronomista) ayudó a esto. En el Protoisaías (cf. Is 1-39) se entrelazan dos temas complementarios: la santidad de Dios como expresión de su trascendencia, omnipotencia, primacía en la historia y su voluntad salvífica (cf. Is 6), y también la fe, fruto de la relación con un Dios exigente, que toma en serio a Israel y su salvación.
La visión de la historia en Isaías se abre hacia el porvenir: “es la historia del futuro, Dios tiene como objeto al resto de Israel (cf. Is 6,13) y abraza a la humanidad entera (cf. Is 2,2-4; el vértice de esta idea se encuentra en el Deuteroisaías)”
. Nace la esperanza en el anuncio mesiánico: el Emmanuel (cf. Is 7,1-9,6) subrayando con fuerza el mesianismo real, con esa dialéctica de realización-superación, que señala enfáticamente al actor principal de la salvación: el verdadero salvador de Israel y de la humanidad: el Dios vivo.

Pero el realismo del presente se impone. Jeremías hace un agudo y duro análisis del pecado de Israel (cf. Jer 1-6) y hace urgentes invitaciones a la conversión. La reforma deuteronómica tuvo muchos aspectos positivos, sin embargo, desembocó en momentos, en un culto mágico (cf. Jr 6,20) reduciendo el templo a objeto mágico (cf. Jr 7,26), ya que, como el mismo profeta advierte, la presencia de Dios no está sujeta a los sacrificios ofrecidos en el templo, pero sí lo está en relación a la práctica de la justicia o la opresión, la matanza y la idolatría (cf. Jr 7,5-7). La verdadera religión no consiste en prácticas piadosas, sino en la obediencia a Dios manifestada en relaciones interpersonales fundamentadas en la justicia, en la misericordia, en la compasión (cf. 1Sam 15,22; Sir 34,18-19). Luego se aplica el mismo recado a los reyes (cf. Jr 22,3-5). La promesa divina de la permanencia de la dinastía de David (cf. 2Sam 7,12-16) se condiciona y se relativiza por el comportamiento del rey, específicamente en términos de su tarea principal de administrar la justicia, de cuidar especialmente a los más vulnerables
.  
1.2.4. El sacrificio
El tema de sacrificio aparece como central en la mayoría de las religiones. El sacrificio está inscrito en la Alianza de Sinaí, comprendida como don y como exigencia
. El destaque del culto sacrificial en el Templo de Jerusalén, morada de Dios, fue importante para establecer y consolidar la identidad del pueblo de Dios, en contraposición a los cultos idolátricos a otras divinidades, por ejemplo las de Canaan, denunciados enérgica y repetidamente por los profetas porque siempre se asociaban con las prácticas de la injusticia y la opresión. Además, ellos criticaban fuertemente cualquier disyunción entre el ritual y la orientación fundamental de las personas, o sea, manifestaciones de hipocresía, gestos vacíos mientras el corazón tramaba más injusticias y explotaciones de la gente vulnerable
.  

“Tus hijos me dejaron y juraron por el no-dios. Yo los harté, y ellos se hicieron adúlteros.... me dejasteis a mí y servisteis a dioses extraños en vuestra tierra....Como jaula llena de aves, así están sus casas llenas de fraudes. Así se engrandecieron y se enriquecieron, engordaron, se alustraron. Ejecutaban malas acciones. La causa del huérfano no juzgaban y el derecho de los pobres no sentenciaban” (Jr 5, 7.19.27-28).

El libro de Levitico especifica este culto en términos de varios tipos de sacrificios rituales, de animales u ofrendas vegetales. Diferente del sentido común de “sacrificio” en nuestro lenguaje cotidiano, que lo comprende en términos de privación de algo en favor de alguien o de algún ideal, el sentido etimológico nos dice que, sacrificar significa “hacer sagrado” (sacrum facere), poner la cosa sacrificada a la disposición divina y así acrecentarle un valor. Por un lado, el motivo para esto es un reconocimiento de la propia finitud delante de la omnipotencia de la divinidad, de que los frutos de la tierra son don de Dios, y se le devuelve a él una parte en gratitud y adoración. Se inmola un animal, en sustitución de una persona, que se convierte en “víctima” y expresa la “transferencia de una existencia profana a la propiedad divina”
. El holocausto es un acto de homenaje porque significa una entrega total a Dios. El sacrificio de comunión es un sacrificio de alabanza y una acción de gracias, en que se inmola un animal y se realiza una ofrenda vegetal (cf. Lv 1-3).

Por otro lado, en la historia de las religiones el sacrificio es visto como un medio de garantizar para el ser humano alguna benevolencia divina: la fertilidad, la protección o la reconciliación. En Israel se desarrolló todo un sistema sacrificial vinculado con el tema de la expiación del pecado. La expiación por los pecados se da mediante una ofrenda por el pecado, un sacrificio. La expiación tiene que ver con la pena o castigo sufrido por alguna trasgresión, que de algún modo sirve de indemnización. Es una necesidad antropológica.

 En términos religiosos se trata de una purificación, un modo de borrar el pecado; puede también llevar la connotación de un aplacamiento de un Dios airado por causa de nuestro pecado. Allí vislumbramos la posibilidad de que el sacrificio se torne un medio de persuasión o chantaje de parte del ser humano, “obligando” a Dios a realizar el objetivo deseado. También surge la pregunta sobre una imagen de Dios, en que Dios exige la violencia y hasta la venganza, que resulta ser más bien la proyección de las propias pulsiones e inseguridades humanas. René Girard ilumina esta dinámica al ver en el sacrificio “una técnica de aplacamiento catártico de la tensión de violencia que afecta a un grupo social”
.

Al aceptar el sacrificio ofrecido por el sacerdote, Dios concede su perdón, y así se transforma una situación negativa y se restituye la comunión con Dios. Esta comunión se verifica de modo excelente en el ritual de Yom Kippur (cf. Lv 16), cuando el sumo sacerdote, actuando en el lugar de Dios, entra en la Tienda del Encuentro para rociar el propiciatorio, que es la tapadera del Arca de la Alianza, con la sangre del sacrificio, y luego sale al encuentro del pueblo “rociando con la sangre de la ofrenda tanto al pueblo como al altar que representa a Yahveh”
, y carga simbólicamente los pecados del pueblo en la cabeza del macho cabrío, quien los llevará al desierto. La meta de todos estos sacrificios es la unión del ser humano con Dios, pues el sacrificio expresa en un ritual externo los deseos profundos del corazón de la persona y/o comunidad.  

Los sacrificios de reparación
 (cf. Lv 5,14-26) son ofrecidos a Dios principalmente en situaciones en que algo fue robado, pues Dios es el propietario último de todo bien
. Se ofrece un carnero para expiar el pecado. El beneficio de la expiación recae sobre la persona que ofrece el sacrificio, al recibir el perdón concedido por Dios.  Dios es el sujeto protagonista de la expiación, y no su objeto
. En Lv 5, 16.24, vemos que no solamente se restituye el objeto robado o un valor equivalente, sino que también se ofrece “un quinto más”. No solamente hay resarcimiento mediante la devolución integral de lo defraudado, sino también el deseo y el hecho de ofrecer algo más que lo mínimo exigido por la “retribución”, por la regla del talión, por la justicia, en un gesto de gratuidad. Esto es la marca que distingue un sacrificio de reparación de un simple sacrificio para los pecados
.

1.2.5. Exilio, retorno y perspectiva apocalíptica
Después de la caída de Jerusalén, del sometimiento a los grandes imperios, y después la dispersión y el retorno del exilio para luchar nuevamente contra la opresión alejandrina, el pueblo de Israel continua invocando a Yahvé como salvador. Dios continúa a crear en la historia, pues sus acciones de liberación y de salvación son vistas como “nueva creación”. Se menciona una nueva creación en términos de: una nueva Jerusalén (cf. Is 65,17-19), un nuevo éxodo (cf. Is 41,17-20), un nuevo Mesías (cf. Jer 23,5-6), una nueva tierra paradisíaca (cf. Ez 36,35; Is 51,3), una nueva reunión del pueblo dividido (cf. Ez 37,15-22).  

Las promesas escatológicas van brotando al lado de las promesas temporales. Delante de la limitación y de la contingencia de toda salvación política o social, va surgiendo en Israel la necesidad de una salvación más definitiva, que dé plenitud a las salvaciones terrenas. El lenguaje de la escatología es simbólico, y describe la situación de los últimos tiempos. Muchas imágenes se refieren a los tiempos pasados, mas adquieren un significado nuevo y más pleno.

Detrás de estas imágenes, aparece el contenido esencial: la venida salvadora del propio Dios, que se hace presente en su pueblo (cf. Is 35,4) y en toda la tierra (cf. Is 45,22). El tono característico de esta etapa escatológica es el Espíritu que unificará todos los seres humanos, llenándolos con la presencia de Dios (cf. Ez 36, 27; Jl 3,1-2; Is 32,15). Será una fuerza vital que animará los huesos secos del pueblo para en ellos infundir la vida nueva de Dios (cf. Ez 37,1ss). Así la salvación se torna sinónimo de la paz plena y de la felicidad que brota del don pleno de Dios a Israel. Se la vincula con una nueva y eterna Alianza, en la que Dios renovará el corazón de su pueblo de tal manera que nadie romperá el compromiso asumido (cf. Jr  31,27-34)
.

1.2.6.  Perspectiva histórico-teológica: las categorías principales en el AT

A partir de este breve recorrido de la historia del pueblo de Israel como documentado en el Antiguo Testamento, queremos salientar las relecturas de los hechos realizadas por las diversas teologías manifestadas ya en el propio Antiguo Testamento, luego recogidas y aún más elaboradas en el Nuevo Testamento. Las interpretaciones de la experiencia salvífica se expresan a través del lenguaje de ciertas categorías teológicas.

Una categoría de base para captar la experiencia veterotestamentaria es la de la redención, pues recoge el acontecimiento fundante del Éxodo. Se utiliza la metáfora del rescate para describir la liberación del pueblo de su esclavitud en Egipto, y su consecuente “adquisición” por Dios (cf. 2Sam 7,23; Is 62,11-12). Se destaca el aspecto de la liberación, prescindiendo de la cuestión del pago. “Como Yahveh no es deudor ante nadie, sino que es Señor de todos los pueblos, rescata a su primogénito sin pagar ningún precio. Lo rescata simplemente ‘con su mano poderosa y su brazo extendido’”
 (cf. 2Sam 7,23; Is 62,11-12). El pueblo ahora pertenece a Dios, y este proceso se formaliza a través de la Alianza de Sinai. La metáfora de la redención también se extienda a abarcar el perdón de los pecados
 (cf. Dt 7,8; 9,26). 

Otra categoría teológica que emerge es la de la justicia, siendo en primer lugar una cualidad divina. La justicia de Dios no es vengativa en proporción a nuestros pecados, sino una justicia que salva, gratuitamente. Supera a los esquemas humanos de la retribución y compensación, por mucho que tendemos a proyectar éstos en Dios.

Los sacrificios por el pecado incluyen la dimensión de la reconciliación con Dios como consecuencia de su valor expiatorio. Vemos que el concepto de la expiación comienza a sufrir una transformación en la situación del retorno después del exilio, cuando ya no hay el culto sacrificial del Templo. La noción de la expiación se espiritualiza, encontrando sus expresiones más bien en la conversión y la intercesión, y también en el ayuno y en hacer limosna. El Siervo de Yahvé ofrece su muerte tanto en sacrificio de expiación como en un acto supremo de intercesión
.  

1.3. La salvación en el Nuevo Testamento 
En el Nuevo Testamento nos encontraremos con la reinterpretación y culminación de esta Alianza en la persona de Jesucristo, el Hijo de Dios encarnado que a partir de su kénosis tanto en su encarnación como en la cruz se solidariza con los seres humanos en su condición existencial, privilegiando su experiencia de Abba y de Reino, dándonos esperanza de plenitud de vida en su resurrección. Veremos también las principales categorías teológicas utilizadas para expresar la salvación. 

1.3.1.  Abba y Reino, claves para comprender la salvación
El reino es el tema central de la predicación de Jesús y categoría principal para comprender la salvación neotestamentaria. El interés vital de Jesús es la implantación del reino de su Padre. Es a través de la relación con su Abba, con los elementos de afectividad, escucha, diálogo, disponibilidad y aceptación de su voluntad, que Jesús va creciendo en conciencia de la paternidad del Padre, de su propia filiación y misión. Es el Salvador, el Cristo, el Mesías (cf. Mt 1,21; Lc 2,11; 3,22ss.), el ungido de Dios enviado para anunciar la proximidad del Reino (cf. Mc 1,15), para llevar la Buena Noticia a los pobres y proclamar la liberación y la gracia (cf. Lc 4,18-19). 

Jesús mismo es ya presencia de ese reino. Él torna próximo el Reino a través de sus realizaciones salvíficas, expresada en sus palabras, gestos y acciones. Se dirige en especial a los pobres y pequeños, acogiéndoles en abertura misericordiosa, realiza curaciones y exorcismos, y les anima a tomar el camino de la libertad (cf. Mt 5,3ss; 10,42; 18,6.10; Lc 23,43; Jn 8,11). Este camino es a la vez una invitación a participar de la “vida eterna” mediante la comunión con el Padre y el Hijo (cf. Jn 17,3.13.23-26). 

Decir Reino es hablar de la soberanía de Dios, del poder de su amor divino actuando salvíficamente en nuestra historia. La soberanía de Dios y el reino de Dios son dos aspectos de una misma realidad que se ven expresados en la gratuidad de este Reino -pues es por encima de todo gracia, don de Dios-, asi como por su compasión y misericordia, por excelencia. La primera indica el carácter dinámico, presente, del dominio de Dios; el Reino indica el estadio definitivo a que apunta la acción salvífica de Dios. Presente y futuro están íntimamente relacionados. Jesús interpretó tal soberanía como absoluta benevolencia para con la humanidad, como amor supremo a los seres humanos, a su creación. Para Jesús la soberanía   de su Abba implica hacer la voluntad del Padre - la causa de Dios-; lo humano es la búsqueda de Dios por amor a Dios. La soberanía de Dios, el ejercicio de su divinidad y nuestro reconocimiento de la misma produce humanidad, la salvación del ser humano. Así también expresa la relación del ser humano con Dios
.

El Reino que Cristo anuncia y por el cual trae la salvación ya comenzó en este mundo, estando en proceso de crecimiento y desarrollo rumbo a su plenitud (cf. Mt 12,28; Lc 17,20-21). La salvación de Cristo impele a la creación de un mundo nuevo en todas sus dimensiones, una sociedad de relaciones humanas justas a través de amor duradero y de las obras animadas por la gracia, selladas por el Espíritu (cf. 1Ts 1,4-8; 1Cor 1,4-9). Es necesario evitar toda concepción escatológica que tienda a ver la salvación como evasión del mundo y de sus valores. La salvación se queda “reducida” si se la ve únicamente en el polo del “más allá”, o en el polo de lo meramente intra-mundano.

Por las curaciones, la actuación de Jesús restaura, repara a la persona en su salud integral, o le lleva a un punto inédito en términos de bienestar físico, como por ejemplo en el caso de la cura del ciego de nacimiento, dándole la visión que nunca tenía (cf. Jn 9). La expresión característica que Jesús emplea en su diálogo con la persona curada es: “Vete, tu fe te ha salvado”. Reconoce la aportación o actitud positiva, receptiva y dinámica de la persona, y de esta manera se le devuelve la dignidad y se le da un incremento de crecimiento, un ímpetu para seguir viviendo en plenitud. El vínculo tanto etimológico como semántico entre curación y salvación, entre cura física y el perdón de los pecados, se explicita en el relato de la curación del paralítico (cf. Mc 2,1-12). Tenemos otro ejemplo en Mt 8,17, donde la palabra “pecados” de Is 53,4 (LXX) es sustituido por “enfermedades”.  

El don de la salud física es un preludio de la vida en plenitud. Dios en Jesucristo se solidariza con nosotros y nos acompaña en nuestros esfuerzos para enfrentar y superar el mal en sus manifestaciones de dolor y sufrimiento. La salvación implica un concepto unitario de la persona y apunta para la salvación última y total, en que se cumpla el proyecto de Dios para con la humanidad, llevándola a la comunión perfecta con él
.

Otra manifestación concreta de la salvación obrada por Jesucristo es la reintegración de  las personas a la comunidad. Vemos esto repetidamente a lo largo de los Evangelios, con toda la gente marginada y proscrita de aquel tiempo: los pastores (que fueron los primeros que recibieron la buena noticia del nacimiento del niño Jesús, y fueron para adorarle y contar a todo el mundo el encuentro con el salvador), los leprosos, las viudas, los niños, los enfermos curados en sábado, los samaritanos, las prostitutas y los publicanos, y estos últimos anteceden a la gente que se consideraba “justa” en el Reino de los cielos (cf. Mt 21,31).

Jesús apunta a la proximidad del Reino de Dios, que es la presencia de Dios entre las mujeres y los hombres y que acarrea una realidad última que se acerca. Su misión consiste en anunciar la cercanía liberadora, salvífica de este Reino e instaurarlo. Y esa presencia del reinado de Dios presupone la plenitud de la felicidad en todos los niveles. Su imagen paradigmática es la mesa compartida, mesa universal y gratuita en que hay un lugar para todos, sin exclusiones. 

Jesús sellaba la reintegración de la gente excluida con gestos de conmensalidad, por ejemplo, con Zaqueo, con otros cobradores de impuestos y con diversos “pecadores”. Este tipo de acción frecuentemente fue motivo de escándalo para los fariseos y las autoridades judeas. Rompía con los esquemas de la pureza ritual, pues comer con alguien implicaba un reconocimiento y aceptación tanto sociales como religiosos.  

Jesús daba prioridad al ser humano sobre el Sábado, apuntando a una tergiversación de la intención de Dios al respecto (cf. Mc 2,23-28). En esta línea también daba continuidad a la crítica profética del sistema sacrificial, desvelando el olvido de parte de las autoridades religiosas del sentido originario de los sacrificios rituales, y desafiándoles a no escandalizar más al pueblo. “Misericordia quiero, que no sacrificio” (Mt 9,13; cf. Mc 12,33).

En contrapartida a las diversas formas de esclavitud que la gente del pueblo experimentaba, siendo oprimida injustamente y también tentada a buscar el poder y la honra (cf. Mc 10,35-37), Jesús propone el camino de la libertad, de la justicia y de la Vida que pasa por el servicio mutuo (cf. Jn 13,12-17) y la reconstrucción (reparación de las relaciones rotas).  Contra todas las amarguras y deseos de venganza que envenenan el espíritu humano, Jesús propone el camino de la libertad, de la misericordia y compasión de la Vida que pasa por el perdón (cf. Mt 6,12-14), por la apertura a los otros, por la inclusión.

1.3.2. Muerte y resurrección de Jesús 

El kerygma inicial apuntaba a esta realidad de Jesús: “El resucitado es el crucificado”. Los primeros cristianos mantuvieron en su anuncio la fidelidad a estas dos realidades que se implican mutuamente y sin las cuales no se puede comprender la totalidad del mensaje salvador de Jesús. La cruz de Jesús fue consecuencia de su vida. Jesús se encarna en un mundo de pecado, de injusticia y toma postura frente a ello. Ante el poder religioso y político que intenta encubrir la situación de pecado manipulando la divinidad, Jesús se enfrenta dando testimonio de un Dios que libera. Por ello, Jesús es condenado por blasfemo. Así, el camino de Jesús a la cruz es un proceso de verdad sobre la verdad de Dios. Dios no es un Dios de poder, es un Dios de amor que se acerca al ser humano, que está próximo. Y esa proximidad es de tal intensidad, que comulga hasta con la limitación última del ser humano: la muerte.

En la Cruz es el mismo Dios que está crucificado. El Padre sufre la misma suerte del Hijo y asume así todo el dolor de la historia. En esta última solidaridad con el hombre se revela real y creíblemente el Dios del amor, que desde lo más oscuro y negativo de la historia abre un futuro y una esperanza
.  

La tradición ha mantenido fielmente desde las Escrituras que por la cruz hemos sido salvados. Esto significa que la cruz revela el amor incondicional de Dios y que ese amor nos hace capaces de participar en el proceso histórico de Dios, por el que se puede experimentar la historia como salvación
.

La resurrección es el “sí” que Dios da a toda la obra y pretensión de Jesús. Da otro sentido a la cruz y la hace salvadora. La muerte deja de ser un fin, un límite, un fracaso o la nada a la que se llega, para convertirse en paso y entrada en nueva vida. Si la muerte expresa la arbitrariedad de la injusticia, la resurrección es triunfo de la vida sobre la muerte. Jesús es el Primogénito en el orden de la Resurrección. Nos saca de nuestra solidaridad con el mal para introducirnos en una nueva solidaridad de vida y para la vida. Porque la resurrección no queda sujeta sólo a lo sucedido con Jesús
. 

El resucitado es el crucificado. La resurrección de Jesús garantiza la autenticidad del camino y la posibilidad de recorrerlo como resucitados. Es narrado en el Nuevo Testamento como un acontecimiento sin precedentes. Costó a los mismos discípulos comprender esta experiencia Pascual pues ellos estaban a la espera de la Parusía. En el Nuevo Testamento la resurrección de Jesús no es narrada como la vuelta de un cadáver a la vida cotidiana ni como ser arrebatado al cielo, sino como la acción de Dios en la que lo escatológico irrumpe en la historia y comienza a manifestar la verdadera realidad de Jesús. No puede ser descrita como un acontecimiento intra-histórico, pero es descrito como un acontecimiento percibido en la historia y que afecta – decisivamente - a la historia
. A través de las experiencias de las apariciones, experiencias que son presentadas con discontinuidad con cualquier otra cosa, incluso revelaciones, visiones, vocaciones, esta experiencia fue expresada en una variedad de lenguajes como resurrección, exaltación, recapitulación, regeneración, restauración y vida.

Parafraseando a  Jon Sobrino, además de ofrecernos un horizonte de esperanza de que también seremos resucitados, nos dice además, que de alguna manera somos nosotros también resucitadores
 de los crucificados de la historia
, es decir, es un don que nos viene de Dios por medio de la entrega de Cristo más también es una tarea el hacer que llegue a todos nuestros hermanos y la posibilidad de llegar a ser plenamente humanos.

A la luz del Misterio Pascual se hace la lectura de la economía salvífica. A partir de allí se relee el pasado, el presente y el futuro de la historia. De allí es que brota el discurso teológico, tentativa de explicar en lenguaje humano la experiencia de Dios.
1.3.3. Perspectiva histórico-teológica: las categorías principales en el NT
Luego de haber considerado la categoría del reino, vamos a pasar a la consideración de otras categorías teológicas principales que emergen de las relecturas e interpretaciones neotestamentárias de la vida, muerte y resurrección de Jesús, que son claves para entender la salvación cristiana. Destacaremos algunas de éstas, que expresan como toda la vida de Jesús - su decir y hacer, su morir y resucitar-, puede y debe ser leída en clave soteriológica. 

(a) Encarnación y filiación 
Dios nos da la salvación a través de la encarnación de su Hijo, que se constituye por la totalidad de su vida terrena, muerte y resurrección. La encarnación es la autodonación de Dios, manifestación de su intimidad, y apertura de la vida intradivina al mundo creado. El Hijo encarnado viene a nuestro encuentro y cumple lo que significa su nombre, pues “Jesús” quiere decir “Yahvé salva”. La salvación que nos trae Jesucristo salva al ser humano en toda su integridad, y a todos los seres humanos. Es toda la persona de Jesucristo que nos salva: en su ser hijo de Dios, y en el haberse hecho humano (kénosis), se vacía de su condición divina para ser uno igual a nosotros, en solidaridad con nosotros, en su humanidad. Jesús nos salva por medio de la revelación de un modo de ser plenamente humano. La salvación fue experimentada sobre todo como una nueva manera de vida y como cumplimiento de las promesas y expectativas que el pueblo tenía sobre Dios, como la redención, el perdón de los pecados y una plenitud de vida. La salvación traída por Jesús es revelación, oferta y programa de vida.

La entrega de Jesús es consecuencia del movimiento fundamental de esta kénosis que atraviesa su encarnación: su vaciamiento y anonadamiento en un dinamismo de donación, un salir de sí para y hacia los demás, en una entrega gratuita y libre que brota del amor. Asume nuestra humanidad en todas sus dimensiones, menos en el pecado (cf. Heb 4,15), y se hace esclavo, pecado, maldición, pobreza, escándalo (cf. Fil 2,6-7; 2Cor 5,21; 8, 9; Gál 3,13) para salvarnos de estas condiciones. Él obra nuestra salvación asumiendo toda nuestra humanidad, y por lo tanto, es desde nuestra propia humanidad que podemos acoger la salvación y colaborar a que esta obra llegue a los confines del mundo
.
La clave de filiación aparece en Juan: Jn 1,14 ss; y en Pablo: Rom 8,14-17; Gal 4,4-7. La obra de Dios, realizada por Jesús, ha consistido en liberar al hombre de su condición  de esclavo  y darle el estado de hijo adulto, libre, pleno. El agente de esta nueva identidad o condición es el Espíritu, comunicación de la vida de Dios mismo, que así se manifiesta como Padre. “Abba” es la expresión de la intimidad con Dios en la nueva relación de hijos. Es un privilegio que Jesús permitiera decir a sus discípulos, con Él: “Abba”. El valor que impulsa a invocar a Dios como Padre nace de la certidumbre de que se es hijo. Pablo afirma que los cristianos somos hijos de Dios por adopción. La salvación es ser hijos en el Hijo, y hermanos y hermanas entre nosotros, pues en Cristo todos somos hermanos
.
Podemos afirmar que la salvación es don de Dios, es gracia, que gratuitamente nos comunica y ofrece la plenitud de la vida a través de su Hijo Jesús, nuestro hermano y Señor, Palabra, comunicación, revelación total. Él nos muestra la misericordia de Dios Padre y nos enseña el modo de ser hijos e hijas (divinizarnos),  y nos  muestra el  modo de  ser plenamente 

humanos (cristificarnos). Es histórica y transhistórica, pues no sólo comienza en el aquí y ahora, sino que también apunta a la plenitud de los tiempos cuando todo sea recapitulado en Cristo.

La salvación no es solamente individual, es colectiva. No es estática, sino dinámica. Es don y tarea, al igual que la creación, al igual que el reino. Dios quiere nuestra colaboración, que encarnemos la solidaridad de Jesucristo para con todos nuestros hermanos y hermanas, para extender la salvación, esto es, su Reino. Si por un lado Dios ya nos reconcilió en Cristo, por otro lado a nosotros nos compete la apropiación de esta salvación y empeñarnos en el ministerio de la reconciliación (cf. 2Cor 5,19ss), de llevar su salvación al mundo entero. Hay que conducir toda la Creación en Cristo por Cristo y para Cristo (cf. Rom 8). La tierra grita y clama para que aprendamos de la sabiduría de la naturaleza. El carácter del “ya” de la salvación se orienta en una tensión hacia su consumación en el “todavía no”(cf. 2Pd 6ss; 3,1-13; Ap 21,3-4.22-27). 

(b)  La salvación como liberación del pecado, de la ley y de la muerte

La interpretación paulina de la obra salvadora de Jesús se delinea en términos de la liberación del pecado, de la ley y de la muerte (cf. Rom 8,2)
. La primera causa de alienación es el pecado, que entra en el mundo a través de Adán (cf. Rom 5,12), como desobediencia personal al mandamiento divino, y una realidad en todo ser humano (cf. Rom 7,20), por la que éste es “constituido pecador” (Rom 7,19). A su vez, el pecado provoca el ingreso de la muerte en el mundo, la cual también “reina” en él (cf. Rom 5,12-17). Nuestra autosuficiencia, egoismo, nuestra dureza de corazón, nuestra falta de compasión; todo aquello que es causa de división entre los seres humanos, toda ley que agrede su dignidad de persona, de Hijo de Dios, va contra la vida en abundancia que nos trajo Jesucristo y por tanto lleva a la muerte. La estrecha relación entre pecado y muerte se vincula con el tema de la Ley, cuyo primer efecto es convertir el pecado, que era excusable, en imputable (cf. Rom 5,13), y la muerte es castigo.

La dinámica de la entrega gratuita de Jesús es totalmente contraria a la de vivir bajo la primacía de la ley, que aparentemente ofrece la seguridad de que, el cumplimiento de ciertas prescripciones al pie de la letra garantiza la salvación. Pero esta concepción fácilmente excluye a las personas que no logran un cumplimiento tan casuístico, y casi inevitablemente, a 

lo largo del tiempo crea la ilusión de que sea el ser humano mismo el autor de su propia salvación. Volveremos a este punto al tratar de la categoría de la reparación. La única ley que trae verdaderamente la salvación es el cumplimiento de la ley del amor (cf. Mt 25,46), pues en este consiste el verdadero cumplimiento de la voluntad de Dios, y no una relación externa con la misma. 

Cristo salva de la esclavitud del pecado y de la ley, con su ejemplo de servicio y justicia, con su palabra de verdad, con su gracia, que es el amor que supera el egoísmo, con su obediencia y con la nueva ley del amor que habita en el interior de la persona. Apela a una conversión interior y al amor a todos los seres humanos sin excepción (cf. Mc 1,15; Mt 7, 2), conversión que se expresa en todas las dimensiones del ser humano: política, social, religiosa. A través de esa conversión, Cristo procura formar el ser humano nuevo (cf. Ef 4,21-24) que pueda, con ayuda de su gracia, llevar una existencia nueva y libre, e instaurar un mundo nuevo de santidad y justicia  (cf. Rom 8,18-25). Por la fe los cristianos pasaron de la muerte a la vida (cf. 1 Jn 3,14; Jn 5,24), y la muerte pierde su fuerza (cf. Col 3,3; Jn 8,51).  

Cristo murió como el Profeta rechazado, como el Siervo solidario con los pecadores, para obrar nuestra salvación. Recordamos a Moisés y su acto de solidaridad e identificación con el pueblo pecador al optar por quedarse con ellos, y consecuentemente quedarse excluido de la Tierra Prometida (cf. Ex 32)
, y al Siervo de Is 53, que aunque inocente, asumió, cargó nuestros pecados. Muere el Siervo, y su muerte se convierte en servicio.  

Cristo murió por nuestros pecados (cf. 1Cor 15,3). Su muerte fue una consecuencia  de  su  modo  de obrar, que había provocado la oposición cada vez más violenta

de las autoridades judías.  Fue de cierta forma “el fracaso de su vida y la desautorización de su pretensión”
, pues un Mesías crucificado era contrario a las esperanzas del pueblo judío. La cruz representó una “ruptura” con las Escrituras, aunque hay también una coincidencia con la voluntad de Dios y con su plan salvífico. La paradoja del misterio y la fecundidad inexplicable es que brota la humanidad nueva de una persona “cuando su no a la injusticia es tan radical que le lleva a soportar hasta el fondo toda la tragedia de las condiciones actuales”
. Quien quiere salvar su vida descubre que en realidad hay que perderla, y que esto será salvador para otras personas también. Ahora vamos a considerar la interpretación sacrificial de la muerte salvadora de Jesús
.

c) La categoría sacrificio

Un modo en que el Nuevo Testamento interpretó la muerte redentora de Jesús fue en términos de sacrificio, recordando la teología veterotestamentaria (cf. Heb 10,1-18), y matizado por su espiritualización en el Siervo de Yahveh (cf. Is 53)
 y un entendimiento más existencial (cf. Rom 12,1; Ef 5,2). Esta ofrenda por el pecado es automáticamente aceptada por Dios y por lo tanto es automáticamente a la vez el perdón de los pecados. El sacrificio que se le ofrece al Padre es el de conversión, la obediencia, la gratuidad del amor de Cristo en su oblación, entrega, en ese salir de sí por los otros, para  los otros. En ese mismo sentido “expiación” apuntaría a lo oneroso de una conversión y tendería a coincidir con la intercesión
.

Jesús se presenta como “mediador de  una nueva alianza” (Heb 9,15) y, “llegado a la perfección, se convirtió en causa de salvación eterna para todos los que le obedecen” (Heb 5,9). En esto consiste lo esencial de su sacrificio. Nos comunica los dones de Dios, de manera que podamos tener nuestro papel y no ser meramente receptores pasivos. Nos llama “hermanos” (Heb 2,11) y nos invita a vivir la fraternidad. “Jesús, en definitiva, es mediador y es el Cristo no sólo por ser un ser humano, sino por ser hermano”, nuestro hermano mayor porque ha vivido la fe “originariamente y en plenitud” (cf. Heb12,2), como nuestro precursor  “para que nosotros podamos entrar en él” (cf. Heb 6,20) siguiendo su camino
.

Jesús es mediador de Dios por ser humano, y participa de la condición humana, “probado en todo igual que nosotros, menos en el pecado” (Heb 4, 15), haciendo de su fidelidad a Dios, de su misericordia, de su solidaridad con los débiles y de su entrega, elementos esenciales de lo humano. Misericordia, fidelidad y entrega son concreciones históricas  de lo humano  de Jesús
. El valor  salvífico de su  mediación está  dado tanto en la relacionalidad constitutiva de Jesús con el Padre (y con el reino) como Hijo (relacionalidad vertical), como la relacionalidad constitutiva con los seres humanos (relacionalidad horizontal): es hermano
.

El sacrificio que ofrece Cristo es inseparable de su propia existencia; los ritos son su misma vida y muerte. Aquí se quiebra la estructura de exterioridad típica del sacerdocio antiguo y se impone la estructura de la realidad y de las concreciones históricas. 

La Eucaristía recibe una interpretación sacrificial, por ejemplo en la “comparación antitética entre la mesa eucarística y las mesas de los sacrificios antiguos y de los sacrificios paganos (1Cor 10,14-22)”
, y en 1Cor 11,24-25, donde se adopta un lenguaje sacrificial para hablar del pan roto y del cáliz. El cordero pascal de la primera alianza es aplicado metafóricamente a la muerte de Jesús, en el cordero inmolado y resucitado de 1Pd 1,19-21 y Ap 5,12
. El sacrificio de Cristo nos libera y permite que nosotros, la Iglesia, realicemos nuestro paso a Dios al celebrar la Eucaristía. 
2.  LAS  CATEGORÍAS  TEOLÓGICAS  DE  LA  SALVACIÓN  EN  LA  TRADICIÓN  ECLESIAL
Las expresiones que usamos para explicar nuestra fe nunca son “químicamente puras”. Al igual que los propios textos bíblicos, están enmarcadas en la historia, en el tiempo, en una cultura determinada y sus representaciones mentales y linguísticas. La palabra que expresamos para explicar nuestra fe también queda encuadrada bajo esas coordenadas, y por tanto bajo la influencia de las mismas, pasando por transformaciones que pueden enriquecer o empobrecer su contenido
.

A lo largo de la historia se mantiene una característica paradójica sobre la salvación, pues aún siendo el punto central de nuestra fe, no existe una definición única que abarque todo el contenido de la misma. Se recurre a una reinterpretación de las categorías bíblicas, a través de las cuales se quiere expresar la realidad de la salvación. Tales expresiones, a pesar de su complementariedad, siempre quedaran “cortas” y pobres en comparación con la persona misma de Jesús. 

