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La encarnacion, plenitud de la Creacién

Anton Strukelj*

Se dice que el hombre es la coronacién de la Creacién. Sin
embargo, si Dios se hace carne en su Hijo eterno Jesucristo, la ple-
nitud de la Creacién es la Encarnacién. El titulo original de esta ex-

posicidn se encuentra asf justificado: Verbum caro factum-pleroma
creationis.

El himno de la carta a los Colosenses, reviste para este tema
una significacién central: Cristo es “la imagen de Dios invisible, pri-
mogénito de toda la creacién, pues en él fueron creadas todas las
cosas en el cielo y en la tierra, las visibles y las invisibles, Tronos,
Dominaciones, Principados, Potestades; todo fue creado por Ely para
El El es anterior a todo y todo se mantiene en El. El es también la
cabeza del cuerpo de la Iglesia. El es el principio, el prlmogémto de
entre los muertos, y asf es el primero en todo. Porque en El Dios quiso
que residiera toda plenitud. Y por El quiso Dios quiso reconciliar
consigo todas las cosas: haciendo la paz con la sangre de su cruz con
todos los seres, asf del cielo como de la tierra” (Colosenses 1,15-20).

Claramente la cuestién aqui no es solamente “la creacién en
Cristo” sino también “la redencion en Cristo”. Estos dos aspectos
pertenecen sin duda de modo inseparable a la totalidad del misterio

*Naci6 en 1952 en Eslovenia. Es sacerdote desde 1976, profesor de teologia dogmatica en
Ljubljana, secretario de la Conferencia episcopal eslovena, miembro de 1a Comisién teolégica
internacional y jefe de redaccién de la edicion eslovena de Communio.
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La Encarnacidn, plenitud de la creacion Anton Strukelj

del decreto divino (eudokia: Efesios 1,5) porque la encarnacién de
Cristo estd ordenada a la obra de la salvacion. Hans Urs von
Balthasar subraya a propésito de este tema: “No existe de ninguna
manera una posicién teolégica que haga tanto a la unanimidad entre
Oriente y Occidente como la de la encarnacién realizada en vistas a
la redencién de la humanidad”. Cita entonces la confirmacién con-
vincente de la Tradicién!. Balthasar dice a menudo, muy justamente,
que “Jesucristo, la palabra hecha hombre” comporta tres silabas:
encarnacién, muerte en la cruz y resurreccion. El sentido total de la
palabra es comprensible cuando se ha pronunciado ya también la
dltima sflaba. Por eso no es extrafio escuchar a los Padres de la Iglesia
diciendo de manera undnime que Cristo nacid para poder morir.

El cardenal Joseph Ratzinger explica cémo la Biblia entiende la
encarnacién, el hecho de hacerse hombre: es “la asuncion del mundo
humano, de la persona humana que se expresa con un cuerpo en la
Palabra biblica, la transformacion de esta persona en semejanza y a
imagen de Dios por el anuncio biblico, en una suerte de encarnacidn
anticipada. En la encarnacion del Logos se cumple lo que ya estaba en
curso en la historia sagrada. La Palabra atrae la carne de algin modo
constantemente hacia ella, hace de ella su carne, su espacio vital. Por
un lado la encarnacién no puede advenir sino es porque la carne €s ya
desde siempre la forma de expresién del Espiritu y de este modo el
habitat posible del Vérbo; por otro lado, sélo la encarnacion del Hijo
da al hombre y al mundo visible su significacién propia y definitiva’™.

Si se quiere traducir Logos —Verbum en general— por el tér-
mino mds restricto de “palabra”, no har falta entender “Verbum-
Caro” como “Palabra de Dios” sino simplemente como “/a Palabra”.
“Logos” significa en efecto “sentido”, “idea”, al mismo tiempo que
palabra pronunciada. Cuando el Nuevo Testamento dice que Cristo
es “el primogénito de toda creatura”, que “todo ha sido creado por

