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M. MARCELA MAZZINI

EL ACOMPANAMIENTO ESPIRITUAL
COMO PRACTICA ECLESIAL

Apuntes a partir del pensamiento
de H-]J. Gagey, D. Tracy e I. Baumgartner

RESUMEN

En este texto la autora retoma algunas afirmaciones sobre teologia prictica
que hacen tres autores contemporineos: Henri-Jerdme Gagey, David Tracy e
I. Baumgartner. Se propone observar como esas afirmaciones arrojan luz
sobre el acompafiamiento espiritual como préctica eclesial. Finalmente, hace
una breve reflexién en orden a la continuidad en el estudio del tema.

Palabras clave: Teologia prictica, acompafiamiento espiritual, pastoral, sim-
bolo, H.-J. Gagey, D. Tracy, 1. Baumgartner.

ABSTRACT

In this text, the author selects some statements on practical theology made by
three contemporary authors: Henri-Jerome Gagey, David Tracy and I
Baumgarter. She will try to show how these statements throw light on spiri-
tual direction as practiced in the church. Lastly, she presents a short reflexion
in order to give continuity in studying this theme.

Key words: practical theology, spiritual direction, pastoral, symbol, H-J.
Gagey, D. Tracy, I. Baumgartner.

Entre el 26 y el 29 de marzo de 2012 se desarroll6 en Santiago de
Chile y gracias a la convocatoria de la Facultad de Teologia de la Uni-
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versidad Catdlica de ese pais,' un seminario internacional de investiga-
dores en teologia prictica. El encuentro comenzé con el trabajo sobre
el articulo del profesor del Instituto Catdlico de Paris, Henri-Jerome
Gagey: “Notas acerca del estatuto de la Teologia Prictica”.? Este docu-
mento fue el instrumento para que el grupo de teélogos reunidos® pro-
fundizdramos acerca del alcance de la Teologfa Pastoral, la pertinencia
de su objeto y de sus supuestos, construyendo y unificando criterios
respecto de su campo de investigacién propio.

Terminado el encuentro y como un modo de continuar el trabajo en
conjunto, nos propusimos hacer una apropiacién del articulo de Gagey —
cada uno desde su dmbito de estudio—y leer, en la perspectiva de lo refle-
xionado, el libro de D. TRACY, The Analogical Imagination. Christian
Theology and the Culture of Pluralism, New York, Crossroad, 1991.

En este articulo me propongo retomar algunas de las propuestas de
H.-]. Gagey, de D. Tracy y de I. Baumgartner, y relacionarlas con el
acompafamiento espiritual entendido como préctica eclesial.

1. H.-]. Gagey y su comprension de la Teologia Practica

El articulo de Gagey no sélo oper6 en la reflexién conjunta
como comienzo, sino que en lo personal me hizo tomar una renovada
conciencia de los distintos modos en los que se comprende contempo-
raneamente la teologia prictica. De estatuto epistemoldgico contro-
vertido, esta disciplina requiere que cuando se hable de ella se esclarez-
ca el punto de partida y lo que se entiende por teologia practica, si se
la diferencia de la teologia pastoral, etc.*

1. El encuentro fue organizado y coordinado de manera impecable por el P. Alberto Toutin,
Co-director del programa de Licenciatura en Estudios Pastorales en la U.C. de Chile.

2. Inédito.

3. Los centros representados en el encuentro fueron: Institut Catholique de Paris (Henri-
Jérdome Gagey, Joél Molinario, Frangois Moog); Pontificia Universidad de Salamanca (Francisco
José Andrades Ledo); Heythrop College de Londres. (James Sweeney - Michael Kirwan); Facultad
de Teologia de los Jesuitas de Belo Horizonte (Geraldo De Mori - Francisco das Chagas de Albur-
querque); Pontificia Universidad Xaveriana de Bogota (David Garavito); Pontificia Universidad
Catdlica de Chile (Rodolfo Nunez - Cristidn Roncagliolo - Fernando Berrios - Alberto Toutin); Facul-
tad de Teologia de la UCA (Maria Martha Cuneo - M. Marcela Mazzini).

4. Al respecto resulta esclarecedor el articulo de G. De Mori, “El caracter practico de la Teo-
logia”, Teologia y Vida, Vol. LI (2010) 501-519.
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En el texto referido es dificil elegir un solo punto, porque todos
resultan no sélo interesantes, sino provocadores de una investigacion.
Por motivos operativos y que hacen a mi reflexién sobre Acompana-
miento Espiritual,” me detengo en dos citas.

La primera pertenece al punto 4 en el que aborda la teologia
practica como conciencia reflexiva del actuar eclesial contemporaneo,
siguiendo a su vez la inspiracién de K. Rahner y P. A. Liégé.c Hacia el
final de ese punto Gagey dice:

“En este contexto de crisis la teologia prictica pretende tener una éptica for-
madora de fondo que apunta a devolver a las pricticas el potencial que parecen
haber perdido. De este modo, la teologia prictica llega a definirse ‘como una

disciplina critica del actuar eclesial’ (subrayo lo de critica)”.

Conviene sefialar que el articulo comienza marcando el deseo de
salir de una comprensién de la teologia prictica como aplicacién de la
sistemadtica, o como teologia aplicada. Me interesa marcar lo de disci-
plina critica del actuar eclesial. En ese sentido podemos ver que la crisis
de la Iglesia de la que solemos hablar en este tiempo, se evidencia en la
crisis de sus practicas.®

A propésito de las pricticas eclesiales me pregunto si el AE estd
en crisis, y me respondo que eso depende de la bibliografia que con-
sultemos, consulta que se puede hacer dificil por la extraordinaria can-
tidad de bibliografia sobre AE de la que disponemos.’ Incluso hay
autores que sefialan la dificultad de hablar en términos de “acompafia-
miento espiritual” y opinan que debe conservarse la antigua termino-
logia de “direccidn espiritual”.

5. A partir de ahora AE.

6. A K. Rahner lo cita en general y a Liégé lo cita en particular: P. A. LIEGE, Recherches
actuelles, Le point théologique n® 1; Paris, Beauchesne, 1971, cf. notas 9, 10, 13, 14.

7. H.-J. GAGEY: “Notas acerca del estatuto de la Teologia Practica”, 5.

8. Descuento el hecho de que el acompanamiento espiritual es una practica eclesial.

9. Solo por dar algunos ejemplos: I. BAUMGARTNER, Psicologia pastoral. Introduccion a la
praxis de la pastoral curativa, Bilbao, Desclée, 1997; C. R. CABARRUS, Cuaderno de Bitacora, para
acompanar caminantes. Guia psico-espiritual, Bilbao, Desclée, 2001; J. GARRIDO, Proceso humano
y gracia de Dios, Santander, Sigueme, 1996; B. J. GROESCHEL, Spiritual Passages. The Psychology of
Spiritual Development, New York, Crossroad, 1992; G. RANDLE, La ciencia del Espiritu. Adiestra-
miento integral para acompanantes espirituales. Dimension funcional de la Teologia Espiritual,
San Benito, Buenos Aires, 2006; Pastores 41 (2008), dedicado al acompafamiento espiritual; J. SAs-
TRE GARCiA, El acompanamiento Espiritual, Bilbao, Desclée, 2008.
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En cualquier caso, el dato estd dando la pauta del interés que hay
en las personas tanto sobre el tema del acompafiamiento como sobre
el tema de la espiritualidad, lo cual amerita que estudiemos el fenéme-
no en sus caracteristicas.” Aun mds, podriamos decir: mucho del
malestar sobre las pricticas eclesiales son motivo de acompafiamiento
espiritual o se llevan a dicha instancia, y es de notar que es una practica
eclesial reclamada desde los mismos cristianos interpelados tanto por
la dindmica de su propio crecimiento, como por las crisis vitales, epo-
cales o eclesiales. Estudiar la dindmica del AE como prictica eclesial
podria redundar en una accién pastoral méds evangélica y dinamizaria
la reflexion teoldgico-espiritual.