Por otro lado, la realidad de la salvación supera totalmente la capacidad de la inteligencia humana. Tal vez ésta sea la razón por la cual se ha dado origen a una gran diversidad de expresiones conceptuales que a lo largo del tiempo y a través de las expresiones culturales han derivado en una proliferación de secuelas y deformaciones, “desconvirtiéndola”
. La tarea teológica es de examinarlas para recuperar sus orígenes, articularlas nuevamente y actualizarlas para la vivencia del cristianismo hoy.

2.1.  Las categorías teológicas de la salvación a lo largo de la tradición eclesial
Según un esquema propuesto por Sesboüé
, autor en quien nos basaremos para desenvolver este punto, podemos reagrupar las categorías soteriológicas que fueron surgiendo en la historia en descendentes y ascendentes. En las primeras, predomina la iniciativa divina, en que Dios se “abaja” a nuestro encuentro y nos colma de sus bienes. Pueden ser incluidas en este grupo las categorías de divinización, iluminación, redención, liberación, y justificación.  Ellas son predominantes en la Biblia y entre los Padres, sobre todo los griegos.  

En las categorías ascendentes, prevalece nuestra respuesta que sube hasta Dios. Entre ellas se destacan: sacrificio, expiación y sustitución. Jesucristo mediador es el punto de encuentro de los dos movimientos soteriológicos descendente y ascendente. En estos dos movimientos aparece una misma realidad fundamental, la mediación salvífica y única de Jesucristo, quien constituye la referencia primera de la soteriología cristiana.

2.1.1.  El movimiento descendente de la salvación y sus categorías
En el lenguaje clásico de la soteriología, Cristo nos salva por medio de las categorías de la revelación, redención, liberación, divinización y justificación. Vamos a considerar estas categorías brevemente. 

a)  La salvación por la revelación
Cristo, identificado con la Sabiduría preexistente (cf. Eclo 4,6) es el Maestro de la verdad (cf. Mc 1,22; Mt 11,27) y nos da conocimiento. Es el revelador del Padre (cf Jn 14,6), su epifanía, y por tanto de la salvación como conocimiento del Padre. Es el modelo para el discipulado. Siendo luz, nos ilumina en medio de la oscuridad, y con su luz nos juzgará. El tema de la iluminación y del verdadero conocimiento de Dios, en contraposición a las herejías, se encuentra con frecuencia en los escritos Patrísticos. Cristo revela al ser humano su vocación para la felicidad y le conduce hasta su realización. Este proceso significa su salvación y se cumple en el amor, que implica por su vez una concepción social de la misma salvación.

b)  La salvación por la redención y liberación
El Cristo vencedor trae la redención y la liberación. Si la salvación es lo “que” recibimos, la redención trata del “cómo” somos salvados. La redención se asocia con la metáfora del rescate, y en el contexto del trato de Dios para con su pueblo, designa también la liberación. En primer lugar, liberación de sus enemigos políticos, como paradigmáticamente aparece en el Éxodo; y también, en nivel más profundo, liberación de todas las fuerzas alienantes del ser humano, tanto de las limitaciones físicas del universo como de la fragilidad de la libertad humana y sus expresiones pecadoras (cf. Lc 1,68; 2,38; 21,28; Rom 3,24; 8,23; Ef 1,7.14; Heb 9,12.15). 

En sus raíces veterotestamentarias, la categoría redención quiere señalar nuestra liberación de la esclavitud pagando un rescate. Orígenes y otros propusieron la teoría de que, puesto que en nuestro estado de pecado habíamos estado sujetos al demonio, fue precisamente al demonio que fue pagado el precio de nuestro rescate. Pero la imagen, en su contexto neotestamentario, no pretende significar que se haya pagado a alguien un rescate, como si se hubiera hecho una compra
. El pueblo de Israel fue “adquirido” por Dios, que lo liberó de su esclavitud, y análogamente, Cristo nos “adquiere” como el suyo al salvarnos en la Cruz. En la historia de la soteriología todavía se ha llevado demasiado lejos la metáfora, a la extrapolación para el “pagamiento” de algo a Dios, dando pie para los esquemas jurídicos de la redención, en particular el de la satisfacción.

El proceso de la redención implica combate y victoria, como vemos por ejemplo en las curaciones que realiza Jesús, en sus luchas contra Satanás y los demonios y contra las fuerzas de la Naturaleza (cf. Rom 8,38; Ef 1,21; 3,10; Col 2,14-15; 2Cor 2,14; 1Cor 15,24.54; Heb 1,5-14; 2,8s; Ap 5,5; 6,2). El rescate significa la lucha por nuestra liberación, que a Jesús le costó caro: su agonía, su vida, su sangre. El pueblo rescatado pertenece a Dios como su “propiedad”. El precio pagado fue la sangre de Cristo, sin ser especificado ningún cobrador, en un sacrificio más bien existencial
. 

c)  La salvación como divinización

El intercambio salvífico, por el cual el Hijo de Dios se hace humano para salvarnos y Dios se nos ofrece el don de la divinización, invitándonos a participar de la naturaleza divina (cf. 2Pd 1,4). La vida nueva del bautismo nos hace hijos e hijas del Padre, hermanos y hermanas de Cristo y templos del Espíritu Santo (cf. Rom 8,14-17.23.29). Desarrollada principalmente en la patrística oriental, por ejemplo en San Atanasio, e integrada en el esquema neoplatónico del retorno a Dios, con la divinización, los Padres indicaron el inicio, en la vida presente, de un modo de existencia supra-humana, que encontraría su manifestación perfecta en la visión que asimilara a Dios (sin confundir asimilación con identificación) y en la participación en su incorruptible inmortalidad.  

La divinización y la plena humanización crecen en conjunto. Como nos ilumina San Ireneo: la gloria de Dios es el ser humano plenamente vivo, y la vida del ser humano es la visión de Dios.

d)  La salvación por la justificación
El tema de la justicia es un constante en los profetas para referir al cumplir con los derechos de los más débiles de la sociedad: los pobres, las viudas, etc. Si en el plano de las relaciones humanas se exige en el mínimo la justicia distributiva y conmutativa
, la justicia de Dios es algo más, porque es una justicia salvífica. Es gratuita y generosa, y no es vengativa, así superando los esquemas de retribución o compensación.  Jesús enseñaba una justicia superior a la de los escribas y fariseos (cf. Mt 5, 20).  

El perdón de los pecados es fruto de la muerte y resurrección de Jesús y vinculado a su ministerio (cf. Mt 18,11; Mc 1,4; 2,15-17; Lc 4,18; 19,10; Hch 2,38; 5,31; 10,43; Rom 4,5; 5,6; 11,32; Gal 3,22; Ef 1,7; 2,5; Col 1,14). Jesús es el perdón de Dios, es ‘vida’, en él la vida se hace posible para nosotros. Cristo nos justifica por su gracia al perdonar nuestros pecados. No se trata simplemente de una imputación jurídica, sino de una introducción en una nueva vida, conforme nuestra voluntad de aceptar y colaborar con la gracia. Esta categoría fue muy valorizada en la época de la reforma con Martín Lutero y ha provocado grandes debates en la historia de la teología cristiana, hoy en día básicamente superados en la Declaración Conjunta sobre la doctrina de la justificación de la Iglesia Católica y la Federación Luterana Mundial, 1999
.

La perspectiva del movimiento descendiente de salvación es la que predominó durante todo el primer milenio cristiano. Este movimiento descendente es condición de posibilidad para el movimiento ascendente, en que se  realiza nuestra respuesta a Dios.

2.1.2. El movimiento ascendente de la salvación y sus categorías

Las categorías ascendentes (lo que realiza Jesús como ser humano, movimiento que viene  de las personas hacia Dios), son destacadas por los occidentales y centradas en la pasión.  En el lenguaje clásico de la soteriología, Cristo nos da la posibilidad de colaborar en nuestra propia salvación por medio de las categorías del sacrificio de Cristo, la expiación, la satisfacción y la sustitución, la solidaridad y la reconciliación. Vamos ahora a pasar a considerar el movimiento ascendente que, a partir de la edad media, llegó a predominar de tal manera durante todo el segundo milenio de la cristiandad, que provocó la inversión del movimiento anterior, movimiento descendente, movimiento predominante del primer milenio. 

a) Sacrificio de Cristo
Hemos visto como la muerte redentora de Jesús fue interpretada por el próprio Nuevo Testamento en términos de un sacrificio. Cristo se ofreció a sí mismo al Padre para rescatarnos del pecado. En la historia, tanto en la teología como en la espiritualidad, los conceptos de sacrificio y expiación han sido susceptibles de exageraciones y deturpaciones, llevando a la imagen de un Dios vengativo y justiciero que exige el sacrificio de su hijo, o de un concepto de sustitución penal: hay un castigo que nosotros debemos y que lo paga Jesucristo a nuestro nombre. Estas deformaciones se han dado de modo particular en el campo de la reparación, y así, como veremos más adelante, necesitan de cuidadosas relecturas.  

La figura de un Dios que exige la “compensación” es lo contrario del Padre amoroso y misericordioso que se ve reflejado en el Nuevo Testamento. Con respecto a la sustitución penal, es bueno recordar cómo el texto de Hebreos contrapone el sacrificio de Cristo a los del Antiguo Testamento para mostrar, justamente, la diferencia. Así, el único sacrificio de Cristo hace caducar el sistema sacrificial del Antiguo Testamento, que era impotente para borrar los pecados
.

La interpretación de San Agustín, de que “el sacrificio no es sólo una relación con Dios, sino también una relación con los demás”, y que “no puede haber sacrificio auténtico a Dios que no pase por la mediación del amor al prójimo”
, desemboca en clasificar las obras de la caridad como “sacrificios”.  

b) Expiación
En su obra redentora Cristo en persona es la expiación por nuestros pecados y obtiene el perdón de los mismos. Esta expiación se asocia muy de cerca con su intercesión por nosotros (cf. Heb 5, 7-10). A partir de la Edad Media la definición de la expiación pierde claridad, siendo fácilmente confundida con la satisfacción y la propia reparación, en las perspectivas teológicas y espirituales respectivamente
.

c)  Satisfacción

La satisfacción es un concepto más bien jurídico que propiamente bíblico. Shalom
(la paz) tiende a significar reparación, en términos de satisfacción de una deuda (cf. Ex 21,33s; 1Sam 24,20; Dt 32,41; 20,12; Joel 2,25). “Satisfacción” viene de satis-facere, que significa “hacer bastante”. Viene de la terminología del derecho romano, para describir una situación en que alguien “hace bastante” para expiar una deuda u obligación, no necesariamente en un cumplimiento riguroso, pero lo suficiente para satisfacer al deudor. Tertuliano aplicó este término para el comportamiento penitencial, en el proceso de la reconciliación del pecador con Dios. Al llegar a ser corriente en la Iglesia, la “satisfacción” pasó a referirse a la cantidad de penitencia realizada por un penitente, “lo suficiente” para expresar su desarraigo al pecado
.

El don existencial que Cristo hizo de sí mismo al Padre, su sacrificio, fue marcado por la satisfacción, es decir, el aspecto oneroso de nuestro retorno a Dios para ser reconciliado con él. Cristo tomó sobre sí nuestra condición humana de ser sometido a los resultados del pecado, asumiendo el peso de nuestros pecados en actitud solidaria, y la consecuente dimensión penitente
. 

Mientras “satisfacción” da cuenta de una dimensión de la justicia, la explicación de San Anselmo de la satisfacción en su obra Cur Deus Homo
 dio pie a posteriores imágenes distorsionadas de Dios, junto con las mencionadas a propósito de los términos sacrificio y expiación. Hay el riesgo de ver allí una compensación proporcionada a la gravedad de la ofensa, junto con una necesidad absoluta de “aplacar” la justicia divina ofendida. Estas ideas pervertidas de la satisfacción han influenciado negativamente en la espiritualidad de la reparación, como veremos en la próxima sección.  

Para superar los problemas con el término “satisfacción”, Sesboüé propone que se la sustituya en la pastoral por la palabra “reparación”
. Estamos de acuerdo con el principio de la búsqueda de un lenguaje soteriológico cada vez más adecuado para los tiempos y las situaciones en que vivimos. Nuestra intuición es que la propia palabra “reparación” necesita de mayores esclarecimientos, de ser purificada de añadiduras que no ayudan su recta comprensión, y de ser vinculada con otros conceptos que iluminan la realidad a que apunta.

d)  Sustitución
A partir de la lógica compensatoria que predomina en algunas lecturas de la expiación y de la satisfacción, en los tiempos modernos se explicita que Cristo sustituye a nosotros los pecadores en su sufrimiento en la Cruz. Es una manera de abordar el tema del intercambio solidario que Cristo realizó para con nosotros, pero no exento de peligros en su interpretación.  Por ejemplo, puede resaltar la idea de un “pacto sacrificial” entre el Padre y el Hijo, llevado a su extremo en la idea de la sustitución penal, tanto en la teología de la Reforma como en la de la Iglesia católica.

Cristo se pone en nuestro lugar por nosotros y por causa de nosotros. Se entregó en nuestro favor, porque lo que él realiza es abrirnos un camino para la salvación. Tomó sobre sí la dimensión penitente de todo retorno de la persona a Dios en el amor. Su sustitución no nos dejó totalmente pasivos con respecto a nuestra salvación.  
“Cristo no nos suplanta, no nos excluye, nos representa... nos devuelve a nosotros mismos, nos restablece en nuestra situación de compañeros de Dios; su libertad no sustituye a la nuestra, sino que nos la da de nuevo”
.

Más que sustitución, el lenguaje contemporáneo habla más adecuadamente de la representación de Cristo de nuestra parte delante de Dios. La otra categoría importante para salvarnos de las dimensiones más negativas de los conceptos jurídicos es la de solidaridad, que trataremos en más detalle en el Capítulo Segundo.

e) Categorías que abarcan los dos movimientos de salvación: La Reconciliación y la Reparación
Para Sesboüé, existe una décima categoría que sintetiza las otras nueve, así como integra los dos movimientos ascendente y descendente. Ésta es la categoría de reconciliación, que comprende que la iniciativa gratuita del perdón de Dios constituye el movimiento descendente, que se completa al ser acogido y correspondido por el ser humano en el movimiento ascendente. Se expande este dinamismo para abarcar todas las situaciones humanas, y se lo celebra paradigmáticamente en el sacramento de la reconciliación. En diversos momentos se necesita la reconciliación consigo mismo, con Dios, con otras personas y con la propia creación.

La reconciliación es un paso más allá del perdón. Cuando se da un encuentro entre las dos partes en conflicto, sea un “ofensor” y un “ofendido”, o sea una situación más compleja, con una mezcla de “culpa” y “honradez” en ambos los lados. Jesucristo “tomó sobre sí los dos lados del proceso, poniéndose al frente de todos los ofensores para conducirlos al Padre”(cf. Rom 5, 10-11)
. La reconciliación ya formó una parte integral del anuncio de la Buena Nueva de parte de Jesús, por ejemplo en Mt 5,23-24; 6,12, y se vincula con el don de la paz.  

La cruz es un símbolo muy profundo de la reconciliación, incluyendo su dimensión cósmica (cf. Col 1,20). Su dimensión vertical sugiere la relación con Dios, y su dimensión horizontal sugiere la relación entre todos los seres humanos (cf. especialmente Ef 2,14-17). Siempre sugiere novedad, porque no es posible volver a exactamente el mismo punto antes del conflicto, sino al contrario la reconciliación nos pone delante de una nueva situación, un nuevo modo de contemplar el pasado y de enfrentar el futuro (cf. 2Cor 5,17). La reconciliación es don y a la vez misión, como lo ha expresado San Pablo cuando habla del ministerio de la reconciliación en 2Cor 5,18-20, tarea de la Iglesia y de todos sus miembros.  

Aunque Sesboüé privilegia la categoría de la reconciliación como integradora de todas las otras categorías soteriológicas, y como puente entre los movimientos descendente y ascendente, nosotras queremos atribuir este papel también a la reparación. Esto es lo que vamos a ver en el siguiente punto.

3.  LA  REPARACIÓN: DON  Y  MISIÓN  EN  LA  IGLESIA

Después de mostrar como la reparación puede subsumir todas las categorías de salvación,  pretendemos  trazar las huellas de la reparación en la patrística y la edad media, llegando al siglo XVII, donde toma la forma que deja su herencia hasta los tiempos contemporáneos en la espiritualidad del pueblo, vinculada estrechamente a la espiritualidad del corazón de Jesús, pero siempre sin ser complementada por una adecuada reflexión teológica. La percepción de la mencionada inversión de perspectiva nos va a ayudar a examinar ciertas dificultades que han surgido en la praxis y en la teoría de la reparación, en un segundo bloque, y a apuntar a la necesidad de una reinterpretación para el tercer milenio. 

3.1. La reparación como integradora de las categorías de la salvación

Comenzamos considerando lo que comúnmente se entiende por la palabra “reparación”. Si por un lado se asocia con la idea de enmendar cosas mal hechas o rotas, por otro lado tiene una connotación de desagravio o satisfacción de algún daño o injuria. Según los matices propios de los diferentes idiomas, se puede hablar de reparar máquinas estropeadas o piernas quebradas, y obras de arte en el sentido de restaurarlas
; y en el campo jurídico, de “pagar reparaciones” para indemnizar a las partes ofendidas.

En el contexto de la salvación, por un lado se repara al ser humano dañado por las consecuencias del pecado, levantándole de su caída, haciéndole vivir de nuevo pues se trata de una especie de resurrección, reestableciéndole en su condición de hijo / hija de Dios.  Por otro lado se “repara” a esta situación negativa del pecado al “restaurar la justicia”, pues el pecado acarrea una “ofensa” no solamente contra sí mismo, sino también contra Dios, contra otras personas y el mismo orden social, y a veces contra la propia creación.  

La reparación del ser humano pertenece al movimiento descendiente, por la acción de la gracia de Dios. Sesboüé explica que Santo Tomás, utiliza bastante las expresiones “reparación del género humano” o “de la naturaleza humana” para hablar de la restauración de la persona a un estado de plena humanidad: “Al ordenarse principalmente la obra de encarnación a reparar la naturaleza humana para la abolición del pecado” 
; y no se refiere a la reparación del pecado como tal.  Esta reparación de la persona sí conlleva a una destrucción del pecado
. La reparación dirigida a los sujetos ofendidos por el pecado, inclusivo a Dios mismo, pertenece al movimiento ascendente. Para Santo Tomás, la satisfacción que ofrecemos a Dios tiene valor únicamente en la medida en que se la ofrece desde el amor. Lo que cuenta en la penitencia es su motor desde el amor, y no un criterio cuantitativo
. Nosotros no podríamos participar en este movimiento ascendente si no hubiéramos sido sanados en el movimiento salvífico descendente, y si Jesucristo no hubiera abierto el camino a nuestro favor:

“...llevó a cabo una penitencia reparadora en dos sentidos: reparadora del hombre herido por el pecado; restauradora de su integridad, victoriosa en su combate contra el mal, ejemplar para convertir la voluntad pecadora en voluntad arrepentida (perspectiva descendente); pero también reparadora respecto a Dios, borrando la ofensa inferida contra el amor de Dios a nosotros, emprendiendo la iniciativa al hombre con Dios, aceptando vivir su paso a Dios bajo la forma de un retorno a Dios (perspectiva ascendente). Todo esto no pertenece al orden abstracto de una compensación en justicia, sino que expresa la preocupación de una justicia por cumplir”
. 

La justicia por cumplir es la que brota del amor manifestado en Jesucristo, que transborda todas nuestras lógicas compensatorias.

3.2 La reparación en su desarrollo histórico

En la historia de la espiritualidad la reparación ha sufrido una inversión radical en 

su entendimiento, de cierta forma análoga al paso que ya hemos visto con respecto al predominio de los movimientos descendente/ascendente en los dos milenios cristianos. De ser visto como fundamentalmente una categoría del movimiento descendente, porque es Jesucristo quien repara, es el Reparador, la reparación ha pasado a ser vista casi exclusivamente como una categoría del movimiento ascendente, en que las categorías de expiación, sacrificio y satisfacción tienen prioridad. González Faus  lo explica:

“Vale la pena subrayar como la inevitable abstracción del lenguaje borra las diferencias radicales con que suena la palabra expiación (o satisfacción, reparación, etc.) según se diga en primera persona (yo necesito dar, o reparar) o en segunda persona (tú necesitas recibir o ser reparado). La diferencia cualitativa yo-tú  es abstraída por el lenguaje en infinitud de ocasiones, pero acerca a ella la experiencia profunda de la relación humana. Y estas diferencias se revelan aún mayores cuando, al decir “tú”, está el hombre designando a Dios.

A partir de esta abstracción ilegítima, y con una lógica implacable que acaba por imponerse a la larga, somos llevados a aceptar que ya no es Dios quien realiza la expiación y se la ofrece al hombre, sino que es el hombre quien hace la expiación y se la da a Dios.  Y aquí estamos otra vez en el error anselmiano.

Al proyectar sobre Dios la necesidad que siente el hombre, y al convertir el afán humano de expiar en el deseo de Dios de ser expiado, el hombre, en su impotencia, pasará a conceder al dolor un valor aplacante por sí mismo”
.

3.2.1. La redamatio de la Patrística

En la época patrística el concepto de la redamatio, literalmente un “re-amar”, “volver a amar”, recoge la idea de una “reparación de amor”. Se trata de un retorno de amor.  El ser humano ha sido amado por Dios primero, y por lo tanto su respuesta de amor siempre será a modo de “re-amar”, volver a amar (1Jn 3, 16; 4,10-11). Esta idea es frecuente en San Agustín
. La respuesta humana de amor asume la forma de alabanza y entrega de la propia vida (cf. Sal 102, 5-8.12.13-19), de amor a Dios y a los hermanos y hermanas (cf. 1 Jn 4, 20-21). Pues los dos mandamientos de la ley (cf. Mc 12, 28-33) forman en realidad un único amor.

La reparación de amor toma conciencia de la perspectiva particular de la ingratitud y el olvido de las personas delante del inmenso amor de Dios para con cada individuo y para con la humanidad como un todo, al punto de entregar a su Hijo por nosotros. En su agonía Jesús se quedó muy solo, por causa de la fragilidad de sus discípulos. La vida monástica de esta época fue marcadamente penitencial, y veía su tarea en términos de una redamatio que se concretizaba en hacer penitencia e interceder por todo el mundo
.

Observamos que la comprensión de la reparación como redamatio se distingue del entendimiento de la reparatio humanae naturae, presente en el pensamiento de Santo Tomás, y asociado a las nociones de la expiación y del sacrificio. La primera idea proviene de la vida espiritual, mientras la segunda es más bien una tesis teológica
. Llevamos estas dos ideas en una tensión dialéctica para adentrarnos más en lo que puede ser un re-significar la reparación en los tiempos actuales.

3.2.2.  La mística reparadora a partir de la Edad Media
En el contexto de una reacción contra el arrianismo y varias expresiones gnósticas, surgió una devoción cálida a la Pasión y a las llagas de Cristo hacia los finales de la época patrística. A partir de esta ternura especial para con la humanidad de Jesús, comenzó a emergerse una devoción al corazón de Jesús durante la edad media. Algunas místicas experimentaban un intercambio de su propio corazón con el de Jesús. Se acentuaba su corazón herido por nuestros pecados, con su sangre derramando en expresión de amor adolorido, y pidiendo una respuesta de amor compasivo. La gente más devota quería responder asociándose a sus sufrimientos, ofreciéndole tanto adoración como penitencias. Poco a poco surgía el deseo de “consolar” al corazón de Jesús, no solamente con la atención amorosa en la 

oración sino también al ofrecerle “satisfacción” por las ingratitudes humanas
.

Notamos aquí dos características importantes. En primer lugar, la dimensión existencial y encarnada de la devoción a Jesús, en contraposición a ideas abstractas y estériles sobre él.  Destaca un punto de partida para la reflexión teológica: desde abajo, a partir de la experiencia vivida. En segundo lugar, la dimensión de la vicariedad en la disposición de asumir penitencias y soportar todo tipo de sufrimiento, no solamente como un modo de “expiar” los propios pecados, sino también los ajenos, a favor de otras personas.  

Este gesto generoso es gratuito y desinteresado, y muestra conciencia de la solidaridad humana en el pecado. Encuentra sus antecedentes bíblicos en las acciones de Aarón (cf. Éx 28,38), Moisés (cf. Éx 32,31-32), el profeta Ezequiel (cf. Ez 4,4-6), el siervo de Yahvé (cf. Is 53,12), y sobretodo en Jesucristo, que se entregó por nosotros, para quitar el pecado y para salvarnos (cf. Jn 1,29; Rom 5,8; Ef 5,2; 1Jn 3,16). La idea de una “sustitución expiatoria” se desarrolló desde la antigüedad a través de la costumbre de los sufragios, en que se ofrecían obras buenas a favor de “las almas en purgatorio”, por ejemplo ayunos y peregrinaciones.

En la transición hacia los tiempos modernos, el tema de la reparación se asociaba cada vez más explícitamente a la Eucaristía, como vemos por ejemplo en la devoción de las Cuarenta Horas en la época de Carnaval, que nos llega hasta los tiempos actuales y que consiste en “adoraciones de reparación”. La penitencia ahora asumía los trazos de una especie de “compensación” a Jesucristo por las desatenciones de la gente hacia él en la Eucaristía, y no solamente “expiación” de los pecados
. La reparación también seguía vinculada a la devoción al corazón de Jesús, como vemos por ejemplo en San Juan Eudes
.
3.2.3.  La espiritualidad reparadora a partir de los tiempos modernos
Con la figura de Santa Margarita María de Alacoque hacia el final del siglo XVII, se consolidó una espiritualidad reparadora enfocada en el corazón de Jesús, donde se concentra simbólicamente su muerte en la Cruz, y sigue estrechamente asociada a la Eucaristía (cf. Jn 19, 28-37). Como resultado de dos visiones llaves, surgen las prácticas de la “hora santa” en la víspera de los viernes, en que el fiel acompaña a Jesús en su agonía en el huerto de los Olivos “para calmar la cólera divina, pidiendo misericordia por los pecadores”; y la devoción de la “comunión reparadora” de los primeros viernes, como un acto de desagravio para reparar el honor del corazón de Jesús, tan ofendido por las “irreverencias y sacrilegios y por la frialdad y desprecio con que me tratan en este Sacramento de amor”
.

Esta devoción al corazón de Jesús se divulgó ampliamente en la Iglesia universal.  Las vicisitudes de la historia europea, especialmente en Francia, España e Italia, crearon un clima muy favorable a su arraigamiento, y nacieron muchas congregaciones religiosas y asociaciones laicas fundamentadas en una espiritualidad reparadora. El pedido fundamental fue de devolverle a Jesús amor por amor, en el espíritu de la redamatio y en una expresión auténtica de la “expiación”, en que tienen prioridad el amor genuino y la intercesión
. 

 Pero la devoción no estaba exenta de otras lecturas, como vemos en la motivación de la hora santa citada arriba. A lo largo del tiempo fueron entrando otros matices que desvirtuaban el espíritu de la redamatio, como por ejemplo el dolorismo, el intimismo y el triunfalismo, los cuales consideraremos en la próxima sección.  

La encíclica Miserentissimus Redemptor de Pío XI, en 1928, representó el coronamiento de la devoción al corazón de Jesús, justificando su enfoque reparador en un reconocimiento oficial de parte de la Iglesia. En un nivel el papa habla de nuestra colaboración en la expiación de Jesucristo, celebrado cada día en el sacrificio eucarístico, tanto por nuestros propios pecados como por los ajenos. Pero el tono muestra una evolución o distanciamiento del espíritu gratuito de la redamatio, porque el concepto de la reparación queda reducido a una compensación al corazón ofendido de Jesús y un deber de la vida cristiana. El papel del amor queda en un segundo plano. Los pecados considerados como graves “crímenes”, se reducen a: 

“la inmodestia en el vestido... la profanación de los días festivos... los insultos lanzados contra tu Vicario y el orden sacerdotal, las negligencias y los horribles sacrilegios con que se profana el mismo Sacramento del amor divino...”
.

Delante de semejante lista de preocupaciones pastorales y teológicas, no es de sorprender que a partir de esta época, la devoción al corazón de Jesús entrara en declive. Ya no parecía adecuada frente a los grandes acontecimientos mundiales del siglo veinte, ni a las nuevas preguntas antropológicas y filosóficas suscitadas tanto por las experiencias de las guerras como por los avances tecnológicos. Se cuestionaba la validez de las revelaciones privadas y de dar culto a la figura del corazón. Se criticaba la reparación por ser dolorida, llena de sentimentalismo y superstición, y totalmente inútil frente a las necesidades apremiantes en el campo social. Influenciado por los estudios seminales de los hermanos Rahner, en 1956 el papa Pío XII escribió la encíclica Haurietis Aquas, para responder a estas objeciones a la reparación e intentar ofrecer una fundamentación bíblico-patrístico-litúrgica de la misma
.  

Sin embargo, las prácticas tradicionales de la devoción al corazón de Jesús continúan entre los fieles por muchas partes del mundo, con poco cambio del lenguaje utilizado a partir de los tiempos de Santa Margarita María, e incluyendo los añadidos propuestos por Pío XI en 1928. El lenguaje es un vehículo sumamente importante del sentido, pues refuerza ideas preexistentes como crea nuevos significados. Y detrás de cada práctica hay ideas operantes, aunque no sean tan conscientes. Por esto, es necesario considerar algunas deformaciones en la comprensión de la reparación que siguen existiendo y que necesitan ser purificadas, para que la reparación pueda ser recuperada como una categoría soteriológica y un concepto teológico valioso y válido para la Iglesia.

3.3. Algunos problemas en la comprensión de la reparación

Presentaremos en este apartado las dificultades de comprensión, tanto pastorales como teológicas de la reparación, y algunas consecuencias que éstas traen.

3.3.1. Problemas Pastorales

Trataremos aquí de los problemas pastorales del dolorismo, del intimismo y del triunfalismo. Veremos que estas dificultades dan a luz otros problemas, a saber, la culpabilidad patológica, la superstición, el pelagianismo, el farisaísmo y la resignación pasiva, y acarrean imágenes erróneas de Dios.
a) El dolorismo

La devoción cálida a la humanidad de Cristo en la mística reparadora de la edad media destacaba las imágenes de la flagelación de Cristo, de su coronación de espinas y de su crucifixión, y también de su madre, la Dolorosa
.  Tal imaginario encierra las semillas de una tendencia dolorista.

En reacción a las poderosas corrientes gnósticas que circulaban en la edad media, comenzó a desarrollarse una espiritualidad encarnada. También fue una reacción al jansenismo que prevalecia en la época de Santa Margarita María, con su pesimismo soteriológico y su severidad, y al racionalismo, con su frialdad y su menosprecio hacia la Iglesia. Así la devoción al corazón de Jesús fue en primer lugar un anuncio de su misericordia. Suscitaba sentimientos cálidos en los fieles. Pero por mucho que fue una protesta contra los excesos del jansenismo, sufrió notables influencias de lo mismo.  

Una de las influencias jansenistas fue que la devoción al corazón de Jesús tomó muy en serio la realidad del pecado, destacado como ofensa contra Jesús, quien sufre ultrajes y pide reparación. Allí encontramos ecos del dinamismo feudal, en que una ofensa contra una de las autoridades ponía en peligro todo el orden social, y se podía detener sus reacciones de gran enojo y sus amenazas de castigos severos con actos de reparación
.  

Si en algunos ambientes el tono con respecto a Jesús se tornó lamentador, el lenguaje sacrificial y de una “reparación aflictiva” alimenta el peligro de un gloriarse en el sufrimiento por el mismo sufrimiento. Se olvida del horizonte mayor del amor que aguanta cualquier cosa para dar vida al otro, como en la imagen paradigmática de la mujer cuyos dolores de parto se desvanecen con la alegría de haber dado a luz a un niño o una niña (cf. Jn 16, 21-22). El dolor en sí mismo no tiene valor redentor.  

Una mentalidad calculadora, que “cuantifica” las penitencias necesarias en proporción a las ofensas cometidas, o hasta las “cualifica” en términos de la intensidad del dolor que ha de ser sufrido, también fácilmente contribuye a una mentalidad dolorista. Otra distorsión posible a este nivel es la de confundir una mística genuinamente reparadora con un interés fundamentalmente egoísta, el del orgullo que acompaña el autoperfeccionamiento ascético, que también puede dar a luz una actitud de considerarse superior a los demás, tanto en términos de la propia perfección como al hacerse cargo de los pecados del mundo. Esta actitud se asemeja a lo que Jesús criticaba en los fariseos de su época.

La mentalidad dolorista aumenta en, o contribuye a la formación de, personalidades neuróticas. Puede ser que sufren de una culpabilidad patológica, desembocando en el masoquismo para apaciguar la intensidad de los sentimientos de culpa. En algunos casos se genera un disfrute malsano de la melancolía, la tristeza y el pesimismo. Este tipo de personalidad, aún en sus manifestaciones más atenuadas, tiende a mantenerse muy pasiva frente al sufrimiento y la injusticia
.

Otra influencia nefasta del jansenismo fue el pesimismo ambiental con respecto a la posibilidad de salvación. Como consecuencia mucha gente se agarraba a las “doce promesas”, que fueron recogidas de los escritos de Santa Margarita María por un devoto durante el siglo diecinueve, como medio para “asegurar” la salvación. Se destacaba la “gran promesa” de la gracia de una muerte santa, a condición de que los fieles comulgaran durante nueve sucesivos primeros viernes del mes
. El gran riesgo de esta mentalidad es que se transforme en superstición pagana, una manera de “manejar” o controlar a Dios. Se percibe también un cierto pelagianismo, que es garantizar la salvación por las propias obras sin necesitar de la gracia de Dios.

b)  El intimismo y el triunfalismo

La intimidad de la devoción al corazón de Jesús, centrado en el culto eucarístico, corre el riesgo de tornarse intimismo, en que la relación del individuo con Jesús tiende a cerrarse con respecto al resto del mundo. El acto de comulgar, fundamento y sustento de la comunidad eclesial y de toda acción solidaria, se reduce a una experiencia privada entre el fiel y Jesús. Se asocia con representaciones pictoriales excesivamente melosos de Jesucristo y expresiones lingüísticas exageradamente sentimentales. La imagen de Jesús que emerge es de una persona tan delicada y sumisa que no conoce la rabia ni la reivindicación, claramente en contra de lo que leemos en los evangelios. Al igual como en ciertos casos del dolorismo, tiende a generar una resignación pasiva frente a la injusticia
.