1 Hans Urs von Balthasar, Theologie der Drei Tage, Einsiedeln, 1990, pp. 24-27.

2 Joseph Ratzinger, Schauen auf den Durchbohrten. Versuche einer spirituellen Christologie.
Einsiedeln-Freiburg, 1990, p.45. El cardenal Ratzinger alude aqui a la enciclica Haurietis aquas:
AAS 38 (1956) 316 ss, un texto que funda una nueva manera de ladevocion al Sagrado CorazOD-
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Ely para EI” y que “todo reside en EI” (Colosenses 1,15-17), aquél
a quien Dios “ha establecido como heredero de todas las cosas”, “por
quien fue creado el mundo” (Hebreos 1,2), que “todo ha sido crea-
do por la Palabra [que estaba “junto a Dios”] y que “sin la Palabra
nada ha sido hecho” (Juan 1,13), ninguna de estas afirmaciones se
puede justificar sin creer que Jesids de Nazareth es el Hijo eterno de
Dios. La fe revela que el Espiritu Santo procede no solamente del
aquél a quien Jesus llama su Padre, el Creador, sino también de él
mismo y que, distinto de ellos dos y enviado por ambos, gufa el mundo
creado por el Padre y por el Hijo3.

En su didlogo con Peter Seewald acerca de Dios y el hom-
bre, el cardenal Ratzinger dice a propésito de la creacién que “todo
el discurso de la creacion puede de alguna manera ser resumido en
esta frase unica: ‘Al principio era la Palabra’. El mundo es por asi
decirlo la materializacién de la idea, del pensamiento original que Dios
lleva en si y que él ha hecho existir como espacio histérico entre El y
la creatura®.”

Las dimensiones del Verbum-Caro pueden ser expuestas de
manera trinitaria, antropolégica, eclesiolgica y c6smica’. Empece-
mos por la dimensién trinitaria, sobre la cual todo reposa.

Creacion y Trinidad

La encarnaci6n est4 pues ligada a la forma trinitaria del Dios
tinico; tanto que la idea de un fundamento trinitario de la existencia,
la forma y la significacién de la creacin no tiene analogia en la his-
toria del mundo.

3Ver para esto Hans Urs von Balthasar, “Schépfung und Trinitdt” en LK.Z. Communio 17
(1988), pp. 205-2012.

4 Joseph Ratzinger, Gott und die Welt. Glauben un Leben in unserer Zeit. Ein Gesprdch mit
Peter Seewald, Munich, 2002, pp. 97ss. Ver también el importante libro de Jean-Michel
Maldemé, Le Christ pour I’Univers, Paris, Desclée, 1998.

5 Hans Urs von Balthasar, Theologik, vol. 2: “Wahrheit Gottes”, Einsieldeln, 1985, pp 270-288.
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El Dios trinitario no €s un dogma imaginado de pronto. Se
manifiesta directamente €n el hecho del Verbum-Caro. Por es egte
hecho sobrepasa ya el acontecimiento histérico interior al mundo y egtg
en todos sus aspectos. En raz6n de una l6gica que no estd limitads 5
la creacion, su facticidad no puede ser concebida y expuesta conve-
nientemente més que sobre la base de una ldgica trinitaria, en la fe,

Lo que Dios cumplié en Cristo para el hombre es “algo ms
que un testimonio oral de su amor: €s una accion totalmente podero-
sa. El discurso que la explicita no es méds que una parte y ni siquiera
la parte m4s importante. Si se mira de nuevo el primer relato de la
creacién, aparece con evidencia que la ‘Palabra’ de Dios que, sin otro
recurso, pone en la existencia el término que ella pronuncia, es la
expresion de su majestad todopoderosa, para la cual ‘decir’ y ‘crear’
no son més que la misma cosa. Asi en el Antiguo Testamento, ‘dabar’
significa —algo sorprendente para nosotros— tanto ‘palabra’ como
‘cosa’, ‘dado de hecho’, ‘acontecimiento’. [...] La Palabra de Dios
es su accion libre y soberana, gratuita y exigente™®.

El Logos puede atin aparecer como “redentor” del pecado en
el mundo, su hacerse hombre no estd condicionado dltimamente por
este motivo sino por el amor libre y magnénimo de Dios que sobre-
pasa todo lo que surge del mundo. Sélo el Logos es “incarnabile”
y en cuanto el hombre es un microcosmos (“parvus mundus”) y
“imagen de Dios”, posee el parentesco ontolégico mas cercano con
el Logos, es “assumptibilis” por éste dltimo.