La segunda cita del articulo de Gagey que quiero retomar aqui,
en realidad son dos, pero se refieren al mismo tema: la interdisciplina.
Hablando de la teologia practica Gagey sefiala:

“Desde esta perspectiva, una definicién breve de la teologia préctica, tal como
se la entiende y se la lleva adelante hoy dia serfa: una teologia que no puede
prescindir del didlogo con las ciencias humanas, porque las realidades que ana-
liza son ante todo précticas sociales, y no cuerpos textuales como es el caso de

la teologia sistematica, de cufio cldsico.”"!

Hacia el final del articulo, en la conclusién, vuelve sobre el tema
del didlogo con las ciencias sociales:

“Mientras la teologia fundamental y dogmadtica trabaja esencialmente con
ayuda de la historia y la filosofia, sus interlocutores habituales, la teologia que
se dedica al andlisis de las practicas trabaja recurriendo al conjunto de las cien-
cias humanas. Esto no implica que esta “teologia de las pricticas” se convierta
en una especialidad disciplinaria ejercida por los “tedlogos practicos”. Sino que
esta teologia se lleva a cabo mds bien en la constitucién de un espacio de inves-
tigaciones interdisciplinares, en que los miltiples procedimientos de objetiva-
cién que concurren al andlisis de las pricticas, cruzan una exigencia de la teo-

logia sistemdtica.”"

Llama la atencién la insistencia en un didlogo interdisciplinar,

10. Esto es competencia tanto de los estudios sobre acompafamiento espiritual como de la
Pastoral de la Espiritualidad.

11. H.-J. GAGEY: “Notas acerca del estatuto de la Teologia Practica”, 6.

12. H.-J. GAGEY: “Notas acerca del estatuto de la Teologia Practica”, 11.
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y al mismo tiempo resulta evidente que el estudio de la praxis requiere
el didlogo con las ciencias —particularmente con las ciencias humanas.
Noto que ese didlogo muchas veces despierta resquemores e inseguri-
dades por parte de los interlocutores te6logos, un cierto temor a ver
desdibujado el estatuto epistemoldgico de la teologia o ser invadidos
por la especificidad de la ciencia de la que se trate dialogar. Por supues-
to que el didlogo interdisciplinar no puede ser llevado adelante de
cualquier manera, pero hay modos de la interdisciplina ya estudiados
que merecen confiabilidad y no traicionan la independencia de cada
dmbito cientifico.”

En el estudio y en la prictica del AE este didlogo interdisciplinar
se impone especialmente con la psicologia, con la sociologia y la antro-
pologia cultural. Pero también se impone un didlogo intradisciplinar
en el dmbito teolégico al menos con la teologia fundamental, con la
teologia biblica y la teologia sistematica.

En este sentido, los didlogos con las personas en los espacios for-
males o informales de AE resultan sumamente reveladores de los
supuestos teoldgicos que alimentan la espiritualidad y las creencias —
en el sentido psicolégico— de esas personas y de sus comunidades de
origen. Por ejemplo: una persona adulta que en su infancia habia sido
victima de la violencia por parte de su padre ya fallecido, se encontraba
muy limitada en su proceso de perddn, tanto por las heridas psicols-
gicas recibidas como por una representacién de Dios alejada de la
Sagrada Escritura, que le “exigia” sentimientos de amor a su padre,
que evidentemente no tenfa. S6lo un camino de sanacién en el que la
psicoterapia estuvo acompafada de un AE, en el que se trabajé su ima-
gen de Dios a la luz del mensaje del Evangelio, pudo reconducir a esta
persona al perddn, a la salud y a la paz. Me animo a decir que fue tan
necesaria la intervencién de la psicologia como el didlogo con la teolo-
gia subyacente a su imagen de Dios.

13. Sobre las distintas formas de cooperacién entre las disciplinas, puede consultarse el muy
buen articulo (algo antiguo, pero clésica referencia) de A. FORTIN MELKEVIK, “Los métodos en teolo-
gia. El pensamiento interdisciplinar en teologia”, Concilium 256 (1994) 147-159. El muy buen arti-
culo de J. C. SCANNONE, también de referencia en el tema: “Teologia e Interdisciplinariedad: Presen-
cia del saber teoldégico en el &mbito de las ciencias” Theologica Xaveriana 94 (1990) 63-79. También
V. Azcuy, “La préctica interdisciplinaria y su discernimiento”, Teologia 83 (2004) 9-38.
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2. D. Tracy, la teologia como prictica transformante y el valor de los
clasicos

Del Seminario de Teologia Prictica o de teologia de las pricticas
eclesiales realizado en Santiago de Chile, los participantes —como refer{
antes— nos llevamos la consigna de leer o de releer —en clave de lo refle-
xionado— el libro de D. Tracy The Analogical Imagination."

Algunos datos sobre Tracy nos permitirdn apreciar su aporte:
David Tracy naci6 en el afio 1939 en Yonkers, New York. Es sacerdote
diocesano de Bridgeport (Connecticut)®. Realizé sus estudios de
Licenciatura (1964) y Doctorado (1969) en la Universidad Gregoriana
(Roma), bajo la direccién de Bernard Lonergan. Entre 1967 y 1969
enseii6 teologia en la Catholic University of America (Washington,
D.C.). Pero ha sido la The University of Chicago (Illinois) en la que
enseié desde 1970 —y de la que es profesor emérito en la actualidad-,
su lugar privilegiado de docencia y produccidn teoldgica, tanto en su
Divinity School como en las comisiones para el Andlisis de ideas y
métodos y de Pensamiento social."

Tracy es un representante destacado —tal vez el més conocido y
citado— de la llamada “Escuela” de Chicago. Dicha escuela asume la
fragmentacién del pensamiento en las sociedades plurales actuales, y la
consiguiente imposibilidad de llegar a consensos universales en los
asuntos publicos. Pero considera que este hecho no sélo no hace inttil
sino que convierte en una tarea urgente la explicitacién, justificacién y
defensa publicas de las afirmaciones cristianas en orden a buscar con-
sensos posibles. En esta vision, la teologia se ve interpelada a hacerse
publica y a abordar asuntos que afectan a la sociedad como un todo y
a hacerlo de un modo accesible a cualquiera en la esfera publica.

Una primera lectura del material ya revelaba los muchos puntos

14. D. Tracy, The analogical imagination. Christian theology and the culture of pluralism,
New York, Crossroad, 1991. La primera edicién es de 1981, la ultima edicion en inglés de la que
tengo noticia es del 2000 y existe traduccidon portuguesa: Imaginacdo Analogica: a Teologia Crista
e a Cultura do Pluralismo, uNisINOS, Sao Leopoldo, 2004. A partir de ahora Al.

15. Cf. El interesante articulo de M. GonzALEz, “Temas y estilos emergentes en la teologia con-
temporanea. Un andlisis a partir del itinerario «sintomatico» de David Tracy”, Teologia 86 (2005) 91-108.

16. Otra obra representativa del pensamiento del autor desde la escuela de Chicago: D.
TRACY, Pluralismo y ambigliedad. Hermenéutica, religion, esperanza, Madrid, Trotta, 1997.
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de conexion con el seminario chileno. Por nombrar los mis notables
en mi percepcion: el didlogo a todo nivel que propone Tracy —en par-
ticular con corrientes criticas del pensamiento contemporineo—, su
teologia publica y los “publicos del te6logo” —la academia, la sociedad,
la Iglesia—, el trabajo interdisciplinar, y un tema que tomé mi atencidn:
la cuestién de los clisicos.

De este libro impresionante —y pensando que hago una gran
injusticia— tomo s6lo dos temas que hacen a lo que quiero tratar aqui: el
acento autoimplicativo y transformante que le atribuye a toda teologia,
pero en particular a la teologia prictica y la cuestién de los clasicos.

2.1 Teologia prdctica como prdctica transformante

Para ponernos en contexto y comprender la cuestién de los
“publicos” con los que dialoga cada teologia cito algunas lineas:

“Las teologias Fundamentales estin relacionadas primariamente con el puiblico
representado por (pero no restringido a) la academia. Las teologias Sistemdticas
estan relacionada principalmente con (pero no restringido a) la iglesia, aqui
entendida como comunidad de discurso y accién moral y religiosa. Las teologias
Pricticas estan relacionada con el ptblico de la sociedad, mas exactamente con
las preocupaciones de ciertos movimientos sociales, politicos, culturales o pasto-
rales o con problematicas a las que se atribuye un significado religioso clave”.

