CAPITULO 4

(EN QUE DI10OS CREEN
LAS VICTIMAS!

163






n el capitulo precedente se sefalaba que este trabajo teoldgico se

fundamenta en un modelo de correlacion segin el método propuesto

por autores como David Tracy. En dicho modelo, el objetivo de Ia
reflexién es establecer un didlogo entre el discurso teolégico y las nociones
religiosas identificadas en contextos humanos particulares. Este capitulo
busca desarrollar dicho didlogo entre los autores presentados en los prime-
ros dos capitulos (los defensores de la teodicea clasica fundamentada en
la omnipotencia de Dios y aquellos que defienden la nocién de un débil y
sufriente) y las afirmaciones de indole teolégico identificadas en las entre-
vistas a personas victimas de desplazamiento forzado. El capitulo esté estruc-
turado en torno a ejes tematicos que identifican semejanzas, diferencias,
puntos de contraste y elementos de complementariedad.

Un Dios con caracter personal y antropomorfismo teoldgico

Las respuestas recogidas durante la investigacién de terreno muestran que
la inmensa mayoria de entrevistados afirman espontdneamente la existencia
de una realidad superior a la que hacen referencia con el nombre de Dios;
no se encuentra atefsmo explicito, ni negacion directa de la existencia de
Dios, por el contrario, la gran mayorfa de las personas afirman la realidad
de Dios y de su accién en el mundo como algo natural y evidente.
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Un rasgo comin a las nociones de Dios expresadas por los entrevistados
es que todos aluden a un Dios personal, es decir, un Dios con quien el hom-
bre puede entrar en relacién. Nadie habla de Dios como un principio ciego,
una fuerza irracional o una inteligencia ordenadora impersonal. Las filoso-
fias presentadas en el primer capitulo nos permiten apreciar mejor la parti-
cularidad de esta nocién de Dios como persona. Los entrevistados no creen
en un Dios superior que controla deidades inferiores (como en la mitologia
griega), ni en un demiurgo determinado por ideas universales o limitado por
la materia (como Platén), ni en un motor inmdévil que no se preocupa de lo
que sucede con las criaturas (como Aristdteles), ni en un alma en el mundo
propia del panteismo (como algunos estoicos). Los testimonios muestran la
creencia en un Dios personal, omnisciente, soberano, libre, todopoderoso,
providente, justo, misericordioso, atento a sus criaturas y distinto del mundo.
La gran mayoria de estas personas afirman explicitamente que Dios respeta
la libertad humana, a pesar de las consecuencias negativas de esa misma
libertad. En este punto, las ideas religiosas de la inmensa mayoria de estas
personas se muestran cercanas a la tradicion biblica y a la fe de la Iglesia.

La concepcion de Dios como persona estd acompafiada de la tenden-
cia a representarse la realidad divina de una manera concreta, a partir de
elementos conocidos vy, frecuentemente, antropomérficos. Es interesante
ver que estas personas describen a Dios con cualidades humanas y explican
su accién en el mundo a partir de analogfas con la accién humana, con lo
que una persona buena y sabia harfa en su lugar. Una de las im4genes mas
comunes para referirse a Dios es la paternidad. Dios es como un padre que
quiere educar a sus hijos, que pone ante ellos desafios para ayudarlos a cre-
cer, que los hace enfrentarse a problemas para ensefiarles cosas nuevas, que
los ayuda en situaciones de emergencia, que los corrige con amor y severi-
dad. Al igual que un padre de familia, Dios también se siente decepcionado
por las malas acciones de sus hijos y se ve en la necesidad de corregirlos.

Es bueno tener en cuenta que, en muchos casos, las representaciones
antropomorficas de la divinidad ayudan a las personas a comprender de
manera concreta y coherente por qué Dios no actué para evitar su sufri-
miento. Para muchos entrevistados, lo importante es descubrir que los acon-
tecimientos de su vida responden a una légica, a razones comprensibles, al
plan de un Dios providente.

Es interesante comprobar que algunos de los autores presentados
en el primer capitulo también se ven cuestionados por la tendencia al
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antropomorfismo. En su esfuerzo por explicar la relacién entre Dios y el
sufrimiento humano, estos autores ven como necesario utilizar un lenguaje
antropomorfico para hablar de Dios. Hans Jonas, por ejemplo, reconoce
que su mito describe al Creador del universo con rasgos muy humanos: pre-
senta a un Dios que toma la decision de dejarse sorprender, de experimen-
tar, aprender y crecer para llegar a una nueva plenitud. Jonas afirma que el
lenguaje antropomorfico del mito tiene la ventaja de permitirle mostrar un
Dios que sufre, que se alegra y se ve transformado por lo que sucede en el
mundo. Por eso, sin un lenguaje antropomorfico, las nociones teolégicas de
Jonas no serian comprensibles (Chalier, 1994).

Moltmann también se enfrenta a cuestionamientos por el uso de un
lenguaje antropomorfico dentro de su reflexion teolégica. Varios criticos
de su teologfa afirman que hablar de sufrimiento en Dios implica necesaria-
mente la introduccién de un antropomorfismo en la Trinidad. Por ejemplo,
Johann Baptist Metz sostiene que el sufrimiento de Jests de Nazaret en la cruz
no autoriza a la teologfa a hablar de un sufrimiento en Dios. Segtin el mismo
autor, tal afirmacién abre la puerta para proyectar en Dios toda una serie de
pasiones humanas que pueden conducir ficilmente a malentendidos (1988).
Hans Urs von Balthasar (1990) también sostiene que la tesis de un Dios
sufriente se encuentra con el limite del antropomorfismo; para €l, la teologia de
Moltmann (influenciada por la Process Theology de Alfred Whitehead) con-
funde la nocién de proceso en la vida trinitaria con la idea de progreso en la
historia de salvacién, de este modo, introduce a Dios en el flujo del mundo y lo
convierte en un Dios tragico como los dioses mitolégicos. Frente a estas criticas,
Moltmann reconoce la posibilidad de antropomorfismo en su teologia, pero
afirma que es una limitacién con la que se encuentra todo lenguaje que quiera
referirse a una realidad trascendente. Sobrino también reconoce que algunas
de sus afirmaciones sobre Dios tienen un caricter antropomorfico, pero explica
que es una consecuencia del lenguaje mismo de la revelacién que nos lleva a
utilizar conceptos antropomérficos para hablar de Dios.

Cabe sefialar que estas criticas al antropomorfismo de los tedlogos ponen
de manifiesto algunas diferencias importantes entre reflexion teoldgica y
cristianismo popular. La reflexion teoldgica se plantea de modo explicito la
preocupacién por la coherencia de sus enunciados y por los limites del len-
guaje, por esta razén reconoce en el antropomorfismo un problema. Por el
contrario, dentro un lenguaje religioso popular el problema es encontrarle
coherencia a la propia experiencia.
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Esto no significa que los entrevistados acepten de modo acritico las
nociones que se les proponen sobre Dios; el anlisis de los resultados muestra
que muchos de ellos tienen sus propios elementos criticos frente a las afirma-
ciones que escuchan sobre Dios. La mayorfa de estas personas, por ejemplo,
expresan una conciencia aguda de que la realidad de Dios estd mas all4 de
cualquier intento de comprensién humana o de explicacién. Muy a menudo,
afirman que Dios conoce en su sabidurfa infinita las razones de las desgra-
cias que les sucedieron, pero que los seres humanos no podemos entenderlas
plenamente porque estdn mas all4 de nuestra capacidad de comprensién.
A pesar del dolor causado por la violencia y el desplazamiento, muchas
personas dicen que no se han rebelado contra Dios y que han aceptado sus
designios porque son conscientes de que solo Dios conoce plenamente las
razones de lo sucedido y lo que suceder4 en el futuro. Asi, a partir de sus
nociones religiosas sencillas y concretas, estas personas demuestran una con-
ciencia de los limites de la razén y del lenguaje humanos para hablar de Dios.

Por otra parte, varios entrevistados afirmaron no estar dispuestos a acep-
tar interpretaciones religiosas que contradigan su experiencia o que no les
parezcan coherentes con sus concepciones sobre Dios. Muchos, por ejem-
plo, se mostraron renuentes a creer que su desplazamiento forzado pueda
ser un castigo de Dios a causa de sus pecados, un destino fatal que Dios les
ha puesto o un sacrificio necesario para evitar otros males. Esto nos per-
mite entender que el uso del lenguaje antropomoérfico para hablar de Dios
por parte de estas personas no significa necesariamente ingenuidad o igno-
rancia de la trascendencia divina. El cristianismo popular tiene sus propios
elementos criticos; si una nocién religiosa no se ajusta a las nociones acep-
tadas por las personas o si no es coherente con los acontecimientos, las per-
sonas no la aceptan.