; El epiteto “Palabra” referido a Jesucristo, se encuentra el el
Antiguo Testamento m4s que como un simple discurso. Significa “o%-
presion” total de Dios, con una insistencia de peso sobre u af’,to
soberano. El actuar de Dios en la Biblia es ante todo una 28
SObCf{mE} y no controlada por el hombre, accién que da cuentd del
conocimiento en virtud de su buena voluntad. Se puede ver alg° and
logo en el Nuevo Testamento. “Si el Verbo de Dios se hizo carne ¢f

¢ Ibid., p. ié i ;
P.251. Ver también del mismo Simplicité chrétienne, Paris, 1992.
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Jesucristo no fue para conversar con nosotros sino para ‘habitar’
entre nosotros (Juan 1,14); literalmente ‘para plantar su tienda’ y esto
de una manera mucho m4s personal que durante la travesia por el
desierto (Exodo 25,8ss) o con la ‘Tienda’ de la Ley de Moisés
(Sirac24,7-22). El milagro es que viene a nosotros (Juan 1,9) y no
sus discursos. Su ‘encarnaci6n’ es la afirmaci6n esencial a la cual se
refiere todo el resto; es esa luz preciosa, en la que nos hace caminar
mientras ella dura, “porque si no, las tinieblas toman la delantera”
(Juan 12,35)"”.

El vinculo interno entre creacién y Trinidad se encuentra ex-
puesto de manera ejemplar en Buenaventura. Para €l la Tri-unidad
es el misterio mas profundo de la creacién. El Padre es el origen de
todo, el Espiritu Santo perfecciona todo y el Hijo manifiesta todo, y
esto en un triple sentido: en tanto que Verbum increatum, el Logos
es el arquetipo de toda la realidad, en él todo es creado. En tanto
que Verbum incarnatum, el Logos abraza todos los modos de ser
en razon de su relacién universal con el mundo y realiza en ella la
universal reconciliacién y perfeccién de la creacién: en la encarna-
cién se manifiesta el arquetipo bajo su m4s perfecta imagen. En tan-
to que Verbum inspiratum, el Logos permanece finalmente encarna-
do de modo duradero en la historia —en especial en el hablar de Dios
que, iluminando el corazén de la historia, manifiesta todo al hombre?®.

El Verbum-Caro desde un punto de vista eclesial y cdsmico

En sus epistolas durante el cautiverio, Pablo califica a Cristo
como cabeza, tanto de la Iglesia como del cosmos. “Vemos como
Pablo ha puesto de manifiesto el valor del primer aspecto en los him-
nos donde todos los matices no le preocupaban. Asi en el himno de

bid., p. 253.
¥ Ver para este tema Michael Schneider, “Die theologische Ausdeutung von Schépfung und

Heiliger Schrift bei Bonaventura” in Th.Ph. 69 (1994), pp. 373-389.
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Colosenses, que alaba a Cristo como ‘Primogep,
de la creacion, €n quien ‘todo subsiste’. Cuandf) Cristo es 1lam;t§0
‘la cabeza del cuerpo’, Pabl.o agrega para explicar: ‘es decir de b
Iglesia’; cuando dice que Cristo pac1flcz,1 todo sobre la tierra yen gl
siclo, agrega: ‘por la sangre fie su cruz (Co’lose.nses 1,18.20). Ve.
mos que no suprime €n mqgun caso el rol cosrr}lco de Cristo (cf 1
Corintios 8,6), pero lo distingue de su rol eclesial’”.