La teologfa préctica dialoga con el ambito de la praxis, en espe-
cial con sectores o problemidticas que hacen relacién con lo religioso.
En cuanto al modo de argumentar, dird mds adelante especificamente
respecto de las teologias practicas:

“Asumirdn la praxis como el criterio propio para el significado y verdad de la
teologia, praxis aqui entendida genéricamente como practica informada por e
informadora de, frecuentemente transformante, de toda teoria previa en rela-
cién con la legitima y autoimplicativa preocupacién por una particular necesi-
dad cultural, politica, social o pastoral conectada con un genuino significado

religioso”.®

17. Al, 56.
18. Al, 57.
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Esta afirmacién de la teologia como estudio de la praxis eclesial
entendida como una praxis informada, informadora, transformante,
autoimplicativa, me habla de una teologia que transforma a quien la
hace. Una teologia que habla y propone la conversién, convirtiendo al
tedlogo que la piensa y la escribe. Mds adelante habla también del com-
promiso ético que supone hacer teologia de las pricticas eclesiales.”

Aplicando lo que dice Tracy al AE, creo que estos participios —
activos y pasivos— y estos adjetivos —informada, informadora, trans-
formante, autoimplicativa— marcan un ideario adecuado para una
practica eclesial que requiere acompanantes y acompafiados dispuestos
a dejarse interpelar por el camino que estin recorriendo y que desean
transformarse a la luz del Evangelio.

2.2 Los clasicos religiosos como punto de encuentro

Me impresiona que Tracy pueda conjugar el modo de pensar
fragmentado que caracteriza nuestro tiempo y nuestra cultura occi-
dental con una necesidad de tender puentes y encontrarnos con nues-
tros pequefios trozos de verdad en algunos puntos comunes.

Lo comtn y lo diverso, lo que en parte es igual y en parte es dis-
tinto, es lo que caracteriza la analogia, y serd necesario una imagina-
cion analdgica para encontrar esos puntos en los que podamos con-
fluir, sin traicionar nuestras auténticas diferencias.

Tracy se pregunta ¢cémo proponer lo que una tradicién religio-
sa tiene de mds propio —eventos, simbolos, narrativas, etc.—, de modo
que pueda ser al mismo tiempo universal y respetuosa de la plurali-
dad? ;Cémo puede una confesién que abreva con fidelidad creativa a
sus fuentes propias tener pretensiones de hablar con verdad y sentido
a todos los «publicos»? Es para esto que Tracy propone su reoria de los
clasicos:

“Hay ciertas expresiones del espiritu humano que descubren una verdad a tal
punto irresistible, que no podemos negarle un cierto carcter normativo. Esa
es la razén por la cual las denominamos cldsicos (...). Mi tesis es que lo que que-

19. En esa misma pagina 57 de Al.

138 Revista Teologia ® Tomo L ® N° 111  Agosto 2013: 131-157



[EL ACOMPANAMIENTO ESPIRITUAL COMO PRACTICA ECLESIAL]

remos significar cuando llamamos asf a ciertos textos, eventos, imagenes, ritua-
les, simbolos o personas, es que reconocemos en ellos nada menos que el deve-
lamiento de una realidad a la que no podemos sino llamar verdad. Con Whi-
tehead, encontramos en ellos algo valioso, algo importante (...). La presencia
de clésicos en las culturas es innegable. Su memoria nos acecha. Sus efectos

actuales en nuestras vidas perduran y esperan apropiaciones e interpretaciones

. »20
siempre nucvas.

Es importante decir que, junto con el tema de los cldsicos, Tracy
habla del tema de la interpretacidn, de la hermenéutica, y revela la
influencia profunda que tiene Ricoeur en su pensamiento. En este con-
texto el cldsico en general y el cldsico religioso en particular tienen la
capacidad de hacer que las personas de sectores distintos del pensa-
miento se encuentren en las cuestiones fundamentales de la vida.

David Tracy afirma que cualquier persona puede interpretar los
clasicos religiosos porque cualquiera puede formular las preguntas fun-
damentales que forman parte del intento de ser humano. Son las pregun-
tas que los cldsicos religiosos tratan de responder. Entre las cuestiones
fundamentales estdn esas preguntas llamadas religiosas o limites: cues-
tiones provocadas por la contingencia, por la finitud, por nuestra condi-
cién de mortales. Preguntas que se relacionan con los valores personales
o sociales y su perdurabilidad. La cuestién acuciante del sufrimiento, la
responsabilidad, la culpa, la justicia. En definitiva, la pregunta por el
sentido de la vida, de si mismo y de todo lo que existe.

En esas preguntas y sobre todo en la necesidad de darles una res-
puesta nos encontramos todas las personas, ain cuando ofrezcamos
respuestas muy distintas. El cldsico nos llama a una interpretacién que
él entiende como conversacién.”

Ahora bien, si todo cldsico apela a la metéfora y al simbolo para
hablar de las preguntas humanas fundamentales, mds atin lo hard el cld-
sico religioso, que habla de cuestiones tltimas que més se creen que se
conocen, mis se saben que se explican.

En los capitulos de su libro Al Tracy avanza del clasico (capitu-
20. Al, 108.
21. D. TRAcY, Pluralismo y ambigtliedad. Hermenéutica, religion, esperanza, Madrid, Trotta,

1997, 133s.
22. Al, 151, nota 107
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lo 3) pasando por el clasico religioso (capitulos 4 y 5), al clasico cris-
tiano (capitulos 6 y 7). Precisamente hablando de Jesucristo como lo
central del mensaje, se pregunta —entre muchas otras cosas interesanti-
simas pero en las que no quiero entrar aqui- cudl es el lenguaje apro-
piado para el evento cristiano. Relativiza lo normativo y le da un valor
muy importante al elemento narrativo de los Evangelios® y al elemen-
to simbdlico que aparece en las teologias de Pablo y Juan.*

Una frase del autor hablando de la narrativa en los Evangelios
me iluminé: “Hay algo intrinseco en la experiencia que demanda la
narracién”;* las personas encuentran su historia en la narracién de los
clésicos, y en este caso la encuentran en el Evangelio.

Recordé de inmediato muchos encuentros de acompafiamiento
espiritual que son narraciones de nuestras vidas en las que los cristia-
nos intentamos encontrar en nuestra historia algo que la salve: la his-
toria de Jesus, la historia salvifica.

A su vez al narrar la historia de Jests y de los personajes que lee-
mos en la Sagrada Escritura, necesitamos ver alli nuestra propia histo-
ria, identificarnos con ellos, con ellas. Ver en su adhesion a Jests nues-
tra propia adhesidn, ver en sus pecados, errores y largos caminos, los
nuestros. Sus narraciones “salvan” las nuestras; las nuestras se recupe-
ran en las suyas.

Lo simbélico no sélo estd en los relatos biblicos y en el lenguaje
caracteristico de la experiencia religiosa, espiritual o mistica. Los rela-
tos de acompafnamiento espiritual estin cargados de una simbdlica
propia, caracteristica, que el acompadante tiene que ayudar a iluminar,
no desde una interpretacién psicoanalitica ni nada que se le parezca,
sino en su carga vital, personal y religiosa, ayudar a desentrafar lo que
significa ese simbolo en la historia de salvacién de la persona.* Atn

23. Al, 275s.

24. Al, 281s.

25. Al, 275.

26. Soélo como introduccion al tema del lenguaje espiritual, su naturaleza simbdlica y su
inefabilidad: Cf. J. LADRIERE, Langage des Spirituels, en: AA.VV. M. VILLER y otros (dirs.), Dictionnaire
de Spiritualité, Paris, Beauchesne 1976, T. IX, col. 204-217; B. OLIVErA, Sol en la Noche. Misterio y
Mistica Cristiana desde una experiencia monastica, Burgos, Monte Carmelo, 2002; T. GoFFl, La
experiencia espiritual, hoy. Lineas esenciales de la espiritualidad cristiana contempordnea, Sala-
manca, Sigueme, 1987. 115-163.
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mds: el acompanante tiene que ser un interlocutor atento, un oyente
empdtico, que sepa escuchar los simbolos que el relato del acompana-
do/a trae y se los haga notar, para que la persona los perciba y decida
s1 quiere entrar en la riqueza de su discurso a través de los simbolos
que él o ella misma —muchas veces sin darse cuenta— trae.

