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Editorial

Nuestra vida esta repleta de mediaciones, pero a menudo no las registramos como
tales. Forman parte de nuestro paisaje con tanta naturalidad que las olvidamos. Por
eso tiene sentido detenernos en ellas. Pero, ;qué son las mediaciones! Son puentes,
por decirlo sencillamente. Estian en el medio, con todo lo que eso implica. Por un lado
comunican. Por otro lado establecen distancia. Es el acontecimiento mismo de la re-ve-
lacién, que manifiesta ocultando.

Gracias a las mediaciones existen los encuentros, aunque nunca de manera in-media-
ta sino siempre acompanados de una tercera instancia. Las mediaciones son el reflejo
del mundo, ese misterioso 4mbito que no es ni pura materia ni puro espiritu. Y también
del hombre, que no por nada ha sido llamado micro-cosmos, sintesis de todo lo real
por su doble condicién animica-corporal. Somos barro, dice el Génesis, pero atravesa-
dos por el soplo de Dios. Somos imagen y semejanza suya, de manera que todo nuestro
ser remite mas alla de nosotros mismos. Esta referencialidad constitutiva, que no es
privativa del ser humano sino que corresponde a todo el universo, recibe el nombre de
sacramentalidad.

La creacion es siempre signo de algo méas. En ultima instancia, de Dios. Pero ese
plus de realidad, de verdad, de sentido, de belleza, es inseparable de la creacién. En
nuestro mundo lo espiritual no es ajeno a lo material, ni lo material carece totalmente
de espiritu. Poner el foco en las mediaciones es volver a descubrir el caracter simbolico
de todo cuanto existe. Y asi respaldamos y encontramos a su vez respaldo en la poesia,
la metafora, la mistica. El mundo es palabra en la Palabra. Pero ocurre con frecuencia
que el reinado del paradigma tecnocratico termina privando de sentido a lo cotidiano.
Y a veces también a lo sublime; mas atn, a lo religioso.

El mundo es creado por la Palabra. Y esa Palabra se hizo carne en Jesus de Nazaret.
El es no solo mediador de la creacion sino de la redencion. El es el mediador por exce-
lencia, en quien descansan todas las mediaciones. Jests es verdadero Dios y verdadero
hombre, y “no existe bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por el cual podamos
alcanzar la salvacion” (Hch 4,12). El cristianismo es la religion de las mediaciones por-
que Jesus es la mediacion, el mediador. Toda sacramentalidad depende de Cristo, que
es sacramento del Padre. Eso es lo que le dice a Felipe: “el que me ha visto, ha visto al
Padre” (Jn 14,9). El misterio de Jests no se agota en si mismo sino que nos abre al Padre
y al Espiritu.

Ofrecemos este numero de Communio con el deseo de contribuir a una mayor con-
ciencia de la importancia de las mediaciones, tanto en lo humano como en lo cristiano.
Todo es palabra, para el que sabe oir. Todo es imagen, para el que sabe ver. La crisis
eclesial en la vivencia de los sacramentos se enmarca en una crisis mas amplia, que es
la del simbolo como realidad entrafiablemente humana, m4as atin césmica. Por eso hay



que decir que la fe cristiana se contradice a si misma cada vez que devalua la fuerza del
signo, de la materia, del projimo y de la historia. Precisamente, sobre todo, porque “la
Palabra se hizo carne” (Jn 1,14).

El articulo inicial de David Schindler (h) aborda la mediacion en perspectiva filoso-
fica-teoldgica, sentando asi las bases de la cuestion. Por su parte, las contribuciones de
Karl-Heinz Menke y Aachim Buckenmaier dan cuenta del déficit de sacramentalidad
que sufre la Iglesia, particularmente en Alemania, donde no siempre queda claro el
vinculo entre la eucaristia y los demds aspectos de la fe catdlica.

El filosofo francés Vincent Aucante escribe sobre la cultura como mediacién en el
proceso evangelizador, lo cual enlaza bien con los articulos de Leandro Chitarroniy An-
geles Smart, dedicados ambos al estudio de mediaciones culturales concretas. Mientras
que el primero se concentra en el acontecimiento de Nuestra Seiiora de Guadalupe,
el segundo hace lo propio con las formas teatrales barrocas. En una linea semejante,
Adolfo Mazzinghi analiza, desde la arquitectura, la mediacion de la luz en los templos
cristianos segun los diferentes estilos, representativos a su vez de las diferentes épocas.

En la seccion Perspectivas publicamos dos articulos. El primero, de Carlos Hoevel,
presenta de manera bien documentada los origenes, las ideas y las diversas interpreta-
ciones de la teologia del pueblo argentina. El segundo, de Ignacio Navarro, nos permite
recorrer las luces y las sombras de la politica tal como han sido retratadas en algunas
obras célebres de la literatura.

Transcribimos a continuacién, a modo de invitacién a la lectura, el poema “Himno
de alabanza”, de Olga Orozco.
g

.Y por qué no he de cantar también yo un himno de alabanza,
aunque casi todos los que amé sean ahora igual que la hojarasca
que se arremolina alrededor del viento
y no puedan jactarse ni siquiera de poder arrojar su propia sombra?
Por todo lo perdido, ;jacaso contrariaste mi voluntad de dicha
o volvi del revés los pasos que me habias sefalado?
Si celebré con llanto mis bodas con la noche,
(fue por seguir mi vocacion de abismo
o porque me cubriste con sibanas de tinieblas cada dia?
Para nadie la culpa ni para mi el castigo.
Fue solamente porque cayd una estrella
o porque se precipitaron bajo la luna errénea las mareas.

Es la misma sefal, el mismo asombro conque sigo cayendo en la espesura,
aqui, desde tu mano.
Y no he de cantar por eso un himno de alabanza’



Te agradezco estos ojos que se agrandan para ver
tu escritura secreta en cada piedra;
esta boca con el sabor de “siempre”, “tal vez” y “nunca mas”;
las manos y la piel donde arrojan su aliento los
emisarios de territorios invisibles;
el perfume de la estacion que pasa, su rafaga hechicera
cenida a mi garganta,
y el reclamo insistente del sonido que atruena con el
cuerno para las cacerias.
iAh sentidos, mis guardianes insomnes,
refugios instantineos en un mundo improbable y sin fondo, como yo!
Desde lo més profundo de mi estupor y mi deslumbramiento yo te celebro,
cuerpo, suntuoso comensal en esta mesa de dones fugitivos,
a ti, protagonista de paso en esta historia del amor que no muere,
intermediario heroico en todas las batallas de la tierra y el cielo,
1, mi costado de inevitable realidad,
delator de intemperies y fronteras, siempre bajo un punal,
entre el reldimpago de la tentacion y el tajo de la herida.
Y a pesar de tu corazdn irascible, yo te bendigo, mar, bestia obstinada:
en tu acechanza y en tu letania pasa el relato del diluvio y mi risa infantil,
junto con ese cielo conque suenas en cada una de tus olas,
en cada balanceo, como yo en el vaivén de mi respiracion.
Guéirdame en tu memoria como a un guijarro mas,
como a un hueso perdido y a estos nombres escritos en la arena,
para velar contigo hasta el ultimo dia en el insomnio de la inmensidad.
Gracias te doy, hormiga, modelo de mis viajes en las exploraciones imposibles,
y a la torcaza, por la incesante queja que acompaié mis lagrimas y duelos;
agradezco a la hierba la tierna proteccion para mis pies furtivos,
y a ti, brizna en el viento, por todo el imprevisible porvenir;
bendita seas, sombra generosa, sumisa a tanto error y a tantas sombras,
y también t1, mi silla, guardiana infatigable frente a la espera y a la lejania.
Yo te celebro, rafaga, lluvia, enredadera,
murmullo enamorado del silencio que habita entre las piedras.
/O no puedo cantar, amor, la noche de tu ausencia y el filo de tu espada?
/Quién no lleva en la punta de su arpon una ballena blanca?



Mediacion:
La marca distintiva del cristianismo

David Schindler Jr.*

Una de las cosas que define de manera mas decisiva la conciencia moderna es la
presuposicién de lo que se llama el hecho evidente del “pluralismo religioso”. Damos
por sentado, de forma natural y espontinea, que existe una multitud potencialmente
infinita de “sistemas de creencias”, cada uno de los cuales tiene una pretension de
verdad y posee cierta validez para aquellos que aceptan esa pretensién. Tal suposicién
puede coincidir, al menos ostensiblemente, con la existencia de una fe privada, in-
cluso sincera y apasionada: creo que mi religion es “verdadera para mi” y, de hecho,
puedo considerar esa religién como lo mas importante en mi vida. Curiosamente,
una fe privada de este tipo no sélo puede coincidir con la aceptacion del pluralismo
religioso, sino que incluso puede reforzar esta aceptacion, y verse reforzada por ella,
precisamente en la medida en que esta fe se reconoce a si misma como una pura
realidad puramente personal: decir que mi religion es verdadera para mi, desde esta
perspectiva, no es una concesion, sino precisamente lo que la hace significativa y sus-
cita mi entusiasmo. Esta cualidad no impide que otros “sistemas de creencias” puedan
ser igualmente verdaderos para otros.

No pretendemos abordar aqui el espinoso problema del pluralismo religioso en
general, sino pensar en, al menos, una dimension de lo que significa que el cristiano
tradicional no puede aceptar esta suposicion. El cristianismo catélico no puede en-
tenderse a si mismo como uno de los muchos “sistemas de creencias”; no es “una reli-
gion”, si la religion se toma como una categoria genérica que designa un conjunto de
ideas y practicas mediante las cuales el hombre se relaciona con Dios. Pero decir esto
plantea inmediatamente la pregunta: ;Qué hace que el cristianismo sea tnico? ;Qué
distingue al cristianismo de todas las demas religiones, hasta tal punto que estariamos
en lo cierto al describirlo como “sui generis” en sentido estricto? Sin duda, la respues-
ta final a esta pregunta es una referencia a la absoluta singularidad de la Encarnacion:
la asuncién de la naturaleza humana, sin separacion ni confusion, por Dios mismo; y
a los demads misterios de la fe, que son revelados por o implicados en ese misterio deci-
sivo —por ejemplo, la Trinidad o la Theotokos—, que constituye el contenido del dogma
cristiano central. Pero en la medida en que afirmemos la singularidad de la Encarna-
cién solo como un hecho positivo, irénicamente corremos el riesgo de volver a caer
en el horizonte del pluralismo religioso moderno tal como lo acabamos de describir.
Puede que la unicidad absoluta de Jesucristo sea lo que distingue al cristianismo de
otras religiones, pero, por supuesto, de una manera similar, también podria decirse
que la unicidad de Mahoma distingue al Islam, o a singularidad de Shiva distingue al
hinduismo. No es suficiente dar una respuesta diferente a la pregunta: ;Qué distingue

* Ph.D. (The Catholic University of America), Profesor en el Pontifical John Paul II Institute for
studies on marriage and family (Washington) y editor de Communio USA.



David Schindler Jr.

a esta religion en particular de las demas? Necesitamos afirmar un tipo diferente de
respuesta y, de hecho, una que es tan diferente que también transforma la naturaleza
de la pregunta misma.

En el siguiente conjunto de reflexiones pretendemos hacer dos propuestas al respec-
to, reconociendo que estas propuestas requeririan mucho mds espacio para ser elabora-
das en su totalidad. La esperanza aqui es simplemente establecer un punto de orienta-
ciéon fundamental para el trabajo futuro en este sentido. La primera propuesta es que,
para que la unicidad del dogma central del cristianismo lo distinga de una manera ge-
nuina de otras afirmaciones religiosas, ese dogma no puede referirse simplemente a un
hecho positivo en el sentido de un evento absolutamente tinico en la historia, que viene
y luego se va con el paso de un lapso de tiempo discreto, pero, ademas de esto, tiene que
significar algo, es decir, debe en cierto sentido exceder su particularidad e incidir en el
significado de la realidad en su conjunto. Aqui vemos, al menos en parte, lo que estaba
en juego en el debate entre Karl Barth y Erik Przywara sobre la analogia entis.' Si Barth
tenia razon al preocuparse por subordinar la verdad del cristianismo, que es finalmente
la verdad de una Persona divina, el Hijo de Dios encarnado, a un principio filoséfico
universal, el peligro de su posicién, que era notoriamente la de rechazar la analogia entis
como “invencién del Anticristo”,? es que amenaza con socavar el significado del cris-
tianismo (volveremos a este tema al final de nuestro ensayo).> Para que el cristianismo
sea significativo, tiene que dar expresion a algun principio, generalmente reconocido
como verdadero, bueno y hermoso, y de hecho debe hacerlo no solo de una manera
bésicamente impresionante o incluso convincente, sino como el paradigma perfecto.
Como explicaremos, esto no significa que el cristianismo se justifique a si mismo por

'Véase el magistral relato de este debate de “Translator’s Introduction,” Analogia Entis (Grand
Rapids: Eerdmans, 2014), 1-115, esp., 83-115, y “After Barth: A New Introduction to Erich Pr-
zywara’s Analogia Entis,” in The Analogy of Being: Invention of the Antichrist or the Wisdom of God?, ed.
Thomas Joseph White (Grand Rapids: Eerdmans, 2010), 35-87.

?Karl Barth, Church Dogmatics 1/1, 22 ed. (Londres: T&T Clark, 2009). (Londres: T&T Clark,
1973), xiii.

3 Este peligro se ve mitigado en cierta medida por la afirmacién de Barth de la analogia en prin-
cipio, aunque rechace especificamente la analogia del ser. La analogia fidei que postula en su
lugar implica al menos el reconocimiento de que el hecho de Cristo debe “excederse” a si mismo
y tener sentido en la realidad en general. No podemos proseguir la cuestién aqui, pero quisiéra-
mos argumentar que no puede haber analogia en absoluto, ni siquiera una analogia de la fe, sin
una analogia del ser, incluso cuando esta analogia misma requiere un fundamento teoldgico: la
analogia fidei y la analogia entis no son rivales, sino que en ultima instancia se requieren mutua-
mente (asimétricamente) en su diferencia irreductible. También hay que sefialar que defender la
analogia del ser no es necesariamente defender la interpretacion particular de Przywara de la mis-
ma, que podria ser demasiado “esencialista”. Para una explicacion alternativa de la analogia sobre
bases tomistas, desde la perspectiva del acto de ser, véase Gustav Siewerth, Analogie des Seienden
(Friburgo: Johannes Verlag Einsiedeln, 2003 [1965]). Para un relato en simpatia con Siewerth,
pero que enfatiza més la dimension del amor, véase Ferdinand Ulrich, tal como lo presenta
Martin Bieler: “Analogia Entis as an Expression of Love according to Ferdinand Ulrich,” in The
Analogy of Being: Invention of the Antichrist or the Wisdom of God?, 314-37.



Mediacién: La marca distintiva del cristianismo

ser la instancia mas alta de una idea universal o por cumplir una funcién predetermi-
nada mejor que cualquier otra cosa. Es solo que el cristianismo no puede simplemente
imponer su novedad “desde arriba”, de una manera que, por esa misma razén, nun-
ca pueda penetrar realmente en el corazén de nada, sino simplemente reorganizar las
cosas en la superficie; también debe responder de alguna manera a una necesidad que
se presupone “desde abajo”, y esto significa, en cierto sentido, proporcionar una res-
puesta razonable a una pregunta filosofica.*

Nuestra segunda propuesta, cuya elaboracion comprenderd la mayor parte del si-
guiente ensayo, es que la mediacién es una nocién especialmente esclarecedora en este
contexto. Una de las cosas que sugiere este principio por encima de otros que igual-
mente podrian haber sido elegidos para expresar la significacion del cristianismo, por
ejemplo, la analogia del ser o el fenémeno del don, es su notable capacidad para unir lo
universal y lo concreto, lo tedrico y lo practico. Por un lado, la nocién de mediacion es
mas evidentemente concreta que, por ejemplo, la analogia entis, que mas inmediatamen-
te, por no decir exclusivamente, se presenta como un concepto en metafisica (y, desde
otra perspectiva, en légica). La mediacion, en cambio, es el nombre, en primer lugar,
de una actividad: mediar es comunicar, transmitir, transmitir o entregar. Por otro lado,
la mediacion no es solo una actividad, sino que también designa una nocion filosofica,
que tiene una funcion logica, pero también y mds fundamentalmente articula un modo
particular de ser. De esta manera se distingue del fenémeno social mas inmediato, por
no decir exclusivamente, concreto y personal del don. Se podria decir que la nocién
de mediacién expresa en ultima instancia la misma realidad que la analogia del ser y el
fenomeno del don, pero lo hace en un registro particular, de una manera tinica y propia
y, ademas, que, una vez que reconocemos esto, ver que la analogia del ser y el fendme-
no del don se comprenden mejor a la luz del otro: la analogia del ser es un evento de
generosidad, y un don es en el fondo una comunicacion analoga del ser. La mediacion,
por asi decirlo, media entre estos. Sea como fuere, a continuacién, en primer lugar, de-
fenderemos la mediacion sefialando como el dogma mas central y los rasgos distintivos
de la Iglesia dan expresion a esta realidad de una manera fundamental. En segundo
lugar, intentaremos ofrecer una razén por la cual la mediacién es fundamental para el
cristianismo y, de hecho, qué es la mediacién mas basicamente. Y, finalmente, sugeri-
remos por qué identificar la mediacién como la marca distintiva del cristianismo no la
subordina a un concepto puramente formal, que es universal porque abstrae de todo
contenido posible y, por lo tanto, de toda realidad actual.