Surge de la introduccién al himno —en el “Hijo muy queridy”
denci6n, el perdén de los pecados™ (Colosenses 1,14)-
que Cristo es para Pablo la “cabeza” de la creacidn, que realiza to-
das las cosas, no en tanto que Logos divino sino en cuanto encarna-
do. La palabra sorprendente “pleroma ” que utiliza también el prélo-
go de Juan 1,16: “de su plenitud hemos recibido todo: gracia tras
gracia”) significa esta plenitud de Dios que el Hijo hecho carne reci-
be de Dios para, cOmo Dios mismo, cumplir “todo”, empezando por
el cosmos. En El solo habita verdaderamente (somatikos:
corporaliter, corporalmente) toda la plenitud de Dios” (Colosenses
2.9). En la carta a los Efesios, este aspecto opera un verdadero ade-
lanto: Cristo resucitado, llevado mds alld de los cielos, esta dotado
de poder para cumplir “todo” (fa panta). La dificultad comienza aqui
donde la epistola a los Efesios dice que Dios “ha constituido a Cris-
to por encima de todo, Cabeza para su Iglesia, la cual es su Cuerpo,
el pleroma de aquel que llena todo en todos (Efesios 1,22-23). De
hecho la Iglesia no es calificada como “plenitud” de Cristo mds que
en la medida en que es llamada su cuerpo. El cosmos no es nombra-
do nunca como cuerpo de Cristo. Por esto, aunque s€a designado
en los‘ dos casos como “cabeza”, la relacién de Cristo con el cos-
mos d{ﬁfﬁ de la que tiene con la Iglesia. S6lo ella tiene interiormen
te participacién de su vida, su muerte y su resurreccion, tanto por €l
bautismo y la eucaristia como por una existencia vivida en la fe. Ella
ZZ&;ZC;& l:lts)lf :a accién conjunta de sus miembros € el af"t‘(’)f;
con la fuerza de la edad del pleroma de C1iS

la epistola @ los

tenemos ‘lare

* Ibid., p. 280.
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(Efesios 4,13). Pero la Iglesia no es una grandeza cerrada en si mis-
ma, al contrario, estd abierta al cosmos en su totalidad. En este sen-
tido, no se empleard el término “Iglesia césmica” sino que se hablar4
de una Iglesia que va mds alld de si misma. Schlier resume Ia rela-
cién entre los dos con una férmula lapidaria: “En el Sefior de la Igle-
sia domina también el Sefior de las potestades. En el Sefior de las
potestades, el mundo entero reencuentra al Sefior de la Iglesia™™®.

Creacion en Cristo

Todo es creado en vistas a Cristo, por ello Buenaventura
entiende la creacién como el “sacramento original” de la fe. El cos-
mos no es m4s ya en si una revelacién de Dios, ni tampoco una ima-
gen de Dios, incluso al llevar los “vestigia Dei”. No reconoce esos
trazos de Dios sino quien conoce la revelacion de Dios. Es asi que el
libro de la Sagrada Escritura es al mismo tiempo la llave para acce-
der al conocimiento del cosmos!! .

El reencuentro, revelado a Buenaventura, de los dos libros de
lafe, el de la creacidn y el de la Sagrada Escritura, participa también
de las caracteristicas de fondo de la teologia neotestamentaria de la
creacién. El Hijo del hombre ha venido para recapitular en El el cie-
lo y la tierra, la creaci6n y la humanidad. A este efecto, El ha mode-
lado al hombre en lo m4s intimo a efectos de que, por su similitud
con el Hijo del hombre, participe de la salvacion: “crucificado con
El, sepultado con El, resucitado con El, llevado al cielo con El” (Ro-
manos 6,3-4). Esta comuni6n de destinos con el Hijo del hombre
recibe su expresién universal y césmica en la transfiguracion del Se-
for en el Monte Tabor.

" Ibid., pp. 281-282.

"' Michae] Schneider, Schopfung in Christus. Skizzen zur Schopfungstheologie in Ost un
West, Saint Ottilien, 1999, pp. 13-14.
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La inhabitacién de Dios en medio de la creacion y entre los
hombres constituye el secreto intimo de la creaci6n. La teologia del
sabbat permite explicarlo de més cerca. Dios ha creado todas las co-
sas por parejas, subraya la vieja sabiduria judia: noche y dia, cielo y
tierra, luz y tinieblas, hombre y mujer, etc. Sélo el sdbado es tinico. En
el sdbado est4 santificado no un ser viviente sino un tiempo: el séptimo
dfa. Es un dfa impar porque est4 relacionado con el conjunto de “la
obra en seis dfas”. La consagracién de éste séptimo dia hace de €l una
bendicién para todos los dfas de la creacién'?. Con la encarnacion y
la resurreccién de Cristo, los tiempos nuevos han comenzado de tal
manera que ahora ya cualquier cosa de la “celebracién sabdtica” eter-
na del cosmos se vuelve visible. Por eso la Iglesia cuenta el octavo dia
de la celebracién cristiana de la resurreccién al mismo tiempo como
“primer dia” de la semana. Cada semana comienza por la visién de la
nueva creacién y por la esperanza de la vida eterna®’.