La  devoción  al  corazón  de  Jesús  ha  sido  también  asociada  a  una  tendencia

milenarista, por ejemplo en los mensajes enviados por Santa Margarita María al rey Luis XIV a fin de que la imagen del corazón de Jesús revelada a ella en una visión apareciera en los estándares y otros objetos del ejército francés, para garantizar su victoria en batalla. Esta idea fue resucitada durante los esfuerzos por restaurar la monarquía francesa y durante la primera guerra mundial. En la historia del Apostolado de la Oración, y del catolicismo social de ciertos países de Europa, el simbolismo del corazón de Jesús ha sido utilizado con  connotaciones triunfalistas
.

c) El peligro de la Idolatría

Asociada a la devoción al corazón de Jesús, como ya hemos mencionado, está la adoración al Santísimo Sacramento. Lejos de ser comprendida como un momento de oración y recogimiento, de encuentro con Jesucristo, en donde la presencia de Jesús-eucaristía nos ayuda a orar, a dialogar, a discernir o simplemente “estar” con él para renovar fuerzas y salir al encuentro de los hermanos, nos hemos encontrado que ciertas prácticas tienen ciertas cargas “mágicas” fijadas en la “presencia real” de Jesús eucaristía. 

En nuestro decorrer como simples cristianos, nos hemos encontrado en diferentes circunstancias en que una vez expuesto el santísimo hay personas que se acercan para “tocarlo”, o pasan un pedazo de algodón y lo guardan como “reliquia”, o lo pasan en un enfermo para que sea  sanado. Sobre todo hoy, se presenta asociado a nuevos movimientos dentro de la Iglesia, como por ejemplo el movimiento de Renovación Carismática, y algunos de los grupos del mismo Apostolado de la Oración. 

La dificultad de esta fijación en la presencia real, es el “vaciamiento” del sentido de la eucaristía, que tiene por finalidad construir el cuerpo eclesial de Cristo, que somos nosotros. Y así, también pierde la dimensión de servicio al hermano, que nos es recordado en el lavatorio de los pies (cf. Jn 13, 5-15).
3.3.2.  Problemas teológicos

En cuanto a los problemas teológicos, ya hemos señalado que los  principales  se encuentran en las tergiversaciones en la comprensión de la reparación. Vamos a destacar los temas de la consolación al corazón de Jesús, una énfasis exagerada en la expiación/ satisfacción, y un enfoque excesivamente cristocéntrico

a)  La consolación al corazón de Jesús: ¿fuera de época?

Para muchas personas del siglo XXI, no parece tener mucho sentido hablar de “consolar al corazón de Jesús”, pues son millones de personas que necesitan recibir consolación, y son numerosas las llamadas que nos interpelan para brindar respuestas solidarias a sus clamores. Es más bien la contemplación de Cristo en su Misterio Pascual que trae para nosotros consolación y nos da fuerza para poder colaborar con él en su ministerio de la misma.

En su agonía en el huerto de los Olivos, Jesús pidió a los discípulos para acompañarle en la oración, y no que tuviesen lástima de él ni que aliviasen su aflicción con su apoyo afectivo. Aunque se nos despierta la compasión al contemplarle en su Pasión, sabemos que en su estado glorificado ya no sufre, sino más bien sigue sufriendo en sus miembros, en su cuerpo que es la Iglesia. Nos pide una respuesta misericordiosa y solidaria, de ponernos al lado de quien sufre y aceptar los sufrimientos inevitables que vienen como consecuencia de trabajar por su Reino (cf. Col 1,24).

El hecho de la encarnación de Jesucristo, su hacerse uno de nosotros, Dios-con-nosotros, vulnerable y capaz de sufrir, es profundamente consolador. En sus apariciones, Jesús resucitado iba explícitamente consolando a los discípulos y discípulas e animándoles a consolar a otras personas todavía atribuladas (cf. 2Cor 1,3-7). ¿No es esta la perspectiva que deberíamos tener con respecto al tema de la consolación? ¿Cómo podemos justificar lo que parece una práctica que pertenece a otros tiempos y que es muy susceptible de ser más una manifestación de intimismo? ¿No deberíamos pedir a Dios que nos dé un corazón de carne y entrañas de misericordia, la capacidad de un amor que reaccione frente al dolor ajeno? 
Karl Rahner aconseja una práctica pastoral muy cuidadosa para evitar deformaciones en el entendimiento de la hora santa, por ejemplo como un intento de aplacar la cólera vengativa y la justicia divina, y cualquier intención explícita de “consolar” a Cristo retroactivamente en los sufrimientos de su Pasión. El valor esencial de la hora santa consiste en que mientras se contemple a Cristo en su Pasión, se le pida la gracia de padecer con él, de una manera solidaria y amorosa, que se traduce en acciones concretas en los ámbitos interpersonal y social. Es esto lo que constituye una verdadera expiación, o mejor dicho, reparación
.

b) La expiación: una práctica solidaria ¿en qué sentido?

Como ya hemos visto, una de las deformaciones de la idea de expiación es percibirla como algo que Dios necesita, para indemnizarle, de cierta forma, por nuestros pecados. Lo que dice San Ireneo a propósito de los sacrificios es muy pertinente: que no es Dios que los necesita, sino somos nosotros que necesitamos ofrecerlos. Los necesitamos para mostrar la seriedad de nuestra conversión y nuestro deseo de reparar nuestra relación con Dios, fragmentada por nuestras faltas.  Es importante recordar esto, para no perdernos en una imagen equivocada de un Dios acreedor que contabiliza cada infracción y que exige una venganza proporcionada a nuestras ofensas. El punto de partida para nosotros es la experiencia gratuita y desbordante de la misericordia de Dios. Tal experiencia tiene una fuerza motivadora mucho más profunda que los sentimientos de culpa, que pueden dejarnos en un estéril narcisismo pero, por otro lado, pueden servir como paso para despertarnos a la experiencia de la compasión divina. De esta misericordia nace nuestra voluntad de reparar.

El afán de “reparar” es un impulso antropológico fundamental. Se lo atribuye un valor positivo en el campo del psicoanálisis. En el campo secular la palabra “reparación” se asocia con el antiguo derecho francés. La reparación pecuniaria visaba la restauración de bienes robados o defraudados; y la reparación honoraria trataba de una especie de expiación pública, visto como necesario para restaurar la justicia
. Von Balthasar refuerza este lado de la necesidad objetiva de la expiación
.

Tenemos que cuidarnos contra una cosificación o legalización de la reparación, como si su valor intrínseco yaciera en meramente sufrir un castigo extrínseco. Hay algo más, que tiene que ver con nuestra actitud positiva, siguiendo el ejemplo de Jesucristo y así participando en su  misterio  redentor, de sufrir  y llevar  las consecuencias de  nuestro pecado como un verdadero dolor, convirtiéndolas en amor vulnerado, que es lo que realmente borra el pecado y opera su transformación
. Que hagamos lo mismo con respecto a los pecados del mundo. Tal actitud llega a ser sumamente importante en nuestra vivencia de la solidaridad, para que no quede en un nivel del mero activismo, y por lo tanto nada más que un neo-pelagianismo.

c) Un desequilibrio: el cristocentrismo

Las prácticas de la reparación asociadas a la devoción al corazón de Jesús han sido notoriamente cristocéntricas. El enfoque de la reparación en la eucaristía tiende a ser de tal manera que se olvida del Padre y del Espíritu Santo. Podemos hacer una lista de los principales entre los llamados “abusos eucarísticos” en este respecto: el ritualismo excesivo alrededor de la elevación de la hostia; la práctica de la exposición del Santísimo Sacramento durante la celebración eucarística; el énfasis desmedido de la eucaristía como sacrificio, como vemos por ejemplo en el canon romano, que predominó durante muchos siglos, hasta la introducción de nuevas plegarias eucarísticas a partir del Concilio Vaticano II; una preocupación casi unilateral con los sacrilegios contra la sagrada hostia, con escasísima atención a los abusos contra los derechos humanos fundamentales, como hemos visto en la encíclica Miserentissimus Redemptor; un concepto de Jesús como el “prisionero del sagrario” y necesitando nuestra compasión; un aislamiento de la adoración de la celebración eucarística; y la insistencia en mantener el lenguaje que especifica que se dirige la reparación precisamente al corazón de Jesús, en lugar de dirigirla al Padre
.

Lo  que  Karl  Rahner  identificó  como  “la falta  de una  ordenación  del culto al corazón de Jesús dentro de un contexto trinitario”
 tiene profundas repercusiones. Se pierde de vista, por ejemplo, la dimensión de la reparación como nuestra colaboración en la obra redentora de Cristo, en su papel de Mediador, con él y en él, en la unidad del Espíritu. Esta dimensión es fundamental para una recta comprensión de la solidaridad cristiana.

Conclusión

Los problemas tanto pastorales como teológicos con el concepto de la reparación confirman la necesidad de actualizarlo para  nuestro hoy. Estos problemas tienen una raíz común en la inversión de perspectiva que dio prioridad al movimiento ascendente de la salvación, casi eliminando el movimiento descendente. Cuando pensamos demasiado sólo en nosotros mismos y en lo que podemos hacer, nos olvidamos de que la iniciativa siempre procede de Dios. Nos cuesta aceptar la gratuidad, quizás porque implica un reconocimiento demasiado doloroso de nuestras propias limitaciones, de nuestra fragilidad. Jamás vamos a entender la dinámica de la solidaridad cristiana si no nos abrimos a la conversión de nuestros criterios, sino entramos en una dinámica kenótica de nuestro propio querer e interés, sino nos abrimos a la novedad de Jesucristo que, siendo rico, se hizo pobre para poder darnos de su riqueza (cf. 2 Cor 8, 9).

Los conceptos de la redamatio y de la reparatio humanae naturae iluminan aspectos complementarios de la reparación, a saber: el retorno de amor, que nace de nuestro ser de criatura y de la dimensión antropológico-teológica de ser-en-relación; y la restauración del ser humano en su integridad, haciéndole capaz otra vez de ofrecer precisamente este retorno de amor, que pasa por un esfuerzo costoso y que a la vez tiene un aspecto de reestablecer la justicia. “Consolación” y “satisfacción” forman otra dialéctica, que nos ayuda a entender la reparación en sus facetas de la compasión y el cumplimiento de la justicia.  

Todos estos parámetros pueden ser recogidos en el término “solidaridad”, camino de actualización del concepto “reparación”, que desarrollaremos a lo largo de los dos siguientes capítulos. Pensamos que la relectura de la reparación a partir de la categoría de la solidaridad sea un modo de purificar el concepto de la llamada reparación al corazón de Jesús de estos rasgos del dolorismo, del intimismo y del triunfalismo, desvelándonos una imagen de Dios que sea más auténtica y libre de nuestras tendencias de hacerle a nuestra imagen. Que nos enseñe una reparación que promueva activamente las acciones a favor de la justicia y la paz, en una vivencia auténtica de todo lo que significa la redamatio, sin escapismos y sin buscar protagonismos, sino que se nutre de un concepto de la salvación que ve que para ganar la vida, hay que perderla (cf. Mc 8, 34-35).  

CAPITULO  SEGUNDO

SOLIDARIDAD: VALOR  HUMANO,  VALOR  CRISTIANO

Introducción

Las palabras tienen su historia, nacen con un significado, crecen, enriquecen su significado, otras veces van perdiendo su sentido poco a poco hasta, inclusive, llegar a desaparecer. Un ejemplo de esto es lo que acontece de un lado con la palabra -categoría- teológica de reparación, y de otro con la palabra-categoría solidaridad. Lo que una consiguió expresar en un momento histórico determinado hoy no es más comprendido mientras que, la otra, está en el momento que más sentido tiene por los gritos de la realidad que nos circunda, los clamores de las situaciones extremas de sufrimiento, carencia, dolor, soledad, necesidad económica y espiritual de la humanidad.

En este capítulo vamos a abordar el tema de la solidaridad a partir de tres tópicos. Primero la solidaridad como valor humano, esbozando el surgimiento de este término en la historia y la evolución de su significado y uso, en una aproximación antropológica-filosófica- sociológica. En un segundo momento, consideraremos la solidaridad desde el punto de vista teológico como valor cristiano, explicitado así a partir del Concilio Vaticano II, e implícito en la Sagrada Escritura. En un tercer momento, constataremos la presencia de la solidaridad en la Tradición de la Iglesia, trayectoria que acaba incorporando este término en nuestro lenguaje teológico contemporáneo. 
1. LA  SOLIDARIDAD: UNA PRIMERA APROXIMACIÓN 
Nuestro deseo, en este apartado, es tener un primer acercamiento al significado del término solidaridad a partir de la etimología de la palabra y de su historia, con la finalidad de comprender en toda su extensión las raíces que la conforman, el sentido profundo de la cual está preñada la palabra-categoría teológica de solidaridad. 

1.1.  El concepto de solidaridad: Historia

Según Marciano Vidal
, al parecer fue el idioma francés el primero en utilizar la palabra solidaridad. Hasta el siglo XVIII no aparece el adjetivo solidario en el francés: poco después vinieron los términos solidariamente, solidaridad. Su uso se extiende a partir de la segunda mitad del siglo XIX. Es Pierre Leroux (1797-1871) quien utiliza el término “solidaridad” con el fin de sustituir la palabra cristiana “caridad”: “El cristianismo es la más grande de las religiones del pasado; pero hay algo todavía más grande que el cristianismo: la humanidad”
. Y en la línea político-sociológica, son Emile Durkheim y L. Bourgeois quienes, a partir de la segunda mitad del s. XIX, introducen totalmente el término en este idioma
.

La palabra castellana solidaridad tiene su raíz en el latín, aunque su procedencia no es directamente de la lengua latina sino del francés. La palabra solidarietas pertenece al latín moderno (propiamente al eclesiástico), mas no al clásico. La palabra castellana solidaridad tiene, primeramente, su raíz del latín ‘solidus’ (sólido, compacto, entero) pertenecientes al ámbito de la construcción; guardando relación con solido (consolidar), soliditas (solidez), solidatio (consolidación). Su segunda raíz, proviene del ámbito de la jurisprudencia, del derecho, de “in solidum” (obligaciones contraídas in solidum: mancomunadamente). Del primer campo quedará la lógica orgánica en el concepto de solidaridad: la unidad de un todo en la que las partes están solidamente “enlazadas”, “atadas”.  Del segundo, la exigencia de compartir entre personas “implicadas” y de las que responde cada uno en caso que  los demás se declaren insolventes
.

En síntesis, en la raíz etimológica de la palabra solidaridad, hay dos universos 

significativos: el de la construcción y el de la jurisprudencia (derecho). Ahora bien, en el concepto actual de solidaridad permanece como elemento válido el entender el valor de la solidaridad como explicitación de ese compartir algo inexorablemente sin poder “dividirse” (separarse) de la responsabilidad asumida por el grupo. El destino del grupo se convierte en destino asumido en totalidad por cada uno.

Se irá acuñando el término, enriqueciéndose con otros sentidos a lo largo del tiempo, para pasar a expresar “realidades sociológicas” (formas de ser y de actuar de los individuos), para llegar a referirse a uno de los valores y a una de las actitudes indispensables para la convivencia humana.

Esta solidaridad sociológica puede ser abierta o cerrada. Una solidaridad “cerrada”  es aquella en donde se valora la fuerza de cohesión, la forma de relación interna de los individuos dentro del grupo. Esta se apoya y se justifica por la pertenencia grupal. Tiene su expresión social concreta en las formas de cooperación entre los individuos que componen el grupo, y aunque generan otras formas de solidaridad hacia fuera, lo hacen sin la fuerza amplitud y profundidad justificadora, que tiene la solidaridad hacia dentro. Lleva al fenómeno del corporativismo, “el cual tiene la doble cara de ser muy solidario hacia dentro del grupo y poco solidario hacia el resto de la sociedad”
. La solidaridad, la fraternidad, la camaradería son entendidas y realizadas en clave cerrada hacia el interior del grupo lo que conduce a “patologías” de diversas índoles y en campos muy variados de la realidad social: capillismos religiosos, fraternidades herméticas, camaraderías excluyentes. 

La solidaridad sociológica “abierta” presenta tres características principales. Primera, es amplia; no es reductiva a una  creencia de grupo, a una situación concreta. Segunda, abarca la condición humana en su sentido total: todo ser humano y a todos los seres humanos por igual y por último,  trata de expresar la igual condición de todos en una exigencia ética. El reconocimiento de la dignidad de todo ser humano, y como consecuencia la organización de toda la sociedad de acuerdo a ese criterio, constituyen contenidos imprescindibles de la solidaridad auténtica. Todo ello significa que no puede darse la solidaridad sino se da al mismo tiempo la justicia.  La sociedad solidaria es una sociedad justa en la misma medida en que realiza la solidaridad.
Otra característica de la solidaridad en su comprensión sociológica es la asimetría. Esta característica tiene que ver con las desigualdades de la vida humana, especialmente los de incidencia social que “resuenan en las entrañas”
, “afectan” y producen una auténtica compasión. Se traducen en un discurso y en una praxis “asimétrica” en el sentido inverso descubierto en la realidad: los “menos favorecidos” han de ser los “más favorecidos”
. Así, la solidaridad “abierta” pertenece al mundo de la libertad en el que se configura una decisión y como un “proyecto”. La solidaridad abierta es un valor moral que expresa el ideal de una sociedad en la que las “asimetrías” no son de explotación u objeto de mera tolerancia, sino razón para movilizar las conciencias hacia el “otro” y para organizar una vida social en igualdad de condiciones para todos. 

1.2.  Solidaridad: relevancia social y política en el mundo contemporáneo

La “solidaridad” ha adquirido una gran importancia social y política a partir del siglo XX. Sus fuentes antropológicas se encuentran en la filosofía y en la sociología de la época moderna. La racionalidad surgida de Descartes llega a un punto alto en la Revolución francesa, expresado en sus ideales de promover la libertad, la igualdad y la fraternidad. Un hecho es claro: las teorías y los movimientos sociales modernos han apelado a la solidaridad, entendida como ideal o como exigencia para formular sus proyectos acerca de la sociedad humana. También es cierto que el concepto asignado a la palabra solidaridad no ha sido uniforme. Vamos a considerar sus acepciones principales.  

a)  Filosofía Liberal: Solidaridad paternalista

Para la filosofía liberal, la solidaridad no es una categoría configuradora de la vida social, pues ésta debe regirse por la libertad individual y competitiva. Ésta entiende la solidaridad como un sentimiento moral, que brota de las personas y grupos que han logrado conseguir más en el juego competitivo hacia las personas y los grupos que no han podido o no han sabido alcanzar el mismo nivel. Es una solidaridad paternalista, no provoca un cambio estructural de la sociedad ni es causa que canalice las aspiraciones de justicia y de reivindicaciones de derecho de los más débiles.

b)  Filosofía del comunismo marxista: Solidaridad de “clase”

Aquí, la solidaridad es entendida como el resultado de “la conciencia histórica y dialéctica de clase”. Es decir, no existe solidaridad comprendida en sentido genérico (solidaridad humana), sino como solidaridad del “proletariado” en cuanto sujeto de la historia. Los marxistas ven la historia como una lucha de clases, en la cual los opresores y los oprimidos se enfrentan. Recordemos que el “proletario”  no es otro que aquél que pertenece a la clase obrera, que carece de bienes y cuya única riqueza eran los hijos (prole)
. Aquí comienza el despertar de la conciencia de los pobres por un lugar en la sociedad, por la reivindicación de sus derechos y por la lucha por la construcción de un mundo más justo y fraterno. El marxismo quiso convertirse en modo absoluto, en la única fuerza motriz de la historia y ese fue su gran error, pues cayó en el totalitarismo, ofuscando la libertad soberana del ser humano.

Esta solidaridad de “clase” es opuesta a la solidaridad liberal. Subyace el deseo que se llegará a una sociedad colectivizada, y así, solidarizada. En palabras de Vidal, es una suerte de solidaridad mesiánica impuesta y entendida como poder dictatorial de una clase, reducida ésta a la burocracia inhumana de un partido todopoderoso. El mundo que se establece es un mundo cerrado a la trascendencia y a la libertad total. El interés del materialismo dialéctico es el de explicar la realidad del mundo sin recurrir a Dios, esta teoría coloca en su centro la lucha de los contrarios. Esta solidaridad de clase contribuyó a la comprensión de la solidaridad presente en el mundo moderno y contemporáneo. 

c)  Filosofía Solidarista: Solidaridad Ontológica

Esta solidaridad es una postura intermedia entre el liberalismo y el marxismo, nacida al interior de los pensadores católicos a fines del s. XIX e inicios del XX, y denominada solidarismo. Une el hecho ontológico de la unidad humana (solidaridad de hecho) con la exigencia ética del bien común (solidaridad exigencia). Esta es su grandeza y su debilidad, pues trata de fundamentar el orden ético sobre la tierra firme de la condición humana, mas sitúa el orden ético en la región abstracta de los principios, descuidando la referencia a las condiciones históricas concretas.

“…por lo  mismo que la sociedad, como reunión de seres morales y libres, constituyen una unidad moral, el principio dominante de todo sistema social debería ser también en último término un postulado de orden moral. Este postulado, ético-jurídico, que constituye el supremo principio de derecho, la ley generalísima del orden social para el individuo, para la sociedad y para el estado, puede designarse con el nombre de “solidaridad” y con el de “solidarismo” el sistema que sobre él se funda”
.

Si bien es cierto, que en Europa pueda haber quedado una visión muy abstracta de solidaridad a través de la filosofía solidarista, en el Brasil F. Bastos de Ávila, nos sugiere un solidarismo comunitario que como doctrina, es dominado por la persona, como sistema por la categoría de comunidad y como ideología por la categoría de solidaridad. A través de la ideología está el deseo de actuar sobre el proceso histórico para hacer posible un tipo de sociedad que mejor permita la realización de la persona humana. La solidaridad comprende sincera participación en el dolor y la alegría de los otros. La solidaridad está inscrita en las exigencias mismas de la realidad, en el espacio social, en las comunidades se solidarizan y se descubren solidarias las personas humanas
. Entiende la solidaridad como una profunda aspiración del ser humano, que no fue hecho para odiar y sí para amar, que debe encontrar su línea de acción.

El solidarismo comunitario es un proceso democrático, que busca, a través de reformas eficaces, modificar las relaciones de poder, lo que trae como consecuencias modificaciones en las relaciones de propiedad. La categoría básica del solidarismo comunitario como doctrina es la persona humana, su categoría básica como sistema, es la comunidad. La comunidad es una forma de asociación de la cual los hombres participan por la especificidad de su ser, en cuanto seres libres, racionales, sociales. Ella es, por excelencia, el lugar donde los seres humanos se realizan, por el hecho de participar de ella por lo que son. Allí  se piensa, se quieren, proyectan, deciden juntos
. 

Se puede apreciar una verdadera corriente política de transformación, en esta concepción de solidaridad.

2. LA  SOLIDARIDAD:  UNA APROXIMACIÓN  TEOLÓGICA

Queremos abordar la solidaridad ahora en una aproximación teológica. En primer lugar trataremos de sus raíces bíblicas, siempre implícitas porque la palabra “solidaridad” no es bíblica  propiamente  hablando. Luego, trazaremos el desarrollo de este término implícito a 

lo largo de la Tradición de la Iglesia, hasta su incorporación explícita en la enseñanza social del magisterio en los tiempos contemporáneos.

2.1. Raíces bíblicas de la solidaridad

Ciertamente, el término solidaridad como tal, no aparece mencionado específicamente en la Sagrada Escritura. Sin embargo, éste guarda relación con otros términos como misericordia, compasión, justicia y alianza, como veremos a continuación.

2.1.1. Antiguo Testamento: Yahvé, un Dios solidario
Las antiguas tradiciones del éxodo, los profetas, los escritos apocalípticos y sapienciales presentan a Dios en relación con los oprimidos, con el derecho y la justicia, con la renovación escatológica de la realidad. 

Si bien, como tal, no se menciona la expresión solidaridad en el Antiguo Testamento, no se puede negar que la solidaridad tiene raíces profundas en la experiencia  del pueblo de Israel, el amor gratuito y solidario de Dios para la persona humana - hecha a su imagen y semejanza - y para con la creación entera, pues es un dato inequívoco y persistente de la revelación bíblica. Las narrativas de la creación que nos llegan a través del Génesis revelan la solidaridad divina del Criador con la criatura, manifestada en la complicidad de Dios con la felicidad del ser humano, con su plena realización y salvación (cf. Gn 3,15; Sb 11,24-26). La historia que la Biblia trata de narrar es, precisamente, la historia de Dios que sale al encuentro del ser humano, que baja y se abaja (cf. Ex 3,7-12), que se mantiene siempre fiel (cf. Ex 34,6-7) para que el encuentro mutuo sea posible y salvífico
.

Dios aparece siempre como relación intima, personal con el mundo, con el ser humano, aunque esta relación sea “asimétrica”. Es un Dios en relación, abierto a su creación, a su criatura. Las acciones y los acontecimientos en el mundo con el ser humano, con su pueblo, provocan en él alegría, dolor, gozo, ira, como vemos por ejemplo en los salmos
.  Según el Deuteronomio, Yahvé es absoluto, Dios de los dioses y Señor de los señores, mas tiene una actitud única y singular en relación a las personas: no acepta soborno, ni hace acepción de personas, es compañero, defensor de los olvidados de la sociedad como los pobres e injusticiados, esclavos y oprimidos, el huérfano, la viuda y el extranjero (cf. Dt 10,14-22).

“Las Alianzas selladas entre Dios y su pueblo a lo largo de la historia de la salvación particularmente en el Sinaí (cf. Ex 20,1-17), constituyen la reafirmación constante de su incondicional solidaridad.  En suma, Yahveh es un Dios solidario”
.

El Dios que aparece en el Antiguo Testamento es la imagen de un Dios fiel, compasivo y misericordioso, que está atento a lo que pasa con su pueblo, que desea que reine la justicia, ama preferencialmente al pobre y desvalido, se hace su compañero y procura cuidar de él. Esta benevolencia divina se expresa a través de los términos hesed, ’emet,  hanan y hen
, ya presentados en el primer capitulo.  

La propia comprensión del pueblo como elegido de Yahvé (cf. Dt 7,6-8; 14,2-21; 26,17-19; 27,9; 28,9) implica la eliminación de clases sociales antagónicas. Yahvé convoca a la solidaridad, pues urge a su pueblo a practicar la justicia, a plantear relaciones sociales basadas en una convivencia humanitaria, igualitaria, sin divisiones y con sus derechos respetados. Las interrelaciones deben caracterizarse por la fraternidad, cuya consecuencia más inmediata es la solidaridad. El pueblo es llamado a vivir una vida coherente entre el culto a Yahvé y la vida con una preocupación con el pobre en el día a día.  

Todo eso se expresa a través de innumerables citas en el Deuteronomio y las leyes con respecto al diezmo (cf. 14, 29, 26, 12-13); al año sabático (cf. 15,1-11), al esclavo (cf. 15, 12-18); a las fiestas (cf. 16,11-14); a la protección de los pequeños (cf. 24,10-21; 27,19).  Toda esta ley está volcada hacia el interés de restaurar la fraternidad del pueblo, y la preocupación por la gente dependiente y explotada, especialmente por el huérfano y la viuda.  De ahí, lo único que se pide es caminar de la mano de Yahvé practicando la justicia (cf. Miq 6,8).  

A través de los profetas, especialmente los del siglo VIII (Amós, Miqueas, Oseas e Isaías), son denunciadas todas las formas de opresión, explotación, injusticia, insolidaridad, violación de derechos y falsos sacrificios, pues estos van contra la Alianza y se constituyen en pecado  (cf. Am 5,21, Jer 31,29-30), siendo contra el proyecto de Dios para su pueblo (cf. Dt 7,14-20; 1Sam 8,1-22).  

Se denuncian a los comerciantes injustos que no tienen en cuenta el proyecto de Dios (cf. Am 8,5-6). Hay críticas dirigidas a los grandes y poderosos de Israel por su estilo de vida requintada y su falta de preocupación por la ruina de José (cf. Miq 3,9-10). Oseas prevé desolación e improductividad de la tierra porque el pueblo ha olvidado hacer la voluntad de Dios, y en lugar de honrarlo lo que existe es infidelidad, mentira, falta de amor, asesinato y robo (cf. Os 4, 1-3). Isaías arremete contra los acaparadores de tierra, pues genera pobreza y falta de solidaridad (cf. Is 5, 8-10).

En el Antiguo Testamento, como vimos en el capítulo anterior, es frecuente referirse a Dios como rey, especialmente alrededor del culto tomando esta figura en la monarquía, algo que era común en su época. Así, Israel tomó el símbolo de “rey” para expresar la capacidad que tiene Dios de intervenir en la historia. Israel entendió el Reino de Dios como utopía, como esperanza en una nueva realidad. El cautiverio, la destrucción de los dos reinos, la opresión de los débiles, la injusticia a los pobres, la idolatría e infidelidades debían acabar. “El reinado de Dios consiste, según las formulaciones proféticas y apocalípticas, en una renovación total de la realidad. Que Dios ‘es’ significa que crea Solidaridad, comunidad entre los hombres”
.

A través de estos breves trazos podemos comprobar como los profetas, al denunciar estas “faltas” contra la ruptura de la fraternidad, van revelando el rostro de Dios solidario e su proyecto de solidaridad para su pueblo, denunciando las injusticias que originan esas rupturas (cf. Os 12,8; Jer 32,6; Miq 2,1-2; Is 1-17).

2.1.2.  La solidaridad en el Nuevo Testamento

A través de los textos del Nuevo Testamentos podemos llegar a percibir la solidaridad que fue encarnada por Jesucristo y que fue el mensaje de su Buena Nueva, mensaje anunciado, más también encarnado, no sólo a través de su nacimiento sino también, y sobre todo, a través de su vida y muerte donde a través de la resurrección, comprobamos el hecho gritante y gratificante de la validez de la Buena Noticia de la solidaridad.

Vamos a tratar de la solidaridad en el Nuevo Testamento en un abordaje a partir de los sub-temas de la vida de Jesús de Nazaré, de su muerte en la Cruz y su resurrección, atravesados por la actitud fundamental de kénosis y encerrando una llamada para la comunidad cristiana a una vida de koinonía.
a) Jesucristo, manifestación del Dios solidario
La solidaridad de Dios atraviesa toda la vida de Jesús, desde la encarnación hasta su culminación en el misterio Pascual, y continúa en el don de su Espíritu a la Iglesia. Es la manera de ser de Dios, “Dios-con-nosotros” (Mt 1,23). Es servicio, donación, ternura de Dios, un constante “salir de sí”. Es asumir el propio dolor, dejar que nos dinamice el dolor del otro y vivir el compromiso de hacer presente aquí y ahora el reino de Dios. Solidaridad de Dios que toma toda la humanidad, toda la historia en Jesús para hacer suyo el ser humano y hacer posible la convivencia fraterna y solidaria, en un mundo más justo, más humano y fraterno.

¿Cómo se manifiesta la solidaridad de Dios para con nosotros en la praxis de Jesús? En sus palabras y actividades, en los hechos de vida que nos ayudan a delinear su “impronta” ante la existencia, y nos muestran como comprender mejor el camino de su filiación o su “encarnación”, en donde se hizo solidario con nuestro propio proceso de llegar a la plena realización a lo largo de la vida. Y esto lo podemos ver a través de sus parábolas, milagros (señales del reino), sus actitudes de vida:

· “Abba, venga tu reino”

El Reino anhelado trae:

“una nueva forma de comunidad humana, desde Dios y con Dios. Una forma de comunión ‘imposible’, que está hecha posible por la comunicación de Dios. Quizás tendríamos que decir que la autodonación de Dios a sujetos plurales, libres e históricos (como son los hombres) sólo puede acontecer a través de la interdonación, la intercomunicación de esos sujetos entre sí”
.

El Padrenuestro es una oración que no es sólo para recitar; rezar esa oración equivale a hacer propia esa experiencia, convertirse (metanoia) y comprometerse con ella
:   

“La relación de Jesús con los pobres y desclasados muestra operativamente en qué consiste el reino de Dios, pero muestra también en qué consiste la modalidad específica de hacer el reino. Esta modalidad puede resumirse en la necesidad de empobrecimiento y desclasamiento solidarios” 
.
Jesús explica a través de parábolas lo que es el reino de Dios, y a lo largo de ellas encontramos una especie de “subversión” de la realidad social, de la ley, del culto religioso, que rodea a Jesús, realidad de injusticia, de marginación, de lucha por el poder, de esclavitud, de falta de solidaridad, de idolatría, donde no reina Dios. En este tema del reino es donde se sitúan las tentaciones en la vida de Jesús, pues éstas se tratan de la opción entre diversos caminos hacia el reino: para él fue elegir lo contrario del trinomio poder, honor y riqueza, que constituye el no-reino de su Padre. El anuncio del reino de Dios es buena noticia a los pobres porque el reino es para ellos.Y así, queda establecida la “fundamental correlación entre la buena noticia y sus destinatarios privilegiados (o únicos) que indirectamente hace comprender de qué se trata en la buena noticia”
.
En palabras de Joachim Jeremías, todas las parábolas de Jesús fuerzan al oyente a tomar una posición delante de Jesús y su misión, pues todas están llenas del misterio del “reino de Dios”
. A través de ellas, Jesús habla de Dios describiendo una conducta. Las parábolas de la oveja y la dracma perdidas, la del Hijo pródigo, todas éstas en el capítulo quince de Lucas, así como, la de los trabajadores de la viña (Mt 20,1 ss), la de los deudores (Mt. 18, 23) o la del juicio final de Mateo (Mt 25,31ss) nos acercan a la incomprensible gratuidad de Dios, que escapa a toda nuestra mentalidad de eficacia y de “cobranza” a los demás
. Y también en éstas, se contrasta ese amor del ser humano a las riquezas y el amor de Dios al ser humano. Dios ama y goza al recuperarnos después de estar perdidos y en ello reside su felicidad.

El grupo mayor de parábolas que narra Jesús, contrapone dos conductas humanas, de tal modo que resulta desautorizada aquella que, en nuestra valoración convencional, sería la aceptada como buena y que sería hasta alabada. En la parábola de los dos hijos (Mt 21,28ss) se muestra dos modos de comportarse con Dios, el que dice y no hace y el que dice que no, pero luego actúa. Normalmente, sociedad, religiones y nosotros mismos tendemos a valorar más el decir que el hacer. Sin embargo, esta parábola de Jesús nos muestra que es así como Dios juzga, “ante Dios no vale decir soy ‘cristiano’ (o católico), porque hay muchos que no lo son, pero que trabajan por el reino de Dios más que los creyentes”
. 

Las parábolas del reino tratan de descubrirnos la mentalidad farisaica, seudo-religiosa, indolente presente en su tiempo y que es validamente aplicable para nuestro presente. Las parábolas del Buen Samaritano, del Fariseo y del Publicano, la Oveja Perdida, el Hijo Pródigo, entre otras, denuncian que las conductas moralmente loables suelen acabar siendo las que justifican o encubren la insolidaridad con los débiles excluidos. Mientras que los que no pueden exhibir esas conductas quedan más abiertos a escuchar la llamada de la solidaridad
. La Parábola del Buen Samaritano resulta paradigmática, en esta dinámica de inversión, subversión de mentalidad. Y ejemplifica lo que es solidaridad para Jesús.