Un Dios que cambia, que se deja afectar
por lo que pasa en el mundo

Tanto Moltmann como Sobrino acusan a la tradicién teoldgica occiden-
tal de haber asumido una visién estatica de Dios heredada de la metafisica
griega. Segin ellos, dentro de esta concepcion estatica, Dios no puede tener
ningdn cambio, ningdn movimiento o transformacion, ni verse afectado por
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lo que sucede en la historia. De esta manera, afirman que la visién de Dios
que surge de la metafisica contradice la revelacién biblica y no logra expre-
sar correctamente la fe cristiana; el Dios que se revela en la fe biblica estd
en relacion con el mundo, participa en los acontecimientos de la historia
humana y se deja afectar por lo que sucede con su pueblo. Segtin Moltmann
y Sobrino, la cruz es el punto culminante de la revelacion biblica del pathos
divino. En la cruz, Dios muestra que ha entrado en la historia, que se deja
afectar por lo que sucede en la historia y que participa en ella.

Por su parte, el mito propuesto por Hans Jonas (1998) radicaliza la
nocién de un Dios que se somete a las leyes de la naturaleza y a las conse-
cuencias de la libertad humana. Jonas sostiene que la idea de un Dios sujeto
a su propia creacion no es ajena a la tradicion teoldgica occidental, sino que
estd mas cerca de la tradicién biblica que la nocién de un Dios inmutable,
siempre idéntico a s{ mismo por toda la eternidad. Desde el principio cuando
Dios cre6 el mundo, también decidi6 darle la autonomia necesaria para su
desarrollo, aunque sepa que esta decisién terminara por transfigurarlo.

Estas afirmaciones nos ayudan a contrastar y poner de relieve las carac-
terfsticas propias de las ideas religiosas expresadas por los entrevistados. La
gran mayoria de personas hablan de un Dios que no es estatico, distante o
indiferente. Dios sabe lo que pasa en la vida de cada persona, se interesa
por cada uno con amor y atencion, vela sobre todos e interviene en favor
de la justicia y del bien, pero esto no significa que para los entrevistados
Dios se someta al mundo. En sus relatos, las personas no dicen que Dios
cambie o que sus planes cambien por causa de lo que estd sucediendo en
el mundo. Para ellos, Dios permanece siempre coherente consigo mismo.
Tampoco piden que Dios cambie su forma de pensar, se arrepienta, decida
hacer otra cosa o cambie de planes en relacion con los seres humanos.
A pesar del antropomorfismo de muchas de las nociones religiosas expresa-
das por los entrevistados, para ellos, Dios siempre es el mismo: sus planes,
sus designios y los principios con la que gufa el mundo permanecen esta-
bles, incluso, la estabilidad de Dios parece ser una de las principales razones
para confiar en El; muchas personas se muestran seguras de que la bon-
dad y la justicia de Dios nunca cambiarin, nunca los defraudaran. En este
aspecto de la inmutabilidad divina, el cristianismo popular muestra una
capacidad de integrar elementos que a la luz de algunos autores parecieran
divergentes o irreconciliables:
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Al comienzo la gente puede que se aleje, reniegan, maldicen, pero
Dios esta siempre ahi y, con el tiempo, uno se da cuenta y termina
regresando donde EL Uno vuelve a pedirle a Dios porque uno se da
cuenta que, pase lo que pase, El sigue siempre con nosotros. (Entre-
vista hecha a “Yolanda’)

Ademis, para muchos entrevistados, Dios sabe de antemano lo que va a pasar
en el mundo, por eso lo que sucede no lo toma por sorpresa, esto muestra
una diferencia importante con el Dios del mito de Hans Jonas. Para la mayo-
ria de los entrevistados, Dios sabe cémo van a actuar las personas, conoce
de antemano el resultado de sus decisiones y acciones, por eso puede tomar
en cuenta todas las variables dentro de su plan providente. En este sentido,
no es el mundo el que decide el destino de Dios, sino es Dios quien planea
el futuro del mundo. Se puede decir que la concepcioén religiosa de la gran
mayoria de los entrevistados estd mucho mas cerca del Dios de la teodicea
de Leibniz que del Dios propuesto por Hans Jonas.

En varias entrevistas, las personas describen las oraciones que dirigen
a Dios. Algunos repiten las palabras dichas en una plegaria concreta o des-
criben sus sentimientos de confianza en Dios. Es interesante observar que,
en la mayorfa de los casos, estas oraciones no parecen tener la intencion
de querer cambiar las decisiones de Dios o de ejercer una presién sobre El,
para que acttie de otra manera. Al menos por lo que se puede observar en
las entrevistas, las personas manifiestan en sus oraciones la confianza hacia
un Dios que consideran bueno y sabio, hacia un Dios que sabe cuél es el
mejor momento y la mejor manera para actuar. Al describir algunas prac-
ticas devocionales como, por ejemplo, la visita a un santuario, la partici-
pacién en una celebracién litirgica o en un momento de oracién, muchas
personas afirmaron que estas practicas eran, para ellos, como acudir a una
fuente de paz y felicidad.

Cuando yo me siento mal, hay algo que me dice que debo ir a la igle-
sia. Yo busco una iglesia que esté sola, donde no haya nadie y comien-
zo a rezar. Yo le pregunto a Dios, le digo, le hablo y, a veces, hasta le he
llorado [...]. Pero yo le digo que de ahi salgo como aliviado, como si
yo hubiera descargado ahi todo lo que tenia por dentro. Cuando sal-
go, salgo con una luz de lo que voy a hacer y siempre le encuentro una

solucién a los problemas. (Entrevista hecha a ‘Felipe’)
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Un buen nimero de entrevistados dicen haber asumido una actitud dife-
rente frente a sus dificultades después de momentos concretos de oracion.
Este tipo de experiencia muestra que en muchos casos la finalidad que se
busca en la oracién no es cambiar la voluntad de Dios, ni convencerlo para
que intervenga de un modo determinado, sino entrar en relacién con El para
asumir una actitud nueva ante los problemas existentes. Se puede afirmar
que es lo contrario de una religion manipuladora (ex machina, como dirfa
Bonhoeffer), porque la intencién del creyente no es cambiar a Dios sino
experimentar un cambio dentro de si mismo. Estos momentos de oracién,
descritos por muchos entrevistados, son un elemento importante para com-
prender y valorar su experiencia de fe.

Al respecto, es interesante sefialar que entre los entrevistados prac-
ticamente no se encuentra la idea de un Dios irritado o enfurecido por la
maldad humana, o al que se deba apaciguar por medio de la oracién o de
la penitencia. La nocién de castigo divino aparece asociada mas bien a la
imagen de Dios como un juez paciente que espera hasta el final, que le brinda
al hombre la oportunidad de cambiar pero que, en Gltimo término, debe
actuar para hacer justicia. En general, el concepto de Dios expresado por
estas personas estd desprovisto de pasiones violentas como ira o rabia,
por el contrario, los entrevistados hacen referencia a un Dios soberano, sabio
y bueno que conoce de antemano los acontecimientos de la historia humana.

{Un Dios trinitario o realidad divina indiferenciada?

La afirmacion de la realidad trinitaria del Dios cristiano es un elemento cen-
tral dentro del pensamiento teolégico de autores como Moltmann y Sobrino;
su teologfa no puede entenderse por fuera de la fe trinitaria explicita. Para
ellos, cada una de las personas divinas asume diferentes roles y revela dife-
rentes elementos (incluso opuestos) de la realidad divina. El Padre mani-
fiesta la omnipotencia divina, mientras que el Hijo manifiesta la debilidad de
Dios; el Padre garantiza la soberania y la estabilidad necesarias en el Creador
del mundo, el Hijo manifiesta que Dios entré en la historia haciéndose soli-
dario con el sufrimiento humano. La diversidad de personas en la Trinidad
evidencia que Dios es, a la vez, todopoderoso y débil. Por eso, para ellos, la
buena noticia que la fe cristiana puede compartir con los que sufren solo es
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comprensible plenamente dentro de una concepcién trinitaria donde hay
relacién entre personas divinas.

Por esa razén, resulta llamativo que, si bien la gran mayoria de perso-
nas entrevistadas se reconocen como cristianas, en las entrevistas practi-
camente no se encuentran alusiones explicitas a la realidad trinitaria de
Dios. En general, los entrevistados se refieren a Dios como a una realidad
tnica e indiferenciada; la existencia de una pluralidad relacional en Dios
parece poco clara o poco importante. Probablemente, esta falta de refe-
rencias a la realidad trinitaria de Dios es una de las razones por las que
la idea de un Dios que se revela impotente en la cruz o que expresa una
relacion dialéctica dentro de si mismo resulta algo extrafio y lejano para
la fe de estas personas.