Dimensién antropologica

Con la encarnacién de Dios, se manifiesta una nueva historia
temporal de la vida humana. La vida de Jests mismo tiene algo de
pequefio y particular. Nosotros confesamos que este Jesis escondi-
do en su singularidad tiene una significacion central y universal,
escatolégica y césmica. Porque con la encarnacion del Hijo de Dios
y los afios de su vida escondida y publica, con su muerte en la cruz
y su resurreccion, Dios ha entrado para siempre en la historia de los
hombres de tal modo que nuestra vida ordinaria estd asumida en la
historia eterna de la vida trinitaria'®.

12 C]. Westermann, Genesis. Biblischer Kommentar Altes Testaments, Neukirchen, 1974, pp.
230ss. Ver también las explicaciones notables del domingo cristiano como reemplazo del
sdbado judio por el cardenal J. Ratzinger, Der Geist der Liturgie, Eine Einfithrung, Freiburg,
2002, pp. 83-86, 92.

13Ver Juan Pablo II, Carta apostdlica “Dies Domini” acerca de la santificacién del domingo,

1998.
14 Ver M. Schneider, op.cit. p. 38.
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Diqs ha creado maravillosamente 3] hombre y lo ha salvado
més maravillosamente todavia (Exsultet). En la misa solemne de la
natividad del Sefior, la Iglesia reza asi: “Dios todopoderoso, Tt has
creado maravillosamente al hombre y m4s maravillosamente ’al’m res-
tableciste su dignidad”. La divinizacién del hombre es. como 1o ex-
ponen los Padres de la Iglesia, una obra de 1a humaniza;:ién de Dios:
“E] hombre es €l rostro humano de Dios” dice Gregorio de Nisa’ |
por esto “estd determinado a gustar los bienes divinos, a recibir en,
su naturaleza un parentesco con aquel con quien tendr4 parte un
da™'. El nacimiento de Dios como hombre (Navidad) hace posible
el nacimiento del hombre como Dios (Asuncién).

El hombre dice: “Soy imperfecto”; y Dios le responde: “Sed
perfectos como vuestro Padre en el cielo es perfecto”. El hombre
debe confesar: “Soy polvo”; y Cristo le dice: “Vosotros sois todos
dioses, y vosotros sois mis amigos”. El hombre dice: “Aléjate de mi,
soy un hombre pecador”; y sin embargo esto no anula la promesa:
“Vosotros sois raza de Dios” y: “Habéis recibido la uncién del Espi-
ritu Santo, lo sabéis todo”. El hombre es a la vez “creado” y “nacido
del agua y del Espiritu Santo”, creatura y Dios en devenir: “un Dios
creado” como dice uno de sus calificativos mds paradojales. El
troparion del oficio bizantino de difuntos hace hablar al hombre en
la dltima confesi6n de su vida: “llevo los mdltiples signos de mis mal-
dades pero fui creado a imagen de la Majestad inefable”.

La mds alta dignidad del hombre encuentra su fundamento en
su similitud con el Hijo del hombre que es “imagen (eikon) del Dios
invisible” (Colosenses 1,15; 2 Corintios 4,4). Asf, en la humanidad
de Cristo se muestra la realidad divina del hombre que vuelve a en-
contrar en el Hijo su dignidad original. En la encarnacion del Logos
deviene definitivamente visible el hecho de que la realidad terrestre

es portadora de una realidad supra-terrestre.

5 PG 44, 446 BC.
'Or. Cat. 5 (PG 45, 21CD).
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Durante el oficio bizantino, el sacerdote inciensa las imégenes
de los santos; inciensa a los fieles y saluda la presencia de Dios por-
que en cada hombre podemos ver'y honrar al Dios viviente que es
su Sefior y su creador. Asi el honor supremo del hombre como su
aprecio verdadero llevan a su divinizacién, segun la ensefianza vene-
rable de Oriente.