L.

Si uno tuviera que imaginarse el cristianismo tradicional, sin duda la primera imagen
que vendria a la mente es el sacerdote, junto quizas con elementos de oracién, como el ro-

*Este es un punto en el que Maurice Blondel nunca se cansé de insistir. Véase, por ejemplo, su
importante ensayo “The Third «Testis» Article”, Communio (invierno de 1999): 846-74.
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sario, o elementos utilizados para confeccionar los sacramentos, como el altar o el caliz.’
Si bien, por supuesto, todas las religiones tienen sus figuras religiosas, sus rabinos o an-
cianos, tal vez sus propios monjes o sacerdotes, lo que distingue al sacerdote catolico es
su necesidad indispensable. Un catoélico estd destinado, sin duda, a tener una relacién
personal con Cristo y una comunién con Dios en lo profundo de su espiritu, su “castillo
interior”, su “corazon de corazones” mas intimo: como dijo San Agustin, Dios es “mas
interior para mi de lo que soy para mi mismo”.® En este sentido, no hay absolutamente
nada que pueda “interponerse” entre mi Creador y yo. Pero el catélico comprende que,
por més inmediata que sea esta relacion con Dios, a diferencia de las uniones misticas
o las afirmaciones de la fe personal en otras religiones, para ser apropiada y completa,’
esta relacion no puede simplemente pasar por alto la mediacion del sacerdote, y todo lo que
esta mediacion implica. El sacerdote no es principalmente un guia, maestro, ayudante o
facilitador de la relacion personal de uno con Dios, pero, si es todas estas cosas, es sin
embargo en primer lugar el medio ordenado por el cual Dios se comunica a su pueblo.
0, mas especificamente, el medio por el cual Cristo difunde la gracia obtenida mediante
su obra de redencion, que es de alguna manera bésica inseparable de su Persona. Si
Dios, al crear el mundo, ha comunicado en cierto sentido de forma natural su presencia
en el don universal del ser, que no es (simplemente) distinto de lo que es en si mismo
(Ipsum Esse Subsistens), este primer don ha sido entendido, siempre y desde el comienzo,
como una invitacion al segundo don, infinitamente mayor, a saber, la participaciéon en
la vida interior de Dios, que viene a través de nuestra adopcién como hijos e hijas en
Cristo. Es especialmente este segundo don, esta gracia, que requiere la mediacion del
sacerdote, porque la obra de redencién no puede separarse de la persona de Cristo.?
Esta relacion no es solo una nueva descripcion de lo que siempre ha sido el caso, o sim-
plemente la institucion forense de un nuevo estatus legal. En cambio, es una realidad
ontoldgica, que no puede ser comunicada simplemente por un mensaje, a través de las

>Se me ha sefialado que, si Hollywood desea representar la religién cinematograficamente, con
bastante frecuencia se elige alguna figura del catolicismo: aparentemente, la Iglesia catdlica repre-
senta la religion para la imaginacién popular, y de hecho ofrece mis a esa imaginacién por medio
de lo tangible y visible que, por ejemplo, la fe basicamente privada del protestantismo.

¢Las citas de esta linea en Agustin tienden a terminar la cita aqui, y a omitir la parte que sigue,
pero esta segunda parte es necesaria para comprender toda la paradoja que intenta articular.
Agustin contintia diciendo que Dios es al mismo tiempo “mas alto que mi mayor altura” (Confe-
siones, 3.6.11). No es meramente interior en un sentido radical, sino que, también e inseparable-
mente, Dios es radicalmente exterior a mi.

"Por supuesto que hay una presencia natural de Dios en el mundo en virtud de la relacion que
implica la creacion. Pero esta presencia no es independiente de Cristo. La Iglesia la reconoce, por
el contrario, como una extension genuinamente aniloga de la presencia de Dios en Cristo. Véase
Dominus Iesus (2000), que habla de la “mediacion salvifica universal de la Iglesia” (4; cf., 13-15).

$Dado que el “segundo don” (la gracia) no se “afiade” simplemente al “primer don” (la natura-
leza creada), sino que representa su propio desarrollo y revela su verdad mas esencial, se puede
decir que la mediacién sacramental y teologica de la Iglesia es también necesaria -de nuevo, en
un sentido extendido y anilogo- para la correcta vivencia del sentido de la creaciéon. Se requiere,
en definitiva, para una correcta interpretacion de la naturaleza, aunque también es cierto que la
naturaleza se convierte asi en mediadora de la gracia.
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palabras de las Escrituras, sino que debe ser transmitida de una manera que sea tan real,
tan actual, historica y de hecho “fisica”, como hizo la original.

Esta gracia se da a través de la realidad material de los sacramentos, con una fidelidad
incondicional a la naturaleza precisa de los elementos, discretamente representados a
través de las palabras y los hechos, que involucran el cuerpo y el alma del sacerdote. Y el
sacerdote es un hombre elevado a este papel por el sacramento real de la “imposicion de
manos”, lo que significa que es un hombre que fue tocado fisicamente por un hombre
que fue tocado por un hombre que fue tocado por un hombre... que fue tocado por
Jesucristo.” La relacion personal con Dios requiere, en algin nivel fundamental, un
contacto fisico real, una presencia real.'

En el momento en que empezamos a reflexionar sobre el papel indispensable de la
presencia objetiva, sacramental, del sacerdote, vemos que su mediacion, en la forma
que acabamos de describir, no es incidental ni anémala, sino que expresa la propia
“logica” del cristianismo. Para ir directamente al meollo del asunto, la “légica” del
cristianismo en persona, 0 Adyog, es el Mediador unico entre Dios y el hombre,
-aunque debemos agregar de inmediato que esta unicidad no surge simplemente de
la nada como un absoluto no relacionado e “irrelacional”, sino que esta él mismo
mediado por la Antigua Alianza y la historia de los mediadores anteriores enviados
por Dios, los profetas (Hb 1,1-2)." Dios no permanece apartado, por asi decitlo, en su
inaccesible trascendencia, como Totalmente Otro, sino que también entra en medio
de su pueblo elegido (“Emanuel”) a través de su Hijo Encarnado. Notese que Dios no
comunica asi su presencia de una manera (meramente) inmediata como Dios puro,
sino solo a través de la mediacion de la carne de la naturaleza humana, aunque, por
supuesto, esta mediacion no compromete la presencia de Dios, sino que, como desa-
rrollaremos m4s adelante, la doctrina de la unién hipostatica revela que esta media-
cién transmite a Dios inmediatamente: El es verdadero Dios incluso como verdadero
hombre. Sin embargo, esta mediacion de la presencia de Dios se vuelve en adelante
definitiva y normativa: “Yo soy el camino, la verdad y la vida. Nadie viene al Padre
sino por mi” (Jn 14,6). “En verdad, en verdad les digo: el que no entra por la puerta
en el redil de las ovejas, sino por otro lado, es un ladrén y un asaltante” (Jn 10,1).
Dios, Padre de todos, Autor de la creacion, estd mediado para todos exclusivamente
por Cristo.

° Aqui vemos la importancia de lo que se llama “sucesion apostolica” para la validez del sacerdocio.

9 Esto no restringe la presencia de Dios a lo que acabamos de llamar el contacto fisico. Aqui
vemos el papel de la analogia y su relacion con el don: este “punto de contacto” irradia gene-
rosamente mas alld de si mismo, lo que significa que hay una extension analoga, que no tiene
limites en principio. Asi, Dios puede estar presente en todas partes, pero a través de la Iglesia.

1 P .. L.
d ’ )

Se podria interpretar la condena de la herejia del marcionismo, entre otras cosas, como un gesto

de “proteccion” del principio de mediacion.
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Pero Jesus no ejerce de manera exclusiva este papel mediador exclusivo. Ya men-
cionamos la mediacion a través de la Antigua Alianza establecida en y a través de
Abraham (que en si misma estd mediada, de ambos lados, por asi decitlo, a través
de las alianzas con Noé, Moisés y David)."? Pero esta mediacién llega a Jesus por la
mediacion mds directa de José, que se encuentra en la linea de David;y a través de
Maria, de una manera atin més integral, que incluye no solo la formacion espiritual
de la tradicién, sino la formacion natural de su humanidad, hasta los mismisimos
elementos fisicos de la materia. Aunque el Hijo de Dios tiene libre disposicion sobre
su naturaleza humana: “Nadie me quita la vida, sino que la doy por propia voluntad.
Tengo autoridad para darla y para recobrarla” (Jn 10,18). El no se da originalmente
a si mismo su naturaleza humana, sino que la recibe de su madre. Si a Maria, no sin
cierta polémica,” se le ha dado tradicionalmente el titulo de “Mediadora de todas
las gracias”, no es porque desplaza a Cristo como mediador exclusivo entre Dios y el
hombre, sino porque media mas inmediatamente en su mediacion inmediata, por asi
decirlo. De modo que andlogamente repite, participa y en cierto modo imita el acto
de mediaciéon de Cristo con el Padre, que a través de esta mediacion comunica sin
embargo su perfecta presencia como Dios, Maria media a Jestis de una manera que
intensifica su exclusividad. Como la Iglesia ha reconocido tradicionalmente, no hay
acceso a Jesus excepto en Maria y a través de ella y, sin embargo, esta exclusividad no
disminuye de ninguna manera la inmediatez de la relacién con Cristo. Maria no es el
mero instrumento o recipiente de la divinidad totalmente trascendente, o la fuente
de la naturaleza humana indiferente a la naturaleza divina, sino que es la Madre, la
Mediadora de Dios. Ver la logica de la mediacién, tal como la estamos intentando ela-
borar aqui, nos ayuda a navegar mas all4 de las dificultades que puedan presentarse en
este extraordinario misterio. De nuevo, esta afirmacién representa la propia “logica”
del cristianismo, en la que el Logos es la mediacién misma.

Si no hay acceso a Dios excepto a través de Cristo, y no hay acceso a Cristo excepto
a través de Maria, en ultima instancia significa que nuestra relacion con Dios esta ne-
cesariamente mediada en y a través de la Iglesia.” Como ha afirmado la tradicién,®
existe una conexion especial entre Maria, que entregé el cuerpo a Cristo, y la Iglesia,

2Para una exposicion exhaustiva de los distintos tipos y casos de alianza en el Antiguo Testamen-
to, véase Scott Hahn, Kinship by Covenant: A Canonical Approach to the Fulfillment of God’s Saving
Promises (New Haven: Yale University Press, 2009).

B Gloria Falcio Dodd ofrece una vision general de la controversia en The Virgin Mary, Mediatrix
of All Graces: History and Theology of the Movement for a Dogmatic Definition from 1896-1964 (New
Bedford, MA: Academy of the Immaculate, 2012). Lumen Gentium afirma esta descripcién de
Maria, pero de forma muy cautelosa para evitar interpretaciones erroneas, subrayando que la
mediacion de Maria no compromete la exclusividad de Cristo: LG, 62.

4 Reconociendo el significado de lo que se llama la “Iglesia invisible”, tenemos aqui una manera
de interpretar la famosa frase: “Extra Ecclesiam nullus omnino salvatur”. Véase Dominus lesus, 20.

BVease el relato presentado por Hans Urs von Balthasar y Joseph Ratzinger en Mary: The Church
at the Source (San Francisco: Ignatius Press, 2005).
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que es el cuerpo de Cristo, extendido a través del espacio y el tiempo -notese el
pronombre personal, que es la forma tradicional de hablar de la Iglesia, no importa
cuan inusual pueda parecer hoy-. No son solo los sacerdotes como individuos los
que median la gracia ganada por Cristo, sino los sacerdotes inicamente como miem-
bros ordenados de la Iglesia. En este sentido, todos los miembros de la Iglesia par-
ticipan de alguna manera andloga en el sacerdocio, por lo que todos los miembros
se convierten en mediadores de la gracia recibida por la Iglesia de manera andloga
entre si (“Siempre que dos o tres se reinan en mi nombre”, Mt 18,20) y al mundo.
Pero lo hacen en virtud de la presencia sacramental originaria de Dios que reside en
la Iglesia y, en cierto sentido, es la Iglesia misma: como cuerpo de Cristo, ella es el
sacramento primordial, del que fluyen los demas sacramentos.'” Quizas la forma cen-
tral en que la vida de la Iglesia se transmite a los creyentes es a través de la liturgia, en
cuyo corazdn estd, por supuesto, el “sacrificio incruenta de la Misa”, la celebracion
que es la re-presentacion del acontecimiento de la redencién. Pero la celebracién de
la Eucaristia no es un hecho aislado; en cambio, ella misma estd mediada a través de
las innumerables formas de la Misa, los simbolos, la musica, los instrumentos de la
liturgia en su realidad natural que se transforma a través del arte humano,® las accio-
nes y palabras de los sacerdotes, ministros y fieles -por no hablar de los tiempos del
afo litargico, y en la extension analoga de todas estas practicas en la vida cotidiana y
los hogares de los creyentes: la Iglesia Doméstica-. Dos extensiones distintivamente
catblicas de la vida de la Iglesia, que destacan de manera particular la importancia
de la mediacién, son los diversos “sacramentales” y la practica de la piedad ritual
con respecto a los santos, aquellos individuos particulares con carismas especiales,
con “oficios” especiales de solicitud, que interceden en nombre de los creyentes que
suplican su ayuda. Todo esto da una expresion vivida, y tangible, a lo que hemos lla-
mado la “logica” del cristianismo.

A un nivel més general, es imposible entender la Iglesia sin un reconocimiento del
papel fundamental de mediacién de la Tradicion y las Escrituras. La Palabra de Dios
preservada en la Biblia siempre ha jugado un papel normativo en la vida cristiana, simi-
lar pero no idéntico al papel que ha jugado para los judios. En cierto sentido, la Iglesia
ha reconocido la Escritura, la Palabra de Dios recibida, como una especie de absoluto,
un “ne plus ultra”, que contiene el deposito de la revelacion de manera perfecta, de

16 Cf. Stephan Ackermann, “The Church as Person in the Theology of Hans Urs von Balthasar”,
Communio (verano 2002): 238-49.

7 Por supuesto, el cuerpo de Cristo que es la Eucaristia es en cierto sentido la fuente de la Iglesia.
No podemos elaborar aqui una eclesiologia completa, pero véase el texto clasico de Henri de
Lubac, Corpus Mysticum (Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press, 2006).

BEn su sabiduria, la Iglesia insiste, por ejemplo, en que las velas utilizadas en la celebracion de
la misa tengan al menos un 51% de cera de abeja. Vemos expresado aqui un arraigo de los sacra-
mentos en el mundo natural; una vez mas, la gracia esta mediada por la naturaleza. Los materiales
puramente sintéticos no estan permitidos en la confeccién de los sacramentos, ni -si se pudiera
imaginar el horror- las luces artificiales de las velas de imitacion (j!).
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modo que nada se puede agregar ni quitar.” Ningun otro escrito, ninguna revelacién
especial, puede estar a la altura de la revelacion definitiva dada en los libros canénicos
de la Biblia. Por otro lado, como bien ha demostrado Rémi Brague, el cristianismo no
es una “religion del libro” como lo es el judaismo y mas aun el islam.? Para los cristia-
nos, la “Palabra de Dios” es, en primer lugar, Jesucristo. Las palabras de las Escrituras
median la unica Palabra de Dios. En contraste con el Islam, por ejemplo, segiin el cual
el Coran fue dictado inmediatamente al profeta Mahoma, y por lo tanto nunca puede
ser traducido correctamente a ningun otro idioma sin comprometer su legitimidad teo-
logica, las Escrituras cristianas fueron mediadas a través del “instrumento” de autores
humanos inspirados, con sus capacidades e intereses naturales, junto con sus propias
historias y antecedentes culturales. Y asi, en principio, se permite una ulterior media-
cién de la traduccion a otros idiomas.?' Es crucial sefalar —y de hecho éste es uno de los
puntos basicos de nuestras reflexiones— que esta mediacién no compromete el caracter
absoluto y definitivo de la Escritura: asi como la mediacién esencial de la naturaleza
humana finita de Jesucristo no compromete su divinidad, pero le permite comunicarse
de inmediato, asi también la autoria humana de las Escrituras, con toda su particulari-
dad cultural, no compromete la perfeccion de la revelacion de Dios. Dios se revela a si
mismo por mediacion de autores humanos.