Sin embargo, la ausencia de referencias trinitarias no significa que la
realidad divina a la que hacen alusién muchas de estas personas no tenga
rasgos que coinciden con la fe cristiana: Dios es visto como salvador, protec-
tor, defensor de los débiles, cercano al que sufre, compasivo. En sus respues-
tas se encuentra ampliamente difundida la nocién de Dios como creador y
padre, como aquel que dirige los destinos del mundo con sabidurfa y mise-
ricordia, asimismo, muchos entrevistados hablan de Dios como aquel que
puede inspirar la mente y la voluntad de las personas. Algunas personas
que han estado en contacto con grupos pentecostales o carismaticos hacen
referencia explicita a la accién del Espiritu Santo, por ejemplo:

La lucha, como se dice en la Palabra, no es contra sangre y carne,
sino contra las legiones y los poderes del diablo. Por eso es que no
podemos estar separados de Dios [...]. El que nos da las fuerzas
frente a esos enemigos es el Espiritu Santo. El es el que nos da la

fuerza para luchar contra el Enemigo. (Entrevista hecha a ‘Sixta’)

Jesucristo es mencionado de modo explicito en pocos testimonios; algunas
personas hacen alusion a su condicién divina o a su poder ante el mal, se
dirigen a El en sus oraciones porque confian en que puede ayudarles a resol-
ver sus problemas. Algunos afirman que Jests es un modelo de accién moral,
un ejemplo a seguir, sin embargo, las alusiones cristoldgicas explicitas son
mucho menos frecuentes que las referencias a Dios como Padre y Creador
del universo o que las referencias al Espiritu Santo. Se puede decir que en las
entrevistas casi no aparecen referencias explicitas a la cruz o la resurreccién
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de Jests. Practicamente ningtin entrevistado sefialé que la muerte de Jests
en la cruz pudiera tener un efecto salvador o ser una ayuda para aquellos
que sufren. A lo sumo, algunas personas hacen una lectura de su historia
de sufrimiento en relacién con la historia de Jests y ven en él un modelo de
fortaleza ante las dificultades:

A veces, yo leo la Biblia y yo digo: “Sefior, pero td sufriste mucho vy,
a pesar de eso, nunca te dejaste vencer”. A nosotros nos toca hacer lo
mismo. Por eso, yo le pido a Dios que me dé la fuerza, la valentia para

no dejarme vencer, para seguir adelante. (Entrevista hecha a Inés’)

Por dltimo, dentro de este anélisis de las formas de la divinidad expresadas
por los entrevistados, se debe sefalar que, en varios casos, la Virgen Marfa
y los santos tienen cualidades o realizan acciones que la doctrina cristiana
aplica a las personas divinas. Algunos entrevistados afirman que la Virgen
o los santos los han protegido, librado, informado, guiado, alentado y acom-
pafiado en los momentos de desgracia. Esta asociacién de la ley divina con
el poder de los santos es un elemento comun del catolicismo popular.

En este sentido, el andlisis realizado por Jon Sobrino (1999) sobre la
imagen de Dios en las victimas de la guerra de El Salvador describe de modo
adecuado lo que se encuentra en las respuestas de muchos entrevistados.
En el contexto del cristianismo popular, la gente no hace una distincién
explicita de personas en la Trinidad, sin embargo, los entrevistados perci-
ben en el misterio divino caracteristicas diversas y complementarias: Dios
es poderoso y Sefior del universo, pero al mismo tiempo cuida a los pobres
y necesitados; Dios es completamente diferente a nosotros, su sabiduria y
su poder nos sobrepasan, pero a la vez es alguien muy cercano a nosotros,
alguien que estd interesado en nuestros problemas y en los cosas que nos
pasan; Dios es un juez justo que todo lo ve y no deja que el sufrimiento
de los inocentes quede impune, pero al mismo tiempo es misericordioso;
Dios defiende la causa de las victimas inocentes y, al mismo tiempo, puede
compadecerse del pecador que se arrepiente de sus acciones. La integra-
cion de caracteristicas diversas (y a veces contradictorias) dentro de un
concepto indiferenciado de Dios es un elemento comtn en la mayoria de
los entrevistados.

La ausencia de una afirmacién explicita de la realidad trinitaria de Dios
por parte de estas personas que han recibido una formacién cristiana puede
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ser considerada como una carencia dentro de la apropiacién de la fe en este
medio popular. La ausencia de referencias a la muerte y resurreccién de
Jests y a su valor para nuestra relacién con Dios, muestra que Moltmann y
Sobrino tienen razén cuando hablan de la necesidad que tienen los cristia-
nos de recuperar una visién cristoldgica donde la cruz recobre su centrali-
dad para la fe. Sin embargo, también se debe reconocer que el cristianismo
popular expresado por los entrevistados no carece de respuestas al problema
de la teodicea. Los resultados de las entrevistas demuestran que, precisa-
mente, a través de la integracién de rasgos diversos en un mismo Dios, el
cristianismo popular tiene la capacidad de responder a realidades como
el dolor, la muerte, la violencia o la persecucién. Un concepto de Dios que
incorpora al mismo tiempo la omnipotencia y la misericordia, la justicia y la
ternura, puede ayudar eficazmente a entender y responder a las contradic-
ciones de la vida humana.

La “parcialidad” de Dios hacia los que sufren

Una afirmacién importante dentro de la teologia de Moltmann y de Sobrino
es que el Dios de Jesucristo se revela solidario con aquellos que sufren. El
Dios revelado en la cruz se puso el lado de los excluidos, de los abandonados
y de las victimas de la historia. Al compartir el sufrimiento, el Crucificado
puede hablarles a aquellos a quien ningtn otro podia hablarles (Moltmann,
1977). Un buen ntimero de entrevistados también afirma que Dios se pone
del lado de los que se ven amenazados, de las victimas de la injusticia y de
los que se encuentran indefensos frente a sus agresores. Sin embargo, para
estas personas la “parcialidad” de Dios, la certeza de que Dios est4 con ellos,
no se basa estrictamente en una solidaridad divina hacia aquel que sufre,
sino més bien en la justicia de Dios hacia el que ha sido victima de la injus-
ticia. La mayorfa de estas personas creen que Dios esté de su lado porque El
es justo y sabe que son inocentes.

Muchos entrevistados reiteran que son inocentes frente las acusaciones
que los grupos armados utilizaron para justificar las acciones violentas en su
contra, por esta razon la certeza de que Dios sabe lo que sucedié y conoce
su inocencia y su sufrimiento, les da a muchos la confianza para hablar con
El, les permite sentirse escuchados, consolados y reconfortados. En el con-
texto de desconfianza en el medio urbano en el que se encuentran muchos de
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estos desplazados, y frente a la imposibilidad de contar su drama por miedo
a verse sefialado o perseguido, Dios se convierte para muchos en el Gnico
confidente a quien le pueden expresar su tristeza y sus preocupaciones. Casi
podrfamos decir, como Moltmann, que solo Dios puede hablar a aquellas
victimas a quien nadie m4s puede hablarles, pero, en este caso, Dios puede
hablarles (y sobre todo escucharlos) no porque sufra como ellos, sino porque
es omnisciente y justo y, por esa razon, esta del lado de las victimas inocentes.

Numerosos tedlogos contemporaneos afirman que Jesis hizo una opcién
por las victimas de la pobreza y de la exclusion social (Lois, 1986). General-
mente se entiende que la pobreza y la exclusion social son una consecuencia
de circunstancias histéricas y de estructuras econémicas, sociales y cultura-
les. En el contexto colombiano, los actores inmediatos de la violencia son,
generalmente, personas que han sido victimas de estructuras de pobreza
y de exclusién social en las zonas rurales y en los barrios marginales. Este
elemento aparece muy pocas veces en las entrevistas; las condiciones del
conflicto armado y de la violencia en Colombia hacen que en la memoria
colectiva los “malvados” que Dios debe castigar no sean los responsables de
las estructuras de pobreza y de exclusién, sino principalmente los miembros
de los grupos armados ilegales. De hecho, para muchos de los entrevista-
dos, el principal “pecado” de estas personas es que, en vez de buscar salir de
la pobreza trabajando de manera honesta, prefieren valerse de la violencia
para apropiarse de las tierras y de los bienes de otros.

Esta interpretaciéon de la “parcialidad de Dios” hacia los que sufren tiene
consecuencias sociales y politicas. Un anélisis méas amplio de la violencia
en Colombia invitarfa a luchar contra las estructuras sociales, econémi-
cas y culturales que generan la pobreza y la exclusion social. Para usar una
expresiéon de Moltmann (1977), esos son los “idolos” que se deben denun-
ciar y combatir. Sin embargo, por lo que se puede ver en las entrevistas, la
mayoria de estas personas no esperan una transformacién estructural de
la sociedad, sino el restablecimiento de un orden social que les brinde condi-
ciones de seguridad para poder trabajar y darles un mejor futuro a sus hijos.

Un Dios providente

La mayoria de los entrevistados afirma que Dios interviene en el mundo
siguiendo un plan coherente, esto les permite confiar en que los eventos
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desafortunados que han vivido estan guiados, en Gltimo término, por la sabi-
durfa, la bondad y la justicia de Dios. Es interesante sefialar la semejanza entre
esta interpretacion religiosa y las respuestas que ofrece la Sagrada Escritura,
en el libro de Job, al problema del sufrimiento. Tras escuchar las quejas de
Job, Dios responde recordédndole que la sabiduria divina es infinitamente
superior a la capacidad de comprension del ser humano (Jb 38:1-4). El libro
insiste en que Job solo tiene un conocimiento limitado del mundo y, por esto,
resulta insensato que le pida explicaciones a Dios o que lo llame a juicio.

En las entrevistas se ve como las interpretaciones religiosas de muchos
entrevistados estdn muy cercanas de la sabiduria biblica que reconoce y res-
peta la superioridad de los designios divinos. Este resulta mas claro si se le
compara, por ejemplo, con lo que afirma Moltmann (1977), quien, a partir
del anilisis de las obras de Dostoievski, sostiene que ninguna nocién de plan
divino puede justificar el sufrimiento del inocente. Para Moltmann, esta es
una de las principales dificultades para aceptar una teodicea en el mundo
contemporaneo. Sin embargo, en el contexto de muchos entrevistados, la
respuesta del libro de Job al sufrimiento parece tener aceptacion.