El Logos, fuente de la vida divina, habita en toda la creacion,
todo recibe de El su forma. La vida del hombre reviste también la
“forma de la palabra”. Como lo dice de una manera notable el te6lo-
go ortodoxo D. Staniloae, el Logos “no sélo ha creado un mundo
semejante a una palabra encarnada de muchas maneras; también ha
despertado a un sujeto que puede comprender esta palabra [...]. La
diferencia entre el hombre como palabra y el mundo como palabra
consiste en que el hombre es palabra que habla o fundamento racio-
nal que piensa la imagen del Hijo eterno como sujeto divino”!’ . So-
brepasando lo ya dado, el hombre tiene ya ahora, por la fe y el bau-
tismo, participacién en la vida divina y en todo lo que estd prometido
a la creacion entera.

Liturgia césmica

Las tradiciones neotestamentarias y los teélogos de la Iglesia
primitiva ven la encarnacién del Hijo de Dios al mismo tiempo en sus
dimensiones c6smicas. La liturgia se hace eco de esta visién
cosmolégica de la encarnacién. En innumerables himnos como por
ejemplo en la cancién de Navidad tan conocida de Fiedrich Spee,
ofmos: “o tierra, estremécete, estremécete, o tierra”. Se hace refe-
rencia la “génesis de la salvacion” a partir de la tierra que se entre-
abre (Isaias 45,8): si la tierra se abre, serd fecunda y dar4 a luz la
salvacién. Esta gran vocacion del cosmos es reconocible también en
la imagen de la zarza ardiente y de la transfiguracién sobre el Monte

17D, Staniloae, “L’homme, image de Dieu dans le monde” in Contacts n° 48 (1973) pp. 297 s5-
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Tabor. Todo en la tierra lleva los trazos de la presencia de Dios, tam-
bién la tierra, en el reencuentro entre Dios y el hombre, lugar de trans-
formacion.

El hombre prueba su cualidad de servidor de la creacién cuan-
do encuentra el lenguaje que es desde siempre apropiado para ella,
aquel que dice en los salmos: “Los cielos cantan la gloria de Dios”
(Salmo 19). Esta alabanza de la tierra es el origen de la liturgia que
asf fundada, se orienta de manera c6smica. La unidad interior entre
creacion y liturgia recibe su significacion més profunda en la encar-
nacién del Hijo de Dios. Esta tiene numerosas consecuencias para
una comprension mds profunda de la vida en Cristo.

Por la entrada del Hijo del hombre en el cosmos y su vuelta
al Padre, se suprime en primer lugar la oposicién entre tiempo y eter-
nidad. Con la encarnacion el tiempo se convierte en una dimensién
de Dios: “Gracias a la venida de Dios a la tierra, el tiempo humano,
que comenzd en la creacion, ha alcanzado su plenitud. La ‘plenitud
de los tiempos’, en efecto, es solamente la eternidad, mucho m4s, es
Aquél que es eterno, es decir Dios”8.

A consecuencia de que Cristo une en €l la humanidad a la
divinidad, sin mezcla y sin separacién, su naturaleza humana es el
“sacramento” universal. Las afirmaciones del sacerdote y teélogo
maronita libanés Jean Corbon, muerto recientemente, son muy impor-
tantes al escribir: “Todas las fibras de su ser (es decir de la naturale-
za humana de Cristo) son ‘filiales’. Por esto ella puede asumir los
menores movimientos y las més intimas maravillas de nuestra natura-
leza humana para verter en si la vida del Padre. Las energias
divinizantes del Cuerpo de Cristo en lo sucesivo serdn nuestras en
todo nuestro ser, todo nuestro ‘cuerpo’. Sean cuales fueren las rea-
lidades corporales que El quiera tomar —agua, pan, vino, aceite, hom-
bre, mujer, corazén arrepentido— el Sefior las adapta a su cuerpo en
crecimiento y las hace resplandecer de manera viva a partir de aqui.
-

" Juan Pablo II, Carta apostslica, “Tertio millenio adveniente” para la preparacién del afio
jubilar, 1994, p° 9.
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Lo que calificamos de sacramento es en realidad la accién divinizante
del cuerpo de Cristo en nuestra humanidad. No podemos recibir al
Espiritu de Jesis sino porque él ha asumido nuestro cuerpo®”.