Hace afios, una persona en un encuentro de acompafiamiento
hablaba de una situacién de su comunidad parroquial que la ahogaba;
decia sentirse hundida en el desaliento, a la deriva en la confusién; noté
que usaba imdgenes referidas al agua y recordé que esa persona habia
pasado su infancia en el delta del Parand, ayudando a su padre que era
agricultor y llevaba la fruta en lancha al mercado. Le hice notar que
estaba usando una cantidad de simbolos referidos al agua y su cara se
iluminé: volvié a hablar de la isla, del rio como canal de comunicacién
pero también como amenaza, de su encuentro con Dios en el silencio
del muelle al atardecer. El solo empezé a decir que tal vez esta situa-
ci6én dificil era una invitacién de Jesds a navegar mar adentro. Noté
que €]l mismo rescataba su relato, lo transformaba a partir de su sim-
bolo, ese elemento que tanta carga emocional y espiritual tenfa para él.
A veces pienso que escuchar el relato y subrayar lo que trae ese discur-
so es todo lo que tiene que hacer un acompanante espiritual.”

3. I. Baumgartner: las bistorias que salvan y los simbolos de la fe

En esa misma linea podemos continuar para ponderar el aporte
de Isidor Baumgartner. Nacido en 1946, es laico, casado y padre de
tres hijos. Se desempefia como catedritico de teologia y profesor de
psicologia pastoral desde 1975, en Passau y Wien, actividad que com-
pagina con su participacién activa en el campo de la orientacién pasto-
ral y en la preparacién de cursos de formacién y post-formacion.

Se ha especializado en la formacién para la orientacién pastoral

27. La funcion transformante de la actividad simbdlica ha sido profundamente desarrollada
por el P. Ch. Bernard. Cf. un trabajo antiguo pero muy bueno: CH. BERNARD, “Panorama des études
symboliques”, Gregorianum 55, 1974, 379-392; mas desarrollado en una obra: Théologie Affective,
Paris, Cerf, 1984; mas breve en CH. BERNARD; R. LACK, Voz Simbolos Espirituales, en: NDE, 1780-1797.
Mas recientemente fue publicada CH. BERNARD, Teologia Simbdlica, Burgos, Monte Carmelo, 2007.
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—en nuestro ambito llamarfamos a esta actividad acompafiamiento o
direccién espiritual- y en la organizacion de cursos de psicologia pas-
toral dentro del curriculum de estudios teoldgicos o de posgrado.”

El contexto formativo al que Baumgartner se refiere es un poco
diverso al nuestro, ya que los centros en los que él se desempefia con-
templan un espectro mas amplio de materias y de acompafiamiento
pedagdgico.”

Isidor Baumgartner en su manual de Psicologia Pastoral®® pre-
senta la disciplina como parte de la teologia practica, y a lo largo de la
obra va analizando la praxis eclesial y, al mismo tiempo, pensando
c6mo esa praxis puede y debe ser diacénica y curativa.

Sefiala que la PP*' es una disciplina que estd empezando a deli -
nearse y que se estd definiendo en didlogo con las personas interesadas
en ella, ya que la misma PP es una disciplina de didlogo. Senala tam-
bién que desde los primeros manuales editados esta disciplina conté
con innumerables resistencias tanto dentro de la Iglesia catdlica en
general como en la teologia en particular.

En este estudio, el autor le da mucha importancia a la praxis; de
hecho, escribe el libro luego de 15 afios como orientador y formador
en el dmbito de la PP. Es una caracteristica de la PP: promover una pra-
xis mejor y aprovechar la praxis para una teoria mejor. Es decir, que en
PP hay un “ida y vuelta” entre praxis y teoria que retroalimenta la dis-
ciplina.

Se trata de estudiar experiencias concretas de enfermedad y cura-
cién, de valorarlas critica y teoldgicamente y de aprovecharlas para una
atn mejor realizacién de la pastoral o consejo espiritual curativo.

El cuidado animico debe superar —segiin Baumgartner— la mane-

28. Esta actividad la desarrollé particularmente en las facultades de teologia de Passau y
Wien. Si bien este autor es catolico, mantiene un fluido intercambio con otras confesiones cristia-
nas, especialmente con la Iglesia luterana.

29. Por ejemplo, los alumnos (sacerdotes o laicos), son supervisados en su desempefo
como asesores espirituales o pastorales, durante los tres primeros anos de trabajo aunque ya
hayan egresado de la universidad como tal. Dicho acompafamiento forma parte ineludible de su
formacion.

30. |. BAUMGARTNER, Psicologia Pastoral. Introduccion a la praxis de la pastoral curativa, Bil-
bao, Desclée, 1997.

31. A partir de ahora abrevio asi Psicologia Pastoral.
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ra de trabajar que tiene muchas veces la medicina convencional, que
entusiasmada por los avances cientificos pretende curarlo todo, apla-
zando incluso los limites de la vejez y de la muerte. La fe no deberia
actuar asi; no se trata de una fe que sana instantineamente —ya que €so
pondria al agente pastoral en el lugar de Dios. La Escritura nos habla
de otro estilo curativo propuesto por Jesus; la superacion de la enfer-
medad es s6lo una fase de la curacién cristiana, se logre o no el resta-
blecimiento de la salud.

Dios permanece del lado del enfermo, del pobre, del que sufre,
y ha tomado partido por ellos; ; qué pasaria, si no, con los discapacita-
dos permanentes, con los enfermos incurables?

Curado, en sentido cristiano, no sera s6lo aquel que recupera la
salud corporal —aunque esto no se deje de lado—, sino aquel que logra
la fuerza de ser humano en el hombre Jesucristo; vale decir, que com-
prende y realiza su finitud, en la amplitud de sus posibilidades,
siguiendo el camino cristiano y transitando segtin este camino la enfer-
medad y la muerte. Necesitados de Dios estamos todos, enfermos y
sanos, en tanto seres finitos y limitados, esta es la raiz y motivo por el
cual Dios puede curarnos. Se trata de un proceso de sanacién integral,
en el que se comprenden lo fisico, lo espiritual, lo psiquico, lo indivi-
dual y social, lo sano y lo enfermo, lo fuerte y lo débil. Curacién tiene
que ver con salvacion.

Al autor le gusta referirse a la PP con expresiones como “conse-
. e . . « - -
jo espiritual” —en sentido amplio— o “pastoral salvifica y curativa”, y
esto implica ayudar a las personas aceptarse a si mismas como seres
finitos, con costados oscuros y pecados, pero amadas y aceptadas por
Dios, pudiendo contar con su gracia. Esta experiencia se puede tener
en una conversacion de ayuda, en la escucha de la Palabra, asistiendo a
una bendicién, participando de la Misa o de cualquier otra celebracién
litdrgica. Todos ellos son acontecimientos en los que los seres huma-
nos entran en contacto con el poder curativo de Dios.

La PP en esta visién no apunta sélo a las personas individuales
capaces de ejercer este ministerio, sino hacia una “comunidad sanadora”,
en la que muchas son las personas dispuestas a ayudar a soportar la carga
de los demas. Estd dentro de este ministerio la capacidad para sanar —(1
Cor 12,9): “a otro, fe, en el mismo Espiritu; a otro, carisma de curaciones,
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en el unico Espiritu” en el contexto de 4-11—; para consolar (2 Cor 1,3-
4): “iBendito sea el Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo, Padre mise-
ricordioso y Dios de toda consolacién, que nos consuela en toda tribula-
cién nuestra para poder nosotros consolar a los que estdn en toda tribu-
lacién, mediante el consuelo con que nosotros somos consolados por
Dios!”-y aconsejar <(Ef 4,11): “El mismo dispuso que unos fueran ap&s-
toles; otros, profetas; otros, evangelizadores; otros, pastores y maestros”.

Desarrolla en dos secciones de su manual dos temas que —en
relacién a lo expuesto a partir de la obra de Tracy— me gustaria retomar
aqui: el hecho de ver la propia historia en la historia de salvacién y el
de la importancia de los simbolos para transformar la experiencia de la
fe. Ambos temas estin puestos en el contexto de la historia de Emadts
que opera como eje central de su extenso libro de psicologia pastoral.