Otro punto que vale la pena destacar es que la mayoria de los entrevista-
dos refieren el plan providente de Dios casi exclusivamente a su vida personal
o0 a la vida de sus seres queridos. Es poco frecuente escuchar que hablen de
un plan divino para el conjunto de la historia humana o para el conjunto
de la sociedad. Un factor posible de este repliegue sobre el &mbito individual
es la situacién de desarraigo social en la que se encuentran muchos desplaza-
dos, igualmente, pareciera que el desplazamiento forzado favorece la indivi-
dualizacién de las creencias y practicas religiosas. Para muchos desplazados,
los espacios de referencia colectiva como la parroquia o la Iglesia evangélica
ya no existen o se diluyen en una participacién anénima; los lazos de vecindad
e incluso los familiares también quedan relegados. La percepcion que tienen
muchos desplazados del contexto urbano donde viven es bastante negativa,
todo esto los lleva a concentrarse sobre el progreso individual buscando salir
de un medio social que se ve como decadente y peligroso. Es comin que los
entrevistados le pidan a Dios que los “preserve”, a ellos o a sus hijos, de las
influencias negativas del lugar donde viven. Por esta misma razén, la inter-
vencion divina se ve referida prioritariamente al ambito de lo individual o
familiar: recobrar la salud fisica, recuperarse de un problema psicolégico,
escapar de una amenaza de muerte, encontrar trabajo, lograr restablecerse
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a nivel econdmico o social. La idea de que Dios est4d cambiando algo a nivel
colectivo o social parece mucho més lejana.

En este sentido, resulta ttil la reflexion de Johannes Baptiste Metz sobre
la privatizacién de la salvacién. Metz denuncia la tendencia en el contexto
occidental contemporineo a olvidar el sufrimiento y a considerar la histo-
ria como un ascenso continuo hacia el progreso (2009). Una visién dema-
siado optimista de la propia situacién presente puede conllevar el riesgo de
olvidar que otros sufren o, incluso, que otros estén sufriendo lo que yo sufr{
en el pasado, a causa de esto, una teologia basada en una “normalizacién”
que olvide o esconda el sufrimiento (y a los que sufren) se convierte en
cémplice de lo que Metz llama “la sociedad del olvido”. Por esta razén, este
autor considera que la pregunta de la teodicea debe permanecer abierta en
toda sociedad como antidoto contra el olvido. El anilisis de las entrevistas
revela, en algunas personas, una tendencia semejante.

También resulta interesante que, para estas personas, la accién de Dios
se identifica mayoritariamente con las circunstancias la vida material. En
general, la salvacién que estas personas esperan de Dios est4 ligada a necesi-
dades concretas en sus vidas: salir de la pobreza material, encontrar empleo,
conseguir una casa, escapar a las amenazas o a la persecucion, curarse de
una enfermedad fisica o psicolégica. Hablan muy poco de una accién divina
después de la muerte, de la salvacién del alma, ni tampoco se percibe una
preocupacién especial por el juicio después de la muerte.

Con frecuencia se dice que las sociedades modernas de los paises de-
sarrollados tienen una tendencia hacia el materialismo y que este reduce
las relaciones humanas a intereses econémicos. El anélisis de las entrevistas
muestra que también entre las personas privadas de las condiciones mini-
mas se puede desarrollar cierto materialismo. La atencion y las preocupa-
ciones de estas personas tienden a concentrarse en la necesidad de mejorar
sus condiciones materiales y econémicas; contrariamente a lo que se dice
con frecuencia sobre la religién como un mecanismo de consuelo ante las
dificultades de la vida, presente por medio de la promesa de una felicidad
eterna, muy pocos entrevistados mencionan explicitamente la esperanza en
la vida eterna o en una compensacién después de la muerte por los sufri-
mientos padecidos en esta vida. En general, las bendiciones divinas se iden-
tifican con eventos de la vida presente, incluso, algunas personas afirman
que la justicia de Dios debe manifestarse prioritariamente en este mundo.
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Este “materialismo de la carencia” puede convertir la fe cristiana en una
religion de la prosperidad.

La mayoria de los entrevistados creen que Dios sabia de antemano las
situaciones dificiles que les iban a suceder, pero, para ellos, este saber no
significa que Dios quisiera tales situaciones; la previdencia divina no se
identifica necesariamente con su voluntad. Se puede ver el contraste entre
esta concepcion religiosa y una cosmovision como la que esté a la base de
la teodicea de Leibniz. Para este dltimo, todo lo que sucede en el mundo es
resultado inmediato de las decisiones de la inteligencia divina que escoge a
cada instante el mejor de los mundos posibles, y garantiza siempre el orden
y la armonia.

Contra esa vision se levantan las protestas de Dostoievski. En cambio,
para la gran mayoria de los entrevistados, el mundo en el que ellos viven
no es el mundo que Dios quiere. Por el contrario, es un mundo alejado de
Dios, hostil a su voluntad, lleno de violencia, pobreza y corrupcién moral.
Sobre el trasfondo de un mundo lleno de elementos negativos, la accién
divina se percibe entonces como una fuerza opuesta y superior a las fuerzas
del mal presentes en el mundo; es una fuerza que tiene el poder de salvar
y de hacer justica frente a las fuerzas antidivinas que estas personas han
padecido y siguen padeciendo en su vida cotidiana.

En este mismo sentido, para muchos entrevistados, ni la omnipoten-
cia divina anula otras fuerzas presentes en el mundo, como afirma Hans
Jonas (1998), ni la acciéon humana se contrapone a la accién divina como
en el libro La peste de Albert Camus (1990). Para ellos la accién divina y
la humana en busca del bien se complementan. No es extrafio que el res-
tablecimiento de un enfermo tras un procedimiento médico sea celebrado
como una accién permitida y guiada por Dios. Por ejemplo, en este relato
donde una mujer habla de la recuperacién de su yerno hospitalizado tras
un accidente:

Nosotros entramos de rodillas a la iglesia pidiéndole a Dios que no
lo fuera a dejar morir [...]. Y yo creo que fue mi Dios el que me
puso en la mente: “Llévese un poquito de ese aceite, uno que dan
alla los padres de esa iglesia, llévese un poquito para ponérselo a su
yerno”. [...] Después de que fui y le puse un poquito del aceite, él
comenzé a sentirse mejor y esa noche durmié muy bien [...]. Des-

pués el médico me dijo: usted debe tener una fe muy grande porque
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este sefior ya estaba para morirse y de un momento para otro co-

menz6 a recuperarse. (Entrevista hecha a ‘Daisy’)

Para esta persona, en la sanacién se combinan sin oponerse los procedimien-
tos médicos y la accién de Dios. El paciente, y el mismo médico, reconocen
que Dios ha permitido la sanacién. Este modo de integrar la accién divina
y la humana sin oponerlas explica igualmente por qué en estas personas la
fe en un Dios providente no conduce a la pasividad frente al sufrimiento o
a las dificultades.

Cabe afiadir que los entrevistados no se plantean (o no expresan) el
problema del origen dltimo de las fuerzas antidivinas presentes y actuantes
en el mundo. Las personas simplemente dan por sentado que dichas fuer-
zas existen y que se perpetian por medio de la codicia, el odio, el rencor o
el miedo que llevan a los més jévenes a repetir la violencia que han visto y
padecido. Otro factor que se puede tomar en consideracién es el tipo de sufri-
miento que estas personas han padecido. Los actos de violencia de los que
han sido victimas tienen responsables concretos, culpables que ellos conocen
y sefialan. Posiblemente, si se hubieran entrevistado a personas victimas de
otras formas de sufrimiento, con responsables menos concretos (como una
enfermedad o una catdstrofe natural) los resultados podrian ser diferentes.

La justicia divina

Para Dostoievski (2004), creer que el sufrimiento pueda tener una explica-
cién racional o una justificacion le parece algo escandaloso e inaceptable,
por esto rechaza la idea de que Dios dar4 al final de la historia una explica-
cién a tanto sufrimiento inocente en el mundo. Todavia més escandaloso le
resulta pensar que un dfa, Dios pueda instaurar una reconciliacién universal
donde las victimas puedan olvidar el sufrimiento padecido y abrazar a sus
verdugos. La mayor parte de los entrevistados se plantean el problema de
la justicia desde otra perspectiva; no esperan que Dios venga a justificarse
por el mal que han sufrido porque, para ellos, es claro que la culpabilidad
de lo sucedido recae sobre seres humanos concretos, no sobre Dios. En su
mayoria, lo que esperan de El es que haga pagar a los culpables por el mal
que han cometido. Dios no puede permitir que tanto sufrimiento se quede
en la impunidad.
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El anhelo de una justicia punitiva, expresado mayoritariamente por los
entrevistados, es semejante al anhelo que Moltmann (1977) sefiala en el
atefsmo de protesta: “Que el asesino no triunfe sobre su victima” (p. 313).
Este anhelo estd muy presente en los entrevistados, pero en la mayorfa de ellos
no genera un rechazo contra Dios, al contrario, pareciera que para muchos
la necesidad de justicia se convierte en una de las razones para esperar una
intervencion divina. La fe en Dios es, para muchos de ellos, la Gnica posibi-
lidad de que se haga verdaderamente justicia.