Desde que el hijo del Hombre entr6 en nuestra historia, esta
sacramentalidad se aplica sobre todo a lo que s creado. Como ya
se remarcé antes hay una diferencia esencial entre la Iglesia (cuya
cabeza es Cristo) y el cosmos (del cual derivan los elementos de la
creacién que pertenecen a la sacramentalidad de la Iglesia). Sobre la
base de esta distincién importante se puede seguir diciendo que €l
destino del agua es servir al misterio de la Epifania y del Bautismo,
que el de la madera es florecer en la cruz, el de la tierra acoger el
cuerpo del Sefior para el gran reposo del sabbat y el de la piedra
sellar la tumba y ser removida delante de los myrophores. Estas afir-
maciones que surgen de la liturgia oriental son bastante completas para
asumir la creacion visible en la economia de la salvacion.

Oleo y vino serdn perfectos al convertirse en los “elementos”
mediadores de la gracia para el hombre re-nacido, el trigo y el vino
alcanzan su nivel de perfeccién en la cena eucaristica. También los
actos elementales de la vida —beber, comer, crecer, hablar, actuar,
encontrarse— reciben por su asuncién en la liturgia ( anaphora) su
verdadero destino, el de convertirse en “las piedras de la construc-
cién de un templo espiritual®.”

En este contexto, el cardenal Ratzinger reenvia otra vez a una
dimensién importante de la obra de Pierre Teilhard de Chardin, cuando
dice: “El fin del culto y el fin de la creacion, son en grandes lineas,
los mismos: divinizacién, un mundo de libertad y de amor. Teniendo
como trasfondo la visién evolucionista moderna, P. Teilhard de
Chardin ha descrito, por ejemplo, el cosmos como un proceso de

19 J_ Corbon, Liturgie aus dem Urquell, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1981, p. 7.

2 Esta idea serd desarrollada a su manera por P.Teilhard de Chardin: el hombre esti sumergido
wen el océano de la materia” y en “corriente vital de la vida césmica”. El hombre se despliega
en el “medio divino” a través de su corporeidad gracias a la cual puede reencontrar a Dios.
Dios esté “ya” en las cosas, pero “todavia no lo suficiente” (L’hymne de 1’ Univers). 6.
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montaje, como un camino de reunificacién. Partiendo de las cartas a
los Efesios y a los Colosenses, Teilhard ve en Cristo esta energia que
hace progresar hacia la noosfera energia que incluye finalmente todo
en su ‘plenitud’. A partir de aqui, Teilhard se ocupa de interpretar el
culto cristiano de un modo nuevo: la hostia transubstanciada es para
é1 la anticipacion de la metamorfosis de la materia y de su diviniza-
cién en la ‘plenitud’ cristol6gica. La eucaristia le indica, por asi de-
cirlo, la direccion del movimiento césmico; ella anticipa su fin y al
mismo tiempo apresura su venida? ”’.

Al referirse a la tradicién bizantina, J.D. Zizioulas puede de-
cir acerca de la liturgia c6smica: “La materia estd de tal modo pre-
sente, que el pan y el vino son identificados con el Sefior mismo, la
madera y los colores se convierten en los iconos de los santos, ellos
que encierran sus reliquias e irradian por otra parte una presencia
personalmente santificante?”’.

Esta vision, ;no corresponde a la afirmacién de san Ireneo de
Lyon: “Presentamos en las ofrendas sagradas toda la naturaleza visi-
ble a fin de que se convierta en eucaristia® ?”. Se trata pues de una
nueva creacion, como la liturgia de San Basilio entiende la transfor-
macion de las especies. El cardenal Ratzinger no dice otra cosa: “El
Sefor se aduefia del pan y del vino, los arranca, por decirlo asi de
su encasillamiento como seres ordinarios para integrarlos a un orden
nuevo, superior; incluso aunque queden iguales desde el punto de vista
fisico, en lo mds profundo se han convertido en algo distinto®”".

! Cardenal Joseph Ratzinger, Der Geist der Liturgie. Eine Einfiihrung, Freiburg, 2000, p. 24.
2J.D. Zizioulas, Die Welt in eucharistischer Schau und der Mensch von heute, en US 25
(1970), pp. 345-346.

® Ireneo de Lyon, Adversus haereses, v, 18,5. .