3.1 Palabra de Dios que salva

La sexta parte de la obra se llama “«Descubrir el sentido de la Escri-
tura» Palabra de Dios que salva”,” y estd asociada a L¢ 24,27 cuando Jests
les refiere a los caminantes de Ematis todo lo que sobre El se decia en la
Escritura. Baumgartner reflexiona cémo en ese relato los discipulos ven la
historia del Sefior, pero también perciben que se estd narrando su propia
historia: la historia del hombre se ilumina con la historia de la salvacién, y
a la vez, la historia salvifica se verifica en cada historia particular.

La salida de Emads tiene la 16gica y la fuerza de la Palabra: quien
la ha escuchado, desea anunciarla, es la “necesidad imperiosa” a la que
se refiere Pablo (cf. 1Cor 9,16), pero al mismo tiempo se da el hecho
de que las historias humanas hablan de Dios y le hablan muchas veces
a quien pensaba anunciar la Palabra. As{ el/la acompafiante se encuen-
tra escuchando historias de Dios de labios de quien —en teoria— era el
destinatario del mensaje.

El autor avanza mostrando c6mo los acontecimientos divinos se
perciben en historias humanas.” Se inserta a modo de ejemplo la his-
toria de una anciana que narra la muerte de un hermano cuando ambos

32. Psicologia Pastoral, 599-663.
33. Cf. Psicologia Pastoral, 607.
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eran nifios. Baumgartner va guiando al lector para que percibamos los
distintos elementos del didlogo en orden a un consejo espiritual.

En primer lugar nos muestra cémo esta mujer se confronta con
la tristeza, una tristeza lejana, expresada en un relato cargado de sim-
bolos que hablan de las muchas pérdidas a la que ha debido enfrentarse
alo largo de la vida. La sola narracidn ya marca una apertura y con ella
el principio de una curacién dada al iniciarse el trabajo de duelo. El
relato, al ser narrado a la persona del pastor, estd mostrando el inicio o
el deseo de confrontar esta historia con Dios. Esta narracidn es el texto
sagrado de su oracién en el que ella confronta, interroga, lamenta.

Al narrar su historia al acompafante, la sefiora hace lo que
Baumgartner llama una “oracién de transferencia”, es decir, estd
narrando el acontecimiento a Dios mismo, y a todas las personas que
ella siente que debieron escuchar esta historia —sus padres, sus herma-
nos, y las otras personas con las que ella ha compartido y comparte su
vida, etc. La figura de transferencia es —por tanto y al mismo tiempo-
elevada y convertida en un grandioso portador de esperanzas, a quien
se le comunica la “gran reclamacién” de reparar todo el mal.

Es necesario dar un paso mads, del Dios de la transferencia al Tu
Absoluto —ya que ese interlocutor no es Dios. Una pastoral que tenga
en cuenta la dindmica psicolégica y por tanto orientada psicoldgica-
mente, tendrd como objetivo rebajar las exigencias desmedidas de las
personas y su ansia de infinitud.

Se trata de volver a ubicar esas aspiraciones y centrarlas: sélo de
parte de Dios podemos esperar contencidn, proteccion y seguridad sin
limites. Las grandes demandas hay que orientarlas hacia el Sefior. Esta
reorientacion es posible cuando la persona acompaiiada, mediante el
relato, logra convertir su historia en oracién; alli deposita su corazén
en el Sefior hasta que encuentre en El la paz.

En las historias de las personas —como en un proceso simultd-
neo— es notable ver cémo Dios da respuesta al mismo acompaifiante.

El autor vuelve a un tema recurrente en el libro: un/a acompa-
flante puede estar junto a la historia de otro y desentrafar su significa-
do sdlo si él o ella han sabido estar en contacto con lo que conforma y
constituye su historia con Dios. Encontrarse con lo que duele, acep-
tarlo, e integrarlo a la vida, son tareas que el/la consejero/a espiritual
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deberdn llevar a cabo. Esta introspeccidon lleva ripidamente a la con-
ciencia el hecho de que llevamos este tesoro “en recipientes de barro”,
al decir de Pablo (2 Cor 4,7); y la conciencia de nuestra debilidad hard
que mantengamos un saludable alerta respecto de nosotros mismos.

Al mismo tiempo, la lectura e interiorizacién de la propia histo-
ria permitird que sin “predicarse a si mismo” —continuando con la
reflexion de 2 Cor 4,5-, el/la acompaifiante hable desde si mismo y su
historia, haciendo con ello creible su testimonio. Hablar de Dios es
siempre hablar de si mismo, en el sentido de no poder hablar de una
experiencia de salvacién, sin auto-implicarse.

A partir de esa experiencia de encontrar a Dios en la propia his-
toria es posible narrar historias divinas: ése es el tema del cuarto capi-
tulo de esta sexta parte. La narracién de historias biblicas estd en la
estructura de nuestra fe. La pregunta crucial es la de saber en qué radi-
ca el poder salvifico de tales historias.

Las personas somos no s6lo narradoras de historias sino —sobre
todo— grandes oyentes de historias. Las historias acompafian nuestra
vida y nuestro crecimiento: desde nifios disfrutamos escuchando his-
torias y pedimos que nos las cuenten, y de adultos seguimos requirien-
do la narracién de relatos.

Para rescatar la funcidn terapéutica y salvifica de las historias,
Baumgartner analiza varios aspectos; es decir, las historias divinas son
curativas porque:

e hablan desde el alma, son historias personales y que llegan al
corazén de las personas;

® unen a la comunidad de vivencias: el que escucha se siente
incluido en el hecho narrado;

e llevan alalibertad, mostrando otros horizontes en los que las
personas resuelven sus conflictos;

® proporcionan esperanza, al mostrar una salida posible, y
“provocan” a quien escucha.

Tienen unas caracteristicas muy similares a las que hemos visto
que David Tracy le adjudica al clésico religioso.
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Baumgartner aborda otro punto, que en mi opinién es central
para la comprensién del tema: nuestra fe tiene una estructura narrati-
va; creemos por el oido, y en una narracién sabemos de Dios, de lo que
ha hecho y hace por nosotros. En el fondo, todas las historias revela-
das tratan de Jesucristo, y la praxis de Jesucristo ha sido también una
praxis pastoral narrativa. A partir de su praxis, la Iglesia ha sido y es
una comunidad narrativa.

Las historias de Jests son relatos que hablan de la fuerza salvifi-
cade Dios, en los que se realiza lo que se dice y que tienen la capacidad
de poner en movimiento a quien escucha.

La Iglesia, a su vez, narra los hechos de Jestis —sus curaciones, su
actuar salvador- todas historias que se leen y comprenden cabalmente
solo leidas desde el final, vale decir, desde la muerte y resurreccion del
Sefior. Esta historia de Jesus, su misterio pascual, es la que da la clave de
comprension a todas las demads historias sobre él. El kerygma la conden-
sa en sus caracteristicas esenciales; pero a su vez este kerygma, para ser
comprendido, requiere que en cada tiempo y lugar reciba su adecuada
contextualizacidn, para volverse audible para los interlocutores en cues-
tién. Sélo de ese modo se vuelve a realizar la salvacion “aqui y ahora”;
s6lo cuando el oyente puede poner en contacto su propia historia con la
de Jests, se realiza la salvacién anunciada por Cristo.

Baumgartner habla de la teologia simbélico-narrativa como la res-
puesta a la demanda contemporinea de un entrelazamiento explicito y
formal entre las historias de fe y las experiencias de historias vitales.
Recorre asi el aporte de Paul Tillich, de Karl Rahner, entre otros tedlo-
gos que pretenden dar una respuesta de fe “en el contexto”. Estas teolo-
gias preparan la aparicién de la Teologia narrativa, tal como la presentan
J. B. Metz* y H. Weinrich.* Ellos postulan que s6lo una estrecha rela-
cién de las historias vividas y contadas con la historia de Jests pueden
constituir una historia salvifica. Se debe a la teologfa narrativa el hecho
de que la narracién de fe pueda involucrar al oyente de forma tal que la
historia divina se vuelva una clave para comprender su propia historia.