En este contexto de anhelo de justicia, para muchos, resulta inaceptable
que la fe cristiana sea presentada simplemente como un llamado al olvido
de las ofensas y a la reconciliacién universal. Dentro de una sociedad con
un nivel elevado de impunidad, la predicacién cristiana no puede reducirse
al anuncio de una paz fundada en el olvido, dejando en la sombra el sufri-
miento de las victimas. En este sentido, la critica cargada de ironia de Dos-
toievski es una alerta permanente y real.

Al mismo tiempo, la predicacion del Evangelio en estos contextos deberfa
tener presente otro peligro no menos evidente: la fe en Dios y en su justicia
no debe ser un medio para alimentar el rencor y los deseos de venganza; no
se puede negar que la justicia divina esperada por varios de los entrevista-
dos tiene todas las caracteristicas de una venganza. En este sentido, Molt-
mann y Sobrino tienen razén en insistir sobre la necesidad de revalorizar la
cruz y el sentido de justicia que ella propone. Es una justicia que no esconde
las consecuencias de la violencia, sino que busca la conversion y el arrepen-
timiento del agresor. Dios no quiere la muerte del pecador, sino que este
se convierta y viva (Ez 18,32). Ademas, es la Gnica forma de pensar en una
reconstruccion social en medio de grupos humanos formados por victimas
y victimarios.

Es interesante constatar que varios entrevistados son conscientes de
que el sentimiento de odio hacia sus agresores y los deseos de venganza
son contrarios a lo que Dios quiere de ellos. Se dan cuenta, ademds, de que
dichos sentimientos e ideas les hacen dafio y les impiden superar lo sucedido.
Muchos hablan del deseo de venganza como un circulo vicioso que termina
destruyendo la vida de la victima o convirtiéndola en agresor. Varios padres
de familia expresaron, por ejemplo, el temor de que sus hijos alimenten sen-
timientos de venganza y actitudes violentas que los lleven a unirse a grupos
armados u organizaciones delincuenciales.
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{Es necesario decir que Dios es débil o impotente?

Autores como Bonhoeffer, Jonas, Moltmann y Sobrino consideran necesa-
rio abandonar la nocién de un Dios omnipotente, heredada de la metafisica
griega, para reemplazarla por una visién de Dios donde puedan integrarse
el sufrimiento, el fracaso, la debilidad y la impotencia. En el trasfondo de
sus criticas, estos autores responden al fracaso de la teodicea moderna en
su esfuerzo por justificar racionalmente a Dios frente al escandalo del mal.
Para Moltmann (1977), por ejemplo, la afirmacién de la omnipotencia de
Dios es una de las causas del ateismo contempordneo porque genera indig-
nacion e invita al hombre a rebelarse contra Dios al reclamarle el porqué
de su sufrimiento. Un Dios todopoderoso pero indolente o indiferente ante
el sufrimiento humano serfa un demonio, por lo cual, para Moltmann la
nocién de un Dios débil e impotente ante el mal es necesaria para respon-
der de modo coherente al atefsmo que nace de esta indignacién. Si Dios es
débil y sufre las consecuencias del mal, el hombre no se siente movido a la
protesta sino a la solidaridad con la debilidad divina. Por su parte, Sobrino
(1999) explicita las consecuencias liberadoras de la fe en el Dios crucificado
en términos de solidaridad real con los que sufren; este Dios abre una espe-
ranza real para los que sufren vy, a la vez, compromete a los creyentes en la
lucha contra las causas del sufrimiento.

La importancia que estos autores dan a la nocién de un Dios débil y
sufriente contrasta con lo que manifiestan las personas entrevistadas. En sus
respuestas no se encuentra ninguna alusién a un Dios débil, sufriente o some-
tido a las fuerzas del mal. Por el contrario, la gran mayoria de estas personas
creen en un Dios que tiene el poder de liberarlas de las situaciones preca-
rias que han vivido o que est4n viviendo. La gran mayoria de entrevistados
afirma la existencia de un Dios providente que gufa la historia humana, que
actta en lo cotidiano e interviene en favor de los sufren. Muchos de ellos
ven a Dios como un aliado o un compafiero, no uno que sufre como ellos,
sino uno que les ayuda a salir de las situaciones de sufrimiento o de peligro
que deben afrontar.

Los autores presentados afirman que la nocién de omnipotencia divina
es inaceptable para aquel que sufre, razén por la cual resulta sorprendente
que estas personas que han vivido formas extremas de violencia, amenazas,
persecucién y muerte tragica de seres queridos, manifiesten que su fe y su
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confianza est4n puestas precisamente en un Dios omnipotente. Es cierto que
varios entrevistados se preguntan por qué Dios no actué en su favor, pero la
nocién misma de omnipotencia divina no parece ser cuestionada. Tampoco
se encuentran en ellos afirmaciones sobre una solidaridad de Dios sufriendo
con ellos. La cruz (o, més bien, la devocién al Crucificado) aparece mencio-
nada en algunos casos, pero mas bien como un simbolo religioso que atrae
el poder y la proteccion de Dios.

Varios entrevistados sefialaron haber vivido periodos de crisis religiosa,
de cuestionamientos frente la accién de Dios o de alejamiento de sus préc-
ticas religiosas habituales como consecuencia de sus situaciones de sufri-
miento. En esta medida, se puede afirmar que la crisis o rebelién religiosa
descrita por los autores si es identificable en varios entrevistados bajo dife-
rentes modalidades. No obstante, las entrevistas también muestran que el
cuestionamiento no tiene que ver tanto con la veracidad de la omnipotencia
divina sino m4s bien con la pregunta: si Dios tenfa el poder para impedir lo
que me sucedid, {por qué no lo hizo? Igualmente, las personas no superan la
crisis religiosa a partir de un rechazo de la omnipotencia divina o al aceptar
que Dios sufra como ellos, sino por medio de una nueva comprension de las
posibles razones por las que Dios permiti6 su sufrimiento.

Otro elemento presente en las criticas de los autores contra la idea de
omnipotencia divina es que dicha nocién favoreceria la resignacion y la pasi-
vidad frente a las realidades que atentan contra la vida humana. Si el mundo
en el que vivimos es el mundo querido por Dios, no nos queda mas salida
que aceptarlo tal y como es, esta es una de las principales criticas dirigidas
contra la teodicea de Leibniz. Asi, resulta interesante preguntarse si la fe en
un Dios providente que expresan los entrevistados no conlleva un riesgo de
resignacion, pasividad ante el sufrimiento y fatalismo. Sin embargo, los rela-
tos y respuestas de los entrevistados muestran que sus creencias no generan
conformismo o pasividad que impida buscar mejores condiciones de vida. La
mayor parte ve su sufrimiento como parte de un plan providencial de Dios
y afirma que si Dios ha permitido ese sufrimiento lo ha hecho para hacer-
los tomar conciencia de situaciones negativas en sus vidas, para ensefiarles
cosas nuevas o para abrirles nuevas posibilidades econémicas y sociales. Ver
los acontecimientos importantes de la propia vida como parte de un plan en
el cual Dios manifiesta su bondad les permite a estas personas comprender
que, a pesar de todo, El las conduce hacia algo mejor. Esta légica es para
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muchas de ellas una fuente importante de esperanza y de motivacién para
buscar el mejoramiento de sus condiciones de vida.

El reconocimiento del sufrimiento como parte de un designio divino
no es necesariamente una respuesta facil que las personas se dan para tran-
quilizarse a si mismas. Varios entrevistados cuentan haber vivido periodos
de cuestionamiento profundo tras el desplazamiento forzado; afirman que,
antes de llegar a comprender que Dios habia permitido su sufrimiento por
una razon particular, vivieron momentos de rechazo de las posibles explica-
ciones religiosas de su situacién. La realidad de su sufrimiento y de su cues-
tionamiento confiere cierto modo autoridad a sus interpretaciones religiosas,
muestra que, las suyas, no son respuestas faciles ante el dolor. Muestra tam-
bién que el cristianismo popular puede tener elementos validos para respon-
der a los cuestionamientos religiosos que nacen del sufrimiento.

Este proceso de aceptacion del sufrimiento vivido como parte de un
plan providencial de Dios con fines més amplios contrasta con la opinién
de Moltmann (1977) para quien un Dios omnipotente es un escandalo para
el que sufre porque aparece como un Dios indiferente o apatico frente a su
sufrimiento. Para muchos entrevistados, el hecho de que Dios sea todopode-
r0so no significa que sea indiferente o incapaz de comprender el sufrimiento
humano, para ellos, el mismo Dios que es Sefior del Universo y que prevé los
acontecimientos de la historia dentro de un plan providente, es también un
Dios misericordioso y capaz de compasién hacia los que sufren. No parece
que la omnipotencia divina entre necesariamente en conflicto con el amor
divino. La compasién de Dios ante el sufrimiento humano es descrita en
analogfa con la compasién que siente un padre de familia por el sufrimiento
de uno de sus hijos cuando ha tenido que reprenderlo o cuando lo deja que
afronte solo un problema para que aprenda a superar las dificultades. El pap4
no permanece indiferente ni abandona a su hijo, pero sabe que debe dejar
que su hijo experimente la rabia, el miedo o la frustracion. Es interesante
ver que con mucha frecuencia los entrevistados aluden a esta analogia para
explicar el actuar divino ante su sufrimiento.