Ademis, la canonicidad de las Escrituras no puede aislarse de la Tradicién de la
Iglesia: no solo fue la Tradicion de la Iglesia la que determiné qué escritos eran autén-
ticos en el sentido que hemos estado discutiendo, sino que la Tradicion de la Iglesia
ha sido esencial para la interpretacion adecuada de las escrituras. Esta Tradicién ha
llegado a dar mas peso a algunos pasajes que a otros, y mds autoridad a ciertas lecturas
que a otras, lo cual es necesario para que las Escrituras se lean como un todo bien
equilibrado en relacion con la realidad de tnica Palabra de Dios, en contraste con
la fragmentacion “fundamentalista” que haria de cada iota y tilde un absoluto en si
mismo vy aislado del resto. La Tradicion, que la Iglesia siempre ha reconocido como
guiada o, en otras palabras, mediada en y a través del Espiritu Santo, proporciona
asi un cierto estindar normativo en si mismo, no solo para la interpretacion de las
Escrituras, sino para las practicas litirgicas, para la “fe y moral”, y de manera especial

¥ Dei verbum, 11. Al afirmar el estatuto de la Escritura, el documento dice también: “Es evidente,
por tanto, que la sagrada tradicion, la Sagrada Escritura y la autoridad docente de la Iglesia, segtin
el sapientisimo designio de Dios, estan tan vinculadas y unidas que una no puede permanecer
sin las otras, y que todas juntas y cada una a su manera, bajo la accion del tinico Espiritu Santo,
contribuyen eficazmente a la salvacion de las almas” (10).

©Rémi Brague, On the God of the Christians (and on one or two others) (South Bend, IN: St. Augustine’s
Press, 2013).

LEs interesante observar que al menos en algunos casos, por ejemplo, en el Evangelio de Mateo,
se piensa que el griego “original” es ya en si mismo una traduccién (del hebreo). El griego es la
lengua del Nuevo Testamento, no porque sea una lengua divina dada directamente -inmediata-
mente- por Dios (como el 4arabe en el Islam), sino porque era en su momento la lengua universal,
la mas accesible para los demas, la que servia por tanto de mejor mediador.
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para el contenido dogmatico de la fe de la Iglesia mediante formulaciones conciliares
definitivas, y, como extensiéon aniloga, menos definitiva pero atin asi guia esencial,
mediante la interpretacion teoldgica de dicho contenido. La Tradicién, que es en
cierto sentido la expresion histérica del principio de mediacion,? esta en el corazéon
del cristianismo.

La centralidad de la mediacion también explica otro hecho sobre la Tradicién ca-
télica que parece ser Unico entre las “religiones”, a saber, la autoridad “oficial” que la
Iglesia ha otorgado a la filosofia.” En la raiz de este reconocimiento esté la afirmacién
de que la razén juega un papel indispensable en la mediacion de la fe. En cierto sen-
tido, se podria comparar este reconocimiento con la afirmacién de la integridad de la
autoria humana, con toda su amplitud de capacidades naturales, en la inspiracion de
las Escrituras. La razén no sélo prepara para la recepcion de la fe, sino que también
profundiza la apropiaciéon de la fe a través de su obra permanente, y finalmente da
en si misma el fruto especial proporcionado por la nueva vida y la nueva luz de la re-
velacion. Aunque la Iglesia no ha adoptado como propio ningtn “sistema filosofico”
en particular, ha cultivado el desarrollo “legitimamente auténomo” de una tradiciéon
filosofica, otorgando una autoridad particular a las raices clasicas de esa tradicion v,
por supuesto, otorgando un estatus especial, sobre todo en el 4mbito de la metafisica,
a Tomds de Aquino.* Junto con el papel mediador de la razén, la Iglesia ha comen-
zado a reconocer cada vez mas la importancia del papel mediador que desempefian
las formas sociales y politicas. Este reconocimiento se expresa en el desarrollo conti-
nuo de lo que ha llegado a llamarse la tradicion del “Pensamiento Social Catolico”,
inaugurado por la Rerum Novarum de Ledn XIII (1891). Tipicamente, esta tradicion
se interpreta como una provision de principios morales generales para las actividades
e instituciones esencialmente “seculares” en politica, economia, medicina y otras di-
mensiones de la vida social. Pero hay mucho que ganar si se aprende a ver estas formas
como mediadoras de los misterios cristianos, y asi extender la vida de la Iglesia al
mundo, hasta sus rincones mas oscuros, por asi decirlo.?’

Si la mediacion es esencial para la Iglesia, y si representa la marca distintiva del

22La tradicion también esta esencialmente relacionada con el don: véase mi ensayo “Taking Truth
for Granted: A Reflection on the Significance of Tradition in Josef Pieper”, Communio (invierno
2017): 690-717. Hay motivos para arraigar la importancia de la tradicion en el cristianismo, en
ultima instancia, en lo que inicialmente podria parecer totalmente ajeno, a saber, la traditio de
Cristo, su entrega para ser sacrificado. Esto podria interpretarse como un reflejo en el contexto
soterioldgico de su entrega en la Encarnacién, y eso como una imagen de la supra-traditio en el
engendramiento del Hijo por el Padre en la Trinidad.

3 Por supuesto, la filosofia no tiene la misma autoridad que la teologia, y ninguna filosofia en
particular ha sido canonizada. Sobre todo esto, véase la Fides et ratio de Juan Pablo II.

#Veéase Fides et ratio, 43-44; cf., Ledn XIII, Aeterni Patris (1879) y Pablo VI, Lumen Ecclesiae (1974), 8.

¥ Ferdinand Ulrich, Homo Abyssus: El drama de la cuestion del ser (Washington, D.C.: Huma-
num Academic Press, 2018), 17, 30, 35, 44 y 57.
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cristianismo -lo cual es imposible negar cuando se mira el desarrollo completo de las
diversas dimensiones de la vida cristiana-, no es solo por la centralidad absoluta del
Mediador, Jesucristo, sino en ultima instancia porque algo como la mediacién cons-
tituye la vida interior de Dios mismo. El ser de Dios, la naturaleza divina, no es una
cantidad monolitica, un “bloque de Esencia congelado”, como dice Ferdinand Ulrich,*
sino que est4, por asi decirlo, “mediado” en y a través de las Personas divinas. El Hijo
es perfectamente Dios en si mismo, pero solo lo es al recibir toda la Deidad del Padre;
el Espiritu Santo es perfectamente Dios en si mismo, pero solo al ser espirado por el
Padre (y el Hijo).?” Cada una de las Personas es perfectamente Dios, y en conjunto son
perfectamente un solo Dios, un misterio concebible, en la medida en que lo es, sélo
como perfecta mediacién, es decir, como la perfecta participacion de la divinidad entre
si en un Unico Don absoluto. Reflexionar sobre lo que significa todo esto sera nuestro
proximo paso.

II.

Hemos descrito la mediacion como expresion de la “logica” del cristianismo: pero,
al menos hasta que uno comience a desvelar mas concretamente lo que esto significa,
como estamos intentando hacer, la propuesta de esta nocién como expresion del cora-
z6n del cristianismo parece extraiia, y quizas un poco abstracta. Quizas antes se hubiera
esperado escuchar que el “amor” es el corazon del cristianismo: después de todo, no es la
palabra “mediaciéon”, sino la palabra “amor” la que tiene un lugar especial en las Escritu-
ras, sobre todo en el Nuevo Testamento. De hecho, lo que es distintivo del cristianismo
es el reconocimiento de que Dios no es solo uno que ama, quizds mas perfectamente
como quien ha creado el mundo y todo lo que hay en él, y ahora ejerce un cuidado
providencial especial por él. Tal cuidado es posiblemente parte de todas las religiones tra-
dicionales de alguna manera, incluso si la nocién choca contra la idea filosofica de que
la Primera Causa absolutamente trascendente del universo no puede ser afectada por
ninguna otra cosa dentro de ese cosmos, por todos los caprichos del tiempo y la historia,
de modo que en ultima instancia no tiene sentido orar a Dios y pedir su ayuda o genero-
sidad.?® Segun la revelacion cristiana, Dios no solo ama, sino que Dios es amor (6 0g0¢
&ydmn éotiv, Deus caritas est).” El amor es, por asi decirlo, la esencia misma de Dios.

26Si leemos el “filioque” como anilogo a la mediacién en la forma en que lo estamos presentan-
do, nos permite afirmar la posicion catdlica sin amenazar la verdad que los ortodoxos buscan
proteger, a saber, la “monarquia” del Padre.

T Esto era especialmente un peligro en el “espiritu filosofico clasico” del periodo helenistico de
la antigiiedad tardia. Se ve, por ejemplo, en las objeciones planteadas contra el cristianismo por
Celso, a las que Origenes respondié en su obra clasica, Contra Celsum (Cambridge: Cambridge

University Press, 1980).

% Veéase la enciclica de 2005 de Benedicto XVI con este nombre para una elaboraciéon mas com-
pleta de la novedad de esta revelacion.

¥ Por ejemplo, Aquino, Summa Contra Gentiles, 1.37.5.
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Dada nuestra exposiciéon hasta ahora, esto plantea la cuestién de si existe una cone-
xion entre el amor y la mediacién. Que en ultima instancia son lo mismo, o al menos
que la mediacion es amor expresado, por asi decitlo, en términos mds técnicos vy filoso-
ficos, se hace evidente cuando reflexionamos sobre el tema. Para ver la conexion, ante
todo, es necesario que expliquemos con mas claridad y precisién lo que significa “me-
diacién”. Indicamos anteriormente que “mediar” es “transmitit” o “comunicar”. En
este sentido, al menos un aspecto de la conexion entre el amor y la mediacion se hace
evidente: el amor es generoso, y es la naturaleza de la generosidad dar, sobre todo darse,
que es otra forma de decir comunicarse. Como lo formula el axioma clasico, bonum est
diffusivum sui, el bien es autodifusivo. Pero la palabra “mediacién” contiene mas que
simplemente “comunicacion”; la nocion es mas completa. Se refiere no solo a la transi-
cién de un lugar a otro —en la comunicacién, algun contenido inteligible se mueve del
punto A al punto B—, sino que al hacerlo pone de relieve al mismo tiempo el medio
por el cual ocurre el paso, garantizando a ese medio un significado permanente para lo
que se comunica, m3s alla del mero significado instrumental de proporcionar un medio
indiferente. Hablar de mediaciéon en un sentido positivo no es solo decir que algo se
mueve de A a B, sino decir que lo hace a través de C, de tal manera que en algun aspecto
es transformado por C, o en todo caso que C tiene un significado permanente para lo
que se comunica de ese modo: C media la comunicacion de A a B, de modo que esta
comunicacion no es inteligible sin ella, o al menos no es inteligible de la misma manera.

Esto plantea el asunto de manera bastante abstracta, por supuesto, pero no es difi-
cil ilustrarlo de manera concreta considerando uno de los ejemplos que acabamos de
presentar. Dijimos que la gracia de la redencion esta mediada por los sacramentos. La
cuestion, en este caso, seria que esta mediacion de los sacramentos no es incidental
a la gracia comunicada, algo totalmente prescindible y totalmente irrelevante para
el significado de la gracia. No es posible en el contexto actual elaborar una teologia
sacramental completa, pero al menos podemos hacer una observaciéon sobre cémo
esta mediacion afecta el significado de la gracia: la mediacién sacramental revela esa
gracia, y la redencién que transmite, no es solo una conviccion subjetiva o sentimen-
tal; no es solo un estado espiritual o mistico, y no solo un estado legal. En cambio,
la nueva relacion con Dios dada en gracia es una realidad objetiva y sustancial, que
incluye el cuerpo, en su naturaleza fisica, tanto como las profundidades interiores
del alma. Lo que significa mediacién en este ejemplo particular serd andlogamente
diferente de lo que significa en otros casos; de hecho, sera tinico en alguin aspecto en
cada instancia, que es lo que implica el principio de analogia, pero el ejemplo pone de
manifiesto algo que serd cierto en todos los casos, a saber, que la mediacion implica
una transformacién en algin aspecto de lo mediado. Podriamos decir que la media-
cién, en algtn nivel y en algin aspecto, que sera andlogamente diferente en cada caso,
conlleva un enriquecimiento.

Esto pone de relieve una nueva dimensiéon en la conexion entre la mediacion y el
amor. La generosidad ya implica una relacion positiva con el otro: en la generosidad, uno
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comparte la riqueza de uno vy, por lo tanto, enriquece al otro. Pero la mediacién profun-
diza este enriquecimiento, por lo que podriamos decir que profundiza la generosidad.
La mediacién implica no solo el enriquecimiento del otro como receptor del don, sino
un enriquecimiento del don en si mismo y, por tanto, del dador mismo, en la medida
en que estd involucrado en el don, en la medida en que, al dar el don, también se da a si
mismo: bonum est diffusivum sui. En otras palabras, en la mediacion uno no solo enriquece
al otro, uno se deja enriquecer por el otro. Esta es una afirmacion del otro en un orden
completamente nuevo: es una afirmacién del significado, la “significacién” del otro, un
reconocimiento de que el otro es bueno, no solo por mi regalo para él (que seria una
especie de generosidad opresiva, que sélo permite una relacion unilateral), sino porque,
en cierto sentido, también es un regalo para mi. No solo afirmo mi bondad para y para
él, sino que reconozco su propia bondad, que es intrinseca a él y no una mera funcion de
mi generosidad. También es una bondad para mi. Esta generosidad profundizada es, por
tanto, una relacion genuinamente reciproca. La mediacion permite que el otro haga una
contribucion, por asi decirlo, para “agregar algo” a la relacion.

El misterioso escritor del siglo VI, presumiblemente un monje sirio, que escribio
bajo el nombre de Dionisio el Areopagita, es especialmente interesante en relacién
con este punto en la medida en que su obra representa una apropiacién de la tra-
dicion griega clasica, que reconocia la centralidad del bien (es decir, Dios), como
pura generosidad —el axioma “bonum est diffusivum sui” es de hecho una traducciéon
latina de un pasaje de Dionisio, citado, por ejemplo, por Tomas de Aquino® -espe-
cificamente dentro del contexto transformador de la revelacion cristiana-.' En lo
que podria decirse que es el climax de su obra principal, Los nombres divinos, en la
que Dionisio presenta el nombre mds elevado de Dios, a saber, el Bien,* introduce el
nombre “amor”, eros, como una elaboracion del significado de bondad. Esto quiere
decir que el amor no es simplemente un nombre nuevo, agregado en yuxtaposicién
a los anteriores, sino que despliega el significado interno de bondad, profundizando
ese significado mostrando lo que podria no ser tan inmediatamente obvio en la super-
ficie. Es un paso audaz, no solo porque la tradicién filosofica rechazé la posibilidad de

30 Por supuesto, ha habido controversia durante siglos sobre la cuestion de si Dionisio se apropia del
pensamiento pagano en el cristianismo o, por el contrario, se apropia del cristianismo en el pensa-
miento pagano, comprometiendo asi su novedad y origen divino. No podemos entrar en la discusion
de esta controversia, ni intentar resolverla finalmente, por supuesto, pero el argumento que presenta-
mos pretende mostrar una forma clara en la que Dionisio transforma el pensamiento pagano.

31 Lo justifica con una referencia a los “escritores sagrados”, es decir, a las escrituras (Los nombres
divinos [=DNJ, IV.1), habiendo insistido en que uno no puede acercarse a Dios sino a través de su
autorrevelacion en la Biblia.