Quien pregunta es un maestro de la ley, preocupado por la vida eterna. Jesús retruca y le pregunta a este maestro por los mandamientos más importantes y luego, de recibir la respuesta ‘amar a Dios sobre todas las cosas, y a tu prójimo como a ti mismo”, le envía a hacer lo mismo. Más éste insiste y pregunta a Jesús quién es su prójimo. En este contexto, aparece la Parábola del Buen Samaritano. Es un hombre herido el que yace en el camino. Pasa un sacerdote, un hombre entendido de la fe y al verle da un rodeo, le esquiva. El segundo hombre es un Levita, experto en ley, en justicia pero igualmente sólo constata su existencia y le esquiva y continúa su camino. Sin embargo, pasa un hombre señalado como pecador de su tiempo, considerado no religioso, se percata del herido y se conmocionan sus entrañas de misericordia y compasión que le impulsan a acercarse y cuidar de él, curando sus heridas. Quien fue verdaderamente el prójimo de este que cayó en manos de los salteadores pregunta Jesús a su interlocutor, y le envía a practicar misericordia también a él. Y la práctica de la misericordia se traduce en solidaridad. Solidaridad que construye Reino.

El reino es cercanía liberadora de Dios para las personas, y ésta deriva de la cercanía  con  que  se  ha  experimentado a Dios  en el  Abba  y que ha sido descubierta, como 

única y a compartir. Así, en él no entran las gentes “morales” (fariseos y escribas), sino los excluidos por su inmoralidad (publicanos, prostitutas, enfermos). Pues la moralidad del (des)orden establecido es una moralidad  no-solidaria que, al excluir, fuerza a mucha gente a esas conductas inmorales. Sus gestos de comensalidad para con los excluidos prefiguran y anticipan su auto-donación a todos en la Eucaristía, acto de solidaridad suprema.

· Las actitudes vitales de Jesús

El primer rasgo, actitud, característico de Jesús, es su desconcertante y soberana libertad (eksousía). Sin renunciar a sus prácticas de judío observante, su libertad ilumina una nueva manera de comprender y vivenciar las relaciones sociales, los lazos de sangre, el trato con la mujer, las normas de pureza, el contacto con paganos y samaritanos (pecadores), las normas del sábado.

Para Jesús, el lazo familiar no da razón para que establezcamos una especie de “clases” en nuestras relaciones con los otros: su madre y sus hermanos son los que cumplen la voluntad del Padre (cf. Mt 12,46ss), allí podemos ver una forma de valorar de Jesús que nos revela la enorme importancia de la universalidad, en cuanto es eliminadora de toda la diferencia entre los hombres. En este logion común a los tres sinópticos y del que también parece hacer un cierto eco Juan (cf. 3,4 y 19,25ss), se afirma implícitamente que existe una forma de valorar a los hombres, que supera hasta los criterios más sólidos y vinculantes de la valoración “posicional” (familiar, nacional, étnico...) que los hombres tenemos. Y por tanto, que ni siquiera debería caber esa especie de marginación que suponen los que no son “de los míos” frente a los que son de mi carne y sangre
.  Jesús supera la solidaridad sociológica.

 A través de las actitudes de Jesús se nos revela el contenido del reino para nosotros: este es inclusivo no excluyente, es universal, es compasión, es la construcción de un mundo y una sociedad de relaciones fraternas y de justicia, es tarea que implica nuestro compromiso solidario, es una invitación a salir de sí mismo. A través de sus milagros, Jesús nos muestra un modo solidario de vivir, de ser. Él es el “hombre disponible”, pues no se hacía según sus propios proyectos, sino que dejaba que “otros” (la vida, la historia, la comunidad de los demás, y Dios a través de todos ellos) le vayan haciendo
.

La misericordia primigenia del Padre es la que aparece historizada en Jesús, la misericordia hecha solidaridad es la que configura su práctica, mensaje, vida y misión, y lo que provoca su destino. Jesús hace curas solidarizándose con los enfermos por misericordia, por compasión con las personas o hacia las personas. Es el amor misericordioso que está en el origen de su actitud solidaria y lo que configura toda su vida, su misión y su destino. El sufrimiento de las mayorías, de los pobres, de los débiles, de los privados de dignidad, siempre aparece como telón de fondo de la actuación de Jesús, y delante de ellos se conmueven sus entrañas. Su corazón (que coincide con el sentido afectivo de “entrañas”) intuye y percibe la miseria ajena, sintoniza con ella, interioriza el sufrimiento y responde en una acción concreta. Son esas entrañas conmovidas lo que configuran todo lo que él es: su saber, su esperar, su actuar y celebrar
. Y esto le lleva a actuar, a  re-accionar solidariamente.

Así, la esperanza de Jesús es la esperanza de los pobres, que no tienen esperanza, y a los cuales anuncia el reino de Dios. Su praxis es a favor de los pequeños, y de los oprimidos (milagros de curas, expulsión de demonios, acogida de los pecadores). Su “teoría social” está guiada por el principio de que es preciso erradicar el sufrimiento en masa e injusto. Su alegría es el júbilo personal cuando los pequeños entienden, y su celebración es sentarse a la mesa con los marginados. Su visión de Dios es, por último, la de un Dios defensor de los pequeños y misericordioso con los pobres. La oración por antonomasia, el “Padre nuestro”, es para aquellos que convida a llamar a Dios de “Padre”
.

Es cierto que en el éxodo Dios quiere hacer una alianza con un pueblo, y que el hijo pródigo se arrepiente de su pecado; mas la liberación de Egipto no se realiza primariamente en razón de la futura alianza, ni el hijo pródigo es acogido para que se arrepienta de su pecado, mas las dos cosas son respuestas primarias al sufrimiento ajeno, son movimientos de acción solidaria. Es verdad que, Jesús se entristece cuando los leprosos curados no muestran agradecimiento, mas la cura como tal es fruto de la misericordia y no una forma de conseguir agradecimiento. Es cierto que, el samaritano cumple el mayor de los mandamientos, del cual es presentado como ejemplo absoluto, mas no actúa para cumplir un mandamiento, es decir, por algo extrínseco a su acción, mas movido por misericordia
.

El ser humano, verdaderamente y plenamente humano, es aquel que interioriza en sus entrañas el sufrimiento ajeno injustamente inflingido, de tal modo que ese sufrimiento interiorizado se torna parte de él y se convierte en principio interno, primero y último de su actuación. Se deja inflamar por un amor gratuito y solidariamente efectivo. La misericordia, que está en la raíz de las expresiones de solidaridad, es la que define directamente al ser humano
.

“Ser un ser humano para Jesús es reaccionar con misericordia; de lo contrario, queda viciada en la raíz la esencia de lo humano, como aconteció con el sacerdote y el levita, que continuaron su camino”
.  

“Quien vive según el ‘principio misericordia’ realiza lo más profundo del ser humano, se torna semejante a Jesús – el ‘homo verus’ del dogma - y al Padre celestial”
.

En el mundo siempre existió la misericordia y la anti-misericordia. En tanto que la misericordia sea reducida a sentimientos o a puras obras de misericordia, la anti-misericordia la tolera; más cuando la misericordia es elevada al principio que subordina el sábado a la erradicación del sufrimiento, entonces la anti-misericordia reacciona. Parafraseando a Sobrino, se trata de una actitud fundamental delante del sufrimiento ajeno, en virtud de la cual se reacciona para erradicarlo, por la única razón de tal sufrimiento existir y con la convicción de que, en esa reacción delante del no-debe-ser ajeno, se define, sin escapatoria posible, el propio ser. Justamente, Jesús murió condenado por ejercitar la misericordia de modo consecuente y hasta el final. Por tanto, la misericordia es misericordia que llega a ser a pesar de y contra la anti-misericordia
.  Podemos afirmar lo mismo de la solidaridad.

· Solidario menos en el pecado.


La solidaridad tiene dos “caracteres”: uno positivo o constructivo, y otro negativo o destructivo. Lo que en sí mismo representa dos posibilidades: la solidaridad del Dios Trino revelada en el Hijo a través de su vida y confirmada en su resurrección que es apertura, donación, salida de sí hacia los demás; por otra parte, la solidaridad del pecado.  Esta última es una posibilidad siempre presente en el ser humano. Representa más bien una constante batalla, pues lo difícil en el ser humano es tener un corazón indiviso:  

“Y es que nuestra solidaridad con el pecado brota de aquello que en nosotros hay de cómplices de él o se expone a esa complicidad, cuando la pureza se hace rigorismo, la obediencia fanatismo, la justicia dureza”
.


Gonzáles Faus distingue, a partir de la definición de Pablo sobre el pecado, entre por un lado el pecado (hê hamartía), y por otro lado las transgresiones (paraptômata), o los pecados concretos que van corrompiendo la historia. El pecado, en cuanto distinto de las corrupciones y alienaciones concretas, es más bien el principio de corruptibilidad. Pablo habla, pues, de una fuerza interior al hombre y posesionada de él, especie de solidaridad con el mal, distinta de los límites de nuestra debilidad, capaz de crecer, siempre activa, y que produce los pecados, pero que no deja de ser real aun cuando éstos no aparezcan
. El pecado es casi siempre una historia y casi nunca un momento (aunque el carácter “pecador” de esa historia se manifieste a veces en la obra final). Precisamente porque el pecado es esa historia, cada uno de los momentos de ella, aislada en sí mismo, puede parecer como no pecaminoso.

El ser humano aparece como la pretensión de una armonía imposible (entre materia y espíritu, entre persona y comunidad, entre inmanencia y trascendencia) y la búsqueda de solución para un enfrentamiento constitutivo (entre bien y mal). El verdadero dualismo humano es la contradicción entre bondad y maldad, entre Gracia y pecado. Pero, en este dualismo tan radical, la contradicción tiene que disolverse por la victoria de uno de los dos extremos: no puede resolverse por la síntesis entre ambos. Encontramos tal victoria en la Cruz de Cristo.  
Todos pues, somos pecadores y en esto, todos somos solidarios. El mal nos atrae y nos afecta. Muestra de ello son las estructuras dominantes, el pecado social. Quizás reconocer esta posibilidad inherente a nosotros mismos como seres humanos nos llevaría al vaciamiento de nuestra propia imagen excesivamente orgullosa y nos llevaría a tener juicios más misericordiosos frente a los pecados ajenos, nos llevaría a hacer camino de humildad, de kénosis  propia y verdadera, en nuestra propia historia y en la historia.

Jesús asumió verdaderamente nuestra humanidad, nuestra fragilidad, nuestra finitud.  No solamente esto, sino también se nos dio a si mismo en una generosidad soberana, mostrando la asimetría de la solidaridad. Se hizo pobre por nosotros para enriquecernos (cf. 2Cor 8,9), se entregó a la muerte para que nosotros viviéramos (cf. 1Pd 2,24) y comunica su fuerza a nuestra debilidad (cf. 2Cor 13,4). Asumió el lugar que nos correspondió como pecadores: el castigo, para que pudiéramos acceder a su justicia (cf. 2Cor 5,21), y la maldición, para que pudiéramos acceder a su bendición (cf. Gal 3,13-14). El riesgo de ser tentado es parte de su solidaridad con nosotros. Aunque las tentaciones estuvieron presentes en su vida, ejerció su libertad soberana para, desde la confianza en su Abba y desde la conciencia de su misión, rechazar las tentaciones que se le presentaron. Jesús fue solidario en todo menos en el pecado.

b) La Cruz, solidaridad con el dolor.

¿Cómo se manifiesta la solidaridad de Dios para con nosotros en la Cruz? La muerte de Jesús es consecuencia de su vida y acción solidaria, de su opción por el reino de Dios y por el Dios del reino. La Cruz es el resultado último de la forma de vida de Jesús, vida de servicio, de solidaridad, de un constante “ser para los demás” que colocó al ser humano por encima de la ley inmisericorde, de toda religión de puros, individualista. Muere identificado totalmente con el ser humano, con los excluidos del sistema, tanto que muere como uno de ellos. En paralelismo con la marginación de su origen, la muerte de Jesús tiene lugar también “fuera de la ciudad” (Heb 13,12).  

La Cruz no es la muerte de un condenado cualquiera, sino la muerte  en palabras de Gonzáles Faus, de uno de los outsiders, de los esclavos y de los delincuentes políticos. Y además es una muerte conflictiva en grado sumo, pues una de las cosas más llamativas es la celeridad con que se produce el conflicto (quizás no llega a durar más que un año; en el mejor de los casos, tres). La Cruz es resultado de la conspiración de los que no le acogieron, del anti-reino, de los no solidarios. Su entrega en la Cruz es la expresión máxima de solidaridad de Dios para con nosotros, “el acto del puro ágape, en el que Dios mismo participa de nuestra suerte”
.  

“Es un Dios que no está apenas en favor de las víctimas sino también a merced de sus verdugos. En el medio de tantas víctimas, América Latina es el lugar por antonomasia de preguntarse por Dios, como Job e como Jesús en la cruz, y tanto más cuanto simultáneamente él es confesado como Dios de vida. El hecho de Dios dejar a las víctimas morir es un escándalo irrecuperable, y la fe en Dios tiene que pasar  por este escándalo. En esta situación, la única cosa que el creyente puede hacer es aceptar que Dios está en la cruz impotente como las víctimas, e interpretar esta impotencia como la máxima solidaridad con ellas. La cruz en la cual está el propio Dios es una forma más clara de decir que Dios ama a las víctimas de este mundo. En ella su amor es impotente, más es creíble. A partir de allí es preciso reformular el misterio de Dios. Siempre fue dicho que Dios es el ‘Dios mayor’. A partir de la cruz es preciso acrecentar que es también el ‘Dios menor’”
.
La dimensión más honda de la muerte de Jesús nos viene dada por el movimiento desde el abandono de Dios hasta las manos del Padre, desde el fracaso de su pretensión hasta la radicalización máxima de la fe. El Dios que le ha abandonado sigue siendo llamado Abba, y el aparente no de Dios deja intacta la entrega confiada en sus manos (cf. Rom 4, 18). Esto es lo que el Nuevo Testamento llamará después de “obediencia”. Y esa inquebrantable fidelidad a Dios supone, además, que Jesús no se desdice de su vida anterior ni niega el sentido de su lucha. La confianza en Dios le da la posibilidad así que la solidaridad con el ser humano sea máxima, y que no se rompa ni siquiera con el fracaso de su causa
. Las categorías sobre la muerte del Justo, del Siervo y del Profeta así lo recuerdan.
En aquel aparente silencio de Dios, no había sólo un ocultamiento de Dios, sino a la vez una manifestación de Dios: en él se nos revela Dios como aquel que está a merced del hombre en la historia. Esto quiere decir que, ya no es Dios el llamado a evitar el sufrimiento del hombre, sino que el hombre es llamado a evitar el dolor de Dios en la historia. Porque esa

entrega del Hijo por aquél que le ama también la “sufre” el Padre. Y allí, nuevamente se nos vuelve a revelar Dios como aquel que está “a merced de los hombres”, y en este “estar a merced” es la condición de posibilidad de que luego el Nuevo Testamento pueda ver el dolor de la historia como dolor hecho a Dios: Saulo cae por tierra por la revelación de que no estaba persiguiendo a los hombres sino “a mí”, al Señor
. Jon Sobrino recoge la formulación de Ignacio Ellacuría:
“Entre tantos signos como siempre se dan, unos llamativos y otros apenas perceptibles, hay en cada tiempo uno que es el principal, a cuya luz deben discernirse e interpretarse todos los demás. Este signo es siempre el pueblo históricamente crucificado, que junta a su permanencia la siempre distinta forma histórica de su crucifixión. Este pueblo crucificado es la continuación histórica del siervo de Yahvé, al que el pecado del mundo sigue quitándole toda figura humana, al que los poderes de este mundo siguen despojando de todo, siguen arrebatando la vida, sobre todo la vida”
.
El dolor de Jesús aparece como un dolor no egoísta, no centrado en sí, aunque abate y destroza. El dolor de Jesús es apertura al otro, y por haber sufrido puede asumir el dolor de otros y desde esa experiencia, ayudar (cf. Heb 2,18). Su total identificación con la debilidad humana (cf. Heb 2,14) le hace compasivo y digno de fe. Es por ello que la tradición recuerda el encuentro de Jesús con los hombres agobiados mediante las palabras de Isaías: “Tomó sobre sí nuestras dolencias” (Mt 8,17).Y por el potencial liberador de esa identificación de Jesús con el hombre que sufría, pudo colocar aquellas otras: “Venid a mí todos los que andáis agobiados que yo os aliviaré” (Mt 11, 28).  

Después, cuando esta apertura solidaria al dolor humano se convierta en la aparente derrota a manos de ese dolor que, en algún momento de la vida humana se revela como más fuerte que nosotros, será reformulada de manera más amplia: “sufrió por nosotros” (en favor nuestro, en lugar nuestro), dando al dolor de Jesús (y al dolor humano) una especie de sentido redentor, salvador, trascendente. Al aplicar a Jesús el poema de Is 52,13-53, 12, el Nuevo Testamento le estaba definiendo como Siervo de Dios que llevaba el pecado del mundo. La muerte de Jesús confirma que la confianza en Dios, y la solidaridad con los hombres llevada hasta el extremo mismo del dolor, son siempre fecundas.
Sólo tiene capacidad de sufrir quien también la tiene mucho de gozar profundamente. El dolor en Jesús no será la última palabra, sino el punto de partida y el precio (quizás también la prueba y el anuncio) de que la última lucidez sobre la existencia es gozosa.   Para Jesús no hay necesidad de anestesiar la profundidad humana porque esta es gozosa. Y lo es porque el nivel último de experiencia de esa profundidad es la paternidad acogedora de Dios
.

Según los evangelios, los encuentros de Jesús son los lugares donde se plasman esa alegría. Marcos y Mateo subrayan más el aspecto de una irradiación irresistible, que convierte su llamada en inapelable por evidente y por fácil (cf. Mc 1, 17-18; 2, 14). Lucas ha conservado rasgos de una acogida humana tan profunda que llega a convertirse en perdón de Dios, es decir: llega hasta donde no puede llegar un encuentro humano. Por eso, el perdón de Jesús fue sentido como blasfemia, porque es la profundidad misma de esa acogida humana. Y por eso, Jesús no da o transmite el perdón, sino que describe lo que ha ocurrido en ese encuentro, enuncia con el ambiguo pasivo hebreo: “te son perdonados” (Lc.5, 20; 7, 48), y nos invita a celebrarlo y vivirlo.

c) La Resurrección: La solidaridad que hace posible hoy y ahora el reino de Dios 

La resurrección es salvadora, porque ella hace posible dar otro sentido a la cruz. La cruz en sí misma no salva, es sólo tortura y sufrimiento. La resurrección es la que hace la diferencia. Dios se solidariza con Jesús resucitándole de entre los muertos, como en la cruz se solidarizó, viviendo la experiencia de impotencia. Muerte y resurrección no son dos movimientos contrarios, son los dos polos que definen un mismo movimiento: la muerte de Jesús es tal que va a dar en la Resurrección; Jesús muere en (o hacia) su resurrección. Esto significa que la resurrección no empalma directamente con la vida de Jesús, saltando por encima de su muerte, sino que sólo es confirmación de la pretensión de Jesús porque es aceptación de su muerte. Con esto se cambia el sentido de ambas: la muerte deja de ser término, límite, fracaso o nada a la que se llega, para convertirse en paso, entrada.  

La resurrección es triunfo de la vida sobre la muerte. El silencio de Dios queda rasgado; y la muerte se convierte en liberación, salida de una condición y un estado de sujeción a la esclavitud de una serie de poderes para entrar en otra que es situación de plenitud y de victoria. El último de esos poderes (según Pablo) es la muerte: al concebir así a la muerte, empalmándola con todos esos poderes opresores, se está queriendo decir que su horror radica en que la muerte expresa la arbitrariedad de la injusticia. Liberación del pecado significa liberación de la causa más radical que hizo posible la aparición de la alineación primera. Liberación de la esclavitud de la muerte comprende el cuestionamiento por el sentido de la vida, el sentido de toda la lucha humana. La fe en el resucitado es “la convicción de que el esfuerzo humano no queda vacío en el Señor” (1Cor 15,58), no cae en la nada absoluta, tiene un sentido.  

El carácter confirmatorio no le viene dado desde fuera a la Resurrección, sino que en sí misma y por su misma naturaleza, la Resurrección confirma y da justificación de la pretensión de la humanidad nueva que anunciaba Jesús, que es la humanidad llegada a su plenitud, precisamente porque realiza esta “humanidad absoluta”. La confirmación y lo confirmado coinciden
. La humanidad plena que se revela en Jesús es una humanidad solidaria. Jesús fue el hombre para los demás, quien comprometió todo su ser a acercarse a los más pobres y excluidos. Ya hemos visto, al tratar de las actitudes de Jesús, que el ser humano verdaderamente humano es el que vive la solidaridad en todas sus dimensiones.  

Esa utopía humana, esa humanidad nueva, revelada en el resucitado e inseminada con Él en el seno de la vieja humanidad, es caracterizada por Paulo como humanidad en posesión de una triple liberación: la del pecado, de la ley y de la muerte. Es una humanidad en situación inaccesible al Mal (vestida de incorrupción: 1Cor 15,53), al acabamiento (la muerte ya no domina: Rom 6,9) y a todas las consecuencias de la limitación y la parcialidad de lo finito (con un cuerpo espiritual: 1Cor 15, 44)
.

d) Movimiento de Kénosis, movimiento de Solidaridad.

La kénosis no consiste simplemente en que Dios se ha encarnado al hacerse “humano”, sino en que al vaciarse y anonadarse se ha hecho esclavo, maldición, pobre. En algún sentido implica una verdadera autonegación de Dios (cf. 2Cor 5,21). Ella da razón de la aparente “ausencia” de Dios en el Jesús terreno, y permite leerla como revelación de la identificación solidaria de Dios con el ser humano
. Es un movimiento dinámico de donación, un “salir de sí para los otros” constante, un movimiento de total gratuidad, de entrega que Jesús vivió desde la encarnación, durante su vida, su muerte y resurrección. Este movimiento emerge desde la interioridad de Jesús, desde sus “entrañas”. Es un movimiento libre, solidario, que brota del amor, de la relación con su Padre, movimiento en el cual Jesús se hace uno como nosotros y por nosotros.  

Implica la asunción total de nuestra humanidad, en sus limitaciones, en su finitud, menos en el pecado. Pues en todo caso, Jesús no peca sino que “se hace él mismo pecado” (cf. 2Cor 5,21) frente a una sociedad, una cultura religiosa como la judía que cree en un Dios poderoso, que está a la espera de un “mesías”, para quienes tanto prosperidad, buena salud como prole son sinónimo de contar con la bendición de Dios, de estar en buena relación con El, “sin pecado”. Jesús se hace esclavo, pecado, maldición, pobreza, escándalo; deja de lado su “divinidad” (cf. Fil. 2, 6-7) para hacerse fragilidad total, deja su infinitud para hacerse finito.  

¿Qué podemos concluir de todo esto? ¿Qué papel le queda al ser humano en la salvación? La Salvación la realiza únicamente Dios en un movimiento kenótico, descendente, hasta asumir lo más profundo de la naturaleza humana. De ahí que no podamos eludir nuestra responsabilidad.  Si  Dios  obra la  salvación  asumiendo  toda  nuestra  humanidad,  es  desde 

nuestra propia humanidad que podremos acoger la salvación. Lo  más  íntimo  del ser humano

es la libertad que deberá ejercer para tomar o rechazar esa salvación ofrecida.

Salvación para nosotros implica asumir toda nuestra realidad humana de pecado pero también de gracia, pues como lo subraya Gonzáles Faus, la Salvación no le llega al hombre por la huída de esta realidad (nuestra propia humanidad) sino por la identificación hasta el fondo con ella, por “apurarla hasta las heces”. Esto nos habla del hecho mismo de la encarnación -la solidaridad de Dios para con los todos los seres humanos.
e) Perspectiva neotestamentaria: Koinonía cristiana y solidaridad

Aunque la solidaridad se concreta en contextos históricos y sociológicos diversos, y por tanto no pueda proponerse un modelo universal de práctica solidaria, la fe aporta una orientación universalmente válida: la Koinonía. El libro de los Hechos expone la praxis de la solidaridad de los primeros cristianos en torno a tres acciones: la comunidad de bienes (cf. Hch 2, 42-47; 4, 32-35), el servicio de dispensario (cf. Hch 6,1-7), y las colectas (cf. Hch 11, 27-30). Koinonía significa participación y comunión, y expresa la forma de vivir de los cristianos, la forma de organizarse y funcionar como grupo, como comunidad.Tiene una implicancia mística (espiritual), pues los cristianos viven la “comunión” en Cristo y en el Espíritu. Su implicancia social consiste en que vivan la fraternidad en el mismo espíritu de comunión. Por ello sus interrelaciones, alcanzando todos los niveles y estructuras y todas las dimensiones funcionales de la comunidad, tanto en el ejercicio de poder como en la vida social en sí, están regidas por la corresponsabilidad y el servicio mutuo
.
La relación entre comunión mística y solidaridad social tiene una circularidad necesaria. Si bien la dimensión mística es axiológicamente la más importante, la solidaridad social es necesaria para verificar la primera: 

“el que no ama, no conoce a Dios” (1 Jn 5,8). “Esta misericordia, debe ser historizada de acuerdo con quien es el herido en el camino (…) el pueblo crucificado. Reaccionar con misericordia  significa, entonces, empeñarse completamente en “bajarlos de la cruz”…. Significa trabajar por la justicia, pues ese el nombre del amor para con las mayorías injustamente oprimidas, y poner al servicio de la justicia todas las capacidades humanas, intelectuales, religiosas, científicas, tecnológicas…”
.

3.  LA SOLIDARIDAD EN LA TRADICIÓN DE LA IGLESIA

Vamos a tratar del tema de la solidaridad en las líneas principales en que aparece en las épocas patrística y medieval, así como también en la época contemporánea. Ya hemos esbozado la manifestación de la solidaridad en la época moderna, al introducir las bases para comprender la relevancia social y política de la solidaridad en el mundo contemporáneo.

3.1.  La solidaridad en los Padres de la Iglesia

No podemos pretender una definición de solidaridad en los Padres acabada, pues ellos no eran teóricos sociales, ni moralistas y menos especialistas en doctrina social de la Iglesia. Como expresa Víctor Codina, la palabra de los Padres de la Iglesia son el testimonio de unos creyentes y la palabra de unos pastores que concretan el mensaje evangélico en un momento histórico determinado, buscando el bien de su comunidad, partiendo de una concepción sacramental de la solidaridad humana
. Es bueno recordar que los Padres tenían como base de su reflexión teológica fundamentalmente la Biblia y la oración.

Aunque los Padres no llegan a proponer formas concretas de régimen económico, hay en ellos una clara reticencia ante la propiedad privada y una añoranza del ideal de la Jerusalén primitiva, donde la comunidad compartía los bienes. Crisóstomo sueña con una ciudad sin ricos
. Son tres los elementos esenciales que aparecen en sus prédicas y que pueden ayudarnos a trazar como comprendían la solidaridad ellos: la denuncia profética, la enseñanza teológica y una actitud pastoral.

Comprueban que la existencia de los pobres no es casual, sino producto de la injusticia de los ricos y fruto del pecado de los poderosos
, y por ello, la denuncia profética les lleva a situarse a favor de los pobres en medio de una sociedad injusta y discriminatoria, retomando y teniendo como centro la tríada bíblica: la viuda, el huérfano y el pobre, “porque en los elementos de dicha triada se encarna el mismo Cristo (cf. Mt 25, 31ss)”
. 

Para S. Ignacio de Antioquia negar la realidad de la encarnación es negar la presencia de Dios en el dolor humano:

“observen que todas esas heterodoxias, relativas a la venida de la gracia de Jesucristo,
son contrarias al sentir del propio Dios; no se preocupan con la caridad, ni con la viuda, ni con el huérfano, ni con el atribulado, ni con el hecho de alguien sea prisionero o libre, tener hambre o sed (6,2)”
 
San Ambrosio proclama la necesidad y solidaridad con los pobres
, y San Gregorio Nacianceno dirá que esta solidaridad no es un consejo sino una ley evangélica
. Las  palabras de condena frente a esta realidad y a sus causantes son drásticas: la codicia de riquezas es incompatible con Dios
; los ricos no pueden entrar en la edificación de la torre de la Iglesia
; ni deberían atreverse a traspasar sus umbrales
; simplemente no resucitarán con Cristo
. Por eso la Iglesia, al ponerse del lado de los pobres, imita el comportamiento de Dios que sale fiador del pobre
.

Para los Padres de la Iglesia, toda riqueza es consecuencia del despojo del trabajo del pobre
; la riqueza acumulada a expensas del pobre, bajo apariencia de legalidad, es opresiva, violenta y esclaviza a los mismos a quienes ha despojado. Más allá de las particularidades y contextos históricos tanto los Padres latinos (Tertuliano, Cipriano, Agustín, Ambrosio) como los griegos (Clemente de Alejandría, Basilio, Juan Crisóstomo, Gregorio Nacianceno, entre otros) convergen en un mismo sentir, en una misma enseñanza teológica: todos los seres humanos somos hermanos por ser  todos hijos del Padre; los bienes de la tierra, obra del Creador, son comunes y se ordenan al bien de toda la humanidad. Cada uno de nosotros somos pues, administradores más que propietarios de los bienes de la tierra, de modo que el derecho a la propiedad es siempre limitado y relativo. Retener en exclusividad los bienes comunes es un robo y, consiguientemente han de ser devueltos a los pobres no en calidad de beneficencia, sino de justicia.

El sentido y significado de la propiedad está dinamizado en el “para”: es una propiedad para la comunión. La comunión entre los seres humanos (koinonía) es la misma palabra que califica la encarnación, en otras ocasiones, como comunión entre Dios y los hombres y mujeres. Para la Iglesia primitiva, es fundamental que esa comunión y comunicación de bienes que implica que se hagan con libertad, con el corazón cambiado y no con la voluntad forzada. Porque sin libertad no puede haber comunión verdadera, deja de ser comunión humana para convertirse en colectivismo deshumanizante. 

Recordemos a San Pablo: “...aunque tenga la libertad de ordenarte lo que conviene, prefiero pedir por amor... vengo a suplicarte... para que tu buena acción no sea forzada, sino espontánea” (Flm 8.9.14). Este principio dialéctico de comunión y libertad, que encarna la doble verdad de la fe, de encarnación y respeto de Dios al ser humano, constituye el marco en que comienza el itinerario histórico de la Iglesia pos-apostólica
.  

Se puede deducir de los escritos de los Padres otras tesis teológicas también. Los pobres no son voluntad de Dios (pues en este caso Dios no sería justo), sino una instancia “cristológica” para obligar a los hombres a cumplir lo anterior. Precisamente por eso los pobres encarnan la presencia de Cristo y son sujetos de una dignidad divina. En el esfuerzo en pro de ellos, se lleva a cabo el “amor que es el resumen de toda ley” (Gl 5,14). De lo que antecede brota una antropología importante: el cristiano no debería definirse, aristotélicamente, por la racionalidad sin más, mas por la solidaridad. Es el homo solidarius. Y esa definición pone en relieve que la riqueza es inhumanidad, y que la “humanidad” es la verdadera riqueza del ser humano
.

La consecuencia de estos principios se traduce en una actitud pastoral: propiciar la comunicación de bienes, el compartir. Tanto la naturaleza social del ser humano como el destino comunitario de los bienes de la tierra exigen un dinamismo de comunión y participación. Los Padres ciertamente, no presentan un modelo de sociedad alternativo al que les tocó vivir, pero encuentran en la limosna un sistema práctico de redistribución de lo injustamente acumulado y de devolver al pobre lo que en justicia le pertenece. La obligación de la limosna no es un deber de caridad, sino de justicia, donde se restituye lo ajeno, es simplemente un acto reparador
. Todo cuanto excede lo necesario es del pobre. Este ideal de compartir, ya se hallaba presente en el judaísmo y en el judeocristianismo primitivo (Didajé, Carta de Bernabé, etc.). La comunión de bienes – repetirán una y otra vez los Padres- es un deber y “si no hay comunicación de bienes, es porque se ha marchitado el vigor de la fe y la fortaleza de los creyentes”
.

Además, es una exigencia de coherencia de vida, coherencia culto-vida. Los padres conservaban la unión entre el sacramento del altar y el sacramento del hermano; entre fe y solidaridad.  Para ellos, la eucaristía es el lugar litúrgico donde se materializa este espíritu de solidaridad a través de las ofrendas con cuyo fruto la Iglesia ayudaba a pobres, viudas y huérfanos. Y esta exigencia de coherencia era tal que no se admitía la ofrenda de ricos o ni de quienes practicaban la injusticia, porque, como dice San Gregorio Niseno, no tiene sentido consolar a un pobre mientras se crean otros cien pobres
. Así, fueron duros en sus “sanciones”ante la incoherencia fe-vida. Todos aquellos que practicaban la injusticia eran excomulgados, excluidos de la eucaristía, mientras no se produjera una reconciliación eclesial, conforme al precepto de Mt 5, 23-24.

“No pensemos que para nuestra salvación basta traer un cáliz de oro y de pedrería, después de haber despojado viudas y huérfanos. Si quieres honrar el sacrificio de la Cruz, presenta tu alma por la cual él fue ofrecido. Es esa que debes hacer de oro.(...) En la última cena no era de plata la mesa, ni el cáliz en que el Señor  dio a los discípulos su propia sangre... Y, no en tanto,... cuán digno de veneración... trasbordante del Espíritu Santo. Así, si quieres honrar de verdad el cuerpo de Cristo, no consientas que esté desnudo. No lo honres aquí con vestidos de seda, en cuanto que fuera lo dejas perecer de frío y desnudez. Porque el mismo que dice “este es mi cuerpo”, es quien dice “me viste hambriento y no me diste de comer”. Y su palabra fundamenta nuestra fe...”
.

Para los Padres, la dignidad del pobre está dada porque en él está presente Cristo, y porque su pobreza es algo que interpela. Nos descubre la presencia de Cristo en ellos, de la entrega de Dios en las manos de las personas. Así, repetían constantemente: que a Dios alcanza más lo que se da a los pobres que lo que se da al culto o a las Iglesias. Y que sin hacer esto sin aquello es simplemente insultar a Dios: porque los pobres de la misma forma que Cristo, son simplemente “nuestros señores”
.

El ayuno en su nacimiento era visto como una práctica “solidaria”, la Iglesia ayuda a los pobres con todo aquello de que se privan los cristianos en sus días de ayuno; ayunar y ayudar son acciones correlativas. San Agustín decía: “…es casi un deber aumentar la limosna en los días de ayuno…(porque) el ayuno sin misericordia de nada sirve al que lo hace”
. El pastor de Hermas  en el s. II afirmaba:

Dios no quiere un ayuno vacío, porque ayunando de esa manera, no actuáis para la justicia… Calculareis por la diferencia con el alimento que tomáis en los otros días, la cantidad de dinero que habéis ahorrado y se lo daréis a la viuda, al huérfano y a los pobres
.