Baumgartner analiza largamente la propuesta de Eugen Drewer-

34. J. B. Metz, “Kleine Apologie des Erzéhlens”, Concilium 9 (1973) 334-341.
35. H. WEINRICH, “Narrative Theologie”, Concilium 9 (1973) 329-333.
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mann* —con su interpretacion de la Escritura desde la psicologia pro-
funda— como un ejemplo de teologia simbdlico narrativa.

Aqui juegan un papel primordial los elementos arquetipicos del
relato biblico a los que Drewermann da prioridad en la exégesis. Segtin
Baumgartner, Drewermann no pretende anular la historicidad de la fe
ni del relato, pero hace una fuerte critica a la exégesis histérico-critica
como modo de llegar al mensaje del texto, de desentrafar todo lo que
quiere decir. El invita a prestar atencién al mensaje de los simbolos;
esta manera de abordar la Escritura permitiria responder a la demanda
central de la teologia narrativa: ver de qué modo las historias de las
personas se entroncan con las historias biblicas de manera de encon-
trar en estas Ultimas una fuerza salvifica.

A partir de estos aportes, Baumgartner sugiere que la teologia
practica y el consejo pastoral deberfan llevar ese mismo camino —de
una teologia simbdlico-narrativa—: una pastoral en la que la Iglesia
fuera el lugar de acogida de historias personales; un consejo espiritual
que ponga en el centro a Jesucristo, en el que las historias sagradas den
una respuesta a la situacién existencial de las personas, en especial a
partir del testimonio del/la acompafiante como narrador/a.

Al centrarse en la fuerza salvifica que tienen las historias divinas,
q

Baumgartner desarrolla especialmente dos puntos, que denomina dos

“factores de salvacion”,” comprendidos en estas historias:

La absoluta licencia que dan estas historias para ser persona fini-
ta e incompleta: esto es algo que se percibe en toda la Sagrada Escritu-
ra, pero de un modo mis fuerte en las historias de Jests. El expresa
absoluta aceptacién a pecadores, pobres, e impuros (cf. Jn 8, 1-11; Mc
1, 40-45); adn quienes han fracasado en la vida pueden presentarse ante
El'y recomenzar: asf lo expresan las pardbolas de la misericordia de Lc
15. Cada persona tiene derecho a ser ella misma, con sus logros y fra-
casos, delante de Dios.

36. Las obras de Drewermann mas citadas por Baumgartner son: Strukturen des Bésen. Die
jahwistische Urgeschichte in exegetischer, psychoanalytischer und philosophischer Sicht; 3 vols.,
Paderborn, 1977-1978.; Psychoanalyse und Moraltheologie, 3 vols., Mainz, 1982-1983. Cf. Psicolo-
gia pastoral, 638-645. En espafol hay traduccién de sus obras, aunque sélo pude acceder a la ver-
sidn espanola de esta segunda obra, editada por Desclée con el titulo: Psicoanélisis y Teologia
moral. Vol 1: Angustia y Culpa, Bilbao, 2001.

37. Psicologia Pastoral, 653.
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La provocacion a ser verdadera persona, a acoger las insospecha-
das posibilidades de Dios. Después de la manifestacion de esta incondi-
cional aceptacién por parte del Sefior, estd la invitacidn a crecer y a supe-
rarse. En esa invitacién —tal como sucede con la adiltera (Jn 8, 1-11) -
hay una puerta abierta para salir de si, en la confianza total en Dios. Hay
también una provocacién a la libertad de la persona a que revise cémo
ha vivido hasta el momento y cémo desea hacerlo en adelante.

La sugerencia final que da el autor como resultado de la reflexién,
es la de introducir las historias divinas como parte de respuesta o como
respuesta a las inquietudes que se presentan en el consejo pastoral o en el
acompafamiento. En nuestro hablar de Dios, ha de estar siempre presen-
te la fuerza de la Palabra, con la que podemos y debemos contar.

3.2 La fuerza salvifica de los Simbolos de la Fe

Baumgartner explica la relacién existente entre los simbolos
sagrados y los grandes conflictos humanos que pueden ser elaborados
con la ayuda de estos simbolos.”* Encuentra el punto culminante y de-
senlace de la historia de Emads, cuando Jesus parte el pan y les da de
comer (Lc 24,30). Allf se esclarece el significado de todo lo sucedido:
a partir de un simbolo. Con este simbolo —en una accién litdrgica—
ellos logran pasar de la muerte a la vida.

Las preguntas que se formula son las siguientes: en dénde radi-
ca la capacidad salvifica de los simbolos religiosos?, ¢cémo pueden la
Eucaristia y el resto de los sacramentos desplegar hoy su fuerza sim-
bélica y por tanto salvifica?

Lo primero que se dice es lo siguiente: el simbolo no es sélo el
simbolo religioso, son realidades pertenecientes a la dimensién huma-
na, ya que es propio de los humanos el simbolizar, el hombre es un
animal “simbélico”. Por otra parte, atin en el simbolismo religioso los
simbolos no hablan sélo del mis alli o de Dios, sino que también
hablan del universo interno de la persona, que se expresa a si misma
por medio de los simbolos.

38. Psicologia Pastoral, 665ss.
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El simbolo no sélo puede manifestarse en objetos, sino también
en acciones; méds atun: son —sobre todo— acciones comunicativas. Por
ejemplo: la bandera es un simbolo en si, pero el modo o el lugar en el
que se la coloca, al izarla o arriarla, o colocarla a media asta, son acciones
significativas, que agregan un “plus” al simbolo “bandera”. En los sim-
bolos rige otra l6gica, més ligada a lo sensible y afectivo, la que podria-
mos llamar una légica del corazén, en la que somos invitados a ir mds
alla, hacia el significado abierto y evocativo del simbolo. El mundo de lo
simbdlico nos invita a un plus de significado, en el que tenemos que
entrar desde un criterio diferente al utilizado en las ciencias duras.

Es necesario algo mis que amplitud de miras para comprender
adecuadamente los simbolos, y —en este sentido— el autor sigue deta-
llando algunas notas més sobre el simbolo:*

e Como portador de significacidn, el simbolo puede llegar a ser
literalmente todo lo que guarda alguna relacién con la perso-
na —porque, de algiin modo, todo lo humano es simbdlico.

* Al ser los simbolos de algiin modo ciertas “objetivaciones de
la praxis humana”, en ellos el hombre no sélo se dice a si
mismo, sino también se lee y lee los elementos simbdlicos de
las otras personas.

e El simbolo remite o refiere a otra cosa, e invita a ir mas alla.
Eso alo que el simbolo remite es un contenido personal o bien
una experiencia social. Son metiforas “que dan qué pensar”.

e Los simbolos se comprenden en un marco, fuera del cual
dejan de ser accesibles.

Dado este marco general de los simbolos, Baumgartner entra en la
psicologia de los simbolos y analiza dos autores. En primer lugar, toma
el tema en Freud. A Freud le interesa analizar los simbolos no compren-

39. Sobre teoria de los simbolos hay mucho material, baste citar algunos estudios de refe-
rencia: P. RICOEUR, Introduccidn a la simbdlica del mal, Bs. As., Megal6polis 1976. 25-73; G. D CHAM-
PEAUX; S. STERCKX, Introduccion a los simbolos, Madrid, Encuentro, 1992; M. LURKER, El mensaje de
los simbolos, Barcelona, Herder, 1992; P. Bourbieu, “On symbolic power”, en: Language and sym-
bolic power, Cambridge, Polity, 1994, 163-170.; N. EuAs, Teoria del simbolo; un ensayo de antropo-
logia cultural, Barcelona, Peninsula, 1994; J. E. CirLOT, Diccionario de Simbolos, Madrid, Siruela,
2005. Puede agregarse lo dicho en nota 27.
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didos —suefios, chistes, actos fallidos, etc.—, pero todo este material lo ana-
liza como sintoma, vale decir, que hay una equiparacién entre simbolo y
sintoma, lo cual impide ver al simbolo en su dimensién progresiva.

La visién de Jung es algo diversa, y avala otro abordaje de la rea-
lidad simbdlica. Baumgartner marca el hecho de que, en cierta forma,
rehabilita el inconsciente frente a Freud, al caracterizarlo como fuerza
y base vital positiva, y lo amplia al afirmar que no es s6lo una fuerza
individual, sino colectiva. Elementos centrales de este inconsciente
colectivo son los arquetipos, que son personificaciones de impulsos
inconscientes. Son simbolos o grupos de simbolos que tienen una
enorme fuerza social.®

El gran valor de la teorfa del simbolo en Jung reside en encarar
con las fuerzas del inconsciente en un sentido creativo y orientador.
Esta visién ha permitido revalorizar la fuerza simbdlica de las expre-
siones religiosas.