32 Platon, Simposio, 201e-202e (curiosamente, Platon presenta el amor precisamente como un
mediador [petagd]). Aristoteles presenta a Dios como supremamente amado (eraston), no como
amante: Metafisica, XI1.7.1072a25-27. En un texto que destaca como extraordinario cuando se
lee en el contexto de la tradicion clasica, Plotino se anticipa a Dionisio, escribiendo que hay algo
como el amor en Dios (y como Dios) interpretado como el Bien: Enéada 6.8.15.
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atribuir eros a Dios,** sino porque evidentemente eros no era parte de la tradicion cris-
tiana, presumiblemente porque parecia ser inseparable de una clase de sensualidad
que no es propia de Dios.* Pero Dionisio lo justifica, apelando primero de hecho a las
Escrituras y a los primeros Padres de la Iglesia,” pero luego también ofreciendo una
razén para ello: si entendemos el eros mas basicamente en un sentido espiritual que
en un sentido sensual, descubrimos, dice, que en cierto sentido, al menos, es “mas
divino” (Betdtepov) incluso que dgape como nombre de Dios, porque eros saca a relu-
cir lo extatico, lo que trasciende a si mismo y, por lo tanto, el cardcter “afirmador del
otro” del amor, mas directamente que el agape.’ A la luz de lo sefialado anteriormen-
te, podriamos decir que dgape, especialmente si se interpreta en oposicion a eros,’
tenderia a entenderse reductivamente en el primer sentido de generosidad descrito
anteriormente, a saber, la relacion unilateral en la que el otro se afirma Gnicamente
como receptor de bondad. Con eros, como lo interpreta Dionisio (no en oposiciéon
a 4gape, sino como otra palabra para el amor que saca una dimensién unica de ese
misterio inagotable),* se radicaliza la afirmacion del otro, de modo que el amante se
mueve a dar, no arbitrariamente por asi decirlo, sin ninguna razén en absoluto, sino
porque es movido por el amado. Eros, por tanto, implica una reciprocidad. Identifi-
car bondad y eros, como lo hace Dionisio, significa que lo mas elevado no es solo un
objeto de amor, “el bien”, sino que es ¢l mismo un amante, y de hecho que lo que se
ama es ser también un amante en respuesta. Hay, pues, en esto una comunicaciéon
mas completa de bondad.

3 Obsérvese que esto es diferente de la objecion mas comun al eros (que encontramos, por ejem-
plo, en Los cuatro amores de C.S. Lewis), que critica el eros como esencialmente egoista en lugar
de centrado en el otro, como es el 4gape. Podria decirse que se trata de una reinterpretacion
moderna de la problematica, que parece tener sus raices ultimas en la desaparicién de una meta-
fisica participativa.

*Veéase DN IV, 11y 12.

3 No pretendemos negar que “agape” signifique amor en un sentido de “afirmacion del otro”,
sino sélo que, si se pone en oposicion a eros, ese aspecto tiende a socavarse.

30 El texto clasico, y extremadamente influyente, en el que se oponen ambos aspectos es Anders
Nygren, Agape and Eros (Philadelphia: Westminster Press, 1953). Para una critica de Nygren, véase
Josef Pieper, Faith-Hope-Love (San Francisco: Ignatius Press, 1997), y D.C. Schindler, “The Re-
demption of Eros: Reflexiones filosoficas sobre el Deus Caritas Est de Benedicto XVI”, Communio

(otono 2006): 375-99.

" Dionisio sugiere que las dos palabras indican la misma cosa bajo un aspecto diferente, como las
palabras “patria” y “patria” (véase DN IV.11). Agustin hace un caso similar para amor en Ciudad
de Dios, 14.7. El Aquinate explica que “la caridad denota . . una cierta perfeccion del amor, en la
medida en que lo que se ama se considera de gran valor [carus], como la propia palabra implica”,
ST 1-2.26.3. También defiende la afirmacion de Dionisio de que el amor es en cierto sentido
mas “divino” que la dilectio, aunque plantea el asunto en términos diferentes a los de Dionisio:

ST 1-2.26.3ad4.

¥ Véase Balthasar, “Movement Toward God”, en: Explorations in Theology, vol. III (San Francisco:
Ignatius Press, 1993), 15-55. Esta es también la implicacién mas profunda de la transformacién
del neoplatonismo por parte de Agustin: véase Confesiones, 7.9.

18



David Schindler Jr.

Este desarrollo de la bondad como eros, dicho sea de paso, ya marca la diferencia
cristiana: Dios no simplemente atrae hacia si la creacion como Primera Causa tras-
cendente, origen y fin de todas las cosas, sino que entra también en el medio, por asi
decirlo, y va en busqueda de sus criaturas.” El nombre divino “eros” saca a la luz la
mediacién en el corazén mismo de Dios. En lugar de llamar a Dios simplemente “el
Bien”, en lo que podriamos ver de una manera estatica y sin vida, Dionisio proclama
que “el Eros divino no es mas que un Eros bueno hacia el Bien por el mero hecho del
Bien”.% Este “movimiento dindmico” no es, por supuesto, un cambio temporal, pero
tampoco una estabilidad temporal. En cambio, es una plenitud de vida supra-tempo-
ral, un eterno “cada vez mas”.* Esta mediacion, desde el bien pasando por el bien has-
ta el bien, saca a relucir la profundidad del sentido del amor, o podriamos decir que
este amor saca a la luz la profundidad del sentido de la mediacion, pero en todo caso
presenta el sentido m4s radical de bondad posible: Dios, precisamente como bondad
perfecta, no quiere ser bueno sélo en si mismo, por asi decirlo, sino que quiere tener
su (propia) bondad perfecta sélo en y con el otro.

Este es el meollo del asunto. Por supuesto, en tltima instancia, solo en la doctrina
de la Trinidad podemos llevar a su (inagotable) fin la verdad completa del asunto. La
Trinidad es una doctrina que el propio Dionisio solo sefiala como el gran misterio
que establece el horizonte para sus reflexiones,* pero se refleja en los misterios “eco-
nomicos” de la creacién y la redencion. Después de resaltar el cardcter extitico del
amor por el cual el amante se supera a si mismo, se mueve mas alla de si mismo, en
la vision de la hermosa bondad del amado. Dionisio describe la relacion de Dios con
la creacion asi:

Y debemos atrevernos a afirmar (porque es la verdad) que el mismo Creador
del Universo, en su bello y bueno Eros hacia el universo, es a través del exce-
sivo Eros de su bondad, transportado fuera de si mismo en sus providenciales
actividades hacia todos. cosas que han sido y son tocadas por el dulce hechizo
de la Bondad, Agape y Eros, y asi es sacado de Su trono trascendente sobre
todas las cosas, para morar dentro del corazéon de todas las cosas, a través de
un poder Superesencial y extatico mediante el cual sin embargo, permanece
dentro de si mismo.*

* Dionisio, DN, IV.10 (traduccién de Rolt, ligeramente modificada, pag. 102).

#Véase Hanspeter Heinz, Der Gott des Je-Mehr: Der christologische Ansatz Hans Urs von Balthasars
(Berna: Herbert Lang, 1975).

# Dionisio, 1.1 (51), 1.4 (56), 11.4 (69) y IL.5 (71).
# Dionisio, DN IV.13 (Rolt, 100; traduccion ligeramente modificada).

B Robert Sokolowski, The God of Faith and Reason: Foundations of Christian Theology (Washington,
D.C.: CUA Press, 1982), 32-34.
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Dios es, por asi decirlo, sacado de si mismo por la bondad, que en dltima instancia
es suya, pero es misteriosamente al mismo tiempo la bondad del mundo que creo,
una bondad tan radiantemente buena que conmueve incluso a Dios. Esta bondad, de
nuevo, es de hecho su bondad, pero podemos decir que él (libremente) desea tener su
bondad, ser perfectamente bueno, solo en y a través de la mediacién de su otro, el mundo
que es su creaciéon. Por eso se puede decir que permanece perfectamente en si mismo
incluso al relacionarse generosamente con lo que no es él mismo, o, como Robert Soko-
lowski formula lo que él llama “la distincion cristiana”, el mundo es verdaderamente
otro que Dios, pero Dios mas el mundo no es mis grande que Dios solo.* Esta paradoja
solo tiene sentido a la luz del amor interpretado como mediacién en la forma descrita:
Dios quiere ser bondad misma sélo en y por el otro.

Este misterio recibe su expresion mas dramitica en la (rara) referencia que Dionisio
hace en Los Nombres Divinos al orden de la redencion, especificamente al evento de la
Encarnacion, que es, por supuesto, el don mas radical de Dios de si mismo al mundo.
El momento mas extraordinario de este evento tiene lugar en las profundidades ocultas
del vientre de Maria. Dionisio describe este momento de la siguiente manera:

Y dado que ese Ser Supra-Divino tiene en amorosa bondad [Utep PprhavBpwmiag]
descendi6 de alli al Estado Natural, y verdaderamente tomo sustancia y asumié
el nombre de Hombre (debemos hablar con reverencia de aquellas cosas que pro-
nunciamos m4s alla del pensamiento humano y lenguaje), incluso en este acto
El posee Su Existencia Sobrenatural y Superesencial -no solo en que Fl tiene sin
cambio o confusion de Atributos compartidos en nuestra suerte humana sin ser
afectado por ese inefable Auto-Vaciamiento en lo que respecta a la plenitud de
Su Deidad, pero también porque (jla mas maravillosa de todas las maravillas!)
paso en Su estado Sobrenatural y Superesencial a través de las condiciones de la
Naturaleza y el Ser, y recibiendo de nosotros todas las cosas que son nuestras, las
exalté muy por encima de nosotros-.*

Por amor al hombre (“filantropia”), Dios decide poseer su absoluta trascendencia
de la naturaleza y del ser, no frente al mundo, sino solo en y a través de las condi-
ciones de la naturaleza, y lejos de comprometer su trascendencia, esto glorifica esa
trascendencia inconmensurable, como lo hace la condicién natural que asume. El

* Dionisio, DN I1.10 (Rolt, 78, traduccion ligeramente modificada y cursiva afadida). Notese
que recibe precisamente lo que mas originalmente dio, y que esta recepcion es el regalo mas glo-
rioso de nuestra naturaleza para nosotros.

¥ Véanse las profundas reflexiones a este respecto en la obra de Paolo Prosperi: “‘Fixed End of
the Eternal Plan’: Rereading Cabasilas’s ‘Homily on the Annunciation’, en Communio (verano
2019): 207-36; “Believing and Seeing,” Theological Studies 78.4 (2017): 905-29. En este ultimo
articulo, Prosperi argumenta que, en la fe, uno posee la visién solo a través de la mediacion del
otro; la inmediatez de la vision es, sin embargo, mediada.
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significado del amor de Dios, podriamos decir, se enriquece inconcebiblemente a
través de esta mediaciéon, no porque esté condicionado por esa mediacion como
algo que se le impone en forma de coaccidn, sino porque él mismo otorga el don
de la mediacion. Pero lo que Dionisio llama la “mas maravillosa de todas las mara-
villas”, o mas literalmente la “novedad de todas las novedades” (t0 m&vTwv katvav
katvoTaTOV), es que revela aqui su inagotable riqueza colocindose en la pobreza, en
una posicion de receptividad, con respecto al mundo. Es el creador de la naturaleza
humana. Pero en lugar de darse a si mismo la naturaleza de la que es autor —que po-
driamos decir que en ultima instancia contradeciria el ethos de la Encarnacion y, por
tanto, la “logica” del cristianismo— la recibe de su criatura. De hecho, no solo recibe
la materia de la carne, y no solo la naturaleza humana, sino que en cierto sentido
recibe el mundo entero de sus criaturas. De hecho, mas que eso, jmaravilla de todas
las maravillas!, recibe su propia Divinidad de su madre, a quien por esa razén se la llama,
no sélo la “Christotokos”, sino la Theotokos. El Hijo de Dios no cree que su Deidad sea
algo a lo que aferrarse, sino que se vacia a s{ mismo, tomando la forma de un esclavo;
se entrega de la manera mas radical al mundo eligiendo libremente ser Dios s6lo en
y por la mediacién de su creacion.*

IIL.

La marca distintiva del cristianismo es la mediacion, que hemos interpretado en el
sentido de que, lo que es mas precioso o mas propio de uno mismo, se tiene precisamen-
te en la forma de haberlo recibido de o a través de otro. La relacién de uno con Dios no
es algo que se posea y se disfrute (meramente) inmediatamente, frente a los demas, sino
que se posee inmediatamente sélo en y por mediacion de los sacramentos, por media-
cion del sacerdote, por mediacion de Maria y de la Iglesia, y, finalmente, por mediacién
de Jesucristo, el Verbo hecho carne. La fe, que es lo mas preciado para el creyente, es
algo que se recibe esencialmente de otros y a través de lo otro. Hablar asi de mediaciéon
es hablar de amor y de don como sentido ultimo de la realidad.

El peligro de identificar una “marca distintiva del cristianismo”, a la que aludimos al
principio, es que amenaza con subordinar a Dios a un principio universal en el sentido
de que Dios se convierte en poco mas que el mejor representante de una idea que lo
trasciende, a él y todas las demds cosas.” Podria decirse que esta amenaza se realiza en
Hegel, quien, por lo demas, es sin duda el pensador de nuestra tradicion con la visién

* He aqui la esencia, reducida a su nucleo logico, de lo que se llama “ontoteologia”. Para una
presentacion bésica del tema, véase Tain Thomson, “;Ontotheology? Understanding Heidegger’s

Destruktion of Metaphysics”, International Journal of Philosophical 8.3 (2000): 297-327.

T El mayor logro de Hegel es quiza su reconocimiento de que la revelacion cristiana de la Trini-
dad tiene profundas implicaciones filosoficas que afectan al significado de todo, desde la politica
hasta el arte y la logica. Sin embargo, su error consecuente es pensar que sélo tiene estas implica-
ciones, que su significado es exhaustivamente filoséfico.
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mas profunda de la mediacién.”® Es esclarecedor considerar la diferencia entre lo que
hemos estado desarrollando aqui y la propia interpretacion de Hegel. Un breve vistazo
a la diferencia proporcionard una conclusion adecuada a nuestras propias reflexiones.

Como es bien sabido, Hegel buscé integrar el yo y el otro de una manera no reduccio-
nista mediante el concepto de mediacién. Pero, para poner una filosofia rica y compleja
en pocas palabras, para Hegel la mediacion es, en ultima instancia, una auto-mediacién:
el yo se media a si mismo a través del otro. Si bien esta inclusién del otro en el signi-
ficado del yo abre una visién extraordinaria de la logica, el ser, el saber, la historia y la
cultura, proponemos que la reduccién de la mediacion a la forma de auto-mediacion
representa una perversion fundamental, que cambia el significado del todo. En ultima
instancia, debido a su reduccién de la mediacion, que hace que el otro sea siempre en
algiin sentido una funcién del yo, Hegel necesita finalmente superar la alteridad esen-
cialmente permanente de la religion y su misterio eterno, y succionar, por asi decirlo,
lo esencial del contenido filosofico de la revelacion cristiana de la Trinidad en la Encar-
nacion. Es también la mismisima reduccion que lleva notoriamente a Hegel a superar
finalmente la filosofia como amor a la sabiduria para quedarse con la sabiduria pura, o
en otras palabras, el Conocimiento Absoluto.” En contraste con esta eliminacién de la
generosidad, afirmamos la alteridad perdurable como parte del punto mismo de la me-
diacion, que finalmente permite que precisamente el amor sea el tnico absoluto. En la
mediacién cristiana, que transmite una relacion inmediata sin dejar atras la mediacion,
no hay un movimiento impaciente mas alla del amor a la sabiduria, sino un abrazo de
la sabiduria solo en forma de amor.

Balthasar pregunta en uno de sus aforismos: “;Cual de los dos ha amado mas profunda-
mente! ;Hegel, el gran casamentero, que personificaba la impaciencia por casarse y unirse?
/O Kierkegaard, que encarno la celosa paciencia por mantener a las partes separadas hasta
el final, solo para hacernos caer de rodillas de manera mas definitiva? *® En tltima ins-
tancia la respuesta adecuada es ambas, porque el amor incluye ambas: una intimidad
profunda y, por lo tanto, una inmediatez, pero que acontece sélo en y a través de la
mediacion de la permanencia del permanentemente otro. La consumacion del amor no
elimina el misterio, pero permite una entrada cada vez mas profunda en ¢él.