% Cardenal Jo seph Ratzinger, Eucharistie — Mitte der Kirche. Vier Predigten, Munich, 1978,
Pp. 59-60.
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El nuevo cosmos

nes nos ofrece el resumen siguiente: el sentido (]
revelado finalmente s6lo por JeSuCriStou gmoude
el Dios redentor 'y aquel que da la pert:e lPlos
Origenes, de acuerdo con San Pablo (1 CCc}or} a
do debe ser “sometido” a Cristo a meSmtzos
o”, con una sumision, se entiende, queec%l;e

Orige
]a creacion nos fue
creador €S también
todas sus creaturas.
15,27ss), piensa que to
é] sea también “sometid
venga a un espiritu.

No hay salvacién sin correspondencia terrestre. As{ convi
que reine Cristo convertido en hombre, a fin de realizar en {) nviene
el misterio del orden de la salvacién: designar a los buenos a;’((:ja::e

a

los culpables a cada uno segin sus obras.

, Pero cuando “devuelva el reino a Dios su Padre” y tod

estén en presencia de Dios purificados y el misterio de la recz 0‘]joS
cién cumplido, esto significard entonces que todos se inclin nde.
lz}nte del trono de Dios a fin de que se cumpla lo dicho: “Yaf)an'de-
dice el Seiior, a fin de que toda rodilla se doble ante mi .y tOdavizl(l)-,

gua alabe a Dios”(cf. Fil 2,10 ss).

do Dioscéfc(;:]cl?ensgrrzlig‘?n?is, i ln,te rprete de la Biblia— que cuar
2 sor a] miemo tlem todo en todos”, §1g1}1fica también que llegard
cuando toda manchf Si’ todp en.eada ndrvicuc Pero s6lo lo serd
que un espiritu raciOnale pecado ha}ya sido lavada, cuando todo lo
objeto, que no pueda pucde sen'tlr., ver o pensar, tenga a Dios por
que a Dios, que Dios -~ nad,a distinto de Dios, poseer nada mas
mientos y que as{ “Dise convierta en la medida de todos sus senti-
mis el deseo de COmeorsj ela ‘EOdO en todos”... al punto que no exista
mal” porque estar4 siem el “rbol Flel conocimiento del bien y del
pre en el bien.

Sie
mismo tiemlpgigzg(ir se nos da a sf mismo, ;c6m
dar4 todas las Cosasz’l’ creacién? Aunque estas palabras:
querer decir que si puedan entenderse en dos sentidos.
i tenemos a Cristo en nosotros, El que €8 F4

38



La Encarnacion, Plenitud de la creacion
/

y sabiduria, ]ustlc?la Y paz, y todo lo que la Escritura dice ademds de
El, estamos provistos de una plenitud de virtudes ta] que no ocupa-
mos mds un lugar aislado entre todas las Creaturas, ese lugar terres-
ire estrecho donde residimos actualmente, sing que poseeremos al
mismo tiempo con Cristo todo lo que Dios ha creado siempre, visi-
ble e invisible, escondido y manifiesto, temporal y eterno. Es posi-
ble, sin embargo entender estas palabras de otra manera: “con El, nos
dar4 todas las cosas”: Dios le dar4 en, usufructo, en tanto que El es
el “heredero”, todo lo que ha creado y har4 1o mismo con nosotros
en la medida en que somos sus “coherederos”.

Entonces ya no habrd mas que una sola actividad para aque-
llos que llegan a Dios por la Palabra que habita junto a El. Todos
serdn a tal punto formados en el conocimiento del Padre, como hoy
lo es solamente el Hijo que “llegardn a ser” como el Padre y el Hijo
son “uno”. “De El, por El, en EI”. “De EI” significa la primera crea-
cién y todo lo que ha tenido en Dios su origen. “Por El, que todo lo
que ha sido creado nuevamente es llevado y conducido para El ha-
cia Aquel que es el origen de la existencia. “En El”, que aquellos que

ya han sido elevados y perfeccionados estdn fundados en su
perfecci6n®.

Traduccion: Clara Gorostiaga

® Hans Urs von Balthasar, Origenes Geist und Feuer. Ein Aufbau aus seiner Schriften,
Johannes Verlag, Freiburg, 1991, n° 1021-1032. Ver también Anton Strukelj, Leben aus der
Fiille des Glaubens. Die Theologie de christlichen Stéinde bei Hans Urs von Balthasar, Graz-
Wien-Colonia, 2002, p-367.
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