Esta misma analogia de la relacion entre el padre de familia y sus hijos
puede servir de base para establecer otro elemento de correlacién con los
autores presentados. El andlisis de las entrevistas permite ver que la expli-
cacion pedagdgica del sufrimiento es una de las nociones religiosas que tie-
nen mas aceptacion entre los entrevistados. De modo semejante, Bonhoeffer
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(2001) afirma en sus cartas que Dios se retira del mundo para que la huma-
nidad salga de la infancia y llegue a su plena madurez; en un caso como en
el otro, la ausencia de Dios o su decisién de no intervenir ante el sufrimiento
tendrian como objetivo permitir que el ser humano crezca. Sin embargo,
existe una diferencia fundamental. Para Bonhoeffer, la salida de Dios del
mundo corresponde a una etapa histérica y es parte del avance irreversi-
ble hacia un mundo sin Dios, en cambio, para los entrevistados, Dios no se
retira del mundo. Para ellos, aunque a veces tuvieran la impresién de que
los habia abandonado, en realidad Dios siguié dirigiendo el curso de los
acontecimientos y siguié estando cerca de ellos. De esta forma, en muchos
casos, los entrevistados cuentan que, tras la experiencia de sentirse abando-
nados por Dios, vivieron més adelante un nuevo encuentro con El. Mien-
tras que para Bonhoeffer la ausencia de Dios es una etapa definitiva de la
historia humana, para los entrevistados es una etapa transitoria dentro de
su historia personal.

Otra nocién religiosa que se encuentra en las entrevistas y que vale la
pena analizar, aunque sea minoritaria, es la idea segiin la cual Dios deja avan-
zar la historia humana sin intervenir, mostrando una actitud de paciencia
ante la maldad humana, pero anunciando la llegada de un momento defi-
nitivo de juicio universal. Como se explico en el anterior capitulo, dos de
las tres personas que afirmaron explicitamente esta nocién religiosa reci-
bieron una formacién en filosoffa o en teologia. Segiin estas personas, los
que sufren no deben esperar nada de parte de Dios, sino que deben afron-
tar solos las dificultades porque Dios, tras crear el mundo, decidié que no
iba a intervenir en él. Es interesante que estas mismas personas hablen de
manera enfitica sobre su confianza en el juicio final en el cual Dios manifes-
tard su poder y haré justicia. Las afirmaciones de estas personas son quizas
las nociones religiosas mas proximas a algunas de las ideas de los tedlogos
presentados. Al igual que en la teologia de Moltmann, la idea segtin la cual
Dios no interviene en el mundo estd compensada por una aguda esperanza
escatolégica. Claro estd, Moltmann busca traducir esta esperanza escato-
légica en una fuerza de transformacién del mundo actual. Esta conviccién
parece menos clara en estas dos personas. Tampoco se evidencia en ellas
ninguna nocién de sufrimiento en Dios. El hecho de que Dios no intervenga
obedece mds a su paciencia o a su respeto del curso de la creacién que a
una decisiéon de someterse a las fuerzas del mal para manifestar su solidari-
dad con los que sufren.
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En resumen, se puede decir que los resultados de la investigacién de
terreno cuestionan al menos dos afirmaciones: 1) la nocién de un Dios
todopoderoso es inaceptable en nuestro tiempo y mas para aquel que sufre;
2) frente al escdndalo del mal no queda otra respuesta plausible que afir-
mar la solidaridad de un Dios sufriente. Como lo muestran las entrevistas,
la nocién de un Dios omnipotente tiene una gran aceptacion dentro del
cristianismo popular, igualmente la experiencia del sufrimiento puede asu-
mirse desde un punto de vista religioso a partir de otras nociones como el
plan providencial divino o como la accién pedagdgica de Dios hacia el ser
humano. Tampoco es cierto que la omnipotencia de Dios sea necesaria-
mente contradictoria con su capacidad de amar y de dejarse conmover por
aquel que sufre. En el contexto de cristianismo popular de los entrevista-
dos, la respuesta al sufrimiento desde un punto de vista religioso no implica
necesariamente una afirmacion de la debilidad de Dios o de su sufrimiento
en solidaridad con nosotros.

Los limites de un Dios débil y sufriente

Lo manifestado por las personas entrevistadas parece confirmar en cierta
medida los limites que algunos autores contemporéneos encuentran en la
tesis de un Dios débil y sufriente como respuesta al problema de la teodicea.
Kenneth Surin, por ejemplo, comenta que la idea de un Dios sometido al
sufrimiento es una consolacién insuficiente para aquel que sufre; un Dios
sufriente que no puede vencer las causas del mal deja un espacio de duda ante
su capacidad real para transformar el mundo e instaurar el Reino prometido,
por lo cual, para Surin (1986), no se ve ninguna ventaja, desde el punto de
vista préctico, en creer en un Dios que no tiene poder ni para actuar en el
mundo ni para transformar las situaciones de sufrimiento.

Otro critico de la nocién de un Dios débil y sufriente, Johann Baptist
Metz (1988), explica por qué la tesis del sufrimiento de Dios, a fin de cuen-
tas, no ayuda a resolver el problema del mal:

Para decirlo de un modo muy simple: no me ayuda para nada a salir
de mis problemas y de mi desesperacién saber que también las co-
sas también van mal para Dios. En otras palabras, ;cémo se muestra

que el discurso sobre el sufrimiento de Dios no es una duplicacién
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sublime del sufrimiento y la impotencia humana o un discurso que

neutraliza la negatividad del sufrimiento humano? (p. 118)

Seglin Metz, esta nocién no hace mas que sumarle la impotencia divina a
la impotencia humana. Hablar de sufrimiento en Dios solo prolonga el pro-
blema, ya que no explica las razones de tal situacién ni en El ni en los hom-
bres, es afadirle un sufrimiento trascendental al sufrimiento que ya existe
en la historia humana. Més atn, la tesis del sufrimiento de Dios puede tener
el peligro de convertirse en una “estetizacién” o exaltacion del sufrimiento.
Elevado a un nivel divino, el sufrimiento se convierte en algo sublime, en
Gltimas, en algo justificable; si Dios sufre, parece normal que el hombre sufra
y el dolor se convierte en una caracteristica permanente de Dios.

Metz (2009) sostiene que la transposicién del sufrimiento en la historia
de Dios manifiesta finalmente un deseo de asegurarse frente a las realidades
negativas del mundo. Con esta nocién, la teologia solo busca “desembara-
zarse de una pregunta imposible” y, sobre todo, “de la provocacién que cons-
tituye para ella el misterio insondable del mundo” (p. 23). Metz sefiala que
aquellos que hablan del Dios sufriente que padece con nosotros admiten, al
mismo tiempo, una forma bien precisa de omnipotencia divina, la fuerza infi-
nita y el caracter invencible de su amor. Por esta razén, pregunta si no es un
“engafio semantico” rechazar por una parte la idea de omnipotencia divina
y al mismo tiempo atribuirle un sufrimiento que no puede fracasar ni morir.

El riesgo de una exaltacion religiosa del sufrimiento es real. Esto se per-
cibe en algunos entrevistados, es el caso de aquellas personas que descri-
ben su vida como una sucesiéon permanente de tragedias, como si hubiesen
venido a este mundo solamente a sufrir.

Vale la pena preguntarse si la Buena Nueva que el cristianismo puede
darle a una persona que ha sufrido persecucion, violencia y exclusién social a
lo largo de toda su vida consiste en decirle, como sugiere Bonhoeffer (2009),
que el cristiano se caracteriza por estar configurado con el sufrimiento de
Jests en la Cruz y por ser compafiero de Dios en su sufrimiento. Los relatos
concretos de sufrimiento y de muerte hacen percibir con mayor claridad
que centrar toda la fe cristiana en el sufrimiento del Crucificado conlleva el
riesgo de una exaltacién exagerada las dimensiones negativas de la existen-
cia humana. La Buena Nueva que la fe cristiana tiene para una persona que
piensa que toda su vida ha estado marcada por el sufrimiento (no consiste
mas bien en ayudarle a descubrir las primicias de la resurreccién que ya se
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hacen presentes en el mundo y en su historia personal? En contextos como
los descritos por muchos de los entrevistados es legitimo que las personas
busquen en Dios una liberacion de los sufrimientos concretos que deben
afrontar en la vida cotidiana.

Por esta razén, resulta cuestionable que el centro y el criterio de auten-
ticidad de la fe cristiana se limiten a la cruz. Es importante que la revaloriza-
cién de la cruz esté acompanada de una revalorizacién de otras dimensiones
del mensaje cristiano. El mismo Bonhoeffer (2001) reconoce el riesgo de
una polarizacién sobre la cruz y la necesidad de hablar también de la ben-
dicién por medio de la cual Dios se hace cargo de toda la vida terrestre.
Segin Bonhoeffer, dicha bendicién se manifiesta en el Nuevo Testamento
cuando Jests sana a los enfermos o invita a los discipulos a confiar en la
providencia del Padre.