* Para una critica mas sostenida, véase William Desmond, Hegel’s God: A Counterfeit Double?
(Abingdon, Oxfordshire: Routledge, 2003); cf., mi Perfection of Freedom: Germans between the
Ancients and the Moderns (Eugene, OR: Wipf and Stock, 2012), 357-72. Desmond es, sin duda, el
filosofo contemporaneo que ha reflexionado mas profundamente sobre la nocion de mediacion,
aunque interpreta la nocion -de forma algo diferente (pero ciertamente complementaria) a la que
nosotros hacemos aqui- como “el entre”: véase, por ejemplo, su Being and the Between (Albany,
NY: SUNY Press, 1995). Para otros pensadores contemporaneos de la mediacion en filosofia,
véase Emmanuel Tourpe, “Autant de manifestation, autant de médiation: Pour une phénoméno-

logie de Dieu”, Revista Portuguesa de Filosofia, Vol. 76.2-3 (2020): 1053-1072.
# Hegel, Phenomenology of Spirit (Oxford: Oxford University Press, 1977), 3.
9 Balthasar, The Grain of Wheat: Aphorisms (San Francisco: Ignatius Press, 1995), 11-12.
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La mediacion, interpretada como amor, se revela no simplemente como un concep-
to, un principio universal o una idea filoséfica, que luego ejemplifica el cristianismo,
sino que es la marca distintiva del cristianismo ante todo porque es una realidad actual,
un hecho realizado en la historia. De hecho, en el cristianismo, la mediacién es, en
ultima instancia, ante todo una Persona: el Logos que media entre el hombre y Dios.
La palabra “mediacion” designa asi el acontecimiento de la comunicaciéon misma, es
decir, el don generoso de si mismo, y la mediacién cristiana es este don original de
Dios, que se entrega al hombre precisamente recibiendo al hombre en si mismo. Y, en
segundo lugar, como la mediacion no es un mero medio extrinsecamente instrumental
y desechable, sino que entra intrinsecamente en el acto, lo que media en el caso de la
comunicacion es precisamente eso, es decir, la mediacién misma. En esta mediacion, el
medio es verdaderamente el mensaje: Dios se revela como amor, y lo hace precisamente
entregandose en el amor, y haciendo asi que los que ama lo amen a él y a los demas:
“En esto consiste el amor, no en que nosotros hemos amado a Dios, sino en que ¢l nos
ha amado a nosotros” (1 Jn 4,10). Por eso, asi como la bondad es a la vez eros, el don de
Dios es a la vez una tarea: llegar a ser lo que has recibido; “Amense los unos a los otros,
como yo los he amado” (Jn 13,34).

Traduccién: Andrés Di Cié
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El pensamiento sacramental se evapora

Karl-Heiny Menke

Cuando los catélicos dejan de pensar sacramentalmente, entran en wuna pendiente
teolégicamente resbaladiza, donde no hay quien los pare. Una entrevista con el dogmdtico Karl
Heinz Menke sobre la “caida en desgracia” de la teologia catélica y sus dramdticas consecuencias.

Nadie puede aceptar la comunién que le ha sido dada por Cristo sin estar integrado en la
misién salvadora-universal de la Iglesia, ast dice Karl-Heinz Menke. El dogmdtico advierte sobre
una creciente pérdida de pensamiento sacramental en la Iglesia.

Profesor Menke, en 2008 usted publicé un libro titulado “Sacramentalidad. Esencia y llaga del
catolicismo”. ;Puede explicar a nuestros lectores en unas pocas frases qué es la “sacramentalidad”
o el “pensamiento sacramental”?

Lo que es el pensamiento sacramental se puede entender mirando a Jesucristo.
Su humanidad es un sacramento del Logos divino. Un sacramento es una realidad
significante que es inseparable de la realidad significada por él. Un mero simbolo no
es un sacramento, pues es separable de la realidad que significa. Suele basarse en una
convencion de origen natural o contractual. Si una rosa roja simboliza el amor entre dos
personas, se basa en la convencion. Se podria sustituir el simbolo de la rosa por otro.
La humanidad de Jesus es sacramento porque es inseparable de la divinidad del Hijo
que significa. La teologia habla de la “sacramentalidad primordial” de la humanidad
de Jesus. Porque Jests, como individuo muy definido e irrepetible, no sustituible por
ningun otro ser humano, es de manera insuperable la revelacion de Dios o la Palabra
de Dios. Sin embargo, Jests tampoco es un sacramento que pueda entenderse sin
interpretaciéon. Dado que Jesus es creatura en tanto verdadero hombre, la creaciéon
asumida por ¢l pertenece a la autoexpresion de Dios en él. Por ejemplo, pertenece a la
sacramentalidad de la humanidad de Jests el hecho de que sea varén y no mujer.

Pero el obispo Bode lo ve de manera muy diferente.

Cuando el obispo de Osnabriick, premiado por su promocion teoldgica de la mujer,
subraya que la encarnacion del Hijo divino no tiene nada que ver con la virilidad de
Jesus, se pone del lado de los gnosticos. En toda la Escritura, la diferencia de género
tiene un significado sacramental; es decir, es inseparable de la revelacion de Dios en
Jesucristo. La Biblia siempre representa a Dios a través de un varén; pero la creacion,
y también Israel y la Iglesia, siempre a través de una mujer. Y asi como el ser varén de
Jesus es significativo por la sacramentalidad de su humanidad, también lo es a fortiori
su pertenencia al pueblo judio. Quien confiesa a Jests como la revelacion del Logos
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divino debe entender la Tord de Israel como un sacramento preliminar (anticipado)
del “sacramento primordial”. Y quien diga de Jesus que es la reconciliacién del pecador
con el Padre divino, entendera también la institucién expiatoria del culto del templo
postexilico como un sacramento prelitirgico del “sacramento primordial”. Dios
necesita un pueblo para que su autocomunicacion en la creaciéon y en la historia sea
comprendida y comunicada. Necesita al pueblo de Israel para hacer comprensible su
autocomunicacién en Jesucristo. Y necesita a la Iglesia, designada por el Vaticano I
como medio e instrumento sacramental para llevar a todos los pueblos a casa. Los
escritos del Nuevo Testamento (NT) no son otra cosa que el testimonio de la Iglesia
sobre Jesus. La Iglesia no es solo el sujeto de la canonizacion de ciertos testimonios, sino
también el sujeto de la interpretacion autorizada de estos testimonios.

Si le he entendido bien, usted dice: La “sacramentalidad primordial” de la humanidad de Jestis
queda literalmente en el aire sin la “sacramentalidad preliminar y anticipatoria” de Israel y sin la
“sacramentalidad bdsica” de la Iglesia. Pero los protestantes hasta el dia de hoy insisten en que no
hay mediacién de la Iglesia aparte de la mediacion de Jesiis.

Eso es cierto. Por eso el documento romano Dominus lesus: Sobre la unicidad vy
universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia, publicado no casualmente en el cambio
de milenio, fue criticado por muchos protestantes. Este rechazo se dirige contra la
tesis de la cualidad sacramental de la Iglesia y, por tanto, contra el modo de pensar
genuinamente sacramental de la teologia catolica por excelencia. En las discusiones
ecuménicas, en las que no solo se habla de acercamientos, sino también, en aras de
la honestidad, de oposiciones, la zanja que acabamos de mencionar es evidente. Por
supuesto, se puede intentar suprimir lo que divide haciendo hincapié en lo que es
comun. Pero la represion, como sabemos, nunca ha sido la solucién a un problema.
Lo que piden los miembros del llamado Circulo Jiger-Stihlin en su documento
de 2019, “Juntos en la mesa del Sefior”, es, visto a la luz del dia, el abandono del
pensamiento sacramental.

(De qué trata este documento?

En este documento se declara que la unidad establecida en el bautismo por el
Espiritu Santo es la unidad real, en comparacién con la cual toda unidad confesional
es temporal y, por tanto, relativa (cf. p. 4ss). Las confesiones que hasta ahora se
han excomulgado mutuamente deben entenderse como diversidades igualmente
inspiradas por el Espiritu y las Escrituras. La fe del sujeto (fides qua) no tiene por
qué corresponder a un contenido objetivo de la fe (fides quae) que une a todos los
creyentes. Porque la unidad sacramental de la confesién sélo existira en el proximo
reino de los cielos. La Iglesia esta en todas partes donde los bautizados creen en la
justificacion por la sola gracia. En el nivel sacramental de la confesién y la pertenencia
a la Iglesia, la “diversidad reconciliada” es suficiente. Esto seria posible no sélo entre
luteranos y reformados, sino también entre protestantes y catolicos. Y no deberia
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encontrar impedimento en textos que tratan la conexion entre la Eucaristia y la unidad
confesional de la Iglesia, como la Constitucién Lumen gentium del Concilio Vaticano
(cf. p. 56). Como firmante de la “Declaracién de consenso sobre la doctrina de la
justificacion” (31 de octubre de 1999), la parte catolica deberia haber admitido que
existe fidelidad a la enseflanza de los apdstoles incluso sin la institucion de la sucesion
apostolica (cf. pp. 48.51). Asi, la distincién catolico-ortodoxa de un sacerdocio especial
de los ordenados respecto del sacerdocio comun de todos los bautizados no seria un
obsticulo en el camino hacia la comunién en la Mesa del Sedor. En ninguna parte
del NT se dice que la presidencia de la Eucaristia estuviera vinculada a los receptores
de un sacerdocio especial (cf. p. 22). Jesus invité al banquete a todos los cansados y
agobiados, especialmente a los pecadores, mientras que el derecho candnico posterior
formul6 condiciones que serian simplemente antibiblicas (cf. pp. 95.19.22). Si mi
tesis publicada en 2008 sobre la evaporacién del pensamiento sacramental todavia
necesitaba una prueba, dos obispos alemanes la han proporcionado entretanto. El
obispo de Magdeburgo, responsable del ecumenismo en la Conferencia Episcopal
Alemana, y el obispo de Limburgo, responsable del préximo Dia Eclesial Ecuménico,
no solo han aprobado el voto “Juntos a la mesa del Sefior”, sino que lo han declarado
como base teoldgica de la esperada intercomunion.

Pero: los propios reformadores se preocuparon precisamente por la recta confesion de Cristo. Lutero
no luché por la diversidad reconciliada, sino por lo que consideraba la vinica verdad.

Martin Lutero se defendié -por ejemplo, en su polémica “Wider Hans Worst”- de
la acusacién de que se habia apartado de la antigua Iglesia y habia fundado una nueva.
Lutero enfatiza repetidamente “que hemos permanecido con la antigua recta Iglesia, es
mas, que somos la antigua recta Iglesia” y formamos “un cuerpo y una congregacién
de santos con toda la santa Iglesia cristiana”. Lutero vincula asi la comunién de los
cristianos con Cristo a una confesién comtn de Cristo. Sin duda, Lutero considera
que la unidad confesional eclesial esta garantizada no por los obispos, como sucesores
de los apdstoles (a través del magisterio apostolico), sino tinicamente por la fidelidad
a las Escrituras inspirada por el Espiritu. Pero probablemente no habria aceptado
una declaracién que renunciara a la unidad confesional sacramental. El Acuerdo de
Leuenberg, por el que luteranos y reformados acordaron su comuniéon en 1973, es
diferente. En esta declaracion, los luteranos se asimilan a los reformados, que separan
la comunién eclesial de la comunién confesional.

;Cudles son las consecuencias?

La consecuencia es el concepto de “diversidad reconciliada” de confesiones que antes
se excomulgaban mutuamente. Esto es, como se ha dicho, nada menos que un rechazo a
la comprension sacramental de la Iglesia de la tradicion catélica y ortodoxa. Los socios
del Acuerdo de Leuenberg no lo niegan en absoluto. Al contrario: en el “Voto de la
Iglesia Evangélica en Alemania por una comunidad eclesidstica segin la comprensién
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protestante”, se dice literalmente: “Obviamente, la idea catélica romana de la unidad
visible y plena de las iglesias no es compatible con la comprension de la comunidad
eclesidstica desarrollada aqui”. Mientras los obispos alemanes Feige y Biitzing se ponen
del lado de los que quieren extender el modelo de Leuenberg a la Iglesia catolica, el
cardenal Kurt Koch ha comentado el citado voto con las siguientes palabras: “El voto
de la Iglesia Evangélica en Alemania equivale [...] a un ecumenismo sin Roma y sin los
cristianos ortodoxos”.

Pero preguntando de nuevo: ipor qué entonces la sacramentalidad primordial de Jesiis es tan
inseparable de la sacramentalidad fundamental de la Iglesia?

La cuestion impulsada por la teologia protestante liberal de si Jests queria la Iglesia
en absoluto, o si se puede hablar de una fundacion de la Iglesia por parte del Jesus
histérico, es superflua en vista de la evidente continuidad entre Israel y la Iglesia.
Gerhard von Rad ha caracterizado la historia de Israel como una historia de eleccion,
en la que el pueblo en su conjunto, y en €l cada individuo, estd llamado a entender
su propia eleccion como un mandato y una misién. La eleccion se produce como una
sefial para los no elegidos. Israel debe encarnar los estatutos de la alianza recibidos en
el Sinai, la voluntad de Dios (la Tora), en su propia vida de tal manera que las demas
naciones -en sentido figurado- “peregrinen hacia Sion”. La liberacién de Israel de
Egipto es la habilitacion del pueblo abrahamico para su misién de salvacion-universal.
Y asi como Israel fue capacitado y enviado a ser sal de la tierra y luz del mundo por
el acontecimiento del Exodo y la alianza del Sinai, del mismo modo la Iglesia por la
muerte y resurreccion de Cristo (cf. Rm 6). La superacion radica en aquello que la
teologia cristiana expresa como la sacramentalidad primordial de Jesus.

(Y qué significa esto?

En Jesucristo, Dios estd ahi como él mismo, eso es lo nuevo. Pero incluso esta
presencia insuperable de Dios en el espacio y el tiempo despliega su eficacia en el
camino de la alianza. También Cristo es la accion de Dios, no sin el pueblo que es
constituido por el bautismo y capacitado por la recepcion de la Cena del Sefor, es decir
la Eucaristia, para ser “medio e instrumento” (LG 1) que lleve a casa a los hermanos y
hermanas que atun no han sido alcanzados.

Los destinatarios de los sacramentos del Bautismo y de la Eucaristia deben ser lo
que han recibido: el cuerpo de Cristo. No deben ser cada uno segiin su gusto o sélo
mentalmente o interiormente el Cuerpo de Cristo, sino tan visiblemente como el Jests
historico y su presencia sacramental en los dones eucaristicos. En definitiva, asi como
ningtn israelita puede vivir la comunion con YHWH sin estar integrado en la misién
salvadora-universal de Israel, nadie puede aceptar la comunién que se le da por medio de
Cristo sin estar integrado en la misién salvadora-universal de la Iglesia.
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Pero, después de todo, ino son los siete sacramentos de la Iglesia principalmente un don y no una
mision o un mandato?

Hay muchos indicios de que en el transcurso del primer milenio, la Iglesia definié
como sacramentos aquellos siete signos, en cuya realizacién, ella mismas recibe su propia
sacramentalidad de Cristo. El bautismo se recibe no porque no haya gracia fuera de ¢él,
sino que quien recibe el bautismo esta llamado no sélo a recibir sino a representar lo que
Cristo hizo hace dos mil afos por todos los hombres de todos los tiempos. Lo mismo
ocurre, de manera an més clara, con la Confirmacién, la Ordenacién Sacerdotal y
el Sacramento del Matrimonio. Nadie recibe estos sacramentos sélo para si mismo,
ni siquiera en primer lugar para si mismo, sino para poder ser una representacién
eficaz (sacramento) de Jesucristo para “los demas”. Tampoco debe malinterpretarse el
sacramento de la penitencia en un sentido individualista de la salvacién. El perdon
puede recibirse también de forma no sacramental; pero quien recibe el sacramento
de la reconciliacion estd dispuesto a testimoniar de forma activa lo que él mismo ha
recibido. Algo analogo puede decirse de la uncién de los enfermos, el sacramento que
probablemente mas se ha privatizado. Por supuesto, el Dios que es amor no se cerrara
a la oracién de un enfermo para su curacién; y por supuesto, Cristo también puede dar
su cercania al enfermo de forma no sacramental. Quien, ademas, recibe el sacramento
de la Uncién de los Enfermos quiere, por y con Cristo, aceptar la enfermedad que lo
destruye de tal manera que, incluso ante la muerte, se convierte en signo (sacramento)
de esperanza para todos los que no tienen esperanza.