Ese sentido solidario irá desapareciendo por influjo de las soteriologías expiatorias que proyectan en Dios las teorías alemanas germánicas de la honra, como por una espiritualidad más sutilmente  egoísta, que no considera tanto el parentesco ayunar y ayudar.

3.2.  La solidaridad en la Época Medieval

La reflexión teológica sobre los pobres se mantiene inalterada en la Alta Edad Media en tres puntos: se encuentra a Cristo en el pobre; la pose de bienes terrenos es mera gerencia; y la limosna apaga el pecado, pero Dios no se deja corromper por ella. Sólo que este último punto se verá en tensión, en esta época, pues este afán cristiano se va a confrontar con el pelagianismo y, por tanto, con el peligro que muchos cristianos hagan del tema de los pobres una nueva forma de “justificación por las obras”, por lo menos en ciertos lugares, pues en los textos que no estaban condicionados por ese peligro, hablaron del peligro de una fe sin obras, que podemos leer como fe sin experiencia de solidaridad
.

La solución de la limosna funcionó muy bien en las épocas en que había muy poco dinero circulante y en que se practicaba sobre todo en “especies”. Otros ejemplos de búsqueda de caminos prácticos fueron los “hospitales”, que en su inicio eran casas de hospedaje, residencias de carácter eclesial (episcopales, parroquias, de los monasterios) para practicar gratuitamente la hospitalidad que ya se tornaba imposible en la morada propia
.

En la legislación sinodal, aparece en los decretos de muchos de los concilios locales (que eran más frecuentes pues la Iglesia no era tan centralizada como hoy) un empeño para la práctica de la justicia. Un ejemplo de ello una norma dictada en el concilio de Macon, que prohíbe a un cristiano a ir a un tribunal civil cuando quiere “pleitear” contra una viuda y un niño, debía hacerlo con el obispo, pues él era reconocido como el protector de la vida de los pobres. Esta norma muestra que lo que ellos buscaban era el modo de hacer el evangelio
.  

El segundo milenio está marcado por un tenor conflictivo: el tema de la pobreza y los pobres e va convirtiendo en tema de herejías y grupos “bajo sospecha” (Valdenses, Cátaros, pauperistas, Husitas, etc.). Todo esto por el carácter catastrófico de algunas situaciones, hambruna y peste, y al mismo tiempo el poder político de la Iglesia: la aparición de los estados pontificios con la posterior coronación de Carlo Magno por el Papa, dando lugar al siglo de hierro del Pontificado (s. X), el más inmoral de toda la historia de los Papas.  Una riqueza que se había recibido como “patrimonio de lo pobres”, para “administrar el bien de los pobres”
, va a convertirse al entrar en el segundo milenio en el “patrimonio de la Corte romana”. Y esta es una situación todavía no resuelta en la Iglesia
.  

Recordemos que esta es la época del sistema feudal, en que la Iglesia también se involucró. Los monasterios se desarrollan en un inicio como centros de educación y cultura. En el inicio de este periodo la ignorancia afecta más al pueblo que a los pastores, obispos y abades, no así, el bajo clero que reside en el campo y está bajo las órdenes del señor feudal, para servir a una iglesia fundada por él, asemejándose a los demás siervos y colonos que trabajan en el campo. 

La Iglesia se esfuerza de mantener su libertad frente a los poderes temporales a través del papa Gregorio VII, pero acaba centralizando y potenciando el poder clerical dentro de la misma Iglesia. El alto clero rinde tributo al sistema feudal y se constituye en gran señor, al mismo tiempo servidor del rey y del emperador
. Frente al pacto feudal, nacen ahora las fraternidades, los gremios, las cofradías, asociaciones en las que la relación vertical-paternalista se sustituye por la horizontal-comunitaria.  

A diferencia de la época patrística, en que la coherencia de vida era una exigencia fundamental para todos los cristianos sin excepción, se da en la vida religiosa una dicotomía entre fe y vida. La ignorancia y la pasividad conducen al individualismo de la piedad. En el siglo VII aparecen las misas privadas, se multiplican las misas votivas y se modifica la práctica penitencial: confesión y penitencia privadas se tornan habituales. En la celebración el clero se separa cada vez más del pueblo, y los ritos ya no son celebrados más por la comunidad, más que por el sacerdote a favor de la comunidad. 

Hay una especie de vuelta a la mentalidad del Antiguo Testamento, provocada especialmente por el pueblo cristiano celta y anglosajón,  expresado en la práctica del descanso en el domingo, coronación de reyes, sumisión del pueblo al sacerdote, pureza legal, así como los pueblos cristiano-germánicos, a través de la visión de un Dios terrible, juez de los humanos, protector contra las fuerzas del mal cuando el deber es cumplido, y castigador cuando se rompe el pacto de fidelidad. La fe se entiende como fidelidad mutua (vasallaje), y la gracia como algo a lo que se tiene derecho, como mérito por las buenas obras. El pecado es la ruptura del pacto de fidelidad; por eso Dios tiene que castigarlo socialmente, y tiene que ser

aplacada su ira con sacrifico: limosna, ayuno, peregrinación, oración
. Un regreso a la teología de la retribución.   

Entre el s. XII y XIII va ocurriendo una profunda mudanza social que va pasando de una economía de uso a una economía de intercambio, con la aparición de comerciantes y artesanos. Todavía el problema de pobreza no será tan fuerte como en la baja edad media. Hay una sociedad muy jerarquizada
. Los ricos van siendo cada vez más efecto del dinero que del poder o del señorío de la tierra. También se puede dar limosna mucho más en dinero que en especie; comienzan el nacimiento de las ciudades, que en sus inicios favorece el surgimiento del hambre (en el campo es más fácil encontrar comida mientras, que en la ciudad hay que comprarla), hay un cierto desenvolvimiento de las vías de comunicación, lo que produce la aparición de vagabundos por los caminos y de “pre-proletarios” en las márgenes de las ciudades. Los pobres se encuentran así, más agrupados. Se comienza a gestar una “pre-conciencia de clase”
.

Se da la aparición de “nuevos pobres” como de “nuevos ricos”. La limosna va a convertirse en un a especie de práctica de lujo, ya no cuestiona ni es verdadera privación de lo superfluo. Pode llamarse de “limosna de migajas” que llega hasta nosotros hoy. La limosna deja de ser un “deber de justicia” que devuelve lo ajeno y pasa a ser una manera de “comprar el cielo”. Se esconde allí, germinalmente, la aceptación de que los pobres son cosa querida por Dios: él colocó a cada cual en un lugar, para que unos ganen el cielo con su paciencia y otros con su generosidad. Va apareciendo una visión negativa de la pobreza como castigo o culpa: lo que implica tácitamente la justificación de la riqueza, una vuelta a la teología del Antiguo Testamento. “El pobre va dejando de ser imagen de Cristo para pasar a ser símbolo de  la pereza”
. Y el rico es bendito, no porque puede dar, sino porque tiene.

En este contexto, los movimientos de los siglos XI al XIII piden una vuelta al radicalismo evangélico, a la pobreza de la Iglesia primitiva, a la Palabra de Dios. Nacen aquí las órdenes mendicantes como los hermanos menores de Francisco de Asís. Ciertamente son una contestación contra el poder temporal del papado, contra los malos sacerdotes, contra el monopolio clerical de la predicación. En palabras de Víctor Codina, “lo común a estos movimientos es su carácter netamente laico y popular”
.  

Dentro de estos grupos existieron quienes radicalizaron sus posturas anti-eclesiásticas, mas surgieron otros que, como las órdenes mendicantes, que van a vehicular una nueva experiencia de la Iglesia, como comunidad y como pueblo. Se recoge la espiritualidad de Jesús pobre y humilde.  Una nueva imagen de Dios que se revela en la historia humana, surge frente a la imagen de un Dios estático y aristocrático propio de la época. Se toma mayor conciencia de la autonomía del laicado frente al clericalismo. Paralelamente brota la necesidad de la Sagrada Escritura como vida para el pueblo, así como una concepción comunitaria y comprometida de la liturgia sacramental, y una comprensión de los bienes de la tierra como destinados a todos, y no a unos pocos.  

3.3.    La solidaridad en la Época Contemporánea

La solidaridad es, en la época contemporánea, una de las principales categorías para pensar la cuestión social y política. El siglo XX conoce las grandes tragedias de las guerras mundiales, los movimientos totalitarios del Nazismo y del comunismo, y el aumento exponencial de la pobreza y de la injusticia, sobretodo en el Tercer Mundo. La época contemporánea recibe en herencia lo que la modernidad entendió e implementó como solidaridad y torna esta categoría una de las más importantes para pensar la convivencia humana. En este contexto vamos a abordar: (a) el movimiento de solidaridad de Polonia; (b) el enseño social de la Iglesia (Papa Juan XXIII, Vaticano II, Pablo VI); (c) la teología política; (d) Juan Pablo II; (e) la teología de la liberación y la Iglesia de América Latina.
a)  El movimiento polaco de Solidaridad 
Este movimiento popularizó el término solidaridad. Más allá de las implicancias sociales económicas y políticas, J. Tischner
 la define como un fenómeno ético cuyo fundamento es la conciencia y lo que provoca su nacimiento es el grito del hombre maltratado por otro hombre. La auténtica solidaridad es la solidaridad de las conciencias. Subraya la actitud ética que se basa en la decisión libremente asumida de atender éticamente al “prójimo”, el cual es al mismo tiempo, cercano (ontológicamente) y lejano (éticamente).  

“La solidaridad establece vínculos singulares entre los hombres.  El ser humano se une a otro ser humano para auxiliar a quien necesita ayuda. Yo estoy contigo, tú estás conmigo, estaremos juntos. Aquí la solidaridad es, ante todo, una cualidad ética de la persona, cualidad que ha de traducirse sobre todo en la subjetivización de la vida social (es decir de la nación, y no tanto en las estructuras del estado)”
.
En una homilía pronunciada en Cracovia, Tischner define la solidaridad utilizando dos textos de Pablo, textos posteriormente presentes en la definición que el mismo Sobrino hace de solidaridad: “Compartan la carga de los demás, así observarán la ley de Dios” y “el Buen samaritano”. 

 Para Tischner, la solidaridad, habla, llama, afronta el sacrificio. Entonces la carga del prójimo se hace visible para todos. No se impone, es una virtud que nace espontáneamente del corazón. Es expresión de buena voluntad del ser humano que suscita en él una voluntad buena. Está enraizada en el Evangelio, y por ello, no necesita adversarios ni enemigos para fortalecerse y crecer. Su fundamento y origen es: lo que de verdadero está en el corazón del ser humano durante su vida, se dirige a todos y jamás contra nadie. La solidaridad esta referida a la dignidad del ser humano, dignidad que se fundamenta en la conciencia. Así, la solidaridad más profunda es la solidaridad de las conciencias. Ella es también gratitud
.

La crítica que hace Vidal de esta concepción de solidaridad es que ésta puede conducir al voluntarismo, a un cierto mesianismo nacionalista, al subjetivismo de la sociedad y a cierto desprecio del estado.
b)  La Enseñanza social de la Iglesia

¿Qué es solidaridad, qué significa ser solidario desde las orientaciones de la enseñanza social de la Iglesia? Vamos a presentar lo que dicen Juan XXIII, el Vaticano II y Pablo VI al respecto de la solidaridad en sus respectivos escritos sociales.

· Juan XXIII:

 El Papa Angello Roncalli, Juan XXIII, fue el primer Papa a hacer referencia a la solidaridad empleando expresamente esa palabra en las encíclicas Mater et Magistra (1961) y Pacem in Terris (1963). Él entiende que existen principios éticos que deben guiar las relaciones de trabajo entre empleadores y trabajadores, que no sólo deben orientarse en función de la justicia, sino además tener en mente la situación de todos y cada uno de los obreros. Él principio ético de la solidaridad humana y la hermandad cristiana debe guiar también las relaciones entre las naciones, teniendo como objetivo el bien común de todos
, la ayuda mutua en busca de reducir la desigualdad que existe entre las naciones. La entiende también como obligación
, como responsabilidad
.
“Mientras que el nivel de vida es alto en los países ricos, los países pobres sufren de la pobreza extrema. La solidaridad que liga a todos los hombres como miembros de una familia común no permite que las naciones ricas miran con indiferencia el hambre, la miseria y la pobreza de las otras naciones cuyos ciudadanos ni siquiera pueden gozar de sus derechos humanos fundamentales”
.

Identifica también la solidaridad con la caridad cuando habla de ella como  principio para aliviar el dolor de los que migran
, así como también con el sentimiento de fraternidad cristiana
.

· Concilio Vaticano II

En la Constitución Pastoral Gaudium et spes sobre la Iglesia en el Mundo Moderno, los Padres conciliares establecieron de esta forma el principio doctrinal de la solidaridad: 

“En este Cuerpo suyo, que es la Iglesia, todos, miembros los unos de los otros, deben ayudarse mutuamente según la variedad de dones que se les haya conferido. Esta solidaridad deberá ir siempre en aumento hasta aquel día en que será consumado cuando los hombres, salvados por la gracia, como familia amada por Dios y por Cristo su Hermano, darán a Dios la gloria perfecta”
.

El Vaticano II menciona en tres sentidos la solidaridad: sociológico, ético y pastoral. En nivel sociológico constata que “el mundo siente vivamente su propia unidad y la mutua interdependencia de unos con otros dentro de la necesaria solidaridad”
. Entre los “signos de nuestro tiempo”, se destaca la toma de conciencia de la solidaridad humana y su valoración generalizada. Los laicos y las laicas tienen una misión especial al respecto: 

“Entre las características de nuestro tiempo hay que notar, especialmente, el creciente e inevitable sentido de solidaridad de todos los pueblos: el promoverlo solícitamente y convertirlo en sincero y verdadero afecto de fraternidad es deber del apostolado de los seglares”
. 
En el sentido ético, señala la solidaridad como exigencia a trabajar entre “los pueblos”
;  de manera internacional
; incentiva la promoción de la solidaridad y convertirla en sincero y verdadero afecto de fraternidad
 hasta llegar a “la formación de una conciencia de solidaridad y responsabilidad verdaderamente universales”
.

A nivel pastoral, afirma que “la Iglesia se siente verdadera e íntimamente solidaria del género humano y de su historia”
. Signo de esa solidaridad es “el diálogo que entabla con la familia humana” sobre los problemas que a ésta le preocupan.

Pero quizá el aporte más importante del Vaticano sea la perspectiva teológico-cristológica de la salvación: “el nuevo vínculo de unidad y solidaridad brota del “misterio de Cristo”
, puesto que, el mismo, asumiendo la naturaleza humana, “unió consigo a todo el género humano mediante cierta solidaridad sobrenatural hasta constituir como una familia”
. Desde allí, expone la índole comunitaria de la salvación desde una comprensión histórico-salvífica
 que va desde la etapa de la elección (la antigua Alianza), tras la obra de Cristo en el momento de plenitud y la continuación en la Iglesia hasta llegar a la consumación escatológica.  

Comprende que Dios creó al ser  humano  para vivir  en unión e interconexión, en 

comunidad, queriendo salvarlo y santificarlo.Y  esto  no  aisladamente  sino  constituyéndolos 

pueblo, estableciendo una alianza.  
· Pablo VI

Pablo VI escribió sus encíclicas con el deseo de concretar las inspiraciones del Concilio. A la luz de la Constitución Pastoral Gaudium et Spes sobre la Iglesia en el Mundo Moderno (1965), escribió Populorum Progressio (1967), sobre el desarrollo de los pueblos de la tierra, encíclica que refleja la temática de la solidaridad desde su primer párrafo: 

“Siguiendo el Segundo Concilio Vaticano Ecuménico, una conciencia renovada de las exigencias del Evangelio hace que sea el deber de la Iglesia ponerse al servicio de todos los seres humanos para ayudarles a comprender el problema social en todas sus dimensiones y para convencerles que la solidaridad en la acción en este preciso momento de la historia es un asunto de mucha urgencia”
.
Insiste Pablo VI que la solidaridad es un derecho y también un deber
, que ella es condición para que pueda haber progreso hacia el desarrollo completo del ser humano
, que no es una cuestión sólo de individuos sino también de naciones
, y que los nacionalismos y el racismo son fuerzas que trabajan en contra de la solidaridad
, pues son excluyentes.

En 1971, al cumplirse los 80 años de la Rerum Novarum, Pablo VI, escribió la carta apostólica Octogesima Adveniens. Preocupado por el constante problema de las discriminaciones, habla de la importancia de la solidaridad, escribiendo un texto profético, a nuestro parecer, para nuestro tiempo:

“Sin una educación renovada de la solidaridad, una afirmación excesiva de la igualdad puede dar lugar a un individualismo donde cada cual reivindique sus derechos sin querer hacerse responsable del bien común.”
.
A los 10 años del término del Concilio, escribió la Exhortación Apostólica Evangelii Nuntiandi (1975), considerada por muchos su carta más importante, en donde  relaciona la solidaridad con la evangelización. Citando las conclusiones del Sínodo sobre la Evangelización de 1973, dice que: 

“Las condiciones de la sociedad nos obligan, por tanto, a revisar métodos, a buscar por todos los medios el modo de llevar al hombre moderno el mensaje cristiano, en el cual únicamente podrá hallar la respuesta a sus interrogantes y la fuerza para su empeño de solidaridad humana”
. 

Apela a los más favorecidos en la sociedad a estar dispuestos a sacrificar algunos de sus derechos en favor de los más necesitados y que no se puede buscar justificaciones para no ayudar
. La solidaridad para Paulo VI era un criterio para  determinar si la Iglesia vivía el espíritu del Concilio Vaticano II:
“¿Qué es de la Iglesia diez años después del Concilio?. ¿Está anclada en el corazón del mundo y es suficientemente libre e independiente para interpelar al mundo?. ¿Da testimonio de la propia solidaridad hacia los hombres y al mismo tiempo del Dios Absoluto?”
.

c)  La solidaridad en el pensamiento de Juan Pablo II
Juan Pablo II habla del principio de la solidaridad desde su primera encíclica, Redemptor hominis, en 1978. Lo describe como un principio inspirador para la búsqueda eficaz de mecanismos adecuados para socializar las riquezas controlando las mismas, “para que los pueblos en vías de desarrollo económico puedan no sólo colmar sus exigencias esenciales, sino también avanzar gradual y eficazmente”
. Nos habla de una necesidad de crear una amplia red de solidaridad, de tal manera que todas las necesidades humanas, en la medida que nos es posible atenderlas, puedan encontrar una respuesta
 .

 La encíclica sobre el trabajo Laborem Exercens, en 1981, en que señala el principio clave de la solidaridad como un factor constructivo del orden social. El trabajo tiene una fuerza social, la de construir comunidad, que permite una cohesión solidaria para asegurar los derechos laborales.   

En la encíclica Centesimus Annus, escrita en las fechas conmemorativas de Rerum Novarum, y en un contexto de la caída de los países socialistas del Este de Europa, Juan Pablo II insiste en que el fin del modelo comunista no significa la rehabilitación absoluta del capitalismo sino que sigue la obligación de la solidaridad
. La solidaridad es el remedio para una mentalidad individualista, sobre todo como una tarea de la familia, que forma “comunidad de trabajo y de solidaridad”
.
Desde la perspectiva del significado de la solidaridad, la encíclica más importante de Juan Pablo II es la Sollicitudo Rei Socialis, la Preocupación por lo Social, escrita por ocasión del 20° aniversario de la encíclica Populorum Progressio, de Pablo VI. El Papa define la solidaridad cristiana en términos de la respuesta moral y social a la interdependencia de relaciones en los aspectos económico, cultural, político y religioso. Por tanto, no es solo un sentimiento superficial sino una determinación firme y perseverante por el bien común; es decir, por el bien de todos y cada uno, para que todos seamos verdaderamente responsables de todos. 
 “Esta determinación se funda en la firme convicción de que lo que frena el pleno desarrollo es aquel afán de ganancia y aquella sed de poder de que ya se ha hablado.  Tales ‘actitudes y estructuras de pecado’ solamente se vencen con la ayuda de la gracia divina mediante una actitud diametralmente opuesta: la entrega por el bien del prójimo que está dispuesto a ‘perderse’, en sentido evangélico, por el otro en lugar de explotarlo, y a ‘servirlo’ en lugar de oprimirlo para el propio provecho (cf. Mt 10, 40-42; 20, 25; Mc 10, 42-45; Lc 22, 25-27)”
.
La solidaridad demuestra la interrelación entre todos los seres humanos. Se trata de una solidaridad inclusiva, no excluyente. No es sólo una actitud humana, es una característica específicamente cristiana. Es válida solamente cuando los seres humanos se respetan, se reconocen unos a otros como personas, trascendiendo su condición social, raza, clase económica, de tal manera que les permite ver al otro como su semejante y sentirse interpelado y responsable por él. Que los que tengan más estén dispuestos a compartirlo con los más débiles, y que ellos por su vez sean no receptores pasivos sino actores responsables
. 

Otras características que presuponen la solidaridad son la gratuidad, el perdón y la reconciliación, ese magis que vivió Jesucristo, que es reflejo de la unidad divina y la manera cómo vemos - y amamos - al prójimo como a nosotros mismos - aunque sea enemigo, pues es la imagen viva de Dios Padre y debe ser amado con el mismo amor
. 
“Entonces la conciencia de la paternidad común de Dios, de la hermandad de todos los hombres en Cristo, ‘hijos en el Hijo’, de la presencia y acción vivificadora del Espíritu Santo, conferirá a nuestra mirada sobre el mundo un nuevo criterio para interpretarlo. Por encima de los vínculos humanos y naturales, tan fuertes y profundos, se percibe a la luz de la fe un nuevo modelo de unidad del género humano, en el cual debe inspirarse en última instancia la solidaridad. Este supremo modelo de unidad, reflejo de la vida íntima de Dios, Uno en tres Personas, es lo que los cristianos expresamos con la palabra ‘comunión’”
.

Luego de este recorrido por la Enseñanza Social de la Iglesia podemos decir que, la solidaridad aparece en los diversos documentos con una marcada preocupación por el contexto histórico en que se vive y las consecuencias que eso trae a los pobres, a los pueblos en vías de desarrollo. Aparece como principio ético orientador de las relaciones humanas, de trabajo, entre naciones, ligada a términos como bien común, ayuda mutua, fraternidad y caridad cristiana, interdependencia, responsabilidad, como un deber y como derecho. Abarca a todo el mundo. 

Por lo tanto, la solidaridad no tiene límites. No es sólo lo que los ricos hacen por los pobres sino además el apoyo entre los mismos pobres. Tiene como su objetivo nada menos que el bien común de todos.

d) La perspectiva de la solidaridad en la teología política.  La solidaridad “compasiva” o “anamnética” 

No solamente el Magisterio se deja interpelar por la categoría de la solidaridad, sino también la teología.  
“La orientación más estructural, histórica y dialéctica, es la que pone de relieve la comprensión de la solidaridad aportada por la teología política y la teología de la liberación. Las dos perspectivas se sitúan el la realidad histórica concreta y entienden la solidaridad como un movimiento de abajo arriba…como un movimiento de solidarización de y con las víctimas de la historia y del sistema.”
.

La teología política europea, cuyo máximo representante es J. B. Metz, entiende la solidaridad en un sentido diacrónico, pues subraya la fuerza escatológica de la razón humana y del evangelio mediante la categoría memoria pasionis: la rememoración activa y presente de las víctimas de la historia y de la actualidad. Es una “anámnesis” salvífica en cuanto vehícula la fuerza del anuncio y de denuncia del evangelio. En esa rememoración salvífica no sólo son reivindicadas las víctimas históricas, sino que comienzan a ser saldados los derechos de los oprimidos del presente. 

Ella conlleva a una solidaridad compasiva o anamnética: solidaridad con las generaciones oprimidas y fracasadas del pasado y del presente (víctimas), conduciendo a un compromiso empático o compasivo a favor de los heredados del presente. Queda cómo tarea cómo traducir en concreto las mediaciones históricas de la solidaridad compasiva (memoria pasionis)
.
e) La Solidaridad en la Teología de la Liberación y en la Enseñanza Social de la Conferencia Episcopal Latinoamericana

El significado de la solidaridad en América Latina tiene un carácter peculiar, puesto en evidencia por la teología de la liberación y por las Conferencias de Río de Janeiro (1955),  Medellín (1968), Puebla (1979) y Santo Domingo (1992), especialmente la segunda. Más recientemente, frente a la "globalización de la economía", la Iglesia en América Latina y el Caribe, desde su propia práctica, propone una "globalización de la solidaridad". Vamos a esbozar primero la solidaridad en la teología de la liberación, y luego en las respectivas Conferencias Episcopales Latino Americanas (CELAM)
.

· La solidaridad en la Teología de la Liberación: solidaridad desde el “pobre”
  
Mas que de una corriente teológica, la teología de la liberación es un fenómeno teológico y eclesial. Su nacimiento se dio en la Asamblea de CELAM de Medellín, a partir de la indignación delante de la pobreza y marginalización de grandes masas del continente. Su propuesta es hacer un nuevo modo de teología, teología en un contexto, en el caso de H. Assmann, o como función crítica de la acción pastoral de la Iglesia, o de la praxis histórica a la luz de la fe, en el caso de Gutiérrez, pues se trata una nueva hermenéutica de la fe. La teología es considerada acto segundo: fides quaerens intellectum, porque ya hay para la fe una experiencia, una espiritualidad como acto primero
, lo que ayuda a que la teología no se torne una metafísica religiosa.  

En lugar de hablar de la dependencia, como lo hacía el magisterio social de la Iglesia hasta Medellín, se habla de la liberación. Se dio el paso a percibir que el problema esencial de la pobreza en América Latina era producto de un desequilibrio estructural, y no del subdesarrollo. Sigue un proceso en tres planos: el plano sociopolítico, para libertar a los oprimidos; el antropológico, para construir una sociedad con una dimensión humana; y el teológico, para conducir a la liberación del pecado que está en la raíz de la injusticia. Las mediaciones para ser asumidas en la tarea teológica son: la socio-analítica, la hermenéutica y la práctico-pastoral.   

En palabras de Sobrino, este movimiento no es otra cosa que un estar real, en la realidad de las cosas y no meramente un estar ante la idea o el sentido de las cosas, es un “estar siendo”, activo, comprometido, con todo el ser
. La realidad principal que ha provocado mayor conciencia de la solidaridad en nuestra Iglesia es sin duda la de la opresión y miseria de las masas, millones de personas viviendo las consecuencias de las inigualdades en la distribución de los recursos de nuestro mundo y la represión política, injusticias que claman con el pueblo al cielo. 

El descubrimiento de la realidad de los pobres es el origen de la solidaridad, porque es un cuestionamiento al ser humano como ser social entroncado en toda la humanidad. En muchos lugares del mundo la creación de Dios ha aparecido amenazada, viciada y destruida. La realidad de los pobres ha tomado la palabra. Muchos hombres y mujeres padecen la muerte lenta de la opresión o la muerte de la represión; y este hecho niega absolutamente la voluntad de Dios. Al desencadenar la corresponsabilidad humana, las reacciones sistemáticas pueden ser denominadas como expresiones de “solidaridad”
.

“Despertar del sueño de la inhumanidad que no es otra cosa que el sueño del egocentrismo y del egoísmo. Es necesario…‘mudar los ojos para ver lo que esté delante de nosotros, sin verlo, durante años, y mudar el corazón de piedra en corazón de carne, es decir, dejándonos mover por la compasión y la misericordia”
.   

La dimensión histórica de la solidaridad es destacada de modo especial en las perspectivas que ofrece la teología de la liberación. Esta entiende la solidaridad en un mundo de relaciones asimétricas. Es la solidaridad entre desiguales, y se concretiza en la opción preferencial por el pobre. Esta opción introduce una parcialidad o asimetría en el discurso y en el compromiso, a fin de contrarrestar y solucionar la asimetría que existe en la realidad histórica concreta. Ella refuerza el dinamismo de la justicia, procura transformaciones estructurales a fin de corregir las asimetrías también estructurales de la realidad histórica. 


El papel de la Iglesia en desencadenar la solidaridad ha sido doble. Por una parte, la Iglesia ha ayudado a que otros lleguen a conocer la verdad de la mayoría pobre, ha sido instrumento para que se escuche su clamor. Por otro, en cuanto la misma Iglesia se ha ido haciendo Iglesia de los pobres, se ha convertido en símbolo real de los pobres, que no sólo apunta a su verdad desde fuera, sino que lo expresa en sí misma. Por tanto, ella muestra cómo se debe ser Iglesia hoy, cómo se debe y puede ser humano hoy y cuál es el camino hacia la utopía de una humanidad nueva
.  

· La solidaridad en la Asamblea de CELAM en Rio de Janeiro

Aunque el uso de la palabra en sí, todavía no era frecuente, encontramos eco de 

ésta ya en el documento de Conclusiones cuando habla sobre la inmigración:
“Corresponde a los Países latinoamericanos, como un deber de caridad cristiana, de justicia social y de solidaridad humana, abrir sus puertas a la inmigración. Los católicos de América Latina deben considerar la inmigración como un problema de familia”
.

· La Solidaridad en la Asamblea de CELAM en Medellín

Los obispos del continente, reunidos para analizar la situación de América Latina y del Caribe y con el deseo de llevar a la práctica las enseñanzas del Concilio Vaticano II, haciendo una lectura de nuestra realidad, comprendieron que se iniciaba una nueva era histórica que exigía claridad para ver, lucidez para diagnosticar y solidaridad para actuar. Y, que frente a las aspiraciones y clamores de nuestros pueblos, la solidaridad es una exigencia, pues aunque tenemos una realidad prometedora y llena de esperanzas, convivimos con señales de injusticia que hieren la conciencia cristiana
. 

La Iglesia no sólo opta por los pobres sino también ella, en seguimiento a Jesús que no se limita a amar a los pobres sino que opta libremente por ser pobre
. La opción por la liberación de los pobres es el punto innegociable de la herencia de Medellín, y en ella va la recuperación de la dimensión profético-crítica de la vida cristiana que ella subrayó como urgencia. Esta opción se traducirá en dos actitudes bien definidas: la evangelización de los pobres y la solidaridad con los que sufren. La evangelización liberadora dará prioridad al envío de misioneros dando “preferencia efectiva a los sectores más pobres y necesitados y a los segregados por cualquier causa.”
. El compromiso de solidaridad con los pobres implica además: hacer suyos sus problemas y sus luchas, ser voz de los que no tienen voz, “saber hablar por ellos”
.

Esto llevará a solidarizarse y a concretizar su solidaridad con los pobres, entre otras cosas, por la creación de Centros de Defensa de los Derechos Humanos, de Comisiones de justicia y paz, y un conjunto de instituciones eclesiales de defensa de los excluidos de la sociedad en toda Latinoamérica. En Medellín se hablaba de la paz como fruto de la solidaridad, como había dicho Pablo VI en Populorum Progressio. Es obra de la justicia y del desarrollo:
“La paz sólo se obtiene creando un orden nuevo que «comporta una justicia más perfecta entre los hombres. En este sentido, el desarrollo integral del hombre, el paso de condiciones menos humanas a condiciones más humanas, es el nombre nuevo de la paz.... La solidaridad humana no puede realizarse verdaderamente sino en Cristo quien da la Paz que el mundo no puede dar”
.

· La Solidaridad en la Asamblea de CELAM en Puebla


Diez años después, en Puebla, México, desde la presentación del contexto de la realidad latinoamericana, teniendo el camino ya iniciado en Medellín, los obispos latinoamericanos re-afirmaron  que la conciencia evangelizadora de la Iglesia pasa por la preocupación por la justicia social, por la creación de organismos de solidaridad con los que sufren, por la denuncia de los atropellos y la defensa de los derechos humanos. Y esto queda demostrado en la cantidad de documentos producidos durante ese periodo
. Continúan así, la línea profética de Medellín.

Para Puebla la opción por los pobres significa establecer una convivencia humana digna, es decir, construir una sociedad justa y libre; promover y defender los Derechos Humanos de los pobres, marginados y oprimidos; mostrar solidaridad con los pobres. Aquí la palabra solidaridad hace huir todo paternalismo
.

Reconocen además que existe un anhelo de justicia y sincero sentido de solidaridad en la práctica de las comunidades eclesiales de base, a pesar de que el ambiente social de la época se caracterizaba por el avance del secularismo y los demás fenómenos propios de una sociedad en transformación
.
Otro de los temas tratados con profundidad fue la experiencia de la religiosidad popular. Y uno de los criterios para juzgar su validez era su capacidad potencial de generar solidaridad: deberá procurarse que la fe desarrolle una personalización creciente y una solidaridad liberadora. 

· La Solidaridad en la Asamblea de CELAM en Santo Domingo

Los obispos se reunieron en Santo Domingo, en 1992, para su Cuarta Conferencia General, cuando la Iglesia en el continente celebraba los 500 años de la primera evangelización.  Los obispos consideran que la solidaridad, juntamente con la reconciliación, integración y comunión, era uno de los elementos fundamentales para la unión en el continente citando las palabras de Juan Pablo II en su discurso inaugural: “La solidaridad, ayuda de unos para volver soportable el peso de otros y para compartir con los otros los propios logros: “Hay que hacer valer el nuevo ideal de solidaridad frente a la caduca voluntad de dominar’”
.

Con el deseo de ser presencia humilde, cercana y misericordiosa de Dios en medio de las comunidades, siendo testigos de solidaridad con los hermanos
. Los obispos, renovaron su opción por los pobres convidaron a promover un nuevo orden económico, social y político trabajando por la justicia y la solidaridad: 

“Hacemos nuestro el clamor de los pobres. Asumimos con renovado ardor la opción evangélica preferencial por los pobres, en continuidad con Medellín y Puebla. Esta opción, no exclusiva ni excluyente, iluminará, a imitación de Jesucristo, toda nuestra acción evangelizadora. Con tal luz invitamos a promover un nuevo orden económico, social y político, conforme a la dignidad de todas y cada una de las personas, impulsando la justicia y la solidaridad y abriendo para todas ellas horizontes de eternidad”
.
Las conclusiones de Santo Domingo se dividieron en tres partes. La segunda fue sobre  la Promoción  Humana como parte integral de la Nueva Evangelización.  Es  allí donde encontramos más referencias a la solidaridad. El modelo de la solidaridad es el mismo Jesucristo que es como el Buen Samaritano, y se cita Evangelii Nuntiandi  para mostrar que la solidaridad es también fidelidad a Dios
.

Los obispos criticaron también el individualismo de la economía neo-liberal y propusieron la creación de una economía de la solidaridad que tendría las siguientes características:

“Sentar las bases de una economía solidaria, real y eficiente, sin olvidar la correspondiente creación de modelos socio -económicos a nivel local y nacional. Fomentar la búsqueda e implementación de modelos socio -económicos que conjuguen la libre iniciativa, la creatividad de personas y grupos, la función moderadora del Estado, sin dejar de dar atención especial a los sectores más necesitados. Todo esto, orientado a la realización de una economía de la solidaridad y la participación, expresada en diversas formas de propiedad”
.