De igual modo, Moltmann explica la necesidad de mostrar aquellas vias
por las que la salvacion ya estd actuando en la historia. También manifiesta
que la intencién de su teologia de la cruz no es presentar una imagen dolo-
rista del cristianismo. Sin embargo, pareciera que dentro las obras de estos
autores, el elemento de la bendicién divina que actta en la historia no tiene
el mismo despliegue que reciben la cruz y el sufrimiento del Crucificado.

Las entrevistas realizadas permiten comprender mejor por qué las per-
sonas que sufren buscan en su fe una promesa y una esperanza de felicidad
en este mundo. La palabra “salvaciéon” en el contexto de los desplazados
por la violencia implica necesariamente la esperanza de verse liberado de la
persecucion, el miedo, la pobreza, la violencia y el odio. Sus historias llenas
de dolor y su anhelo de liberacién recuerdan que la fe cristiana no predica
solo una bendicién para un tiempo escatoldgico sino también una bendicién
divina para el mundo presente. La nocién de un Dios débil que desde la cruz
nos invita a ser solidarios pide ser complementada con la afirmacién de la
accién divina en nuestro mundo en favor de la vida humana.

{Dialéctica o encarnacién?

En su anilisis del cristianismo popular manifestado por las victimas de la
guerra en el Salvador, Jon Sobrino (1999) afirma que en estas personas se
puede ver una dialéctica entre dos nociones de Dios: un Deus semper maior
y un Deus semper minor. Dicha dialéctica corresponde a la relacion entre el

187



LA AccCION DE DI10OS FRENTE AL SUFRIMIENTO HUMANO

Dios-Hijo Crucificado y el Dios-Padre del Crucificado. Gracias a esta dia-
léctica, revelada en la cruz, aquellos que sufren pueden identificarse con el
Dios-Hijo Crucificado porque reconocen en El la solidaridad divina con su
propio sufrimiento.

Algunos autores afirman que esta visién teolégica retoma los postula-
dos fundamentales de la Process Theology desarrollada por Charles Harts-
horne (1984). Dicha corriente teolégica plantea la existencia de dos polos
en Dios: 1) un polo abstracto que comprende los atributos absolutos nece-
sarios para que Dios sea el fundamento de la realidad: infinitud, eternidad,
impasibilidad, inmutabilidad y no contingencia; 2) un polo concreto que es
personal, temporal, social, relacional y sujeto al cambio (Cob y Griffin, 1976).
Hartshorne identifica el primer polo con el Dios de los filésofos, el Dios del
tefsmo. El segundo polo se identifica con los atributos divinos de amor, com-
pasién y misericordia. Este polo que muestra a un Dios que se ve afectado
por la realidad es el polo al que se dirige la religion. Ademas, Harsthorne
distingue su tefsmo bipolar del teismo tradicional fundamentado en la doc-
trina de la simplicidad divina. Segin él, el mal es un problema para el teismo
tradicional porque este se basa en una concepcioén de un Dios que posee el
monopolio del poder y termina siendo el responsable de todo el mal exis-
tente en el mundo. Por eso, los tedlogos necesitan una nocion diferente de
Dios que no implique un control total sobre la historia y que deje el espacio
a otros agentes dentro del mundo. El hecho de reconocer un polo histérico
en Dios permite presentarlo como un compafiero solidario en el sufrimiento,
no como un agente omnipotente desinteresado.

Sin embargo, se podria preguntar, como lo hace Kenneth Surin (1986),
si el tefsmo bipolar de Hartshorne y Sobrino resuelve verdaderamente el
problema del mal. Surin sostiene que proyectar una bipolaridad en Dios
significa a fin de cuentas renunciar al desafio de reconciliar la omnipoten-
cia, omnisciencia y bondad de Dios con la realidad del mal en el mundo.
Ante la imposibilidad de resolver la aporia del mal, la Process Theology se
escapa postulando una bipolaridad de dimensiones en Dios; sin embargo,
dicha bipolaridad resulta dificil de comprender, explicar y justificar. Si la
existencia del sufrimiento en el mundo ya es un problema teolégico, este no
se resuelve afirmando que el sufrimiento también existe en Dios. Tal sufri-
miento en Dios sigue siendo algo inexplicable. Ademas, la bipolaridad que
propone Hartshorne abre un problema adicional, puesto que permite pro-
yectar en Dios toda la gama de sentimientos humanos.
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Para la correlacién que estamos desarrollando en este trabajo, resulta
interesante sefialar que Sobrino hace referencia a la nocién de bipolaridad
en Dios cuando trata de integrar en su reflexion los relatos de las victimas
de la guerra en El Salvador. Se podria postular que este desarrollo dentro de
su teologia manifiesta la necesidad de completar la nocién de un Dios débil
y sufriente (tomada de autores como Bonhoeffer y Moltmann) con la nocién
de un Dios todopoderoso que aparece con fuerza en los testimonios de las
victimas de la guerra de El Salvador. Asf, la yuxtaposicion de dos polos en
Dios deja entrever la dificultad que encuentra Sobrino para integrar la nocién
de un Dios débil, con lo que manifiestan los testimonios de estos creyentes.

Sin embargo, los resultados de las entrevistas hechas a las victimas de
desplazamiento forzado en Colombia muestran una posibilidad alternativa
a la visién dialéctica-bipolar de la divinidad. Es una hipétesis que surge de
la investigacién de terreno. Como se ha sefialado, el cristianismo popular
expresado por los entrevistados se caracteriza por reunir en Dios rasgos dife-
rentes o incluso contradictorios. Para muchos entrevistados, Dios es todo-
poderoso y trascendente al mismo tiempo que cercano y solidario con aquel
que sufre. Se podria preguntar si esta capacidad de integrar trascendencia y
cercania, propia de este cristianismo popular, no es una derivacién concreta
de la fe en la Encarnacién del Hijo de Dios que el catolicismo ha inculcado
durante siglos en América Latina. En efecto, Jesucristo, como Encarnacién
de Dios, como presencia humana de Dios en la historia, ofrece en si mismo
una sintesis de omnipotencia y servicio, de semejanza con nosotros y alteri-
dad radical, de justicia universal y misericordia para los pecadores. El Dios
todopoderoso y proximo, radicalmente diferente de nosotros, pero con un
rostro humano, que estas personas invocan en medio de sus dificultades se
comprende a partir de las raices cristianas de la fe popular en la que estas
personas han sido formadas.

En contraste con un esquema dialéctico que pone en oposicién a las
personas de la Trinidad, la nocién de Encarnacién implica més bien una
dindmica de reunién entre lo divino y lo humano. Sobrino (1999) muestra,
con gran acierto, que las nociones cristolégicas tienen consecuencias para
toda nuestra comprension de Dios y del mundo. Por la misma razén vale
la pena preguntarse, como lo hace Juan Carlos Scannone (1977), si antes
que una dialéctica, las declaraciones dogmaticas de Nicea y Calcedonia no
implican otro tipo de relacién. La fe en la Encarnacién reconoce una dife-
rencia inconmensurable entre Dios y el ser humano, pero también reconoce
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la iniciativa divina de asumir la naturaleza humana para hablar a los hom-
bres con un lenguaje humano y para reconciliar consigo toda la creacion.

Moltmann (1977), como buen heredero de la critica luterana al empleo
de la analogia en teologia, prefiere insistir en la diferencia inconmensura-
ble entre lo divino y lo humano, esto explica su preferencia por la dialéc-
tica. Esta postura teoldgica que Moltmann explica a partir de la teologia
de la cruz contrasta con la légica que se puede apreciar en la gran mayoria de
las personas entrevistadas. Ellos expresan una dindmica de fe que reconoce la
presencia de Dios en el mundo, en lo concreto de la realidad humana,
en los acontecimientos de la historia personal, mientras que una visién dia-
léctica prefiere subrayar la oposicién entre Dios y el hombre en el drama de
la cruz, entendido como ausencia de Dios; una visién més centrada en la
Encarnacion descubre la presencia de Dios en medio de la creacién, incluso
en medio del sufrimiento: un Dios que esté presente pero que al mismo
tiempo desborda las limitaciones de la creacion.

Evidenciar las 16gicas subyacentes a la afirmacién de la presencia y la
accion de Dios en el mundo también permite comprender mejor a nivel
teoldgico el tipo de religiosidad que anima el cristianismo popular. Jests, el
Dios hecho hombre, es aquel que sana los enfermos, que hace justica a los
marginados, que libera a los oprimidos y denuncia a los opresores. Se puede
percibir una familiaridad entre el ministerio pdblico de Jests narrado por
los evangelios y la experiencia de Dios de la que hablan muchos entrevista-
dos: un Dios que, en lo concreto del mundo, actiia para ayudar al hombre
en medio de las dificultades de la vida. El Dios del que hablan muchas de
estas personas es uno que salva en medio de la experiencia humana, no un
Dios que se deja expulsar del mundo para podernos ayudar.