(Su tesis de que todo sacramento no es sélo un don sino también un mandato eclesial se aplica
también a toda bendicién? Pienso aqui en el debate que tuvo lugar en el periodo previo al Camino
Sinodal sobre una bendicién ritual de la promesa de fidelidad prematrimonial o extramatrimonial de
las parejas heterosexuales y homosexuales.

Cuando una madre bendice a su hijo o los matrimonios se bendicen mutuamente, la
bendicion es una peticion a Cristo por el bendecido; y al mismo tiempo, una invitacion a
responder a la bendicion. Asi que si: no s6lo un sacramento, sino también toda bendicion
es a la vez un don y un encargo. Sin embargo, hay que distinguir cuidadosamente entre
las bendiciones no eclesiasticas y las eclesidsticas. Una bendicion dada en nombre de
la Iglesia —es decir, ritualmente- debe ser acorde con la autocomprensién de la Iglesia.
Porque la Iglesia no debe contradecirse en sus acciones publicas. Pero se contradiria a
si misma si degradara ese signo por el que la alianza matrimonial, posible s6lo entre un
varén y una mujet, se convierte en el sacramento irrevocable (consumado) de la alianza
entre Cristo y la Iglesia, a un mero simbolo de relacién. Dado que todo acto sexual
naturalmente consumado entre un varén y una mujer puede dar lugar a la creacién
de un nuevo ser humano, la Iglesia declara que este acto debe darse sélo entre quienes
saben con certeza, que su respectiva pareja quiere y habrd de ser el padre o la madre de
sus hijos comunes. Con la bendicion de las parejas ~-homosexuales o heterosexuales-
que conviven (o quieren convivir) fuera del matrimonio, la Iglesia actuaria en contra
de su propia enseflanza sobre el sacramento del matrimonio. Porque la bendicién de la
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Iglesia a las parejas que conviven, antes o fuera del matrimonio, no tiene que ver con
los valores (fidelidad, cuidado, responsabilidad, compromiso, etc.) que se proponen o
que ya viven, sino con el reconocimiento por parte de la Iglesia de una union sexual
extramatrimonial. Los valores estdn ligados a actitudes éticas y, por tanto, a diferencia de
las realidades (objetos, personas o promesas reales existentes), no pueden ser bendecidos
en absoluto. Nadie tiene bendecidas sus intenciones éticas ni los valores con los que se
relacionan sus intenciones.

Si, como usted dice, la Iglesia en su conjunto, como receptora de la justificacion, es a la vez “medio
e instrumento sacramental” de su Salvador, entonces ;por qué existe el sacerdocio especial de los
ordenados ademds del sacerdocio comiin de todos los bautizados?

Jesus crea el circulo de los doce (Mc 3,13-19), con la pretension de restaurar a Israel,
que originalmente estaba formado por doce tribus. Mediante el envio del Espiritu
por el Salvador exaltado a la derecha del Padre, “los doce” se convierten en los “doce
apostoles”. Son enviados para establecer la unién entre la Iglesia y su testimonio de
Cristo. Los escritos del Nuevo Testamento son explicaciones del testimonio apostolico
de Jestis como el Cristo.

Deliberadamente, Lucas limita el término apostol a “los doce”. Si otros hombres son
llamados también apostoles en el NT, es solo porque siguen a los apdstoles como episcopos
o presbiteros sin ser ellos mismos apostoles (cf. Hch 20,13-16; 1 Pe 5,1-4). No pueden
anadir nada al testimonio que los Doce han dado de Cristo; pero tienen en comun con
los doce que representan sacramentalmente el “estar delante” [voraus] o “prae” de Cristo
Cabeza respecto de su Cuerpo, la Iglesia ~como individuos, sélo a una tnica Iglesia local;
y como colegio, a la Iglesia universal. El oficio de la sucesién apostolica conferido por el
sacramento del orden es la representacion sacramental del “estar delante” de Cristo que
funda, guia y juzga ante y de cara a su Iglesia. Por si mismo, ningiin hombre, por muy
dotado que esté, puede actuar de forma orientadora y juzgadora con sus hermanos. La
autoridad sacramental es un poder prestado. El receptor del sacramento del orden no
debe colocarse entre Cristo y la congregacion, sino ser transparente para quien representa.

(Y siya no hay suficientes sacerdotes?

Incluso ante una escasez a menudo angustiosa de sacerdotes, no debe haber liderazgo
comunitario por parte de personas que no han sido ordenadas sacramentalmente. Al
distinguir el sacerdocio especial del comun debe quedar estructuralmente visible que la
comunidad no se dirige a si misma. Lo que sigue siendo posible, con referencia al a menudo
erroneamente citado canon 517 del Codigo de Derecho Candnico, es la cooperacion
temporal de los cristianos confirmados con un lider eclesiastico ordenado. El cardenal
Cordes refutd claramente la tesis difundida por el profesor Michael Bohnke de que el
papa Francisco, en su carta al Sinodo de Amazonia, habia suspendido la vinculacion de la
direccion parroquial al sacramento del orden.
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{Cémo se relaciona esta conclusion con el hecho de que la Asamblea del Camino Sinodal permita
no sélo a los ministros ordenados sino también a los delegados no ordenados votar en cuestiones de fe?

No solo los escritos antignésticos de Ireneo, sino ya las cartas de Ignacio de Antioquia
muestran claramente que la unidad de una Iglesia local se hace visible en la comunidad
confesional con su obispo. Cuando habia una disputa teolégica en la Iglesia primitiva, el
obispo tenia la ultima palabra. Y si su palabra no era suficiente para resolver la disputa,
los obispos vecinos solian reunirse en una Iglesia local que remontaba su fundacién
a uno de los “doce”. Asi, tras un periodo relativamente corto de tiempo, se formaron
pretensiones primaciales y se jerarquizaron las sedes primadas, lo que finalmente condujo
al primado del sucesor de Pedro. En cada celebracién littrgica en la que la Iglesia se
recibe sacramentalmente de Cristo, se menciona por su nombre al lider de la Iglesia
local correspondiente -al menos en el ambito del cristianismo ortodoxo y catolico-; en
este ultimo siempre también el nombre del Sucesor de Pedro, porque no sélo representa
personalmente a la Iglesia local de Roma, sino al mismo tiempo a la Comunién de los
lideres de todas las Iglesias locales. Quienes reciben el sacramento del Cuerpo y la Sangre
de Cristo en una Iglesia local expresan con su “Amén”, no sélo su fe en la Presencia Real
del acontecimiento pascual, sino también su comunién confesional con el Obispo local
y con la comunién de todos los Obispos. En efecto, los destinatarios de la Eucaristia
no solo reciben la gracia justificadora del Salvador, sino que también estan llamados a
compartir lo que han recibido, no cada uno por su cuenta, sino en comunién confesional
con el obispo local y la comunién de los obispos. Si los protestantes que se adhieren
conscientemente a su confesién son invitados por los catolicos a rezar y celebrar juntos,
pero no a recibir el sacramento de la Eucaristia, la razén no es ciertamente una falta de
respeto o de hospitalidad. La intencién de la Iglesia catolica no es ser prescriptiva, sino
recordar que quien comulga eucaristicamente estd haciendo una confesion publica. Es un
imperativo de justicia educar a los miembros de otra confesion cristiana en que recibir la
Eucaristia no es solo la recepcion visiblemente condensada de la palabra de justificacion
por la sola gracia, sino también un envio por parte de la comunidad confesional
representada por el sucesor de Pedro y el obispo local.

En resumen

En el documento postsinodal “Querida Amazonia”, el Papa Francisco ha escrito en una
nota a pie de pagina (n° 136) con referencia al Cédigo de Derecho Canoénico, canon 517
§ 2: “El obispo puede, por falta de sacerdotes, implicar a un didcono o a otra persona que
no haya recibido la ordenacién sacerdotal, 0 a una comunidad de personas, en el ejercicio
de las funciones pastorales de su parroquia”. De esta declaracion del Papa, el profesor
Michael Bohnke (Wuppertal) concluye una “revolucion” hasta ahora apenas advertida:
la introduccion del liderazgo parroquial por parte de hombres y mujeres no ordenados.

Paul Josef Cardinal Cordes ha expuesto esta conclusiéon como lo que es: una ilusion.
Aqui el interés eclesiastico-politico de un tedlogo laico ha anulado toda regla de exégesis
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honesta. Pues la nota en cuestién no habla en ningtin momento de liderazgo, sino sélo
del posible ejercicio de una tarea pastoral por parte de varones y mujeres no ordenados.
Del hecho de que el Papa Francisco no cite la totalidad del canon 517, Boehnke infiere
la abrogacién del resto no citado. Pero no hay ninguin decreto en ese sentido. Y puesto
que el derecho canonico esta vinculado a la determinacion dogmética de la relacion entre
el sacerdocio especial y el comun, ni siquiera el Papa puede cambiar el canon 517 como
querria el profesor Boehnke por razones transparentes.

El poder de gobierno permanece ligado a la autoridad conferida por el mismo Cristo,
y por lo tanto a la recepcion del sacramento del orden. Ninguna didcesis o comunidad
se gobierna a si misma. Un obispo que organiza su liderazgo de forma cooperativa con
la participacién de cristianos debidamente comisionados y/o permite que un sacerdote
organice el liderazgo que se le ha confiado de forma aniloga no niega, por tanto, la
diferencia esencial entre cristianos ordenados y no ordenados. Actua fielmente al canon
517, aun vigente, que prescribe que en el caso de encomendar el cuidado pastoral a mujeres
y varones no ordenados, “se debe designar un sacerdote para dirigir el cuidado pastoral”.
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Juntos en la mesa del Senor, ;solo alli?

Observaciones eclesioldgicas sobre el voto del grupo ecuménico
de trabajo de los tedlogos luteranos y catolicos

Achim Buckenmaier*

1. El contexto del documento “Juntos en la Mesa del Senor”

1

, publicado en 2019 por
el renombrado Grupo de trabajo ecuménico iniciado en 1946 por el arzobispo de
Paderborn, el cardenal Lorenz Jaeger (1892-1975), y el obispo de la Iglesia Evangélica
Luterana en Oldenburg, Wilhelm Stihlin (1883-1975), debe ser presentado en el
contexto del «3° Congreso de la Iglesia Ecuménica» en Frankfurt del Meno, y del que
son responsables la Iglesia catélica y protestante en Alemania. El Grupo de trabajo
ecuménico esta presidido, del lado catolico, por el Dr. Georg Bitzing, obispo de
Limburgo y presidente de la Conferencia Episcopal Alemana. Esto significa: Debido a
la importancia histérica del Grupo de trabajo, el contexto temporal de la publicacion

El documento votado “Juntos a la mesa del Sedor”

y la presidencia del presidente de la Conferencia Episcopal Alemana, el texto tiene
un significado que va mas alla de las opiniones privadas de los tedlogos. La carta del
Prefecto de la Congregacion para la Doctrina de la Fe del 18 de septiembre de 2020
al Obispo Bitzing y las “Notas Doctrinales” adjuntas confirman esta evaluacién®.
Como se puede ver desde la publicacion de la votacién, se ha instalado una amplia y
sustantiva la discusién en curso’.

Dado que actualmente no se puede prever qué medidas de proteccién contra la
infeccion se requerirdn en relacion con la pandemia de Covid 19, segin los organizadores,
aun no es posible publicar un programa exacto para el Congreso ecuménico de la
Iglesias (previsto originariamente para principios de febrero de 2021, que tuvo lugar en
mayo, 13-16). De las experiencias de los pasados Kirchentdge ecuménicos se desprende
claramente que la cuestion de la Cena del Sefior o celebraciones eucaristicas comunes
se plantea de antemano, y a pesar de la conocida posicion catolica, tanto con respecto a
las celebraciones de apertura y clausura, como con respecto a las celebraciones durante
el Kirchentag de cinco dias.

* Prof. de Teologia Dogmatica, en la citedra de teologia del pueblo de Dios. Universidad del
Laterano, Roma.

! Citado como GAth y n.de seccion: https:/bit.ly/2ZwmkGQ.
2 https:bit.ly/3ayuXqv.

3 Ante todo: Opinién del Grupo de trabajo ecuménico (OAK) de tedlogos luteranos y catolicos a
las observaciones doctrinales al documento “Juntos en la mesa del Sefor” (escrito de la Congre-

gacion de la Fe del 18.9.20) del 6.1.21; Card.Kurt Koch: Carta abierta, 8.2.21 al Profesor Volker
Leppin sobre su entrevista en katholisch.de del 3.2.21.
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Los responsables del programa habian invitado a presentar sugerencias para
las celebraciones de la Iglesia para agosto de 2020 que, entre otras cosas, querian
implementar “nuevas formas de celebraciones de la Iglesia” o “una alternativa practica
al culto dominical™. Esta ultima formulacién con respecto a la asamblea dominical de
la comunidad cristiana también corresponde al sexto de once Principios rectores para una
iglesia de abierta que la Iglesia Evangélica Luterana en Alemania adopté en el verano
de 2020°. Alli se exige en el futuro, poner la “celebracion dominical tradicional” “en
relacién (...) con las muchas alternativas exitosas para el culto y la comunidad cristiana”®.
Para empezar, se trata de un posicionamiento al interior de la Iglesia evangélica luterana,
que aun no es patrimonio comun dentro de la Iglesia evangélica; pero también afecta
al movimiento ecuménico: jno se ve afectada la Iglesia en su conjunto por esta idea’
La “celebracion dominical tradicional” suena a costumbres culturales y convenciones
sociales. Sin embargo, el encuentro del domingo con la Eucaristia ha sido un sello
distintivo de las comunidades, que se ha reconocido como una necesidad desde las
primeras generaciones cristianas’.

El contexto del Congreso (Kirchentag) de la Iglesia Ecuménica inicialmente previsto y
el Camino sinodal (catolico) situia el texto en un esfuerzo que podria describirse como un
“proyecto global de reforma de la Iglesia (cat6lica)”, surgido en Alemania, y en el que el
texto de la Eucaristia y la Cena, por lo tanto, aparece como un punto central de la vida
de la Iglesia que tiene una funcion clave determinada.

Al abordar el documento Votum me limitaré a algunas cuestiones, entre las que
destacan las cuestiones de la hermenéutica de los enunciados del Nuevo Testamento y
la eclesiologia. Otras cosas, como la importante cuestion de los ministerios o el caracter
sacrificial de la Eucaristia, deben también abordarse, pero he de concentrarme sobre

*www.oekt/ Gottensdienste.

> Estos principios fueron primero publicados en Junio del 2020; el 31.10.20 fue publicado en una
edicion nuevamente trabajado y el texto ampliado a doce partes (https://bit.ly/3sbd32W): cf.
U.KORTNER, Kirche auf guten Griind?, en IKZ Communio 49 (2020) 672-689.

¢ https//3ekd.de//-leitsaetze fuer eine aufgeschlossene-kirche-56952.htm.

" Interesante en este contexto es el debate que planted el exégeta del NT de Frankfurt A.
Wucherpfennig SJ con su articulo “;Cémo quiso Jesus la Eucaristia? Reflexiones neotestamenta-
rias sobre la hospitalidad”, Stimmen der Zeit (2018) 855-860. Yo respondi con el articulo “;Pudo
Jesus celebrar la Eucaristia? Critica a una reduccion de la Eucaristia a una comida abierta”,
Stimmen ser Zeit 144 (2019), 416-422. Esto le dio oportunidad a A.Wuferpennig para continuar
con su opinién con un articulo donde el subtitulo explica mas claramente su intencién originaria
(A.Wucherpfennig, ;Jesus como anfitrion de la Eucaristia? Una invitacion a la comunién euca-
ristica de las Iglesias confesionales separadas”, en Stimmen der Zeit 145 (2020). La intencion del
nuevo articulo del jesuita de Frankfurt puede designarse justamente como una eliminacion de la
comunidad o Iglesia visible, de su articulacion con la Eucaristia, y como disolucion dela relacion
entre la comunidad celebrante y la participacion en la Iglesia. La pregunta sobre “;Cémo quiso
Jesus la Eucaristia?”, que yo critiqué como cientificamente falsa fue previamente tratada por el P.
Wucherpfennig en el consejo sinodal de Frankfurt.

33


http://www.oekt/
https://bit.ly/3sbd32W

Juntos en la mesa del Senor, sélo alli?
todo en la pre-comprension de la Eucaristia, la Cena del Sefor y la Iglesia.