Baumgartner invita a revalorizar el lenguaje de los simbolos
como lenguaje propio, humano. Invita a salir de una postura raciona-
lista que miraria a los simbolos como un lenguaje de segundo orden,
devaluado, para mostrarnos que es el lenguaje caracteristico de lo
humano; son proyecciones directamente del espiritu y, por lo tanto,
son riquisimas desde el punto de vista religioso. El lenguaje simbélico
admite los matices y las contradicciones propias de lo humano vy, en
consecuencia, puede expresar muchas realidades a las que no llega el
lenguaje 16gico-discursivo. Por eso nunca se puede traducir totalmente
el lenguaje simbélico. Siempre queda un plus de significado, al que no
se accede més que por el simbolo y lo que éste evoca.

40. Baumgartner hace algunos sefialamientos respecto de la teoria de los simbolos en Jung.
El simbolo colectivo, no sélo expresa lo inconsciente de un grupo de personas, sino que contiene
un plus de significado, algo desconocido y no sospechado. Los signos son facilmente traducibles,
mientras que los simbolos en la concepcién de Jung expresan una realidad desconocida, son
intemporales, perennes y abarcan todas las culturas.

Los simbolos viven de las emociones, apelan al mundo afectivo de las personas y ejercen por
ello una “fascinacién numinosa”, teniendo un caracter eminentemente expresivo y sugestivo.
Manifiestan lo desconocido de la psique tanto individual como colectiva. Los complejos o conjun-
tos simbdlicos mas importantes, son: las sombras como principio destructivo o negativo de la vida,
como contracara o contrincante del aspecto positivo. El anima (en el varén) y el animus (en la
mujer) designan la parte del otro sexo en cada persona. Existen simbolos del si mismo (Por ej.:
sefor, nifo, rey), simbolos de la totalidad (por ej.: cruz, cuadrilatero, circulo, mandala) y simbolos
de los opuestos (por ej.: héroe y su contrincante). Cf. Psicologia Pastoral, 676-681.
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Puntualiza el autor que los simbolos religiosos tienen una moda-
lidad “presentativa”, vale decir, que actualizan una realidad de manera
integra, sensorial y simultinea, manifestando la interioridad humanay,
al mismo tiempo, sugiriendo lo divino, a lo cual no alcanzamos con el
entendimiento.

Baumgartner invita, a su vez, a tomar muy en serio las criticas que
se le hacen a las iglesias —en particular a la catdlica—, respecto de la com-
prension y utilizacién pastoral del simbolo. Invita a que no sean utiliza-
dos s6lo como excusa para el discurso y el adoctrinamiento, ya que
muchas veces se lo utiliza y se lo vacia de significado en el marco de la
liturgia, y queda como desvirtuado debajo de homilias, declaraciones,
etc. La pastoral debe animarse a entrar en la riqueza y en la compleji-
dad del simbolo, reconociendo en él tantas capas y posibilidades como
tiene lo humano, procurando que sigan vehiculizando siempre aquello
para lo cual fueron creados y lo que es necesario que manifiesten.

Quizds lo mds importante es la funcién curativa del simbolo
religioso, o su potencial curativo, no siempre descubierto y desarrolla-
do. Baumgartner dice que si apreciamos el simbolo en la dimensién
progresiva y superadora —que le dan, como hemos visto por ejemplo,
Jung y Ricoeur— podemos ver que “los simbolos religioso-eclesiales,
sobre todo los sacramentos, abordan situaciones humanas basicas de
crisis y los conflictos experimentados en ellas y los reconcilian con la

» 42

fuerza salvifica integral de la fe”.

Esto significa que los simbolos religiosos —en especial los sacra-
mentos— escenifican un conflicto humano y le dan una respuesta desde
la fe. Asi la liturgia puede verse como la actualizacién de la salvacién
de Dios, ya que El vuelve a realizar, aqui y ahora, las acciones por las
cuales nos salva. Se puede ver entonces, cémo encontramos en los sim-
bolos el modo de solucionar los conflictos humanos a la luz de la fe,
ya que el simbolo nos abre a otra dimensidn. Las personas recurren
naturalmente a estos simbolos como solucién a los conflictos; esto se
ve con mucha nitidez en el ritual de exequias: alli se escenifica el rea-
lismo y el dramatismo de la muerte y se le da una resolucién, en la fe

41. Cita especialmente a A. LORENZER, Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstérung der Sinnlich-
keit. Eine Religionskritik, Frankfurt, 1981.
42. Psicologia Pastoral, 692.
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y esperanza de la resurreccion. Por otra parte, los simbolos religiosos
nos implican en un pueblo, en un colectivo en el que podemos com-
partir con otros y en el que nos sentimos solidarios en las vivencias de
la comunidad.

Baumgartner se pregunta, a esta altura de la reflexién, qué rela-
cién tiene esto con las crisis entendidas como situaciones a las que sélo
Dios puede curar. El responde citando a Erikson,” y concluye que el
modo en el que la persona experimenta sus cambios o transitos vitales
y la forma en la que se los celebra en cada tradicién religiosa, no son
sino dos caras de la misma moneda. Esto significa que determinadas
situaciones humanas llenas de angustia y de misterio —el nacimiento, la
muerte, el paso de la nifiez a la juventud, etc.—, s6lo pueden ser resuel-
tas en la perspectiva de Dios, y esa perspectiva puede apreciarse en la
celebracién, el ritual y la fiesta.

Para que los rituales, sacramentos y simbolos cristianos en gene-
ral puedan percibirse salvificamente, deben ser lugares en los que las
personas se encuentran con Cristo-médico y reciben el anuncio que
Dios mismo estd implicado en el feliz desenlace de sus vidas.

Baumgartner considera la fundamentacién teolégico-terapéutica
que nos permite considerar a los sacramentos como realidades salvificas.
Los sacramentos deben recordar la historia y las historias de Jests, reali-
zando e ilustrando lo que Dios quiere ser para las personas: un Ta que
las confirma y las promueve, a cada una y a todas; recordando que el gran
mensaje de la encarnacién es el amor de Dios por los hombres. Esto es lo
que debe brillar en nuestras celebraciones litirgicas: el amor salvador de
Dios, tal como se manifiesta en los Evangelios: “los ciegos ven, los para-
liticos caminan, los leprosos son purificados y los sordos oyen, los muer-
tos resucitan, la Buena Noticia es anunciada a los pobres” (Lc 7,22).

En la misma linea de lo anterior, hay que tener en cuenta que lo
que dice la teologia de Cristo, lo atestigua de manera andloga de la
Iglesia; por eso ella debe trasparentar la intencién salvifica de Dios, eli-
minando todo lo que pudiera ser un obstdculo para que esto se perciba
con claridad.

43. Erikson retoma el tema de las crisis vitales en su biografia de Lutero, en la que las dimen-
siones psicoldgica y espiritual se interpenetran. Cf. E. ERiksON, Young Man Luther: A Study in Psy-
choanalysis and History, New York, Norton, 1958.
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Es importante percibir los sacramentos, no como signos estati-
cos, sino como verdaderas acciones comunicativas, para ello es impor-
tante ponderar y darle lugar a los gestos, a lo no verbal. Que palabra y
accion se iluminen reciprocamente. El momento de celebracién de los
sacramentos deben ser vividos como situaciones de encuentro de las
personas con Dios, y de las personas entre si. Que quien lo administra
se involucre con todo su ser, no dejando fuera nada de si, y que quien
lo recibe pueda hacer otro tanto —lejos esta de la dindmica sacramental
la repeticion o el formulismo.

En el rito sacramental se hace presente el pasado: la historia y las
historias de Jesus, como hemos dicho, pero también se hace presente el
recuerdo de nuestra propia vida: nuestra culpa, nuestro deseo de ser sal-
vados, nuestros alejamientos y nuestros acercamientos a la realidad de
Dios. En este “entretejerse” nuestra historia con la de Dios, descubri-
mos nuestra perspectiva vital: nuestro futuro puede ser uno con el de
Dios. Los sacramentos, son entonces profecia, adelanto de la meta.