Conclusión

Podemos ver que tanto el término solidaridad como la categoría teológica son de muy reciente uso. Sin embargo, la solidaridad, como preocupación y experiencia humana y divina, está presente a lo largo de la historia humana y está asociada a los términos de caridad, justicia, fraternidad, misericordia. En ella se integran los ideales humanistas de los últimos siglos, como los de la antropología cristiana; así como también la tradición cristiana de la caridad, de Koinonía, de la fraternidad. Vemos también como en su interior tienen un doble movimiento o, en todo caso genera un doble movimiento: ese salir de sí en gratuidad, movido por un amor-misericordioso que genera otro movimiento de vuelta tras la experiencia de haberlo vivenciado. Al final nadie es tan pobre que no tenga para dar ni tan rico que no tenga nada que recibir.  

La solidaridad es una realidad primariamente antropológica, aunque con dimensiones éticas, económicas y políticas, a la que le es esencial la referencia del otro, pero de manera precisa: hay que estar abiertos al otro tanto para dar como para recibir. Ese dar y recibir  puede – y debe - acaecer a todos los niveles de la persona y de los pueblos: material, cultural, espiritual, religiosos. Solidaridad es, entonces, parafraseando a Pablo, “llevarse mutuamente los seres humanos”. La solidaridad expresa un cambio radical en el modo de comprendernos y comunicarnos los cristianos y todos los seres humanos.

Las raíces de la categoría de la solidaridad están en toda la historia de la salvación, en el AT y el NT, y en la Tradición de la Iglesia, que aún siendo “santa y pecadora”, siempre ha tenido una preocupación por los más debiles, por los excluidos, por la solidaridad para con ellos. Los diferentes contextos históricos por los cuales va atravesando nuestra fe, han ido de uno u otro modo decantando y trazando la solidaridad, hasta llegar a la comprensión de Sobrino, una de las más logradas.  

Desde la solidaridad cristiana, como la vimos relacionada/denominada como caridad, limosna, ayuno, misericordia, yace una concepción antropológica del ser humano enraizada en la misericordia solidaria de Jesús, que hace posible la salvación a todos, especialmente a los más débiles. 

Hemos visto también cómo esta solidaridad ha sufrido diferentes matices, desde entenderse como asistencialismo hasta ser entroncada en una visón de compromiso asimétrico y gratuito, en donde la solidaridad hace posible la salvación, tanto para aquel que recibe ésta como para aquel que la da, pues aquel que la recibe tiene mucho para dar, y aquel que la da tiene mucho para recibir. El pobre hace posible nuestra salvación.  

De alguna manera la reparación, entendida como devolver aquello que les pertenece a los pobres, hace posible la llegada del Reino de Dios, y hace posible también una comprensión de la Eucaristía en su sentido de compartir, según la vivencia de la Koinonía de los primeros cristianos, que trascienden la “presencia real”, de Jesús en la Eucaristía, comprendida de forma estática, para llegar al verdadero Cuerpo de Cristo. En la Eucaristía no sólo comulgamos con Jesús, sino con su proyecto del Reino; no sólo se edifica la Iglesia, sino que se anticipa el banquete del Reino. Por esto, la Eucaristía es inseparable del amor y del servicio fraterno, como Juan testifica al transmitirnos el gesto simbólico del lavatorio de los pies (cf. Jn 13).  Por esto mismo, una Eucaristía sin compartir real, como sucedió en Corinto, no es la cena del Señor (cf. 1 Cor 11, 21).  

La tradición patrística corrobora la tradición de esta dimensión no sólo eclesial sino social de la Eucaristía en las ofrendas de los fieles para los pobres, en la predicación de los Padres sobre la justicia y la defensa de los pobres, y en la excomunión litúrgica de los pecadores públicos. La Eucaristía no puede olvidar el contexto pascual de la cena del Señor, fiesta de la liberación de Egipto, y sobre todo de la pascua de Jesús, asesinado por su predicación del Reino y por denunciar el anti-reino: la insolidaridad. La solidaridad hace posible vivir la tensión escatológica de la construcción del reino, en el “ya” pero “todavía no”.  

El don del Resucitado debe convertirse en semilla de “una nueva tierra y unos nuevos cielos”, no sólo litúrgica sino históricamente (cf. GS 38-39). La Eucaristía es anticipo de la liberación final y plena del Reino de Dios, fuente de esperanza y comienzo de transfiguración. “La epiclesis no se limita a la transformación de los dones, ni de la comunidad, sino de toda la historia en el Cuerpo del Señor”
.  

La solidaridad de Jesús con los crucificados, y la presencia de él en éstos, hace posible la salvación en la medida en que asumimos las cruces de los demás para ayudarles a bajar de ellas, y en que se nos mueve en lo más profundo de nuestro ser y nos ayuda a la conversión en este proceso de humanización, que Cristo solidario nos invita a vivir, y que no es otra cosa que la salvación.

CAPÍTULO  TERCERO

LA  SOLIDARIDAD  COMO  CAMINO  DE  ACTUALIZACION  DE  LA  REPARACIÓN

(Solidaridad, el dinamismo de la redamatio/reparación)
Introducción

En el primer capítulo hemos podido comprobar ciertas dificultades con la comprensión tradicional del sentido y significado de la espiritualidad de la reparación. Ello nos lleva a preguntarnos y reflexionar sobre la importancia del lenguaje para nuestro discurso teológico, nuestros esfuerzos para “dar razón de la esperanza que nos anima” (cf. 1Pd 3,15), para expresar la experiencia de fe en palabras y conceptos adecuados. John Macquarrie plantea así esta cuestión:

“Uno de los problemas más penetrantes de la teología contemporánea es el del lenguaje.  Qué significa el lenguaje teológico?, ¿a qué hace referencia?, ¿cuál es su lógica?, ¿puede un lenguaje semejante comunicar algo a las personas de nuestro tiempo?”.   

….la teología es más bien una clase extraña de lenguaje. Es una forma especial de hablar de Dios, y el propio hablar de Dios parece ser diferente del discurso de nuestra vida diaria sobre lo que ocurre en el mundo.  

Es probable que actualmente gran parte del lenguaje sobre Dios haya muerto. Cuando consideramos algunas de las disputas teológicas que excitaron a los hombres del pasado, encontramos que quizás la mayoría de ellas significan muy poco o nada para nosotros”
.

El Papa Benedicto XVI, a propósito del tema específico de la reparación, muestra su deseo de  acercarse más a esta espiritualidad: 

“La teología debería hacer más para comprender aún mejor esta realidad de la reparación.  A lo largo de la historia no han faltado ideas equivocadas… me parece que aún no poseemos suficientemente el lenguaje para comprender nosotros mismos este hecho y para hacerlo comprender a los demás…”
.  

Recordamos las palabras del Papa Juan XXIII al convocar al Concilio Vaticano II, cuando reconoció que aunque el contenido de las doctrinas de la Iglesia no cambia, la manera de expresarlas puede variar en diferentes épocas
.

En este capítulo intentaremos dar una respuesta posible, mas concientemente parcial, al desafío de encontrar un nuevo lenguaje para poder hablar de la reparación de manera que sea coherente, comprensible y significativa para el pueblo de Dios hoy, y sobre todo un lenguaje que no quede en la abstracción sino que sea capaz de provocar un movimiento dinámico de respuesta, de acción y de compromiso frente a la realidad interpelante de nuestro mundo. Nuestra tesis es que el concepto de solidaridad representa un camino actual para poder hablar de la reparación. No hablamos de una sustitución de una categoría por la otra, ni de descartar totalmente el término “reparación”, sino de mostrar cómo la categoría de solidaridad cristiana puede iluminar y plenificar la de la reparación.

En la primera parte de este capítulo, trataremos de la relación reparación-solidaridad, esclareciendo sus puntos de convergencia, para llegar a una síntesis que muestra la solidaridad como camino de actualización para la reparación. En la segunda parte proponemos unas “luces” o pistas concretas para una vivencia encarnada de la reparación-solidaridad para nuestro mundo, a través de las mediaciones del cuidado de la tierra, de la economía y de una mistagogía para una fe solidaria.

1.
RELACIÓN  REPARACIÓN – SOLIDARIDAD

En primer lugar vamos a esbozar los aciertos y limitaciones de las categorías reparación y solidaridad a lo largo de la historia, concientes de la autonomía de cada una, con sus especificidades propias, sus riquezas y ambigüedades inherentes. En un segundo momento vamos a abordar la relación entre estas dos categorías, evitando una mera reducción de una en la otra, sino tratando de sus puntos de contacto para poder delinear los temas teológico-espirituales en que ambas convergen, a saber: el dinamismo de respuesta, el ser-para-los-demás, la justicia, y la Eucaristía. Llegando a un punto de síntesis a través del tema del “sujeto de la reparación”, intentaremos apuntar hacia las posibilidades del uso del término-categoría solidaridad para explicitar la espiritualidad de la reparación.

1.1. Aciertos y limitaciones de las categorías reparación y solidaridad

 En este sub-tópico presentaremos tanto los límites como los aciertos en la compresión y vivencia de la reparación como de la solidaridad.

(a)  Aciertos y limitaciones en la comprensión y vivencia de la reparación
Somos conscientes que no podemos pretender abarcar el sentido de la salvación, don y tarea, en un solo término, pues escapa a toda posibilidad del lenguaje humano para expresar el “exceso de sentido” de Jesucristo y de la salvación que nos trajo. Así mismo no podemos ser ingenuos en creer que el sentido del término “reparación” sea auto-evidente y sin ambigüedades.  

Como vimos en el Capitulo primero, la palabra reparación en el lenguaje común aparece inmediatamente asociada a talleres de mecánica que arreglan y enmiendan algo.  Reparar es unir las partes separadas, tanto antropológica como teológicamente. En el campo jurídico significa el resarcir y el satisfacer derechos lesionados. Señalamos también las limitaciones principales en la comprensión y vivencia de la reparación. Observamos los problemas pastorales del dolorismo, del intimismo y del triunfalismo, con sus asociadas dificultades de neo-pelagianismo, de fariseísmo y de resignación pasiva, todos fundamentados en imágenes erróneas de Dios. Presentamos los problemas teológicos alrededor de la consolación al corazón de Jesús; del cristocentrismo; y del modo de concebir la expiación y la satisfacción, que en su forma “desconvertida”, la reparación ha sido entendida en términos de compensación al corazón de Jesús exigida por justicia. También vimos el problema del culto ligado a la presencia fija de Jesús en la eucaristía. 

La reparación tiende a ser entendida estrechamente ligada con la muerte sacrificial de Jesús en la cruz, en un sentido plenamente dolorista y definitivo, olvidando que la muerte está ligada a la resurrección. Se pierde entonces la totalidad de sentido dado en la  resurrección, sin sentido de esperanza, de “algo más”, como también la apertura a la consumación de la nueva creación, horizonte escatológico. La Eucaristía es anticipación de la transformación escatológica de todas las cosas en Cristo, en la nueva creación. La transubstanciación eucarística anticipa la transubstanciación del universo
. Esto nos ayuda a captar mejor la dimensión de magis que refleja toda la vida de Jesús, entregándose a nosotros en total gratuidad, en cada momento, e invitándonos a hacer lo mismo. “La redención de Dios es un plus y quiere asociarnos a esto”
.

Por otro lado, la práctica y la comprensión de la reparación captan ciertas dimensiones vitales del misterio de nuestra redención, encerrando grandes valores aún bajo capas que tenemos que quitar laboriosamente para poder ver mejor la esencia. La dimensión de la redamatio muestra una actitud fundamental en la antropología teológica, la de responder a la iniciativa amorosa divina con amor, según nuestras capacidades. La dimensión de la reparatio humanae naturae capta la dinámica restauradora y salvadora de la intervención divina en nuestra historia, tomando en cuenta a la vez, el orden de la justicia y la necesidad de respetarla. Queremos indagar cómo tales dimensiones vitales puedan ser sacadas a la luz con la ayuda de la categoría “solidaridad”, en el proceso “re-actualizador” del concepto de la reparación, pero sin cambiar su esencia.

(b) Aciertos y limitaciones en la comprensión y vivencia de la solidaridad
El campo semántico de la “solidaridad” abarca términos como caridad, amor, entrañas, misericordia, compasión (padecer con), gratuidad, vicariedad (hago algo en lugar del otro y para el otro), generosidad, magis, compromiso con el otro, interrelaciones,  reciprocidad, asimetría, responsabilidad, unión, comunión, apoyo, colaboración. La solidaridad en sí misma supone una serie de valores intrínsecos como: diálogo, justicia, cooperación, unión comunión, etc. La solidaridad lleva a la concreción cristiana del amor, a los más necesitados y excluidos, a los preferidos del Señor. En su sentido de tener “entrañas de misericordia”, se asemeja al rico simbolismo antropológico y teológico asociado con el “corazón de Jesús”
, el tener los mismos sentimientos de Cristo (cf. Fil 2,5ss). La solidaridad cristiana es una re-acción ante el sufrimiento humano interiorizado, que ha llegado hasta las entrañas, al corazón propio, y actúa para erradicarlo. La verdadera solidaridad escucha al otro para realmente ejercer un amor afectivo y efectivo.
Recordamos que a partir de la revolución francesa, el pensamiento racional pretendía sustituir el término cristiano de “caridad” por su versión secular, “solidaridad”. Desde los inicios la caridad fue motivada por el amor a Dios, pero con el tiempo esta raíz originaria fue desviándose en una nueva interpretación, que destacó los actos de caridad como un deber, una “buena obra” obligatoria para garantir la salvación. La dimensión fundamental y originaria de la caridad, el ágape, fue cayendo en el olvido. La palabra “caridad” se ha ido vaciando de su sentido, a tal punto que suena a asistencialismo, paternalismo, a “apaciguar las conciencias”, pues así los ricos, por ejemplo, pueden seguir siendo ricos y se mantiene el status quo de las grandes desigualdades. Mientras tanto la solidaridad encontró su justificación en preocupaciones de cuño más bien humanistas. La solidaridad, mal entendida, puede a su vez también  generar asociaciones cerradas o guetos marcados por el isolamiento autosuficiente. 

La palabra “solidaridad” que emergió del mundo laico ha ido enriqueciéndose de sentido, de modo tal que trasciende las barreras confesionales. Trasciende el ámbito de lo estrictamente católico, abriendo posibilidades para caminar en el trabajo solidario ecuménico e interreligioso. Mientras tanto, poco se entiende de la “reparación” fuera del mundo católico, y dentro del mismo, prácticamente carece de significado para las nuevas generaciones. La solidaridad crea un movimiento de tal magnitud que procura vivir la verdadera catolicidad, la universalidad de la fe y, por tanto, procura la unión de las iglesias de diversas denominaciones en vista de vivir el mensaje evangélico, solidarizándose con la humanidad rota, marginada, pobre, etc. Hace más viable el anuncio de la Palabra y torna el servicio del Reino más visible y comprensible, incluso para aquellos que no han optado por ninguna confesión religiosa, los une en su humanidad, en su ser humano común. Se reconocieron a los primeros cristianos por el amor que tenían entre sí.

La solidaridad se entiende en la dinámica total de la encarnación, es decir, desde la kénosis
 de Dios que se hace humano, que vive y crece como humano y experimenta la limitación máxima de la muerte y la plenitud de la vida humana dándose constantemente, lo cual es validado en la resurrección. Cristo en la cruz incorporó a toda la humanidad en su cuerpo, y así nosotros podemos incorporar a otros en nosotros mismos al sintonizar con ellos y conllevarnos con ellos. “Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mí… por tanto estoy crucificado con Cristo” (Gál 2,19-20; cf. Col 1,24). El fruto de esta solidaridad de sufrimiento y de expiación, reparación del género humano, consiste en la unión con Cristo, fruto del Espíritu, de quienes han sido justificados; la unión con él y entre sí de los miembros de su cuerpo místico (cf. 1Cor 12,12; Hch 17, 28). 

Desde nuestra realidad latinoamericana, la solidaridad ilumina y acoge valores existentes en las culturas, inclusive antes de la “evangelización” (los valores escondidos del Reino), el valor de la comunidad, del sentido comunitario que es a la vez una respuesta para el mundo tan individualista en que vivimos.

1.2.  Puntos de convergencia en la comprensión de la Reparación y de la Solidaridad
Queremos considerar las posibilidades de utilizar la categoría de la solidaridad para explicitar la espiritualidad de la reparación. Nuestro punto de partida para esto será un esbozo de ciertos temas en que ambas categorías se encuentran.
a)  El dinamismo de respuesta
En el sentido más original de la reparación, el de la redamatio, la experiencia primera de ser amado/a, suscita una respuesta de amor: “Nosotros amemos, porque él nos amó primero” (1Jn 4,19). Nuestra experiencia del amor de Dios no es solamente de su amor creador, sino también de su amor redentor, su acercamiento a nuestra “miseria”, al estar desviados o perdidos por los senderos del pecado con todas sus consecuencias de alienación, levantándonos y poniéndonos en pie para poder caminar hacia la plenitud. La experiencia primigenia del don gratuito del amor divino (movimiento descendente de la salvación) genera este dinamismo de respuesta libre y agradecida (movimiento ascendente). Adorar, agradecer y alabar a Dios se extiende a la calidad de nuestras relaciones con todos los seres humanos, e incluso nuestra relación con toda la realidad creada.  

“…que os améis los unos a los otros como yo os he amado” (Jn 15,12).  

“Queridos, amémonos unos a otros, ya que el amor es de Dios, y todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios…  Si nos amamos unos a otros, Dios permanece en nosotros y su amor ha llegado en nosotros a su plenitud” (1Jn 4, 7.12). 

De la misma manera, el movimiento de solidaridad vivida por las primeras comunidades cristianas era una expresión del retorno de amor a Dios:  

“La multitud de los creyentes no tenía sino un solo corazón y una sola alma.  Nadie llamaba suyos a sus bienes, sino que todo era en común entre ellos….  No había entre ellos ningún necesitado, porque todos los que poseían campos o casas los vendían, traían el importe de la venta, y lo ponían a los pies de los apóstoles, y se repartía a cada uno según su necesidad” (Hch 4, 32.34-35).  

Sobrino lo describe en términos del movimiento interior de misericordia, que implica ser conmovido hasta las entrañas, y que origina la respuesta de solidaridad
. Se trata de hacer la experiencia del amor, de la misericordia y compasión, para poder darlas. 

Karl Rahner ve la inseparabilidad de los sentimientos y la acción. Si se siente genuina compasión por alguien, tal sentimiento desbordará en una consecuente acción concreta, coherente con lo que se ha sentido y con las asociaciones suscitadas: memorias de haber recibido gestos de amor, los sentimientos que acompañaron tales experiencias, etc.  

“Para la antropología católica hay unidad y diversidad entre los sentimientos y la acción…. Los sentimientos significan, en último término, la relación única y total del hombre con Dios y con el prójimo. Los sentimientos y la acción no se pueden separar entre sí, ni tampoco son idénticos”
.

El teólogo alemán distingue entre la “acción” y “las obras”. Entiende una acción como “un acto concreto, especificable y controlable, que racionalmente se puede deslindar, describir y organizar”
 en el sentido de algo libremente suscitado, un acto existencial y total que nos libera de nosotros mismos
. Las obras tienen la connotación de algo que se hacen porque son exigidas como precepto. “Los sentimientos (= las intenciones) no pueden prescindir de la acción, pero tampoco pueden compensarse mediante obras”
.  

Pensamos nuevamente en la parábola del Buen Samaritano (cf. Lc 10, 25-37), que surge en el contexto de unas preguntas de parte de un experto en la Ley. A la pregunta inicial, “¿Qué he de hacer para tener en herencia la vida eterna?” (Lc 10,25), Jesús le provoca a él en la forma de una narración. Describe cómo el Samaritano, ante el hombre que había caído en desgracia, “al verle tuvo compasión” (Lc 10,33), y respondió con acciones impregnadas de mucho amor y ternura.  Jesús le dice: “vete y haz lo mismo” (Lc 10,37).  

“En… la conocida parábola del ‘Buen Samaritano’, parábola que contiene una crítica al sacerdote y al levita, quienes, al servicio de un ‘interés de más alto rango’, pasan de largo frente al herido en el camino, asaltado por ladrones. Según Jesús, quien busca a ‘Dios’, no conoce ningún ‘interés del más alto rango’; quien dice ‘Dios’, está expuesto a que el sufrimiento de los otros pueda atentar contra sus propias ideas religiosas. Hablar del Dios de Jesús significa, necesariamente, hablar del sufrimiento de los otros; significa dolerse de no haber ejercitado la responsabilidad y de haber rechazado la solidaridad… esta sensibilidad no es la consecuencia moral del discurso bíblico sobre Dios, sino su presupuesto vivencial”
.

Todo esto se sitúa en una dinámica que presupone la experiencia humana de sentirse amado, que puede o no incluir un reconocimiento conciente de haber sido amado por Dios. Hay una circularidad con respecto a la manifestación del amor, de tal manera que para quienes confiesan la fe en Dios, el modo en que se reacciona delante del sufrimiento del otro va a influenciar en la percepción que se tiene del mismo Dios. La realidad del otro interpela y constantemente exige una revisión de la imagen de Dios. Rahner confirma esta inseparabilidad entre el amor a Dios y el amor al prójimo y su mutuo condicionamiento
. Y sólo entonces, al abrirse el ser humano al amor al prójimo, tendrá “la posibilidad de salir de sí mismo con verdadero amor, para amar a Dios”
.

“Ni hay amor a Dios que no sea ya en sí mismo amor al prójimo y que, sin la práctica de este último, puede llegar a serlo realmente. Sólo quien ama al prójimo puede saber quien es realmente Dios. Y a fin de cuentas, sólo quien ama a Dios podrá… darse incondicionalmente a la otra persona, y no convertirla en medio para la afirmación de sí mismo”
.

Para Rahner, la “fraternidad” es un sinónimo del amor al prójimo, y menos susceptible de ser malentendido como exigencia de realizar una “obra”, de tal manera que dispense el corazón de amar verdaderamente
. Esta idea de fraternidad, de Koinonía, está implícita en lo que entendemos por “solidaridad”.

A través de su evolución en la historia de la espiritualidad, la reparación se ha entendido no solamente como un retorno de amor, sino también matizado como una reacción ante situaciones de desamor, olvido e ingratitud, como hemos visto en el primer capítulo al hablar de “consolar al corazón de Jesús”. La solidaridad también es una reacción frente a situaciones de sufrimiento, dolor, injusticia, falta de amor, opresión, exclusión. Esta convergencia de la reparación y la solidaridad fornece una mina rica y profunda para explorar.  Volveremos más adelante a este punto.

b)  Ser-para-los-demás

Las acciones solidarias, efectivas y prácticas siempre están dirigidos hacia los otros. Ser-para-los-demás significa dejarse afectar delante del sufrimiento del otro, y responder. No se trata simplemente de convertirse en una especie de apagador de incendios, o de buscar compulsivamente ayudar a las personas en alguna situación de dificultad, lo cual tan sólo podría ser una busca gratificadora de nosotros mismos. Ser-para-los-demás significa dejar que todo nuestro ser se implique en la problemática de los pobres, oprimidos, excluidos y de toda persona que sufre, hacer sus causas nuestras, porque así lo quiere nuestro Dios.

A partir del presupuesto de que el proyecto divino de salvación es para todos, la espiritualidad de la reparación siempre ha tenido una preocupación por los otros. El amor transforma, realiza la metanoia, la conversión, la kénosis personal, ese vaciarnos de nuestro propio querer e interés para buscar los intereses de Cristo y su reino, que incluye necesariamente un compromiso para con la salvación de los hermanos y hermanas. Los “actos-acciones de reparación” que se ofrecen, generalmente de tónica espiritual y ascética, no son sólo ofrecidos para la persona misma sino también por los otros, es decir, no sólo por los propios pecados sino también por los pecados de los demás. Recordamos a las acciones de Aarón (cf. Éx 28,38), Moisés (cf. Éx 32,31-32) y del Siervo de Yahvé (cf. Is 53,12) al asumir el pecado del pueblo como lo suyo, proceso llevado a su plenitud por Jesucristo al morir por nosotros para quitar el pecado del mundo (cf. Rom 5,8; Jn 1,29).  Hay una solidaridad de base en la mística reparadora
.

En su desarrollo a partir de la época moderna, la espiritualidad de la reparación parece interesarse apenas por la cuestión del pecado, entendido casi exclusivamente en términos individuales. Se puede expresar el interés por reparar por los pecados de los otros de otra manera y con un horizonte más amplio: se trata de ofrecer estas acciones para la salvación de los demás. Hemos visto que la salvación no se limita a ser una respuesta al pecado en sus raíces sino también en sus efectos, pues hay mucha desgracia que no se explica como directamente atribuible al pecado de quien la sufre o a sus parientes, como Jesús afirmó al respecto del ciego de nacimiento (cf. Jn 9, 3); también la salvación se dirige a las limitaciones inherentes en la condición de criatura, pues tiene como meta conducir la creación a su plenitud. A propósito del sufrimiento físico, moral o psíquico, yacen aquí dimensiones que no se reducen a una relación causal con el pecado. Vemos ahora la opinión de Metz sobre este tema:

“La primera mirada de Jesús no se refería hacia el pecado de los otros, sino a su sufrimiento. (Para él, pecado era ante todo negarse a tener compasión ante el sufrimiento de los otros…)…

Esa sensibilidad hacia el sufrimiento de los otros, caracteriza la ‘nueva forma de vivir’ de Jesús. Es la expresión más poderosa de aquel amor al que se refería Jesús cuando hablaba de la unidad inseparable del amor a Dios y al prójimo…”
.

En la época apostólica, la salvación fue entendida en términos muy concretos. Como desbordamiento de su anuncio de Cristo resucitado, las acciones de los apóstoles y diáconos se concentraron en curar a los enfermos y distribuir los recursos materiales en las comunidades. Se destacaba la preocupación para con los pobres y los enfermos igualmente en la época Patrística. Metz nos advierte de un cambio en esta situación:

“El cristianismo muy pronto tuvo serias dificultades con esta sensibilidad fundamental hacia el sufrimiento del otro que es inherente a su mensaje. La inquietante pregunta por la justicia para con el inocente que sufre, que está en la entraña de las tradiciones bíblicas, se transformó con demasiada rapidez en la pregunta por la salvación de los pecadores. La pregunta por el sufrimiento quedó como atrapada por el ‘círculo soteriológico’: la doctrina cristiana de la salvación silenció la cuestión de la teodicea. El cristianismo pasó a ser, de una religión sensible, ante todo al sufrimiento, a ser una religión sensible ante todo al pecado. La mirada primordial dejó de fijarse en el dolor de la criatura, y se fijó en su pecado. Esto paralizó la sensibilidad fundamental hacia el sufrimiento del otro y eclipsó la visión bíblica de la justicia, de la que, según Jesús, hay que tener hambre y sed”
.

Si el lenguaje tradicional de la espiritualidad nos habla de “la salvación de las almas”, nosotros preferimos entender la salvación de un modo integral, y así evitar no solamente los peligros de un dualismo que lleva a un desprecio del cuerpo, y de la culpabilidad procedente de una énfasis excesiva en el tema del pecado, sino también recuperar la centralidad de la sensibilidad ante el sufrimiento ajeno, y las reacciones y acciones comprometidas que ésta suscita. 

Aunque en diferentes aspectos, entre la espiritualidad de la reparación y la práctica de la solidaridad hay una dimensión común, la de la vicariedad. Aunque en el caso de la espiritualidad de la reparación, ciertamente expresaba un salir de sí, creemos que lo hacía muy tímidamente. El transcurso del tiempo fue marcando en el imaginario colectivo popular una  asociación  más  bien  “espiritualista”,  lacónica,  perdiéndose  mucho de su real  sentido.  Ciertamente la solidaridad en sí misma como palabra tiene un dinamismo interior que llama a la acción y tiene la capacidad de infundir un nuevo vigor en nuestra concepción de la reparación.   
c)  La justicia


Hemos visto en el segundo capítulo que la reparación conlleva la dimensión de la justicia. Por ejemplo, a propósito de los sacrificios de reparación, en que se devuelve lo defraudado y “un quinto más” (cf. Lv 5,16.21-24); se ve la misma dinámica en la respuesta de Zaqueo a la visita de Jesús en su casa (cf. Lc 19,8); y los Padres de la Iglesia exhortan a que se devuelva lo “robado” como acto de justicia, de reparación.


Si bien estos ejemplos tratan de la justicia personal, dirigida hacia la persona para reparar a ella en sus derechos que han sido violados, se encuentra otro aspecto de la justicia en la espiritualidad de la reparación, que viene en herencia de San Anselmo. En su obra Cur Deus homo, su percepción es que hay que satisfacer a Dios por el pecado para cumplir la justicia
. No solamente la justicia divina, sino también la justicia objetiva del orden social. La satisfacción, como hemos visto en el primer capítulo, se la ofreció Jesús al Padre para redimirnos. Este término de la “satisfacción” llegó a comprender también lo que el ser humano puede hacer para cooperar en este proceso de la redención del pecado, principalmente en términos jurídicos, como se ve a lo largo de la historia de las prácticas penitenciales en el contexto del sacramento de la reconciliación, y más tarde dentro de la propia devoción al corazón de Jesús
.

La misión del Siervo de Yahvé es de hacer justicia (cf. Is 42,3) e implantar el derecho en la tierra (cf. Is 42,4). El “derecho” se refiere a la concreción de una justicia que abarca las dimensiones tanto personal como estructural. Se trata de “abrir los ojos a los ciegos… sacar del calabozo al preso, de la cárcel a los que viven en tinieblas” (Is 42,7). Los “ciegos” pierdan la luz en una dimensión personal, y “los que viven en las tinieblas” la pierdan en una dimensión social. Como consecuencia de esta pérdida de luz, se pierde la libertad. Así  la misión  del Siervo  consiste  en una justicia liberadora, inserida en la dinámica de la obra creadora de Dios,a la cual se asocia el ser humano a lo largo de la historia
.  

Se trata de un estilo paciente de luchar por la justicia, sin grandes gritos ni violencia, a partir de una fidelidad decidida y aprovechándose de los medios que están al alcance: la caña quebrada y la mecha mortecina (cf. Is 42,2-3). Es este estilo que se hace del Siervo “alianza del pueblo y luz de las gentes” (Is 42,6). Es en la creación de un pueblo, el de Israel, sin excluidos, que la misión del Siervo se torna universal, pues el pueblo de la Alianza llega a ser un testimonio visible, luz para todos los pueblos. Dios se pone al lado de quienes trabajan por la justicia, y en esta lucha consiste la gloria de Dios. El tercer canto del Siervo de Yahvé (Is 50,4-9) parece emerger de la dura experiencia del camino, pues se expresa en términos de ofrecer una “palabra alentadora” a los cansados y abatidos, así animando la continuación de la lucha
, en el espíritu del salmista: “Yahvé está cerca de los que tienen roto el corazón, él salva a los espíritus hundidos” (Sal 34,19).  

Esta lucha para implantar la justicia está en las bases de la solidaridad cristiana. La solidaridad nos ayuda a historizar, concretar el amor de Dios para con los pobres, no sólo a ayudarlas, sino a hacer nuestras sus causas, defendiéndolas de los salteadores del camino
. No se trata de mero asistencialismo, sino busca las causas de raíz del sufrimiento y se involucra en la lucha por superarlas, procurando contribuir a la construcción de un mundo más justo y fraterno. Al igual como el siervo, para proseguir con la acción solidaria, se necesita “escuchar como los discípulos” (Is 50,4) para poder discernir los caminos concretos de acción y tener fuerzas para llevarlos a cabo. Hay que hacer el Reino acontecer aquí y ahora, en una dimensión escatológica del presente, aunque su plenitud llegará después.  

En la espiritualidad de la reparación que hemos recibido a partir de la edad moderna, por herencia de una tendencia previa de la edad media, esta tensión entre una escatología realizada y futura se resolvía en una inclinación casi exclusiva hacia el polo del “todavía no”, al olvido de lo que debería acontecer “ya”. Se queda como tarea el desafío de recuperar la sensibilidad hacia un amor que hace la justicia, que originalmente formaba parte integral de la comprensión de la reparación.
d)  La Eucaristía

Es en la Eucaristía, que anticipa la entrega definitiva de Jesús en la cruz, donde desabrocha su vivencia de la condición humana hasta las últimas consecuencias, dándose por amor hasta tocar la finitud humana, en una solidaridad máxima (cf. Jn 13,1). Es la culminación del proceso salvador, que incluye nuestra reparación. La Iglesia celebra la Eucaristía como memorial de la oferta que Jesús hace de sí mismo al Padre en el Espíritu, que efectúa nuestra “reparación”, restaurando nuestra humanidad al curar las consecuencias del pecado. La Eucaristía es una acción de gracias por excelencia, pues ofrecemos de vuelta todos los dones que hemos recibido de Dios al presentar los elementos del pan y del vino. Nuestra participación activa se profundiza al unirnos a la oferta de Jesús, ofreciendo a nosotros mismos
.  

Este espíritu de agradecimiento y retorno de amor, redamatio, está en la base del vínculo fuerte que existe desde la época de la mística medieval entre la espiritualidad de la reparación y la Eucaristía. La “comunión reparadora”, una de las prácticas típicas de la devoción al Corazón de Jesús, incluye a esta dimensión de oferta de sí mismo, y a la vez la intercesión reparadora por los demás. Es amor ofrecido, en sí mismo y en “compensación” por la indiferencia o negligencia de tantas personas
.

La adoración al Santísimo Sacramento es una prolongación de esta participación activa en la Eucaristía, con sus dimensiones de oferta y de intercesión. Contiene una invitación a la contemplación, a “mirar” y ver con los ojos de la fe, íntimamente ligado con la exaltación de Jesús en la cruz, y un paso más allá de la acción de los testimonios del destino del Siervo de Yahvé al mirar y no velarle los ojos: 

“Y yo cuando sea levantado de la tierra, atraeré a todos hacia mí”(Jn 12,32).  

“Mirarán al que traspasaron” (Jn 19,37; cf. Za 12,10).  

“Mirad, viene acompañado de nubes; todo ojo le verá, hasta los que le traspasaron, y por él harán duelo todas las razas de la tierra” (Ap 1,7).  

 “Despreciable y deshecho de hombres, varón de dolores y sabedor de dolencias, como uno ante quien se oculta el rostro, despreciable, y no le tuvimos en cuenta” (Is 53,3).  

El cuerpo maltratado del Siervo de Yahvé, y de Cristo en la cruz, es imagen paradigmática de los efectos del pecado en el mundo. Cargó sobre sí los pecados del mundo en una acción profundamente solidaria, ofreciendo intercesión, que tienen efecto reparador. Descifrando el lenguaje de la “reparación por medio de la adoración”, no fácilmente entendido en el siglo XXI, podemos decir que contemplarle en la adoración es adentrarse en su misterio, es dejarse afectar, es dejarse educar por él (“aprended de mí”) y capacitarse para llevar los cargos de los otros al estilo de él (“tomad sobre vosotros mi yugo”) (Mt 11,29). El Cuerpo místico de Cristo es también su Cuerpo eclesial (cf. Col 1,18), y así adorarle es hacer memoria de todas las víctimas de la historia
, en especial las del tiempo presente, orando por ellas y pidiendo fuerza espiritual, su luz y gracia y para saber discernir, escuchar, acompañar, acción /solidariamente en favor de ellas
.  