2. Sobre la estructura y hermenéutica del texto

El documento (“voto”) del grupo de trabajo se divide en ocho capitulos de diferente
extension. A la introduccién le sigue un breve (segundo) capitulo de un “testimonio
conjunto” en relacion con el tema. Los “fundamentos biblico-teoldgicos” (capitulo 3) y
las “intuiciones ecuménicas sobre la teologia de la Cena del Sefior/Eucaristia” (capitulo
5) ocupan mucho espacio, mientras que la cuarta seccién, més corta, presenta el “diverso
desarrollo histérico de la figura de la celebracion” y propone asi una nota importante: la
premisa es la diversidad en la que luego se identifican “aspectos continuos” (comunes).
Siguen las explicaciones sobre el “direccion de las celebraciones eucaristicas” (capitulo
6), la relacion entre la Iglesias y la comunion eucaristica (capitulo 7) y concluyen con
un “Voto” (capitulo 8).

Las cuestiones hermenéuticas se refieren a la intencionalidad del texto y la pre-
comprensién de los enunciados exegéticos. El texto se posiciona en una época de
ecumenismo, que se designa como “cosecha” (GaTH n. 1.2). Esta periodizaciéon se
remonta a la evaluacién del presidente del Pontificio Consejo para la Promocién de
la Unidad de los Cristianos, el cardenal Kasper, quien presentd un registro conciso
e impresionante de los didlogos ecuménicos de la Iglesia catolica desde el Concilio
Vaticano Il bajo el titulo “Cosechando los frutos”®. Por tanto, el texto no debe entenderse
como un nuevo texto de consenso o informe de investigacién, sino como un “voto” con
una intencion clara: las convergencias logradas deben “juntarse” (cf. GaTH 1.1). Los
dialogos anteriores sobre la Eucaristia y la Cena del Sefior ya no permiten -segtn los
autores- “considerar las diferencias que permanecen como una separacion de la Iglesia”
(GaTH 1.3). Es por eso que el objetivo declarado del voto es “sacar consecuencias para la
practica” (GaTH 6.4) y “reconocer valorando y apoyar todos los esfuerzos que refuercen
el significado teoldgico y, sobre esta base, compartir el asunto, la Cena del Sefior/
Eucaristia para celebrar juntos” (GaTH 1.3), y también, para “abrir las celebraciones
confesionales a cristianos de otras tradiciones” (GaTH 1.5) o, en otras palabras, permitir
“una participacién plena, teniendo en cuenta factores situacionales o biogrdficamente
operantes, en la celebracion de la Eucaristia de los bautizados de otras confesiones
cristianas” (Ga TH 7,8).

Este “interés ecuménico” formulado de manera clara y abierta (cf. GaTH 1.3)
es legitimo y en gran medida debe ser apreciado. Por un lado, con el tema de la
Eucaristia/Cena, los autores tocan un tema clave en la vida de la Iglesia; por otro
lado, su voto recoge el malestar de muchos cristianos que, después de cinco décadas
de dislogos ecuménicos de la Iglesia Catolica preguntan qué frutos concretos tienen

8 Cardenal W.Kasper, Harvesting the fruits London-New York, 2009.
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para sus vidas estas conversaciones, vidas que han perdido muchas de las caracteristicas
primeras y evidentes del cristianismo. Por supuesto, esto se mostrard a continuacion,
una presentacién que esti fuertemente guiada por intereses, conduce a selecciones y
distorsiones en la argumentacion teoldgica. Segun los autores, la ortodoxia “solo aparece
de vez en cuando” (GaTH 1.3), lo cual es comprensible, pero no sin consecuencias.

3. Hermenéutica ambivalente de los textos biblicos

Esto es particularmente evidente en los Capitulos 3 (Fundamentos biblico-teologicos)
y 4 (Desarrollo historico diverso de las celebraciones). Se puede notar aqui que el texto
alterna entre un escepticismo fundamental frente a la tradicion biblica, donde se trata
del testimonio de la unica Iglesia que precede a todas las diferenciaciones, y una lectura
inofensiva, incluso consciente, de esas declaraciones biblicas que se basan en varias
formas (especialmente la préictica del culto). En ningin lugar se fundamenta por
qué ciertas formas histéricas de la iglesia primitiva sélo puedan verse en “bosquejo”
(GaTH 3), en las fuentes reconocidas como solo “fragmentarias” (GaTH 3), o “una
imagen completa de las celebraciones de los primeros cristianos” (GaTH 4.3) que no
han de ser priorizadas en absoluto, mientras que por otro lado toda evidencia de una
pluriformidad se clasifica como documentos clara e histéricamente documentados
(GaTH 3): “El Nuevo Testamento muestra una variedad de formas del ritual de la cena
en memoria del resucitado que celebra a Cristo presente en la comunidad” (GaTH
3.9). Una figura fundamental normativa, que resulta del testimonio neotestamentario
del acontecimiento de la Pasion, incluida la Ultima Cena, la muerte y la resurreccion
de Jests de Nazaret, es en primer lugar histéricamente excluida y desacreditada como
“ideal” e “imagen deseada” (GaTH 4.9) para que, en segundo lugar, aquello postulado
como seguro histéricamente, sea elevado a normativo.

Esto se expresa hasta en detalles como la configuracion “de la unidad pascual de
comunidades (jplural!) en el signo escatolégico de la tltima cena de Jests mismo” (cf.
GaTH3). Aqui se encuentra una decision hermenéutica fundamental. La introduccién
del GaTH dice algo importante que clarifica sobre la hermenéutica ecuménica, pero
no sobre la hermenéutica escrituristica del texto. Permanece asi abierto: jconstruye la
Iglesia su teologia y su praxis sobre la investigacion historica, de la que se espera un
conocimiento especial, también en la distincion de lo que ha de ser visto historicamente
como seguro y relevante, y de lo que permanece irreconocible o mero “enriquecimiento”
tardio ( cf. Gath 3,9.1)? ;o asume la Escritura como lo que es desde su origen, a saber,
un testimonio cuyo sujeto es el pueblo de Dios, que existe hasta hoy en la Iglesia, como
sostiene Dei Verbum 9: “su conocimiento de todo lo revelado no brota solamente de la
sagrada Escritura”?

El «modelo de origen apostodlico» (GaTH 6.3.1) no es un fésil que, como muestra el
voto a través de su propia metodologia, transmite informacion a veces segura, a veces

controvertida, sobre un estado original normativo, sino que es transmitido en la fe
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vivida en la historia. La argumentacion del Grupo de trabajo ecuménico permanece
extranamente dividida: por un lado, se basa completamente en lo que cree que puede
verificar histéricamente (diversidad de figuras), por otro lado, los autores comienzan
“con la experiencia actual de las liturgias de los creyentes en las comunidades” (GaTH
5.6.3). De este modo, lo historico es algo rigido, y lo vivo, la creencia de las personas, se
funde con lo viviente actualmente. La escisién entre la primacia de lo histérico por un
lado y la primacia de la practica actual por el otro solo podria superarse reconociendo
a la Iglesia sujeto, que tiene una historia concreta, una historia a través de la cual Dios
conduce a su pueblo. El texto oculta este marco.

4. ;A qué Iglesia se refiere el voto?

El voto dice: “En la vida de las comunidades e Iglesias, el ecumenismo se manifiesta
con mis fuerza en el hecho de que los miembros de las diversas Iglesias cristianas
celebran juntos el culto y rezan juntos el Padre Nuestro” (GaTH 2.3). Es indiscutible
que el ecumenismo se manifiesta “con mas fuerza” en el culto. Sin embargo, el tema
es tratado con una exclusividad que no deja lugar a otras manifestaciones. En ninguna
parte surge que la “Mesa del Sefior” deba tener también una dimension real para la
vida de los creyentes. No solo la liturgia, sino también el obrar, conlleva una visién
ecuménica. No solo esti la mesa eucaristica y la mesa de la palabra, sino también la
mesa de cada dia, que es el centro de la vida de una comunidad de cristianos (cf. Hch 2,
43-47; 4, 32-37). En la tradicion profética esto se dibuja con las imagenes escatoldgicas
en las que el nombre del verdadero duefio, Dios, estd escrito en las campanas de los
caballos y las cacerolas seran tan sagradas como las copas frente al altar (Zac 14:20). La
abolicion de la separacion religiosa entre lo sagrado y lo profano o la santificacion de la
vida cotidiana, que adquiere asi una calidad de culto, es casi un signo de fe biblica. El
texto no se ve afectado en absoluto por esto. La Caritas practica, el ‘ecumenismo de los
martires’ sufrido hasta el dia de hoy, o los desafios éticos no juegan ningin papel. Sigue
siendo un ecumenismo fijado littirgicamente.

Se destaca la conexion entre la comunién eucaristica y la participacion en
la Iglesia (GaTH 6.4), pero no se responde, mas bien se pasa por alto con vagas
indicaciones: “La conexion interna de los creyentes con Cristo y entre si se expresa
en el entrelazamiento de los tres significados del «cuerpo de Cristo» tal como es
central para Pablo: el cuerpo de Jesucristo en la cruz como una entrega, el cuerpo de
Jesucristo como Eucaristia, el cuerpo de Jesucristo como la Iglesia. La participacion
en el cuerpo eucaristico incluye la conexién con el «cuerpo de Cristo»” (GaTH 7.2).
Aqui el texto estd mas cerca de la pregunta central, pero finalmente deja abierto si
este cuerpo eclesial de Cristo tiene algo que ver con la Iglesia visible. Permanece
aproximado y, por lo tanto, se inclina hacia el modelo de la Iglesia espiritual o
invisible. Donde es visible, es comprendida como congregacionalista (GaTH 2.1 y
7.6) y se reduce a la actualidad.
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Por tanto, la certeza de los autores es reveladora cuando dicen: “Las controversias
sobre la presencia del Sefor en la celebracion de la cena pueden superarse a su
medida, o al menos limitarse en su 4mbito de division de las Iglesias, cuando se puede
ver a Cristo invitando a la cena, que se hace presente y regala su persona y acttia como
tal, y entiende la celebracion de la cena como sujeto actuante y este punto de vista
plantea la cuestion de como se subordina la presencia sacramental de Cristo” (GaTH
5.4.2). El “c6mo” del obrar de Dios en el mundo - en términos de la Eucaristia: el
“hacer presente a Cristo”- es precisamente lo decisivo. Que Dios acttie en la historia,
por las personas, por la pasion y muerte de Jesus, es el escdndalo de la fe biblica.
El hecho de que el ministerio “no se deba a una delegacién de la voluntad de la
comunidad, sino a la mision e institucion divina” (GaTH 6.2.1) es algo sin problemas
en el lenguaje teoldgico. En lo concreto de la Iglesia, de una forma u otra, sinodal o
jerdrquicamente, surge la pregunta de cémo se reconoce y se lleva a cabo esta misién
divina y qué significado tiene para la vida de quien ejerce este cargo.

El texto, por otro lado, insiste en una concepcion opuesta: “La comprensién comun
del contenido de la celebracion eucaristica es primordial, la cuestion de la organizaciéon
liturgica especifica y la cuestion de los servicios de presidencia apropiados estin
subordinadas” (GaTH 5.3.6). En la Iglesia, sin embargo, el contenido y la forma no
estan relacionados entre si como el contenido y la forma o el nucleo y el caparazon.
Como instrumento para la salvacion del mundo, la Iglesia debe ser eficaz en su figura
y perceptible como pueblo. Esta necesidad, por supuesto, abarca mas que la liturgia y
mas que la cuestion del ministerio. En todas partes, incluso en este punto del texto, se
descubre el déficit en la comprension de lo que es la Iglesia.

Queda abierta la aclaraciéon de lo que significa realmente la Communio Sanctorum,
en la que tiene lugar la celebracion de la Cena del Seior/Eucaristia (cf. GaTH 2.6),
asi como lo que significa para ellos “la presencia fisica de los comulgantes” a los que la
celebraciéon de la comida esta ligada (GaTH 5.4.4). ;Es suficiente estar presente en el
mismo espacio! ;O necesita ser miembro de la comunidad que celebra o de la Iglesia a
la que pertenece esta comunidad de celebracion? ;O un vinculo entre las relaciones de
la vida real, es decir, una comunidad de vida muy vinculada?

Me parece que el fracaso de estas aclaraciones también conduce a una peculiar
perspectiva eclesiocéntrica. Esto es sorprendente, porque la visién protestante se
centra en el individuo, su “status” y su decision, y Unitatis redintegratio también se
refiere mas a la persona cuando menciona los “medios de gracia”. Aqui, sin embargo,
las comunidades eclesiales o las asambleas littrgicas estan siempre a la vista, pero no
al individuo, su decision y su desafio. Esto queda claro en el ejemplo de “matrimonios
interconfesionales” (GaTH 5.3.6y7.10). Se los considera problematicos, por asi decirlo.
Por lo tanto, los codnyuges en matrimonios interconfesionales estan restringidos en
sus decisiones religiosas, si no incapacitados. La “solucion” a sus problemas solo se
busca en la accion de las Iglesias principales, pero no en la decision del cristiano
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individual, el conyuge, que también podria llegar a otras soluciones bajo su propia
responsabilidad, por ejemplo, la decisién de unirse juntos a una iglesia determinada.

El documento (votum) queda completamente enredado en las cuestiones cultuales,
por lo que la formula del “propio don de la vida por amor” de los cristianos (GaTH
5.4.6) queda sin un objetivo concreto. Se habla de una comprensién espiritualizada de
la Iglesia y de un concepto subjetivista e individualista de la fe; de hecho, presupone
tacitamente estos conceptos. En el recurso histérico teoldgico a la contribucién de
Berengario de Tours (GaTH 5.1.1), se podria haber notado que la marcada demarcacién
del simbolismo de Berengario derivé en un cambio en el uso del lenguaje tradicional:
“Hasta ahora, el cuerpo sacramental de Cristo ha sido designado como corpus Christi
mysticum porque solo puede ser conocido espiritualmente en la fe, mientras que la
Iglesia como comunidad visible se designa como corpus Christi verum. A diferencia de
Berengario, la Eucaristia se llamaba ahora corpus Christi verum, mientras que la Iglesia

se llamaba corpus Christi mysticum”®.

La espiritualizacion del concepto de Iglesia también opera en cémo se ve la
participaciéon en la cena. El texto no proporciona una interpretacién apropiada
y biblicamente fundada de las palabras interpretativas “para ustedes/vosotros”,
“para muchos” (GaTH 3.4), “para todos” (GaTH 3.5.3; 3.11.1 y 7.3) a favor de un
“interpretacion” abierta “todos los participantes de la cena” e incluso “todas las
personas”, porque a pesar de mencionarlo, no toma en serio el trasfondo judio.
La misma interpretacién exegéticamente poco plausible se puede encontrar en la
periodizacion de la historia de la Iglesia primitiva, cuando, a partir de 1 Cor 8, la
Iglesia se ve en el modo de “delimitacion” (GaTH 7.3), lo que “hace dificil, incluso
imposible”, abrir los limites [de los participantes]’(GaTH 7.3), mientras que Gal
3:28 refleja una fase del “poder integrador universal”. ;A quién otro se ha de referir
sino a los miembros de la comunidad a quienes se les llama “uno en Cristo Jesus”
en Galatas 37 Precisamente en el “para ustedes” de las palabras interpretativas, el
circulo se dibuja de forma estrecha y limitada a los discipulos que participan en la
Ultima Cena, y asi también se concreta aqui en el “como”: ;Cémo se hace efectiva
esta entrega de Jesus sacramentalmente presente para “todos”? El camino trazado a lo
largo del Nuevo Testamento es exclusivamente a través de la comunidad de discipulos
como comunidad de mesa visible y comunidad viva.

5. Ultima Cena y praxis de comidas de Jesus

En el tercer capitulo, un problema del texto me parece que surge en la separacion
teoldgicamente no siempre prolija de las expresiones sobre la “prictica de las comidas
de Jesus” (cf. especialmente GaTH 3.2) y la ultima cena de Jesus. “Praxis de cenas” se

?G.L.Miiller, Katholische Dogmatik, Freiburg i.Br, 1995, 695.
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convierte en lema y punto de partida para la practica de praxis de cenas de las primeras
comunidades cristianas. La Ultima Cena de Jests es reconocida en su “papel especial”
(GaTH 3.4) y su funcion normativa de la comida comunitaria como “fuente” y “medida”
(GaTH 3.5), pero al mismo tiempo esta asignacion se relativiza y retira, cuando se dice:
“El papel litargico que jugé la historia de la ultima cena de Jests en las celebraciones
de las primeras comunidades cristianas esta mas alla de nuestro conocimiento” (GaTH
3.5.3). Esta es una hip6tesis incomprensible, frente a la tradicion de la celebraciéon
eucaristica, tanto en la concentracion catolica en el sacrificio como en la critica de
la Reforma, que se relaciona clara e inequivocamente con la muerte y resurreccién
de Jesus, esta es una hipdtesis incomprensible. “Praxis de cenas” se convierte en la
categoria dominante. Esto pasa por alto el centro de la Eucaristia porque se excluye el
centro de la Ultima Cena.