Se ha sefialado que el cristianismo popular da una gran importancia a
la dimensién sacramental: a los objetos sagrados, rituales, lugares y perso-
nas a través de los cuales Dios se hace presente y actta. Esta importancia de
lo sacramental como manifestacién concreta de Dios es coherente con una
cristologia centrada en la Encarnacién; es una forma de presencia y accién
divina concreta, corporal, que pasa por el encuentro, por el tocar, por el
hablar, por las vicisitudes de la experiencia. Aqui se encuentra un rasgo
central del cristianismo popular latinoamericano que debiera ser prioritario
dentro de una reflexion teoldgica y un ministerio pastoral en este medio.

Al sefialar la importancia de estas dimensiones cristoldgicas para el cris-
tianismo popular no se pueden desconocer los limites de una fe centrada
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solamente en un Jests que hace milagros y resuelve problemas. Los mismos
evangelios denuncian estos limites cuando narran las reacciones de quie-
nes presencian el ministerio publico de Jests (Jn 6: 26-27), pero estas des-
orientaciones posibles del fervor religioso, presentes en las multitudes que
escuchaban a Jests y también en el contexto del cristianismo popular, no
niegan que el Evangelio anuncia a un Dios que acttia como salvador en la
vida humana.

Moltmann y Sobrino concentran la dimensién de cercania de Dios al
hombre que sufre en la revelacion de Dios en la cruz. Sin embargo, a par-
tir de los resultados de las entrevistas, se puede cuestionar si la cercania
de Dios a aquel que sufre se debe reducir al acontecimiento de la cruz y al
grito de abandono de Jests agonizante. La cercania de Dios se manifesté a
lo largo de toda la vida de Jests de Nazaret, desde el momento mismo de
su Encarnacién, por la cual se hizo uno de nosotros. Su solidaridad con los
que sufren se manifesto a lo largo de todo su ministerio publico en favor de
los enfermos, los oprimidos, las victimas de la injusticia y los marginados.
Esta es una dimensién importante de la cristologia que los testimonios de
las personas entrevistadas invitan a redescubrir.

Moltmann (1977) afirma igualmente que el pueblo humilde reconoce
de manera intuitiva la solidaridad de Dios en el sufrimiento. Un ejemplo de
esto serfa la devocion del pueblo cristiano por la cruz y por el Crucificado,
asf como la importancia que tienen las celebraciones del Viernes Santo en
diferentes regiones del mundo. En dichas manifestaciones de fe, se descubre
la espontaneidad con la que el pueblo sufriente se identifica con la revela-
cién de Dios en la cruz. Algo semejante puede decirse de la fe en la Encar-
nacion y en la presencia y accién de Dios hecho hombre. En el contexto
latinoamericano, el pueblo festeja con gran devocién la Navidad, el Corpus
Chisti, el Nifio Jests, el Sagrado Corazén; estas representaciones sagradas
y estas celebraciones religiosas retinen en una misma imagen el poder de la
realidad divina con la proximidad de lo humano y de lo corpéreo. Ofrecen,
en este sentido, una afinidad espontdnea con la manera como las personas
comprenden la accién de Dios en el mundo. Esto sin hablar de la importan-
cia que tienen dentro de la piedad catdlica la devocion a la Virgen Marfa y
a los santos como mediaciones humanas del poder divino.

Es verdad que estas formas populares de la fe tienen muchas veces limites
y deformaciones; al sefalar la importancia dada por el cristianismo popular a
lo sacramental y a lo ritual, se debe tener en cuenta que dichas dimensiones
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de la fe pueden deformarse en una religién de la prosperidad. Por esta razén
se debe recordar que la fe cristiana no se queda en el ministerio pablico de
un Jests que hace milagros, sino que pasa por la cruz como aceptacién de la
voluntad de Dios y se proyecta hacia una esperanza radicalmente nueva en
la resurreccién. Ocurre de la misma manera con las devociones populares
hacia la cruz o hacia la pasién de Jests. El mismo Moltmann sefiala que una
devocién a la cruz mal entendida u objeto de una repeticion irreflexiva puede
llegar a convertirse en una justificacién del dolor, precisamente, a causa de
ese riesgo de deformacién, Moltmann sefiala la necesidad de recuperar el
sentido teolégico y el potencial liberador de la cruz. Algo semejante puede
decirse de la fe en la Encarnacién y en la presencia concreta de Dios que
actta en la historia humana. Es necesario un redescubrimiento que saque a
la luz su sentido teolégico auténtico.

En este sentido, vale la pena recordar un comentario hecho por Juan
Carlos Scannone a la propuesta cristolégica de Jon Sobrino. Segtin este
Gltimo, el hecho cristolégico mas importante de la teologfa latinoamericana
ha sido el nacimiento de una nueva imagen de Jesucristo como “liberador”,
la cual es stmbolo de protesta contra el sufrimiento y simbolo de liberacién
(Sobrino, 1991). Frente a esta afirmacién, Scannone recuerda que, a pesar
del surgimiento de una nueva cristologia latinoamericana centrada en el
Liberador, la imagen de Jests como “Salvador” tiene todavia una importan-
cia muy grande dentro de la fe popular, por lo cual se pregunta Scannone,
si en vez de hacer una ruptura dialéctica (e iconoclasta) con las cristolo-
gias precedentes, no serfa mejor introducir la dimensién del “Liberador” en
continuidad con la del “Salvador”. Tal continuidad responderia mejor a
la fecunda sintesis encarnacionista y salutacionista que el pueblo latinoame-
ricano vive en su piedad. Ademas, la complementariedad entre estas dos
imagenes de Cristo expresarfa mejor el sentido de una liberacién integral
(Scannone, 1990).

De modo semejante, en consideracién de los resultados de la investiga-
cién hecha, se puede afirmar que una tarea importante para la teologia lati-
noamericana es ayudar a redescubrir los aspectos olvidados de la fe cristiana,
integrar y valorar los aspectos que ya estan presentes en las manifestaciones
de la fe del pueblo cristiano latinoamericano. Frente a la alternativa entre
un Dios sufriente e impotente y un Dios activo y providente, no se trata de
escoger entre una u otra teologfa, sino de buscar una integraciéon que exprese
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los elementos de Encarnacién —ministerio ptblico—, cruz y resurreccién pre-
sentes en la fe cristiana transmitida por los Evangelios.

De acuerdo con Bonhoeffer (2001), esta tarea se puede expresar como
la necesidad de encontrar un equilibrio y una tension necesaria entre cruz y
bendicién. Insistir en la cruz olvidando la dimensién de la bendicién puede
conducir a una “estetizacién del sufrimiento”, pero también, de manera
inversa, polarizarse sobre la bendicion convierte el cristianismo en una reli-
gién de prosperidad material individual. En este sentido, como lo muestran
los analisis cristolégicos de Sobrino (1999), un equilibrio teoldgico requiere
una cristologia sana; no se puede insistir solo en la omnipotencia de Dios ni
tampoco proclamar unilateralmente su humanidad sufriente. El desequili-
brio en estas dimensiones afecta no solo la fe en Cristo sino la concepcién
global de Dios en su relacién con la historia.

En la introduccién, deciamos que la hipétesis de partida de este libro
era que el didlogo entre la tradicion teoldgica cristiana y las convicciones
religiosas identificadas en un contexto concreto enriquecen la reflexién del
tedlogo, la experiencia del creyente y la labor del agente pastoral. Podemos
retomar ese punto de partida en esta conclusion sefialando que la recupera-
cién del sentido biblico de la cruz y de la resurreccién aparece como nece-
saria para ayudar a confrontar y a superar los vacios identificados dentro el
cristianismo popular.

De igual modo, esta investigacién invita a pensar en una cristologia
que integre, junto a la cruz y la resurreccion, las dimensiones de la Encar-
nacion y el ministerio piblico de Jestis como un camino para comprender
mejor la accién de Dios ante al sufrimiento humano. El didlogo de corre-
lacién realizado no resuelve todos los interrogantes, ni agota todas las vias
de respuesta. Mas bien invita a leer con ojos renovados las fuentes de la fe,
a continuar nuestra reflexién sobre la Buena Noticia y a no detenernos en
la basqueda de lenguajes y dindmicas evangelizadoras que respondan mejor
a la experiencia y a las preguntas de nuestros contemporaneos.
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Studiositas

En numerosos dambitos eclesiales y teolégicos se habla de la im-
portancia de elaborar una reflexién teolégica capaz de articular
la experiencia de los hombres y mujeres de nuestro tiempo, desde
sus contextos culturales y situaciones vitales particulares, con la
Buena Nueva de Jesucristo transmitida por la fe y la tradicién
cristianas. Esta vision de la labor teoldgica como mediacién en-
tre fe y cultura, y didlogo entre la Iglesia y el mundo, reconoce
que el Evangelio es palabra viva y vivida que no se limita a la
repeticion de doctrinas, sino que lleva en si mismo un mensaje
de salvacién siempre actual y una novedad para cada época y
para cada contexto humano.

El trabajo de investigaciéon presentado en este libro, entonces,
responde a esa intencién de didlogo entre la fe cristiana y un
contexto cultural y vital concreto —el desplazamiento forzado
en Colombia—; invita a pensar en una cristologia que inte-
gre, junto a la cruz y a la resurreccion, las dimensiones de la
Encarnacién y el ministerio pablico de Jestis como un camino
para comprender mejor la accién de Dios ante al sufrimiento
humano, y busca enriquecer la reflexion del tedlogo, la expe-
riencia del creyente y la labor del agente pastoral.
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