La reparación ligada fuertemente a la adoración eucarística, ha tenido algunos desvíos, en donde se queda fijada a la presencia real del cuerpo de Cristo.  Se queda en una relación intimista, perdiéndose el horizonte del hermano/a, de la comunidad, del mundo. Así vivida, se pierde el dinamismo eucarístico que lanza a la acción, a la construcción del Reino, a la transformación del mundo injusto. De allí, urge a todos los cristianos, recordar que “…la práctica de la justicia, de la misericordia, del perdón, de la reconciliación, es considerada como el lugar primigenio de la eucaristía cristiana”
.  

La solidaridad cristiana recoge la dinámica transformadora de la eucaristía, tanto en la comunión como en la cristificación. En la medida que nos acercamos más de Cristo y repetimos el “hagan esto en memoria mía”, nos comprometemos a continuar nuestro seguimiento de Cristo, comulgamos con su cuerpo místico e intentamos configurarnos a Jesús, viviendo la responsabilidad y el compromiso hacia el Reino. Especialmente en la entrega a los que no tienen pan.
El ejemplo que Jesús muestra al lavar los pies de los apóstoles, junto con sus palabras sobre el servicio desinteresado durante la última cena, destaca el mensaje de una solidaridad activa como mediación para la realización de su Reino. Ha preparado a sus discípulos para este momento, enseñándoles una nueva manera de vivir, en espíritu de Koinonía, compartiendo la vida y los esfuerzos para instaurar su Reino a partir de su constitución en una comunidad de iguales.  
De esta manera, la Eucaristía resume y anticipa simbólicamente lo que es su vida pro-existente, la vida para los demás, que tiene su expresión máxima en la cruz. Murió por nosotros, por nuestra salvación
. No por cualquier persona, sino por el más necesitado, el pobre, el pecador. Y en su resurrección se confirma toda esa vida desbordante de sentido, que nos abre a la esperanza, que hace posible la realización de la plenitud de la humanidad.  

A partir de la fuente de la Eucaristía, podemos hablar de una solidaridad reparadora, para recoger la convergencia de los respectivos movimientos de la solidaridad y de la reparación. Se trata de la práctica, en diversas dimensiones (ético, político, espiritual, etc.), de una solidaridad que repara al ser humano y al Cuerpo de Cristo todo. Nos repara de nuestra inhumanidad, de nuestra indiferencia, de nuestra comodidad, de nuestro silencio que pacta con el opresor, con el status quo. Volveremos a este punto más adelante.

1.3.  Una llave de síntesis: El  sujeto  de  la  reparación 

Hemos visto en el primer capítulo la evolución en la espiritualidad de la reparación que tuvo la consecuencia de un cambio en la percepción del sujeto activo de la reparación. De ser Dios el autor de nuestra salvación, a través de Jesucristo, se mudó el acento en la comprensión de la misma reparación, resultando una inversión de sujeto-objeto, es decir, ahora es el ser humano quien repara a Dios. Uno de los problemas teológicos con la forma tradicional de esta espiritualidad es que sea conceptuada y formulada precisamente como “reparación al corazón de Jesús”, lo cual trae una serie de consecuencias.

En primer lugar, tiende a perderse el horizonte trinitario, en que Jesús ofrece su vida “en rescate por muchos” (Mc 10,45), entregándola al Padre (cf. Jn 19,30), en el Espíritu, acción actualizada por la Iglesia en cada celebración de la Eucaristía
. Tiende a perderse también la esencia de la redamatio, en que entendemos que nuestra acción de amor es siempre un segundo momento, una respuesta al amor proveniente de Dios, que tiene la prioridad absoluta, quien es siempre el que toma la iniciativa. Y sobre todo se pierde la gratuidad del amor misericordioso y compasivo de Dios que salva simplemente por eso, por amor al ser humano, por pura misericordia. Más este es un peligro para la solidaridad también. La solidaridad es la manera cómo Dios nos salva, nos libera.  
En segundo lugar, en la comprensión de la reparación “al corazón de Jesús”, generalmente ligada estrechamente a la adoración eucarística en su forma más tradicional, va quedando velado un horizonte mayor de los “otros”, de la comunidad, en que hay un interés explícito para con los demás, dejando entrever un énfasis en una relación más bien intimista con Jesús, oscureciendo su presencia en el hermano, desencarnándola del mundo, de la realidad.

Especialmente en el siglo XIX, surgió una honda de nuevas congregaciones religiosas en Francia, España e Italia, que fueron inspiradas en la espiritualidad del Corazón de Jesús junto con la misión de reparación. Las expresiones de tal reparación ya no se limitaron a la piedad del claustro, pues se entendía que la reparación se traduce en el servicio a los pobres y en la construcción de un mundo mejor. Uno de los logros de esta “salida del claustro” fue el reconocimiento de un horizonte de significación mayor que el intimismo, pues implícitamente se entiende el sujeto pasivo de la reparación como siendo el cuerpo de Cristo en su sentido eclesial, total
.  

Un acento particular ha sido en el campo de la educación, considerado como una obra reparadora, pues se combate la enseñanza imbuida de valores hostiles a los del cristianismo con una sólida educación cristiana
.  Se repara el “daño” al ofrecer su contrario.  El apostolado de la educación ha llegado a ser visto en una triple dimensión: como modo de promover el desarrollo humano en su plenitud según los criterios del evangelio; como modo de “sanar” y “reparar” las rupturas que se dan en la vida; y como modo de “prevención” de tales rupturas al ayudar a formar un ser humano pleno.

El  lenguaje  no solamente  expresa nuestras ideas,  sino  también  las  refuerza. El  hecho de que perdura la expresión “reparación al corazón de Jesús” hasta los días de hoy
 contribuye a la consolidación de la idea de que somos nosotros los agentes de la reparación.  Si bien en la práctica, a la luz de las renovaciones pos-conciliares en la teología y en la vida religiosa, mucha gente hoy llega a entender la reparación de otra manera, en dos dimensiones.  Primero, se la entiende como nuestra colaboración en la obra redentora de Cristo, y así es solamente en este sentido que seamos constituidos “sujetos activos” de la reparación, sin olvidarnos que la iniciativa de la reparación viene de Cristo, quien es el único Reparador.  Segundo, el sujeto pasivo de la reparación es Cristo en cuanto Cabeza del Cuerpo de sus miembros, una concepción mucho más amplia que solamente el corazón de Jesús en su agonía en la cruz. Podemos preguntarnos si no ha llegado la hora de revisar nuestro lenguaje, de actualizarlo de acuerdo con nuestras ideas operantes, con lo que realmente creemos.  

Los horrores de las dos guerras mundiales del siglo XX contribuyeron para el declive de la devoción al corazón de Jesús, pues parecía una espiritualidad llena de sentimentalismo y nada relevante ni a la luz de tanto sufrimiento humano ni en el contexto más esperanzador de notables cambios sociales, económicos y tecnológicos. Esto sucede justamente en la época de niveles inéditos de destrucción y sufrimiento en la familia humana
.  Surgen nuevos movimientos sociales, y en la Iglesia surge la Acción Católica, y más tarde la Teología de la Liberación, con la preocupación de responder a los desafíos del momento y construir un mundo mejor.  

¿No podemos hacer una lectura de esta situación como la concreción de deseos de reparar el corazón del mundo? ¿De transformar el corazón del mundo? ¿De solidarizarse con los que sufren, viviendo con el costado abierto y dejarnos afectar por la urgencia de vida y de esperanza de los pobres del Señor?  ¿No será que podemos aprovechar del cambio efectivo de los sujetos activos y pasivos de la reparación para mostrar la conexión intrínseca con la solidaridad? ¿Será que podemos aprovechar de ello para mostrar que hablar de una solidaridad reparadora responde mejor a las exigencias contemporáneas de dar razón de la salvación cristiana que simplemente hablar de la reparación o aún de reparación al corazón de Jesús? Dejaremos desarrollarse estas interrogantes a lo largo de la segunda parte del capítulo.
2.  CAMINOS  PARA  UNA  VIVENCIA  ENCARNADA  DE  LA  REPARACIÓN-SOLIDARIDAD 

En este segundo momento del capítulo, pretendemos mostrar como la categoría solidaridad ilumina y favorece un “ser en el mundo”.  Se encarna en el ser humano y orienta su horizonte a través de valores, de una ética, de una opción de vida que creemos que responde a los desafíos que presenta nuestro mundo hoy, y que renueva y rescata el sentido profético de anuncio y denuncia de nuestro ser cristiano, así como ese situarse escatológicamente en la historia, como constructores del reino. Abordaremos nuestro tema dentro del marco de una espiritualidad, y esbozaremos tres vivencias concretas de la solidaridad como encarnación de la reparación, a saber: el cuidado de la tierra, la economía y la mistagogía como pedagogía para una fe solidaria.

La fe es gracia. Acoger ese don es seguir los pasos de Jesús, poniendo en práctica sus enseñamientos y dando continuidad a su proclamación del Reino. Es configurar nuestro ser y actuar al ser y actuar de Jesucristo. La reflexión de nuestra fe se coloca al servicio de la vida cristiana y de la misión evangelizadora de la comunidad eclesial, por ello también constituye igualmente un servicio a la humanidad
.

El seguimiento es una dimensión constitutiva de la existencia cristiana, esto quiere decir, que la verdad de nuestra afirmación dogmática de que Jesús es el Señor y nuestra salvación se verifica en la praxis de su seguimiento real. Ese es, en nuestro camino de filiación - a semejanza  de Jesús-, el único modelo verdadero de corresponder con fidelidad al amor del Padre. Parafraseando a Sobrino, el seguimiento es la estructura fundamental del acto real de fe y un principio histórico de verificación de la misma. Este seguimiento de Cristo, que arraiga entre los pobres del mundo y su praxis, consiste fundamentalmente en "resucitar a los crucificados" o "bajar de la cruz al pueblo crucificado"
, seguimiento que se hace como resucitados y que implica la necesidad de integrar la cruz en la experiencia de un Dios que se deja afectar por el sufrimiento humano.
 En fidelidad con la realidad, con la historia, implicándose en ella, para  responsabilizarse de ella.
“Así, no de otro modo, es posible acceder a la realidad de la resurrección de Cristo y dar testimonio de ella. La esperanza que la resurrección genera "versa en directo sobre la justicia, no simplemente sobre la supervivencia; sus sujetos primarios son las víctimas, no simplemente los seres humanos; el escándalo que debe superar es la muerte infligida injustamente, no simplemente la muerte natural como destino. La esperanza que hay que rehacer hoy no es una esperanza cualquiera, sino esperanza en el poder de Dios contra la injusticia que produce víctimas"
. 

2.1. Contexto desde donde repensar la relación reparación-solidaridad.

En la historia que vamos tejiendo en nuestro mundo, la categoría de solidaridad/reparación puede iluminar nuestra lectura del mismo. Nos podemos preguntar: ¿cuál es la salvación que nos viene del mundo, del neoliberalismo, de la globalización?  ¿Quién es el ser humano, qué Dios se nos revela, y cómo? 

“Pasó Auschwitz, Hiroshima, Gulag, pero millones de seres humanos siguen sufriendo masiva, injusta e inocentemente muertes violentas en represión, guerras y masacres.  Muchos millones más sufren una muerte lenta por causa de la pobreza, sobre todo mujeres y niños, además de la muerte de su dignidad, de sus culturas...La llamada globalización no ha cambiado las cosas, sino que ha hecho aumentar el número de los “excluidos”
. 
Nuestro mensaje de evangelización no puede ser abstracto y genérico en un contexto social como el que vivimos, donde casi un tercio de la humanidad (1,3 billones de personas) vive en una extrema pobreza, con un dólar o menos para mantenerse, mientras que otro cuarto vive con menos de dos dólares por día
; y en donde el desempleo aumenta vertiginosamente por causa de los ajustes económicos impuestos por el FMI y el Banco Mundial y por la actual revolución tecnológica. Por ello, nuestro anuncio y misión necesita estar concretamente articulado con nuestro contexto histórico, con un nuevo orden económico internacional.

La antropología neoliberalista se apoya en la concepción del ser humano con una razón instrumental, que tiene como parámetros guías la eficiencia, el costo-beneficio, el máximo rendimiento, la calidad; sometido a una política económica de mercado cruelmente excluyente, ha invadido hasta las relaciones al interior de la familia, convirtiéndolas en una célula de producción más que de lazos afectivos. Todo parece visto bajo la óptica de la producción, de la eficacia, y no del desarrollo integral del ser humano, minusvalorando los aspectos de la convivencia humana. 


El ser humano aparece reducido únicamente a la esfera de lo económico, de la productividad y de la satisfacción de sus necesidades materiales, lo que genera el individualismo, la indiferencia, la falta de compromiso con la comunidad, la ausencia de búsqueda del bien común. Es decir, nos va atomizando, convirtiéndonos en individuos ensimismados, aislados, sin conciencia del otro, perdiéndose valores tan propios de nuestra cultura latinoamericana como la ayuda mutua, el sentido comunitario, la solidaridad, la relación de respeto y cuidado con la naturaleza, etc.

Si bien la globalización nos ha abierto hacia un horizonte mayor, por ejemplo a nivel de las comunicaciones, y que nos ha acercado a otras realidades antes desconocidas por encontrarse lejos geográficamente de nuestro alcance, y tenemos que reconocer que accedemos a mayor información cada vez de manera más rápida, lo cierto es que detrás de todas estas maravillas, nuestro ser relacional se va perdiendo, y la realidad que nos llega no es tan real  como parece, y mas bien esconde un mundo idolátrico donde los dioses mercado y consumismo se erigen como nuevos mitos religiosos. El mercado, la ciencia y la tecnología se idolatrizan cuando se absolutizan. Al transformarse el mercado en sujeto absoluto, los seres humanos quedamos reducidos a objetos sacrificables, el mercado decide quien va a vivir y quien debe morir
.  

El ser humano aparece omnipotente (delirio prometeico), y el pecado de origen de tantos otros pecados de la humanidad aparece nuevamente: el orgullo. Olvidamos que el mundo es de todos, que somos parte del universo, no el centro de él. Nos olvidamos de construir fraternidad, sororidad. Olvidamos que al final de los tiempos seremos juzgados por el amor, no por los títulos que conseguimos, ni por el grado académico ni el éxito logrado. Será la mirada de unos ojos tristes, unas manos vacías extendidas clamando ayuda, las que nos revelen nuestra inhumanidad!. 

El desarrollo tecnológico llegó a tal punto que somos capaces de destruir la naturaleza en una velocidad superior a su capacidad de re-hacerse. Con eso estamos poniendo también en peligro a las futuras generaciones
. Estamos fascinados por el desarrollo acelerado de la ciencia y del mundo de la técnica. Hoy por hoy se abre ante nuestros ojos una amplia red de comunicación o mejor dicho, de información. La velocidad con que se producen los medios nos impiden discernir el fin y sus consecuencias. El mercado y la tecnología aparecen como mesías que trae la salvación a la humanidad y se diluye la particularidad, la singularidad en vista de una suerte de universalización (uniformización) del mercado, de sus recursos tecnológicos y financieros. No hay otra salida, quien manda es el mercado, no hay libertad.

Es indiscutible el valor de los avances y los beneficios que ha traído este mundo de globalización pero, ¿acaso este llega a las grandes mayorías? ¿No es todo lo contrario, y más bien agudiza la exclusión de más y más personas y pueblos?.

El valor del tiempo queda reducido a la vivencia del presente, perdiéndose el horizonte de sentido, el valor de la memoria histórica y la noción de las consecuencias de nuestras decisiones y actos se escapan como agua entre las manos. Preferimos continuar contando la historia de los vencedores y no la de las víctimas
. Consumistas del tiempo y de la historia, preferimos dejar que nos arrastre la corriente, que otros sean los que construyan la historia. Nuestras energías son más empleadas en aras de la eficacia y del suceso, de la competitividad, de detentar hasta el último resquicio del placer en vista de la exaltación del hedonismo. El ser humano vive huyendo del dolor, del sufrimiento, negando así su existencia en nuestro alrededor. Quizás esta sea una de las cosas más patéticas de nuestros tiempos es ese deseo constante de cerrarse a la realidad, tiñéndola de mil colores atractivos para esconder la misma: nuestra fragilidad, nuestra finitud, que es parte de nuestra existencia, queda siempre maquillada. 


Presentamos lo mejor de nuestras ciudades y de nuestra gente para el turista, para el mundo, mientras que escondemos a nuestros pobres en la periferias de las ciudades, o creativamente  hacemos  turismo  con  ellos, acaso no es bueno seguir siendo pobre? ¡Quédate entonces así!. Y, ojo que los que nos gobiernan son cristianos, por lo menos a sí se hacen llamar. Nuevamente aparece el origen de nuestro pecado: el deseo de ser dioses y olvidarnos que somos seres dependientes, seres en relación, con los otros, con Dios, con la naturaleza, con el cosmos.

Ignorar estos cambios, equivaldría a cerrarse en el pasado, vivir de recuerdos (que es muy distinto a “hacer memoria”) y condenarse a dar la espalda a las personas de hoy. Se trata de la atención que debemos dar a los otros, de la solidaridad a la que debemos permanecer abiertos. Para nosotros cristianos significa estar atentos, receptivo a lo que Dios nos quiere decir por medio de los acontecimientos históricos, por “los signos de los tiempos”. Indefectiblemente brota la pregunta: ¿dónde dormirán tus pobres, qué será de tus preferidos
? 

El compromiso solidario también es ofrecido como cualquiera de los saludables alimentos lights del mercado: puedes descontar tu aporte vía internet, te anotan en el boleto del pago de luz y sin necesidad de gastar de tu tiempo, sin incomodarte, colaboras con los pobres. Nuestra conciencia así, se acalma pero,  ¿mi ser está realmente involucrado? ¿Lo está?
El sentido de compromiso se diluye, construir mi felicidad no pasa necesariamente por ver la felicidad del otro, por ayudar a construirla. Basta constatar que muchas de las parejas que tienen en vista un posible matrimonio piensan que si les va mal en él, se divorcian y ya. Usar y tirar, el tiempo de lo deshechable. Qué difícil hablar de eternidad, de compromiso!. La calidez de la relación humana se va perdiendo inexorablemente… ¿Inexorablemente?... No! En toda esta realidad subyace el grito latente, ensordecedor de las grandes mayorías. Un mundo de conversión a la solidaridad se nos ofrece: despertar de nuestro sueño de inhumanidad. Es una exigencia para todos los que deseamos seguir a Jesucristo.

Es necesario pasar a la otra orilla, para limpiar la mirada y dejarnos afectar. Fortalecernos en la partilla generosa de vida. Es necesario retomar un talante de vida, una espiritualidad que anime nuestra caminada, nos oriente y ayude a discernir y desenmascarar estos nuevos seductores ídolos.

No se trata tanto de un acto de voluntarismo, como un vivir vueltos  hacia  él y  al mundo dejando que el Espíritu nos ilumine, que él nos hable a través de los hermanos y en los acontecimientos. Lo que significa que el anuncio de la Buena Nueva pasa hoy, más que nunca, por la solidaridad con los excluidos, los empobrecidos y los trabajadores desempleados, y por la defensa de la dignidad y de la vida de todos los seres humanos, de la naturaleza, de nuestro mundo (oikos)
.  

2.2. Hacia una espiritualidad solidaria-reparadora.

Antes que nada, queremos explicitar lo que entendemos por espiritualidad. Para esto es bueno recordar que la teología es un acto segundo que nace de la vida y que, como explica Clodovis Boff, antes de ser racional, de ser un saber o un hacer, ella es genuflexa, devota, guardando así la naturaleza de su raíz: la fe. Fe que brota de una relación de tu a Tú,  una relación capaz de mudar a la persona. La teología es antes que todo un nuevo modo de existir: vivir en Cristo, estar en el amor de Dios, caminar en el Espíritu
. Un hacer conciencia que en él vivimos nos movemos y existimos.

Constatamos que toda teología tiene una espiritualidad y que toda espiritualidad tiene una teología. Así, toda buena teología es una buena espiritualidad, como toda buena teologia es una buena teologia pastoral. Teología y espiritualidad se plasman y afectan la totalidad de nuestra vida, pues 

“la vida espiritual no es un compartimiento de la vida que puede ser separado de los otros compartimientos, como la vida física (salud), la vida social (deporte y diversiones), la vida intelectual (estudio), la vida económica (patrón de vida), la vida apostólica, la vida política o la profesional. La vida espiritual es la totalidad de una vida, en la medida en que es motivada y determinada por el Espíritu Santo, el Espíritu de Jesús. Cuanto más fuéremos motivados por ese Espíritu en todo lo que hiciéremos, tanto más podremos decir que tenemos una vida espiritual”
. 

Por espiritualidad entendemos la manera de vivir la vida del Espíritu (ruah), que fue guía y fuerza de la vida y misión de Jesús.  Por ello hablamos de espiritualidad cristiana.  

Espiritualidad, por tanto, no es otra cosa que la vida que brota de la fuerza divina en el hombre que se deja inspirar y “mover” por ella, que se manifiesta en el actuar, pensar y sentir.  No está contrapuesta  a  la  vida  física  humana,  ni  al  sentido  de vivir en  el mundo;  no es sinónimo de etéreo o abstracto, ni se reduce a una interioridad o intimidad.

Hubo un momento a lo largo de la historia, en que, al igual que lo acontecido con la cristología y la soteriología, espiritualidad y teología se vieron separadas, quizás por el temor que el lenguaje subjetivo de la espiritualidad no ayudase a transmitir la universalidad de la buena noticia revelada. Mas a través de la vida de Jesús comprobamos que su espiritualidad 

“se refleja especialmente en dos aspectos: en sus referencias a Dios como Padre, Abba, y en su predicación  y praxis, sintetizada en la expresión ‘el reino de Dios está a su alcance’.  Notorio es que Jesús no se dedicó a hablar de Dios: vivía la experiencia de Dios y la transmitía”
.
La espiritualidad cristiana será aquella vivida según el espíritu de Jesucristo. A esa misma vivencia básica se compromete todo auténtico discípulo de Jesús. Después de todo, es algo intrínseco a su seguimiento, un compromiso de vida, enraizado en la vida y para dar vida. La espiritualidad remite a la totalidad de la  historia

“No puede haber vida ‘espiritual’, sin ‘vida’ real e histórica; no se puede vivir ‘con espíritu’ sin que el espíritu se haga carne. No debemos olvidar que, según la fe cristiana, el espíritu es dador de vida, el Espíritu envía a proclamar la Buena Nueva a los pobres, el Espíritu promueve la palabra profética, el Espíritu da la fortaleza”
.  

Nuestro actuar ético tiene su impulso en una “espiritualidad” que comprende dos dimensiones: experiencial y trascendente. La experiencia que hace resonar un apelo ético es la que abre al ser humano para los otros y para el Otro. Se da como un abrir los ojos para aquello que lo que no se veía hasta ese momento o se veía de otra manera, un sacudir la existencia humana y arrancarla de la rutina y del sopor, del adormecimiento
. 

"Las alegrías y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres de hoy, sobre todo de los pobres y de todos los que sufren, son también las alegrías y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los discípulos de Cristo"
. 

Es la experiencia de despertar del sueño de inhumanidad que menciona Sobrino.  De allí, su primer aspecto es de una conversión ideológica, pues va a ir contra la ideología dominante como la basada en los principios del neo-liberalismo, es la experiencia del pobre como víctima de un sistema injusto (empobrecido) y la experiencia de su dignidad inalienable. En un segundo momento, se da una mudanza en los criterios de juicio, re-haciendo una nueva jerarquía de valores que libremente se quiere abrazar. Y, finalmente, es pasar de una actitud contemplativa a una actitud activa, actuar sobre la realidad, de acuerdo a estos principios éticos. Es, esencialmente, un proceso de aprendizaje permanente, un movimiento de conversión permanente. Y este mismo proceso es válido para el actuar teologal del cristiano
.

“…es conversión constante de los ídolos al Dios verdadero, es un permanente volver a asumir los criterios de Cristo (Cf. Fl 2, 5), aprendiendo en el confronto con la realidad, sobre la luz del Espíritu, el camino a ser seguido en la nuevas situaciones que se presentan”
.

Embebida, abrazada a esta espiritualidad, como la paz a la justicia, estará una mística de ojos abiertos, una mística  que se deja interpelar por la realidad para descubrir ese Cristo que camina en medio de las venas abiertas de América Latina.  

El seguidor de Jesús participa de su espíritu y vive como resucitado en el quehacer solidario. Experimenta la historia como lugar de salvación porque Dios ha amado incondicionalmente al ser humano, hasta dar la vida por él. El cristiano está llamado a recorrer el camino, siempre nuevo y por eso necesitado de discernimiento, que le haga fiel a la historia. Este camino es el de la encarnación en el mundo de los pobres, se trata de comprometerse históricamente en la construcción del Reino de Dios, se trata de hacer lo que hizo Jesús y cada vez más, hacerlo como lo hizo Jesús. Se trata de vivir según el Espíritu de Jesús que  por una parte nos remite a él, a su memoria peligrosa y a su vez, abre nuevos caminos, nuevas interpelaciones, nuevas mediaciones históricas
. Por esta razón, el discernimiento en el seguimiento de Jesús, el espíritu de busca de la verdad para no ignorar o desvirtuar la novedad de la historia, resulta imprescindible.


Una espiritualidad que recoge la fuerza del amor de Jesús que motivó su vida, simbolizado en su corazón, se dejará configurarse por los sentimientos de Jesús (cf. Flp 2,5) y se entregará a los hermanos y hermanas como él lo hizo. Una espiritualidad como motor de vida auténtica ayudará a devolver la dignidad al ser humano, le re-parará, volviendo a ponerle en pie. Las consecuencias de las acciones solidarias no solamente abarcarán esta dimensión de “reconstrucción”, sino también de llevar a la persona a la plenitud de su potencialidad, de su ser creada a la imagen de Dios, destinada a la plena humanización, que es a la vez la divinización.  

Una espiritualidad que anime el seguimiento de Jesús nos ayudará a vivir concientes de nuestros límites y abiertos a vivir la verdadera comunión de la Iglesia universal, la  verdadera catolicidad, creando la comunión y fraternidad que trasciende las divisiones confesionales y busca la verdadera unidad del Cuerpo de Cristo. Estaremos unidos y apasionados por devolver la dignidad al ser humano oprimido, en una vivencia actualizada de la Eucaristía, trascendiendo una imagen fija de Jesús o de una única iglesia (confesional). Podemos vivir en actitud de aprender los unos de los otros y ayudándonos mutuamente.

Como toda espiritualidad lleva a la concreción, vamos a considerar cuatro manifestaciones de esta espiritualidad solidaria-reparadora: la búsqueda de relaciones verdaderamente humanas, el cuidado con la creación, una economía solidaria, y una mistagogía como pedagogía de una fe solidaria. 
a) Tejer nuestras relaciones humanas desde la gratuidad, la igualdad y la justicia 

Como vimos tanto en el primero como en el segundo capitulo, Jesucristo nos mostró un nuevo modo de ser humanos, de vivir nuestras relaciones humanas de manera que sean ellas mismas ya presencia del Reino de Dios, es decir, que traduzcan su amor gratuito, su justicia, su solidaridad para con los demás, especialmente con los más frágiles y desvalidos.

Ser cristiano es afirmar nuestra fe en un Dios relación, Trino, comunidad. Es dejar que él nos ilumine para construir relaciones más humanas y más justas, menos individualistas y preocupadas por la propia satisfacción personal y más volcadas a la búsqueda del bien común. Es dejarse iluminar por Jesús que trae una nueva relación entre mujer y hombre, relación de igualdad y complementariedad, de interdependencia, de respeto y valoración mutua. 

Es reparar, solidarizándonos con nuestros hermanos más pobres que sufren las consecuencias de la mala repartición de bienes y simplemente sobreviven. Es reconocer la imagen de Dios “rota” en nuestros hermanos que viven en situaciones infrahumanas, en donde Cristo sigue padeciendo muerte de cruz, y bajarlos de esa cruz.

Es aprender a compartir la vida y dejarnos sorprender por un Dios que nos sale al encuentro y se nos revela en los más pequeños a “nuestros ojos”. Es dejarnos afectar, envolver, por las manifestaciones de la fe y el seguimiento que hace de Jesús la gente sencilla de corazón. Aprender de esa relación gratuita que establecen con Dios. Por más fuertes carencias que estén pasando, es impresionante ver la fidelidad y amor a Dios a toda prueba. A él acuden para contar sus penas, sus cuitas desgarradoras. A veces, en la palabra callada de una vela encendida, va puesta todo su penar o sus alegrías. 

La gratuidad prohíbe la hybris, el orgullo, esa sensación de superioridad ética. La gratuidad recuerda que en todo hay limitación y pecado. No es otra cosa que subvertir la realidad como un perdonado
, pues la experiencia de gratuidad supone agradecimiento y la respuesta agradecida potencia el espíritu y la práctica. Es decir, hay un amor gratuito, humilde que va más allá de todo intercambio de premio o castigo. No hay cálculo, ni condición, hay entrega gratuita, un compartir de bienes –hasta de lo que se tienen para vivir- y un reconocimiento tácito de la libre iniciativa del amor de Dios.

Tener fe supone comulgar con los sentimientos humanos, en especial de los más desvalidos y de los pobres, pasar por un combate espiritual, y aceptar finalmente que a Dios no se le puede encuadrar en categorías humanas. Es un llamado a tener en nuestras relaciones los mismos sentimientos de Cristo (Flp 2,5ss), quien se abajo, quien renunció a su propio querer e interés por amor a Dios y a sus hermanos. Un llamado a dejarnos interpelar por las necesidades del mundo, de la historia, de la época, de la vida, de la propia fe. Y así hacer una teología “sentida” 
, cordial, con los pies en la tierra. 
El clamor de los que sufren, los pobres, los olvidados, los vencidos, los excluidos del sistema, permanece constante como el canto de las cigarras que esperan y anuncian la llegada de la lluvia. Nos hemos acostumbrado a ellas, a su canto a veces ensordecedor que termina siendo molesto. Basta cerrar la ventana  (o mudar de canal) para que queden más lejos de nuestros ojos y oídos del corazón, y así impedir que nos toquen, o basta quizás simplemente esperar la llegada de la lluvia para que callen ahogados en su propio “canto/llanto”.

Hace mucho tiempo que la teología va perdiendo su espacio crítico, profético, de denuncia. Sin querer nuestro silencio nos hace cómplices de situaciones injustas: se niega el sacramento de la comunión a quien no ha podido acceder a la posibilidad de declarar nulo su primer matrimonio en cuanto se come y bebe con aquellos que tienen la posibilidad de cambiar las condiciones de injusta pobreza del pueblo, mientras no  hacen nada para mudar la situación; o se predica la paz mientras se bendicen armamentos sofisticados. Hace largo tiempo ya, la preocupación social de la Iglesia dejó de ser una preocupación para todos aquellos que quieren mantener las estructuras que eternizan la injusticia social, que mantienen la opresión del pueblo.

A todo nivel comprobamos esa existencia de esas relaciones injustas, opresoras, violentas y permisivas a la vez. Cárceles doradas para quien tiene educación superior, hacinamiento para quien robó por hambre; comparecimiento a juicio estando en casa para quien puede (tiene) y para el pobre el juicio llegará el día del juicio final. Igualdad de derechos humanos para hombre y mujer muchas veces sólo en el papel, igualdad de salario sólo en teoría. El valor y el respeto a cuerpo se va perdiendo cada vez más y se sigue permitiendo, aunque por ley sea prohibido, que la mujer siga siendo prostituída. Y lo triste es, que en una mala comprensión de “igualdad de derechos” los hombres ahora también se prostituyen.  Si desde pequeños no se cambia esa mentalidad hablar de relaciones equitativas siempre será un bonito discurso, mujeres y hombres cristianos somos responsables por esto.

A veces, nosotros como Iglesia, defendemos los derechos humanos fuera de la Iglesia, pero dentro de ella nos falta ponerlos en práctica. Hablamos de diálogo y, sin embargo, se da por cerrados temas de discusión, como el ministerio sacerdotal para las mujeres, y se ve limitado el papel de la mujer no sólo en relación a este ministerio, sino también en la generalidad de lugares de responsabilidad y decisión dentro de la Iglesia.Y ésto sucede no sólo con la mujer sino también con los laicos, pues el problema no es sólo de género, de patriarcalismo sino también de clericalismo y autotitarismo.

Pareciese que no hay salida, más la esperanza es espera dinámica, no mágica. Es comprometernos a construir relaciones justas, viviéndolas para realmente ser señal de la presencia del Reino de Dios entre nosotros. Expresión de y signo de la eucaristía, de la construcción del cuerpo de Cristo.
b) Cuidado con la creación


Vamos ahora a hablar de rasgos de esta espiritualidad. Una espiritualidad que perciba las “huellas” de Dios en todas sus criaturas, es decir, la relación con la naturaleza, la solidaridad con la naturaleza.

 
Teniendo a Jesucristo-solidario como modelo, creemos que una espiritualidad solidaria debe movernos a percibir la presencia de Dios en toda su creación. A través de diferentes textos bíblicos recibimos el llamado a la contemplación, a percibir cómo toda la creación es sostenida por Dios y es expresión de su gran sabiduría. Un ejemplo de ello es el salmo 104,24: “¡Cuán numerosas tus obras, oh Yahvé! Todas las has hecho con sabiduría, de tus criaturas está llena la tierra”. Este salmo nos motiva a contemplar la creación con un sentido profundo de admiración por las múltiples formas de vida presentes en ella. 

La biodiversidad en nuestro planeta es muy grande, es una manifestación desbordante de vida. Una mirada atenta y contemplativa hacia la creación nos permite percibir cómo Dios actúa en todas las criaturas como aquel que les da su existencia, su fuerza, su actividad, su belleza. Esto nos convida a una comprensión sacramental de la naturaleza, podemos percibir la creación entera como un símbolo y una parábola de Dios. En las criaturas podemos experimentar su presencia. “Todas las criaturas son signos que apuntan hacia Dios, signos limitados que apuntan al Dios ilimitado y sin fin”
.

La naturaleza es pues lugar de encuentro con Dios. Una actitud de respeto profundo y reverencia hacia la creación, fuente de vida, a ejemplo de nuestros pueblos indígenas, puede iluminar nuestro presente para aprender de sus interrelaciones a cultivar actitudes de cuidado y responsabilidad con la tierra que es de todos, garantizando así un futuro para las nuevas generaciones
. El reto para nuestra teología espiritual es ayudar para que cada ser humano pueda comprender la vida y su ambiente como intrínsicamente inter-ligados, que aprendamos a convivir profundamente en unidad y armonía con el universo entero. Es abrirnos a la experiencia de un Dios que nos envuelve a través de su creación. Así podremos verdaderamente reconocer que el universo es constituido por una inmensa tela de relaciones, en que en el ser humano coexiste junto con las otras formas de vida, como miembro de una comunidad mayor (planetaria y cósmica), de tal forma que cada uno viva por el otro, para el otro y con el otro, como lo hizo Jesucristo
. 