En esta perspectiva, nuestra vida adquiere una nueva definicién:
las profundas amenazas que se esbozan en cada crisis se confian en
manos de Dios, con lo cual cambian las expectativas vitales; suceda lo
que suceda, Dios estard conmigo, con nosotros. La persona es invitada
a aceptar la vida con todas sus posibilidades, invitindolas a crecer desde
la provocacién de las crisis y dificultades, y con la ayuda de la gracia.

En los sacramentos se visibilizan los dramas existenciales, por
ejemplo la Eucaristia escenifica grandes problemas humanos: el ali-
mento, la curacién, la muerte y la inmortalidad, que estdn alli de un
modo patente.

Es muy interesante la relacién entre culto y curacién que
plantea el autor. El sefiala que en la Edad Media no era infrecuente
que en los hospitales se colocara las camas contra la pared, y que se
celebrara la Eucaristia y la liturgia de las horas en la sala comtn. De
esta manera, cada enfermo participaba de la liturgia desde su lugar.
De este modo quedaba absolutamente claro el vinculo entre la litur-
gia y la sanacion.

Por diversas razones se ha perdido la relacién entre culto y cura-
cién, que tenian pleno sentido en la Edad Media —y antes adn en la anti-
giiedad en los santuarios de Higea y Esculapio, en las curaciones indias
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de los chamanes o en las religiones de la naturaleza. A esta unidad tien-
den muchas basquedas religiosas o espirituales contempordneas.

En nuestra fe existe esta unidad entre liturgia y curacién, que
nosotros solamente tenemos que percibir, porque estd alli en la estruc-
tura de los sacramentos. No en vano desde antiguo se habla de la Euca-
ristia como “medicina de inmortalidad”, captando este sentido pro-
fundo. De esta manera podemos ver que los grandes dramas humanos
—las situaciones dilemadticas de las que habla Erikson— encuentran reso-
lucién en los sacramentos.

En general, podemos decir que para la recta comprension de los
sacramentos, es imprescindible que las personas encuentren en la Igle-
sia aquella praxis pastoral salvifica que remite a la actuacidn de Jesus.

4. Apunte conclusivo

La reflexion de los tres autores es tan amplia y tan rica, que este
articulo es s6lo un alto en el camino para subrayar algunos temas que me
parecen de especial interés en el estudio del AE como praxis eclesial.

Sintetizando y retomando sus aportes, quiero sefialar la impor-
tancia de estudiar el acompafiamiento espiritual como praxis eclesial.
La Iglesia tiene que retomar con mucha seriedad una critica de sus pra-
xis; critica que es el objeto de la teologia pastoral —segtin una de las
definiciones recordadas por Gagey.

Estudiar el AE como prictica implica preguntarse: ¢ por qué los
cristianos cada vez mds se acercan a las diversas instancias de AE for-
mal e informal que la iglesia propone? Evidentemente encuentran alli
algo valioso, ¢qué es?, ;como podemos potenciarlo? Esta inquietud,
¢es un signo de los tiempos? A la luz de todas estas preguntas: ;qué
habilidades, aptitudes y recursos deben tener los acompanantes espiri-
tuales? ; Como encarar esa formacién? Esto nos lleva directamente al
planteo de la interdisciplina, que con tanta claridad aparecié en la
reflexién del seminario en Chile: ¢qué conocimientos de psicologia -
por ejemplo- debe tener un acompaifiante espiritual? -por proponer
una pregunta elemental. Surgen inmediatamente temas en comun para
ese didlogo: crecimiento, etapas, crisis, madurez.
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Tan necesario como el didlogo interdisciplinar serd el intradisci-
plinar; ya que, por ejemplo, muchas imdgenes de Dios requieren ser
purificadas a la luz de una lectura auténtica de la Sagrada Escritura.*

El estudio del AE como praxis puede hacerse con la mediacion
de los cldsicos religiosos. Ese “algo intrinseco en la experiencia que
demanda la narracién”® —y que nos recordaba Tracy— es el material del
AE. Estudiar narrativas cristianas cldsicas —como son las vidas de los
santos, por ejemplo— y narrativas cristianas contemporaneas podria
arrojar nueva luz sobre el AE.

Baumgartner afirma que la Teologia Prictica debe preguntarse:
¢qué es lo que hace tan atractivas a las parabolas de Jests, como histo-
rias que Jesus cuenta? Jesds cuenta historias cercanas al mundo de sus
interlocutores, historias que son ficticias, pero que podrian darse en la
vida de cualquier persona que lo estd escuchando. Al finalizar la histo-
ria, no sélo se sienten auto-implicados, sino que algo se ha puesto en
movimiento en cada uno de ellos, se sienten impulsados a cambiar.
Esos relatos son actuaciones comunicativas en las que se da una verda-
dera praxis curativa. Lejos estamos de narraciones moralizantes o
adoctrinadoras; los relatos de Jests, en el contexto de su praxis, siem-
pre hablan de Dios en un encuentro salvifico y liberador concreto.

Las historias sobre Jests que narra la Iglesia, también deben
tener este sesgo salvifico y liberador, en el que las personas se autoim-
pliquen y se pongan en movimiento a partir del anuncio. El centro de
estas historias es Jests crucificado y resucitado, y aprender a verlo
como el Salvador no sélo en el sentido objetivo, sino subjetivo y con-
creto, es lo fundamental en la tradicién narrativa de la Iglesia.

El mensaje de Jests infunde vida y valor en las personas solamente
cuando se lo descubre como presencia mesidnica en la propia existencia.
Cuando cada uno/a lo puede reconocer en su historia, dindole sentido
a todo lo que aparentemente no lo tiene, a las crisis y a los puntos sin
resolver: en ese momento hay una experiencia del resucitado.

44. Esto lo vimos muchas veces en el grupo de investigacion sobre Acompafnamiento espi-
ritual y representaciones de Dios, que se retne en nuestra facultad desde 2009. Este trabajo le debe
también mucho a la reflexién realizada alli durante estos anos.

45. Al, 275.
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Desde mi punto de vista, este camino es una enorme posibilidad
de evangelizacién que se le abre a la Iglesia, una puerta para proponer
una verdadera pastoral salvifica y curativa de la cual nuestro tiempo
estd sediento. Es la oportunidad para que las personas entren de mane-
ra protagénica en contacto con el poder curativo de Dios.

Las crisis y los dolores nos ponen en contacto con nuestro nticleo,
con nuestra debilidad personal, y nos dan la oportunidad de abrirnos a
nuevas conceptualizaciones. All{ el Evangelio puede entrar como historia
salvadora a mi historia necesitada de salvacion, donde la primera ilumina
la segunda y le da sentido, mostrando posibilidades desconocidas.

Muchas veces, la instancia mediadora entre la Palabra de Dios
como historia de Salvacion y mi propia historia, es la historia de otra
persona que ofrece su testimonio. El testigo de la fe —que prototipica-
mente es el mértir—, dice con palabras o con hechos lo que Dios ha
hecho en su historia, cémo ha transformado una historia similar a la de
quien escucha y a la de otros, en historia de salvacién. Lo que suele
provocar en el oyente es la reaccién “si lo hizo con él, tal vez Dios
pueda transformar mi vida.”

Ambas historias —la de Dios y la del hombre- entran en relacién
y la persona tiene la oportunidad no sélo de ver su historia iluminada y
resignificada, sino de descubrir el Evangelio como historia salvifica.

Rescato también el énfasis que tanto Tracy como Baumgartner
le han dado a la utilizacion de los simbolos. Un estudio del AE en el
hoy de la Iglesia deberia revalorizarlos y desarrollar su potencial en el
marco tanto de la liturgia como de los encuentros personales de acom-
pafiamiento.

Evidentemente, mucho nos queda por estudiar y reflexionar;
piddmosle al Sefior que muchos hermanos y hermanas puedan recono-
cerlo en el camino de sus vidas, como hicieron los discipulos de
Emats. Y que nosotros, sus servidores, no seamos un impedimento.

M. MARCELA MAZZINI
UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA
20.04.13 / 14.06.13
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