Necesitamos recuperar esa actitud y esa relación con la naturaleza, tan distinta de una relación violenta, marcada por el utilitarismo y la explotación sin frenos de los recursos de la tierra que está vigente hoy. 

Ha existido una hermenéutica equivocada de Gn 1,26-28, donde se entiende la palabra de Dios como una orden al ser humano de ejercer “dominio”, como modo de subyugar a la creación, como “someter”, cuando en realidad el verdadero sentido que tiene es el de “Señorío” o más bien, “mayordomía”, es decir “cuidar responsablemente”, que podríamos interpretar como “saber estar en relación con la creación”.  
El ser humano no es el centro de la creación, pues es un ser en relación con los otros, la naturaleza,  lo Trascendente; reflejo de la relación intra-trinitaria del Dios de la creación. Somos co-creadores con Dios Trino, y tenemos la responsabilidad de cuidar de la Creación que es al mismo tiempo “don” gratuito de nuestro Creador y tarea, en la medida que tenemos como misión encaminarla a su plenitud. Tenemos como responsabilidad la construcción del Reino de Dios en el mundo, que comienza por cuidar de “nuestra casa” (oikos), pensando en el futuro. Tenemos la tarea de crear conciencia de la necesidad de reparar y recuperar esta casa de los daños infligidos por la familia humana, en la medida de lo posible, y vivir una solidaridad abierta a las generaciones futuras. Hemos de llevar en cuenta la dimensión escatológica de nuestra vida y nuestro hacer en el mundo,  impregnado de la esperanza del Mesías, que está entre nosotros “ya” pero “todavía no” manifestado en su plenitud. El tiempo es lugar de manifestaciones de las señales de la Nueva Creación (cf. Is 43,1.19; 1Cor 15,28; 2Cor 5,17; Gal 6, 15; 2Pd 3,13; Ap 21,5), lugar en que serán recapituladas todas las cosas en Cristo (cf. Col 1, 20).  

Creer en este Dios de Vida es completar la revolución copernicana que nos enseñó que el sol no gira al rededor de la tierra. Ahora estamos todos aprendiendo la difícil lección de que la tierra no da vueltas en torno de la humanidad. Aprendemos que todos somos responsables de un mundo en que hombre, mujer, tierra giran unos en torno a los otros, en ciclos solidarios de vida, muerte y resurrección. Aprehendemos quien es Dios: “En él nos movemos, vivimos y existimos” (cf. Hch  17,28). Ciertamente hay un llamado a descubrir a Dios en todo y a todos en Dios!

Una espiritualidad con conciencia de la presencia del Espíritu derramado sobre la creación, que crea la comunión de las criaturas entre sí y con Dios. Este inter-relacionarse no es proporcionado puramente por leyes naturales, porque la esencia de la creación en el Espíritu y, por lo tanto, la acción en conjunto y las relaciones, manifiestan la presencia del Espíritu en la medida en que se dejar reconocer una sintonía general. Delante de una visión subjetivista y dominadora, la concepción de la creación en el Espíritu rescata la doctrina teológica de la creación y ofrece una visión de comunión y solidaridad. Ella está intrínsicamente vinculada a otros saberes de las ciencias naturales
.

Comprenderemos entonces que somos un nudo de relaciones, viradas para Dios quien es en sí mismo inter-relación. Por tanto, nuestro llamado es a la colaboración, a la solidaridad  cósmica  y  a la comunión y fraternidad universales, reflejo del amor de Dios para con el género humano revelado en Cristo. Es ayudar a caminar para la kénosis del ser humano pós-moderno: dejar de lado este antropocentrismo y racionalismo técnico-cientifista-individualista que nos está llevando al caos “cósmico” y abrirse a un nuevo tipo de saber, pues conocer no es dominar, es entrar en comunión con las cosas, pensar cosmocéntricamente y actuar ecocéntricamente, de manera responsable y solidaria.
Actuando así, se mantiene un sentido de solidaridad para con las generaciones futuras de tal manera que la aplicación de justicia ecológica sea acompañada de justicia social, ya  que se va a hacer  un planificación que va más allá de las necesidades y aspiraciones de las 

poblaciones actuales, buscando la integración de las cuestiones ambientales, la adopción de un punto de vista multi-generacional en el cuidado con el capital natural y la imposición de límites al crecimiento, incorporando así la dimensión ecológica, ambiental, social, política, económica, demográfica, cultural, institucional y espacial.
c)  Hacia una economía solidaria

En la introducción a esta segunda parte del capítulo, hemos señalado el tema del mercado y su víctimas: 

“La eficiencia y la competitividad aparecen como valores absolutos, sin tener en cuenta la situación humana y cósmica como fin de toda la actividad económica, tecnológica o científica. Los medios que desarrolla el sistema, con tanta eficacia y aceleración, ya no están al servicio de la vida. La economía, despojada de su orientación hacia la vida, queda reducida a la lógica de la competitividad, del cálculo de utilidad y de la máxima ganancia.  Desaparece toda orientación hacia el bien común o hacia la construcción de una sociedad para todos y todas.  El medio impide ver el fin: vida humana”
.

Un tema frecuente desde hace ya un tiempo es la llamada globalización de la economía. Bajo la presión de las grandes empresas  transnacionales (el elemento dominante en el actual orden económico), los países ricos presionan a los pobres para que abran los mercados, privaticen la economía y lleven a efecto aquello a que se le da el nombre de ajustes estructurales, de tal manera que se vayan integrando todas las economías en un mercado único. El desarrollo y el progreso son fines, pues se presta culto al mercado. Quien no cabe dentro del sistema se queda excluido. El sistema del mercado es concebido en el capitalismo “neoliberal” como una “institución-herramienta”, una institución necesaria para realizar el “paraíso terrestre”. Y, en su nombre, son exigidos los sacrificios humanos “necesarios” al progreso técnico que nos conduciría al paraíso.  

“Los excluidos son vistos como un obstáculo al desarrollo del sistema. Están en una situación mucho peor que la del explotado, pues al menos éste está dentro del sistema.  Por ello, ‘su muerte’ sería un sacrificio necesario para salvar al sistema. Son considerados víctimas culpables, que deben ser sacrificados. Nace así el espíritu de insolidaridad sacrificial del sistema”
. 

Un aspecto de esa globalización es de los más dolorosos y aflictivos para los países pobres, es la interminable deuda externa, que mantiene sometidas y oprimidas las naciones deudoras. Otro factor de alcance más amplio: es el papel que adquirió el conocimiento  tecnológico  (nuevos  materiales,  nuevas  fuentes  de  energía,  biotecnología e informática). Esto produjo notables alteraciones en el sistema de producción. El conocimiento se tornó el más importante eje de acumulación de actividad económica. Los avances en ese campo permitirán pisar en el acelerador de la explotación - y depredación - ya desenfrenada de los recursos naturales del planeta, que son un patrimonio común de la humanidad. Y los analfabetos, de hecho o funcionales, llenan aún más las filas de los excluidos.  

Se necesitan métodos adecuados de análisis para poder tratar con la multiplicidad de factores en juego en la estructura social y económica de nuestro tiempo. Se exige que el movimiento económico sea situado y examinado en el contexto de la vida humana, en su conjunto y a la luz de la fe. Se necesita también una consideración a partir de una ética cristiana y una reflexión teológica, con vistas a un discernimiento necesario
.  

Se necesita de una teología que haga memoria para tras de las víctimas, de los muertos y vencidos de la historia. Tal recuerdo quebraría el encantamiento de la historia en cuanto historia de los vencedores. Se trata de una “solidaridad para tras”, solidaridad memorativa. La Iglesia se vuelve portadora de una “memoria peligrosa” en los sistemas de la vida social. Se trata de una recordación crítica, que no nos deja olvidar esta historia de los vencidos, que reconstruya la historia de los que han sufrido, porque la memoria crítica de este sufrimiento  trae  esperanza  para otros, para  que esta  historia no  se repita, sino que vayamos construyendo historia de otra manera en una “solidaridad para frente”
.  

Vemos aquí un puente con la liturgia en su dimensión anamnética, que se continúa en la práctica de la adoración a Jesús en la Eucaristía, en que se trae a la memoria a toda la humanidad, el cuerpo místico de Cristo, en una actitud de intercesión que nos lanza en el presente a solidarizarnos con ellos, y así construir futuro.

Nuevamente se siente la urgencia de que la espiritualidad cristiana recupere su dimensión profética y denuncie todos los signos de muerte que el sistema de mercado imperante produce, que ayude a desenmascarar las estructuras del pecado y del culto idolátrico a la institución del mercado neoliberal, mostrar los elementos de ruptura con el plan de Dios para la vida del ser humano. Que la teología contribuya a la lucha histórica de los pobres y oprimidos para construir desde la solidaridad, desde el compartir, la comunión de bienes, la Koinonía, el Reino de Dios y su justicia
; y también generar una reflexión profunda y dar más a conocer la enseñanza social de la Iglesia.  

El proyecto del Reino urge volver a optar por los empobrecidos de esta tierra, por los nuevos rostros del Cristo sufriente: migrante, extranjero,  mujer, refugiado, anciano…La pobreza, la vida de los pobres continúa siendo un desafío para la teología.  Las repercusiones sobre los más fragilizados son un criterio para decidir acerca de la justicia existente en la sociedad.

Metz ve la solidaridad como la única respuesta esperanzada, y sueña con una “compasión social y política” como fundamento para una coalición de las grandes religiones, de alcance mundial:
“La política de la libertad tiene su raíces en el reconocimiento y en la rememoración. Pero las relaciones de mutuo reconocimiento, que son estrictamente simétricas, tal como son conceptualizadas en nuestras sociedades avanzadas, no van más allá de una lógica del mercado, del intercambio y de la competencia. Sólo las relaciones asimétricas, sólo la dedicación de los unos hacia los otros que son excluidos y destrozados pueden superar la violencia de la lógica del mercado. En este énfasis en la asimetría podrán ver algunos un concepto demasiado exigente para aplicarlo al ámbito de la política y moral. Sin esa ‘implicación moral’, la política mundial, en efecto, no será otra cosa que lo que en gran medida parece ser ya hoy en la era de la globalización: el rehén de la economía y de la técnica y sus así llamados ‘imponderables’”
.


Se contrastan fuertemente la dureza del “sistema” neoliberal en que únicamente cuentan las personas que forman parte integral del mercado, quedando el resto rechazado, excluido, sin valor útil, que es el único valor que cuenta en este sistema, y la capacidad de que sean conmovidas las entrañas de las personas en un horizonte de valores que van más allá de la utilidad, y reconozcan un valor inalienable en el ser humano como tal. Este último constituye la condición de posibilidad para unas actitudes y acciones solidarias
, las cuales por su vez proporcionan las condiciones para que se reconstruyan las relaciones injustas económicas establecidas por el sistema y, por tanto, atender a las víctimas del mismo. 

Una manera de resarcir tanta injusticia acumulada, a manera de continuar el sentido de la acción de los Padres de la Iglesia, quienes apelaban a los fieles para devolver por justicia lo que pertenecía a los pobres, sería no simplemente hacer campañas para la cancelación de la deuda externa, sino buscar modos de subsanar todas las causas y consecuencias de semejante fenómeno aplastante.  La reparación, en el sentido de compensar las injusticias, visa la justicia que restaura a las personas y comunidades, más allá de una reivindicación de derechos.

Para Jung Mo Sung, la fe en el Dios de la vida en la teología de la liberación recupera la economía como un ámbito de la fe y de la reflexión teológica y participa en la lucha por su anticipación “de un futuro más allá de la muerte, en el cual no solamente el ser humano, sino toda la tierra, viva su resurrección, para ser transformada en una Nueva Tierra”, una nueva creación, “que será esta misma tierra sin la muerte”
.  

d)  La mistagogía como pedagogía para una fe solidaria

Frente a la realidad presentada, podemos notar la urgencia de nuestro testimonio radical de fe. Sabemos que no es fácil vivir nuestra fe en este contexto, quizás porque hemos caído en el comodismo, o en la seducción de la “realidad” pós-moderna, o porque pertenecemos a esa grande masa de cristianos que no ha podido profundizar su fe. Por esta razón, queremos abordar también el tema de la mistagogía como camino para evangelizar,  camino para encontrar al Jesús solidario hoy, herencia de los santos Padres, y como medio para crecer y fortalecer nuestra fe y nuestro compromiso cristiano. 

Hay una necesidad de credibilidad, de profecía, de testimonio dentro de nuestras comunidades, dentro de la Iglesia, de profundizar nuestra fe cristiana en la vida y para la vida. No basta solo imponer una mera doctrina, menos en los tiempos que vivimos. Ya, Sobrino en una carta dirigida para Aparecida menciona su preocupación: 

“...cada vez es más necesaria la mistagogía que conduce al misterio de Dios. Significa introducirnos en un misterio que es mayor, pero que no empequeñece, que es luz, pero que no ciega, que es acogida, pero que no impone. Y eso, en definitivo, solo es posible comunicarlo si tenemos credibilidad. Sin ella, escucharemos las palabras de la Escritura: ‘por causa de ustedes se blasfema el nombre de Dios entre las naciones’. Con ella,  ‘el pueblo alabará a Dios’”
. 

Etimológicamente, mistagogía significa “ser conducido para dentro del misterio”, señalando su sentido más profundo del recorrido, por la fe, la iniciación experiencial al misterio del Dios de la vida, revelado en Cristo, por la acción del Espíritu
. Esta iniciación es expresión de la gratuidad de la fe y el resultado de una historia, de un encuentro personal con el Dios de la vida, y que va a alcanzar tanto a la persona que se inicia como a la comunidad a la que pertenece, pues es responsabilidad también de la comunidad acoger, iniciar, contagiar, animar en el seguimiento de  Jesucristo, subrayando así el carácter eclesial de la fe
. 

Creer en la Iglesia significa también creer en Iglesia, siendo una comunidad eclesial, en su interior, como miembro de ella. La persona que cree no está sola. Esa situación comunitaria responde, al mismo tiempo, a la condición humana de ser comunitario y a la voluntad de  Jesús
.    

Es un camino que hay que recorrer para el conocimiento y para la adhesión a la fe, en donde se instruye a los neófitos que son los recién bautizados, pero además, y esta es la sabiduría de los  santos Padres, se incluye a los demás fieles, pues se comprendía que el seguimiento a Jesús es un proceso, que el crecimiento en la fe y la conversión personal es proceso dinámico que dura toda la vida. De allí, podemos comprendernos todos los cristianos como neófitos
. La iniciación sacramental está al servicio del camino mistagógico, presente por toda la vida cristiana.

“El sacramento está en función de la vida cristiana: desencadena vida nueva, patenta que ella es gracia, la proclama como tal, le explicita el sentido, profundiza el carácter de iniciativa divina característico a la vida cristiana y sella la alianza entre Dios y el ser humano, visibilizando simbólicamente el don de la gracia, la adhesión solemne de la persona agraciada y la alegría de la comunidad enriquecida por la vivencia de sus miembros”
. 

En la lógica de la Revelación esta es la dinámica: propuesta divina y respuesta humana, “la Palabra de Dios antecede, como propuesta, la respuesta de la fe”
.  Esta acontece en la realidad de aquel que cree, realidad pautada por todas las condiciones de su existencia, tanto personales como históricas:

“permite superar un intelectualismo muy común en la percepción de la fe, pues la iniciación no es sólo una información sobre determinadas verdades o costumbres, sino la asimilación personal de la verdad e introducción en una práctica”

La mistagogía nos muestra la verdadera comprensión de la acción evangelizadora, como mediadora de la dinámica salvífica, conscientes de sus límites y en permanente diálogo con Dios, a través de la oración, la celebración comunitaria, por la proclamación y explicación de la Palabra, el anuncio kerigmático. Es así que la comunidad cristiana también es mediadora de la revelación, iniciativa gratuita y amorosa de Dios, desde el acogimiento del iniciante y durante toda su formación también. Es proceso, y en cuanto tal debe ser respetado cada proceso personal de los iniciantes. Debe respetar la fe en su dinámica de diálogo y apertura al proyecto de Dios en nuestras vidas. Lo que esta en juego es nuestra relación con el misterio de Dios, en el misterio de nuestra propia vida y en los acontecimientos de la historia. En perspectiva antropológica, el concepto de iniciación. 
“señala el proceso de aprendizaje o de introducción progresiva en el conocimiento de una teoría o doctrina, o de una práctica. Además es proceso de socialización por el cual el iniciante asimila existencialmente las creencias, normas, valores, comportamientos, actitudes y ritos de un determinado grupo social”
.

Introducirse en la fe es iniciarse en el modo de vivir según el Espíritu de Cristo, en el modo de vivir el seguimiento de Jesús hoy y aquí, en el modo de vivir Iglesia – porque se trata de fe viva, vivida e comunitaria
. Así, la evangelización va delineando el conocimiento y la realización humana, no sólo en el campo intelectual, en la introducción y en la descubierta del Misterio, pero, en cuanto conocimiento proveniente de la abertura de la propia 

vida a la experiencia del Misterio. La catequesis mistagógica posibilita una integración progresiva en esta dinámica y se realiza, en última instancia, en el encuentro consigo mismo e con el otro, concretándose en actitudes de respeto, igualdad, amor, fraternidad y solidaridad.  “Es el conocimiento que se abre al misterio del otro y se lanza para dentro de él”
.
Queremos referirnos a la mistagogía como una pedagogía para ir entrando en la experiencia propia del encuentro con el Dios de Jesús solidario, y también para llevar a las personas a conocer, a formar personas solidarias a través de la experiencia existencial. La mistagogía también se revela como necesidad del ejercicio solidario.   
En la memoria y celebración de los acontecimientos salvíficos del Antiguo y Nuevo Testamento, las narrativas presentan el carácter dinámico y continuo de la salvación y de la presencia fiel del Dios solidario, junto a su pueblo. Se manifiesta la fe vivida en lo concreto de las situaciones históricas, como participación en el plan salvífico, en el misterio de Cristo, en las celebraciones eucarísticas. Es en la relación intrínseca con el misterio de Cristo en  que se corrobora la praxis histórica en el Señor
.  

Al estar inserido en la dinámica mistagógica, el neófito va, por la experiencia ya vivida, a ser más conciente de la fe a la que acepta adherirse, así como ya la estará viviendo. La experiencia del catecumenado implica la vivencia de la dimensión mística  del cristianismo al acercar al encuentro personal del neófito con Dios, y de Cristo en el hermano, en el mundo. Es descubrir a Dios en todo y en todos, que le lleva y le impulsa en la vida, vida que interpela su fe, que le lleva a crecer en la fe.  Implica la vivencia de la dimensión de la praxis, pues se trata de vivir, encarnar en la vida las actitudes, los sentimientos, de Jesús. Así se encuentra la dimensión espiritual como la dimensión ética unidas. De allí, la vivencia de la fe bautismal pasa a ser llevada a la vida, coherencia fe-vida. Esto fue lo que vivieron Jesucristo, las primeras comunidades y los Padres de la Iglesia, como lo hemos constatado ya a lo largo de los dos primeros capítulos.  

Los ritos-símbolos realmente hablarán de la realidad concreta de lo que se celebra en la medida en que se experimente la solidaridad. Lejos de una concepción estática de la presencia de Jesús en la Eucaristía, como en una espiritualidad de la reparación mal entendida, se entra en la dinámica de participar en la celebración de la Eucaristía para que se edifique el Cuerpo de Cristo en una comunión que crece y se multiplica, y lleva a compromisos concretos de reparar el corazón del mundo, de construir el Reino.

La solidaridad es garantía que el proceso mistagógico conforme al seguimiento de Jesús y su Buena Nueva.  Si este me lleva a tener una auténtica experiencia de Dios, me debe mover a solidaridad también. Ahora bien, la solidaridad no sería sólo resultado del proceso mistagógico; debe ser también elemento del propio proceso. La solidaridad sólo se da si se vivencia el mismo, y si ese proceso mistagógico nos coloca realmente en relación con Dios y con el mundo, encontraremos a Dios en medio del mundo.

Conclusión


Dada la realidad de una carga histórica bastante negativa que se ha acumulado alrededor de la categoría soteriológica de la reparación, en este capítulo hemos intentado buscar un nuevo lenguaje para rescatar lo valioso de la misma. Hemos optado por la categoría “solidaridad” para hacer una nueva lectura de la reparación. No para reducir ésta a la solidaridad ni para descartar la reparación por completo, sino para enriquecerla y re-expresarla en términos que estén en profunda consonancia con su verdad intrínseca (la verdad del la buena noticia de Jesucristo) y a la vez más entendibles para los cristianos y las cristianas del siglo XXI. La solidaridad abre horizontes para una mejor comprensión de la reparación, especialmente en nuestro contexto Latinoamericano, a partir de una opción preferencial por los pobres.

Hemos considerado ciertas convergencias claves entre la reparación y la solidaridad. Ambas se muevan dentro de la dinámica de respuesta: la reparación como el retorno de amor de la persona a Dios, en reconocimiento agradecido por haber sido previamente amada y llamada a la vida; y la solidaridad como la acción concreta que brota de las entrañas de misericordia que se conmuevan delante del sufrimiento ajeno, una compasión que solamente se despierta a partir de la experiencia previa de sentirse amado y agraciado. De esta manera, la solidaridad es la concreción de la reparación, y lleva a cabo acciones que reparan, en el sentido de restaurar a la persona y llevarla a la plenitud de la vida.

Ambas categorías también se concretan como respuestas que acarrean inherentemente una preocupación desinteresada para con la salvación del hermano y de la hermana: la reparación lo expresa principalmente en la dimensión de la intercesión y la oferta por los demás. Aunque en menor grado, se aprecia que también lo hace en sus acciones que sentido coincide con la solidaridad cristiana. Otras claves de convergencia entre la reparación y la solidaridad se encuentran en los temas de la justicia liberadora y de la Eucaristía. Se trata fundamentalmente de una vivencia de la Eucaristía que hace la justicia, dando respuestas solidarias a situaciones de sufrimiento, cuestionando las estructuras injustas que oprimen y buscando en conjunto cauces para “derribar y construir” (cf. Jer 1,10); de alimentar la acción desde las fuentes de la entrega amorosa y solidaria de Jesús, y de unirse en la fe a su oración intercesora.


Hemos visto que el “cambio de sujeto” en cómo se entiende la reparación nos ofrece una lleva para reinterpretarla. En el enfoque ya no se confina a Jesús en su agonía y Pasión, sino que se abre para abarcar a todo ser humano y a toda la creación. Una recuperación de la dimensión trinitaria de la reparación original ofrecida por Jesús ayuda a destacar que nuestra acción reparadora se realiza en colaboración con Jesús, en el Espíritu y dirigida al Padre. La concepción de la comunión de los santos, expresada en la vivencia de la solidaridad, nos ayuda a vernos como colaboradores y colaboradoras con Jesús, y no como individuos aislados ofreciéndonos desde una cierta “perfección” autosuficiente. 

Si nuestra intención es “reparar” situaciones y corazones humanos donde haya ruptura y desunión, lo hacemos por medio de actitudes y acciones solidarias, que sanan y crean las condiciones para construir comunión, en dinámica de seguimiento a Jesús, sabiendo que contamos con su gracia. De allí proponemos el binomio de una solidaridad reparadora. Se salvaguarda lo específicamente cristiano de la solidaridad al cultivarla dentro de la marca de una espiritualidad, como hemos visto en los ejemplos concretos del cuidado de la tierra, de una economía inclusiva y de una mistagogía que procura formar a las personas en una fe coherente, que implica entrar en la vivencia de la solidaridad,  que significa unir fe y vida.

A  MANERA  DE  CONCLUSIÓN

La categoría reparación es un término limitado para poder abarcar y expresar nuestra colaboración en el misterio redentor de Jesucristo. Está estrechamente asociada con las categorías de sacrificio, expiación, liberación, justificación, satisfacción, sustitución y reconciliación. A lo largo de la historia, aparecieron énfasis desproporcionados en sus aspectos jurídicos. Estas asociaciones siguen vigentes en la mentalidad de muchos cristianos y cristianas hoy, provocando un cierto rechazo al lenguaje con que se expresa la categoría de reparación. 

En las generaciones más nuevas, esta categoría sólo remite a enmendar cosas, o prácticamente pasa desapercibida. Por lo tanto, necesitamos buscar modos de recuperar la riqueza de ésta, contrastándola con la experiencia de vida y reorientándola a través de otras categorías. Hemos elegido la categoría solidaridad para esta reorientación, pues es la solidaridad divina que opera nuestra salvación, y que nos invita a una reciprocidad profunda y transformadora al dar nuestra respuesta mediante la solidaridad humana.

La solidaridad cristiana, como horizonte de la reparación, y a diferencia de la solidaridad social, mantiene intacta la dimensión de la unidad indisoluble entre el amor a Dios y el amor a la hermana y al hermano, entre la justicia y la misericordia, la tensión entre la gracia-don de Dios y la tarea-compromiso del cristiano. No hay una verdadera solidaridad cristiana si no nace de una verdadera y cordial relación con Dios, con Jesucristo. Esta es la condición sine qua non para un auténtico discernimiento delante de situaciones concretas, para una verdadera entrega solidaria. De lo contrario, se corre el riesgo de vivir una solidaridad o una reparación muy fija en nuestras capacidades y dones, en nuestras fuerzas, y se podría caer en un neo-pelagianismo. 

No hemos de olvidarnos de nuestra pequeñez y fragilidad, nuestra condición de dependencia. Hay muchos momentos en que nos encontramos en situaciones límites en que experimentamos nuestra impotencia e incapacidad.  Frente a ellas, nos toca acompañar a las personas sufridas con nuestra presencia solidaria, pero en el silencio, sin poder hacer grandes cosas, simplemente “estar”, fortalecidos en un Dios que nos sostiene.  Esto representa una de las maneras de acompañar a Jesús en el que sufre, en su Cuerpo Místico.

La reparación visa unir lo que está separado y restablecer la comunión rota entre Dios y los seres humanos, y entre los seres humanos entre sí. Con el paso del tiempo, la vivencia de la espiritualidad de la reparación quedó principalmente preocupada por la salvación de los otros a través de oraciones y sacrificios, mostrando su dimensión solidaria de base, pero quedando así centrada en la relación “espiritual” personal con Dios, perdiéndose la riqueza de la perspectiva social. La categoría de la solidaridad ayuda a recuperar este aspecto de la dimensión horizontal, expresando la plenitud del sentido de la comunión de los seres humanos por nuestra redención en Jesucristo
, y así ayudando a reubicar la verdad de la reparación.  

La reparación en sus raíces originarias es respuesta de amor al Amor de Dios (redamatio). Al trasladarse el acento teocéntrico hacia un “hamartocentrismo”, se transformó en una respuesta para “compensar” el pecado, tendiendo a fijarse en la salvación futura “extra-histórica”, perdiéndose el valor del tiempo presente, la salvación en la historia, la relación fe y vida, es decir, el compromiso transformador de la historia, quedando así parcializado el sentido escatológico de la salvación, y la dinámica liturgia-vida. 

La categoría de la solidaridad recupera categorías teológicas bíblicas como reino de Dios - reino de justicia y de amor -, y  “pobres”. Podemos decir aún que fuera del mundo de los pobres, no hay salvación
. Ellos son los predilectos del Señor, Cuerpo de Cristo; sus vidas claman pues sobreviven en condiciones inhumanas, y en ellos Cristo sigue siendo crucificado. Como discípulos y discípulas de Jesús, no podemos seguir indiferentes a su sufrimiento y pasar de largo. Como seguidores y seguidoras de Jesucristo tenemos el compromiso de, inspirados en él, “conllevar sus cargas”. 

La solidaridad recupera además la dimensión profética de anuncio y denuncia.  Es decir, es un llamado no solamente a responder a situaciones de miseria con gestos de generosidad, sino a combatir las causas de la injusticia que desemboca en tal desgracia; y a anunciar la voluntad salvífica universal de Dios, más allá de los límites confesionales, abriéndose a la comunión con toda la humanidad. El énfasis no se queda fijado en el pecado y los pecadores, sino destaca la preferencia por los pobres y se centra en la praxis misericordiosa de Jesús, en el Dios bueno y compasivo, superando cualquier imagen de un Dios castigador. Al contemplar el pecado y sus consecuencias, la solidaridad procura su transformación desde las raíces, y así se abre a la esperanza para la venida del Reino en todas sus dimensiones.  

Especialmente a partir del siglo XIX, aparece en la vivencia de la espiritualidad de la reparación una comprensión implícita de la misma como nuestra colaboración con Cristo en la redención del mundo (movimiento ascendente), a través de las llamadas “buenas obras” u “obras de caridad”, y que se plasmaron por parte de muchas congregaciones en la obra apostólica de la educación. La categoría solidaridad puede así ayudar a recuperar (“reconvertir”) más explícitamente el verdadero sentido de la espiritualidad de la reparación, para que pueda ser comprendida de manera integral, tanto en su dimensión contemplativa como también en su dimensión activa. Es decir, recuperar el compromiso del ser humano como co-creador en la plenificación de la creación, y también su orientación de sentido y misión en el mundo. Así mismo, la categoría reparación enriquece la de la solidaridad con su dimensión espiritual, especialmente en el vínculo eucarístico, pues es alimentándonos del pan entregado que podemos dar vida al mundo.

Los valores eucarísticos se encarnan en lo concreto de las acciones solidarias, en contraste con una tendencia a una percepción más bien estática de la Eucaristía en la espiritualidad de la reparación. La categoría de la solidaridad así fecunda y ofrece una reorientación a esta espiritualidad, invitándola a salir de las tendencias al dolorismo e intimismo, y a expandir sus horizontes. Un horizonte mayor también ofrece esperanza para el trabajo ecuménico, pues la categoría reparación por sí sola, con toda su carga histórica, no se encaja fácilmente en los esquemas del lenguaje de la Reforma, pero la categoría solidaridad ofrece ricas posibilidades para el diálogo ecuménico, e incluso interreligioso.

En la categoría reparación, en su recta comprensión, subyace una preocupación por la reconstrucción del ser humano y por su plena humanización, la cual es a la vez el inicio de su divinización. Más allá de limitarse al perdón de los pecados, puede ser enriquecido por los aportes de la categoría de la solidaridad cristiana, que también está dirigida hacia el ser humano y procura su plena humanización. Lucha por cuidar de la dignidad de todas las personas, especialmente los pobres y excluidos del sistema, y la construcción de un mundo mejor, como hemos visto tanto en la tradición implícitamente, como explícitamente a partir del Concilio Vaticano II, en la Enseñanza Social de la Iglesia, en las Conferencias Episcopales Latinoamericana y del Caribe, así como en la Teología de la Liberación. En Latinoamérica esta preocupación se traduce por las categorías “opción por los pobres”, “liberación” y “solidaridad”. Por ser asociada con tales categorías, la “reparación” adquiere una actualidad que supera la imagen que tuvo durante mucho tiempo, la de ser una piedad que tenga poco que ver con los problemas reales de la humanidad, del mundo.

La salvación que Cristo nos ofrece es universal e inclusiva. Al encarnarse, él asumió todo lo que significa ser humano, menos nuestro uso equivocado de nuestra libertad. Su “sustitución” de nosotros en la cruz y su entrega a favor nuestro no fueron realizadas desde fuera, dejándonos pasivos. Al contrario, al vivir la vida humana hasta las últimas consecuencias, la transformó desde dentro y así nos ha permitido ser incorporados a él en un admirable intercambio (cf. Gál 2, 20). Experimentamos la solidaridad de Jesús en y a través de las acciones y actitudes de otras personas para con nosotros. En Cristo, con Cristo y por Cristo, también somos capaces de ser portadores de su solidaridad.

Esto, a su vez, nos permite incorporar a otras personas al entrar en la dinámica de “representación”, al “cargar con ellas”, al trabajar con él y padecer con él “en favor de su Cuerpo, que es la Iglesia” (Col 1, 24; cf. Gál 2, 19; 2 Cor, 4, 10). Estamos llamados a participar en su obra salvadora mediante nuestra colaboración en su solidaridad inclusiva. No se trata de asumir un dolor que sea salvífico en sí mismo, sino de desencadenar una solidaridad que repara, una solidaridad en Cristo, una solidaridad de justicia en el amor, que pone en pie y reconstruye a la persona y a grupos y comunidades, llevándolas a la plenitud de sus potencialidades
.

Vimos en el primer capítulo la propuesta de Sesboüé que, en el plano pastoral se sustituyera el término “satisfacción” por “reparación”. Él considera “satisfacción” como un término “menos apto” y necesitado de “conversión”, y mientras reconoce que no se puede eliminarlo del plano dogmático-teológico, piensa que “reparación” capta la verdad de “satisfacción”
. Sin querer entrar en equivalencias con la “satisfacción”, y de acuerdo con que no conviene eliminar la categoría “reparación” del plano dogmático-teológico, nosotras proponemos que en el campo pastoral se enriquezca la reflexión sobre la reparación con una mistagogía que remita al verdadero sentido de los ritos y símbolos que celebramos, que lleva en cuenta la experiencia de fe y vida de las personas, de modo que se saque a la luz lo que ésta ya lleva de elementos de una solidaridad reparadora, y que se aprovechen de estas semillas y frutos para que la espiritualidad actual de la reparación transborde los confines en que ha estado estrechada por el peso de la historia y la tradición, unificando así espiritualidad y ética.

A lo largo de los tres capítulos, a veces nos hemos esforzado por destacar las dimensiones solidarias de la reparación. Sin embargo, el conjunto de nuestro recorrido nos lleva a priorizar una “solidaridad reparadora” sobre una “reparación solidaria”, destacando preferencialmente las dimensiones reparadoras de la solidaridad, para ofrecer con este énfasis un contrapeso a los desequilibrios en la concepción de la reparación que hemos apuntado. Si la reparación es un retorno de amor y un medio para llevarnos a la plenitud de vida, la solidaridad es su presupuesto, como vemos en el intercambio que acontece en la Encarnación y Misterio Pascual, y su camino, como hemos visto a lo largo del tercer capítulo. Para nosotras, la solidaridad ofrece una vía válida de actualización de la reparación, y contiene su dinamismo vital.

Nos queda simplemente vivir una espiritualidad vital en la tensión de la solidaridad reparadora y la reparación solidaria, pidiendo al Dios de la vida: 

“Danos entrañas de misericordia

Ante toda miseria humana,

Inspíranos el gesto y la palabra oportuna

Frente al hermano solo y desamparado,

Ayúdanos a mostrarnos disponibles

Ante quien se siente explotado y deprimido.

Que tu Iglesia, Señor, 

sea un recinto de verdad y de amor,

de libertad, de justicia y de paz,

para que todos encuentran en ella

un motivo para seguir esperando”
.
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