Se menciona sorprendentemente a menudo el trasfondo pagano de las cenas de Jesus
y de las comunidades. Segun el texto, ofrecen un marco para comprender la practica de
Jests, en parte porque se encuentran en este entorno cultural, en parte porque Jesus los
supera, especialmente en lo que respecta al alcance del circulo de participantes: “en el
contexto de la antigua cultura de comidas abiertas se destaca la praxis de cenas de Jests,
de su obra en Galilea a través de su apertura a todas las personas. Rompe las fronteras
sociales y religiosas y no establece barreras rituales” (GaTH 3.2; similar a GaTH 3.4;
3.5.1: analogia con los “fundamentos de la memoria pagana”; 3.6; 3.8.1 y 3.8.4; 4.4).
Por otro lado, el origen judio auténtico pasa a un segundo plano.

Entonces, hay un doble énfasis que influye en la teologia de la Eucaristia: el trasfondo
judio esta pospuesto por el contexto cultural de las cenas y simposios paganos. Pero
esto es pura fantasia en lo que respecta al testimonio del Nuevo Testamento. No hay
ninguna referencia a esto en ningun lugar de los Evangelios u otros escritos del Nuevo
Testamento. Todos los relatos estan inmersos en términos lingiiisticos y de contenido
a la luz de la tradicion judia, todo sucede “segtin las Escrituras”. Y por otro lado,
la interpretaciéon de la vida y muerte de Jests es el contenido central y el punto de
referencia de los encuentros de las comunidades posteriores a la Pascua. Las comidas
con los pecadores no son todas fiestas en el horizonte de la Pascua/Seder, en la que
Jesus “establecio” la Eucaristia. Esto también lo dice la votacion (GaTH 3.3 y 3.4),
pero a continuacién no saca ninguna conclusion de este gesto unico de la Ultima
Cena y, en cambio, pone en juego repetidamente las cenas abiertas como puntos de
referencia reales. La interpretacion de su vida y muerte ocurre solo en esta ultima
comida antes de la muerte. Jess tomé una decisién muy consciente alli para esta
importante cena y no se llevo a la familia natural con ¢él, sino al circulo de discipulos.
El tema “;Quién forma parte de é1” se trata en Juan 6 en el discurso eucaristico en
Cafarnaum. Tiene una estructura dura en el discurso de intercambio entre Jesus y
“los judios”, es decir, sus criticos judios internos. Al final, la gente se va. Entonces
solo quedan los doce, e incluso entonces Jests tiene que reconocer que no todos
permanecen, sino que unos se separan.
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Discutir el tema de la Eucaristia principalmente en el marco de cena de invitados e
interpretar la tradicion de la Ultima Cena en su significado para la Eucaristia eclesial
como una junto a otras, es exegéticamente desprolijo. Que las intenciones guian la
interpretacion se hace patente cuando la cuestion de la participacién en la celebracion
del culto de la comunidad se decide sobre el concepto de communio: “Con ¢l surge la
dimension social de la prictica de la comida, y al mismo tiempo su vertiente ética.
Los participantes de la comida estan ligados al mandamiento del amor, que incluye la
integracion de los marginados y los pecadores (cf. Mc 2,15-17; Mt 9,9-13; Jn 13; Hch
2,42 y asi sucesivamente)” (GaTH 3.10.9). Incluso la palabra “Cena del Sefior”, que por
otras razones ha ganado aceptacion en la teologia protestante para la celebracion de la
comunion, deberia advertir tal cambio.

6. Relacion entre comunion eclesial y comunion eucaristica

Con el voto documento Juntos en la mesa del Serior del grupo de trabajo ecuménico,
se encuentra disponible un texto facil de leer y atrayente a primera vista. El texto
retine muchas ideas de los didlogos ecuménicos, la mayoria de las cuales se discuten
brevemente. Sin embargo, el problema central solo se hace evidente recién en
una segunda lectura. La dificultad del texto, como se ha mostrado, radica en la
hermenéutica ambivalente del testimonio biblico, provocada por la preocupacién
claramente dominante de una “apertura de cenas de diversas confesiones” (GaTH
1.5) y, sobre todo, por la incomprension del lugar eclesial de la Cena del Senor
y la Eucaristia. Por lo tanto, los autores catélicos han de plantearse la pregunta
clara de cémo las declaraciones del capitulo 7 sobre “la relacién entre la comunion
eclesial y la comunién eucaristica” se integran en las declaraciones del texto general
y son compatibles con ella. Aqui, y menos, como cabria esperar, en la cuestion del
ministerio, reside el problema central del voto.

El Decreto Ecuménico Unitatis redintegratio del Concilio Vaticano II y el Directorio
Ecuménico'® son los textos de referencia para la consideracion catdlica de las cuestiones
planteadas. El «voto» del Grupo de trabajo ecuménico debe leerse a la luz de estas reglas,
ya que con la pretendida comunién de la Eucaristia o Cena del Sefor se entiende lo
que el Concilio, el derecho canonico y la teologia llaman communcatio in sacris. En el
conocido apartado 4 del Art. 9 de la Unitatis redintegratio se habla de dos principios
decisivos en relacion con la communcatio in sacris:

“Sin embargo, no se debe considerar la comunién en el culto (comunicatio in sa-
cris) como un medio general e indistinguible de restaurar la unidad cristiana. Dos
principios fundamentales son aqui decisivos: el testimonio de la unidad (significa-
tio unitatis) de la Iglesia y la participacion en los medios de gracia. En la mayoria

1© Consejo para la unidad de los cristianos, Directorio para la ejecucion de los principios y normas
sobre el ecumenismo, ASS 110, Bonn, 2012.

40



Achim Buckenmaier

de los casos, el testimonio de unidad prohibe la comunion en el culto, pero la pre-
ocupacion por la gracia lo recomienda en algunos casos” (Unitatis redintegratio 9).

En la recepcion posconciliar también se habla de un principio tunico “compuesto por

'sin ningtin cambio de contenido.

dos partes dialécticas”

La conclusién teologica equivocada del woto radica en que la tension se entiende
como un dilema (GaTH 7.8), no como una dialéctica, y por tanto se busca una salida
a ese callejon sin salida y eliminar el dilema. El texto intenta reubicar la pluralidad de
la forma de celebracién eucaristica en el Nuevo Testamento y asi legitimarla. Como
ya se menciond, tuerce la hermenéutica de las Sagradas Escrituras. A continuacion, se
examinan los aspectos teoldgicos y dogmaticos-histdricos, y se evaluan los resultados
como suficientes para una comunion (reciproca) de la Eucaristia y la Cena del Sefor
(en ambas Iglesias). Sin importar como se juzguen las debilidades o fortalezas de
los argumentos, la separacion factica permanece y “una comunidad de sacramentos
realizada sin vacilacion pretende una unidad que no existe en absoluto”. Una
“unidad (...) que no existe” no significa una negacion de lo que es comun, que se basa
principalmente en el bautismo, y que se enfatiza con razén en el texto del Grupo de
trabajo ecuménico.

Hay que admitir que un punto débil en textos ecuménicos como el voto, pero también
en parte en Unitatis redintegratio y en el Directorio ecuménico, es que sélo se sabe
vagamente qué significa la significatio unitatis. En ultima instancia, los textos siempre
vuelven a una afiliacion formal a la iglesia. En comparacién con épocas posteriores, la
enseflanza eucaristica patristica estaba mucho menos interesada en la transformacién
de los dones eucaristicos que en la transformacion de los participantes en el cuerpo
social de Cristo. Para los Padres, el medio para lograrlo era el convenire in unum, que
traduce el epi to auto del Nuevo Testamento. Como medida para toda la Iglesia, se ha
conservado en casi todas las reglas medievales que ordenan una unidad de comunién
en la mesa eucaristica y en la vida de la comunidad. Por el contrario, la reduccién a una
pertenencia externa, abstracta y una aprobacion puramente intelectual de la confesién
debe verse como un paso atras.

La “soluciéon” buscada por el voto del grupo de trabajo ecuménico en una comunién
de la Eucaristia y la Cena del Sefior seria una solucién aparente que no solo ayudaria a
adormecer el dolor de la separacion, sino que también eliminaria los atrevimientos que
ocurren en la historia del pueblo elegido de Dios en quien tuvo lugar la revelacion de
Dios cumplida en el Verbo encarnado. La cuestion de la fe va desde las tribus de Israel,
que deben tomar una decision ante las palabras de Josué: “Yo y mi casa queremos servir

I Cf. B. J. Hilberath, “Comentario teologico sobre el decreto sobre el ecumenismo”, HThK,

vol.3,69-223.
12]. Feiner, Comentario sobre Unitatis Redintegratio, LThK, vol.II, 40-123, 79.
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al Sefior” (Jos 24,15), hasta Jesus, que pregunta a sus discipulos: “;También quieren

irse?” (Jn 6,67).

Este punto ciego del voto debe mencionarse claramente, no como un rechazo a los
“hermanos y hermanas separados”, sino como un desafio a la practica de la fe en la
propia comunidad eclesial. Aqui es donde entra en juego el segundo principio que
Unitatis redintegratio especifica para la comunicatio in sacris, la “solicitud por la gracia”.
Ha sido correctamente descrito como el verdadero “medio para el crecimiento de la
unidad”” porque reconoce y aprecia la importancia insustituible del individuo en la
Iglesia. La cuestion de a qué Iglesia pertenezco, dénde “muero” (Rom 6,8), es decir,
establezco y anclo mi existencia, no puede ser reemplazada por ninguna celebracion
liturgica ni respondida por ninguna decisién de la Iglesia. En el texto, a partir del
reconocimiento del bautismo, se extraen dos veces analogias para el reconocimiento
mutuo de la Eucaristia o la Cena del Sefor (GaTH 2.5y 7.9). Si se quiere aplicar esta
analogia, se debe aplicar también la teologia bautismal de Pablo que habla de morir y
ser enterrado (Rom 6,3-4.8). La participacion en la vida resucitada de Jesus es “vida para
Dios en Cristo Jestus” (Rom 6,11), que no es otra cosa que perderse y encontrarse en el
cuerpo social de Cristo, su comunidad. Este es el lenguaje mas duro para la aceptacién y
la vida en la comunidad cristiana y todo menos una participacion interesada y amistosa
en un momento determinado de la vida comunitaria, que sin esta pretensién degenera
en un evento religioso.

Esta pregunta no es colectiva, aunque esté dirigida a la comunidad, sino
exclusivamente personal. Un camino, como el propuesto por el Grupo de trabajo
ecuménico no solo disuelve la pertenencia en la Iglesia en una presencia vaga y una
participacion en el culto, que fue reconocida como insuficiente por el movimiento
liturgico y la teologia de la comunién del siglo XX, sino que también disminuye la
dignidad del creyente individual quien, como seguidor de Jesus, se enfrenta siempre a
la cuestion de la “conversion” (cf. Mc 1,15).

B Ib. 81.
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Vincent Aucante™

La Iglesia Catolica de Rito Latino, asi como las Iglesias tradicionales de la Reforma,
desde adventistas hasta luteranos y anglicanos, han hecho la misma observacién: la
asistencia a los servicios dominicales esta disminuyendo de afio en afo y las vocaciones
son escasas. El cristianismo ha marcado nuestras sociedades con una profunda
impronta, visible en monumentos, obras de arte, una rica literatura e incluso ciertas
formas de concebir la solidaridad!. Pero la vasta permanencia parece haberse vaciado de
sus fieles, al igual que la catedral de Notre-Dame devastada por el fuego. Hundiéndonos
en un cristianismo que solo seria cultural, nos hemos convertido en “herederos sin
testamento”, en palabras de René Char. Los signos y simbolos que nos han entregado
siglos de vida cristiana se han silenciado para la mayoria de nuestros contemporaneos.
Tanto es asi que, por ejemplo, fue necesario introducir cursos de teologia en la Escuela
del Louvre para que los estudiantes pudieran comprender el significado de las obras
religiosas que llenan nuestros museos.

Algunos apuntan al proceso de secularizacion que, llevado al extremo, habria llevado
alas iglesias por el camino de la extincién. Los catdlicos, superados en niimero, se habrian
disuelto en el caleidoscopio del multiculturalismo ambiental donde el cristianismo
es solo un componente cultural entre otros. Entonces, a la inversa, existe una gran
tentacion entre los creyentes de mirar hacia un pasado idealizado y necesariamente
mejor. Y entrar en resistencia formando islas de “perfectos” separados del resto de la
sociedad, seguidores de un cristianismo absoluto y uniforme encarnado en todos los
dmbitos de la vida personal y comunitaria. Esta tentacion nostélgica, que malinterpreta
la teologia del “pequefio resto” (Isaias 1, 9; Ezequiel 5, 3-4; Miqueas 4, 7; Romanos 9,
27; etc.), recuerda la época de los cataros. Es tanto més vivida cuanto que es compartida
en el Islam por los salafistas y en el judaismo por los Haredim.

Ante reducciones tan simplistas que quieren hacernos creer a la manera de Hesiodo
que la edad de oro pertenece al pasado, es necesario volver a la naturaleza profunda de la
cultura, término polisémico que esconde m4s de una trampa. Toda religién nace, vive y se
desarrolla dentro de una cultura viva. La Iglesia lo confirma ampliamente: nacida en un
universo judio, florecié inmediatamente en el encuentro con las culturas grecorromana,
siriaca, persa, ge’ez y tamil, dibujando incesantemente tantas formas de expresion de
la fe cristiana siempre reactualizadas. También considerar que el regreso a un pasado

* Ingeniero, Doctor en filosofia. Ex director del Centro Saint-Louis en Roma y asesor cultural de
la Embajada de Francia ante la Santa Sede. Ex director cultural del College des Bernardins de
Paris. Miembro del Observatorio de Fe y Cultura de la Conferencia Episcopal Francesa.

"Ver V. Aucante, De la solidarité, Paris, Parole et Silence, 2006, p. 151-163 ; Id., « De la solidarité
en économie », Postface en Léconomie peut-elle étre solidaire?, Paris, Parole et Silence, 2006, p.

117-130.
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idolatrado seria el salvavidas de la Iglesia es una ilusion engafiosa. Por ejemplo la misa en
griego de San Juan Crisdstomo es mucho mas auténtica que la forma extraordinaria del
rito romano que estd en latin, sin importar lo que digan los catolicos tradicionalistas. Y
en esta carrera hacia lo antiguo, los siriacos podrian reclamar la extrema antigtiedad de la
anafora de Jerusalén en arameo antiguo que data de la época de los apostoles.

Otra trampa acecha en el rechazo de un “cristianismo cultural” supuestamente
disminuido. Todos los cristianos estamos unidos en torno a la figura de Cristo, verdadero
Dios y verdadero hombre, que vino a salvar a la humanidad de las cadenas de la muerte.
No hay cristianismo sin esta fe que se expresa de multiples formas dependiendo de si
vives en Kerala, Iran, Noruega o México. La reforma del Vaticano II en si se aplica de
manera diferente segun los ritos: los maronitas se han acercado mucho a los latinos,
mientras que los greco-catdlicos ucranianos y rumanos y los siro-malabares siguen
anclados en sus tradiciones apostdlicas. Esta es la paradoja de la Iglesia Catolica: ser
globalizada (mundializada) sin ser del mundo, ser universal respetando las diferencias.
Por tanto, no puede haber cristianismo cultural sin cristianos que, en el fondo de su
corazdn y en sus acciones, hacen viva y presente su fe.

1. La cultura del alma

La adhesion al cristianismo revela una primera dimensiéon de la cultura, ligada a la
libertad de cada persona. En este sentido se dice que una persona es culta o que pide el
bautismo. Este significado se remonta a Cicerén, quien es uno de los primeros autores en
utilizar la palabra “cultura” en sentido figurado, por analogia con el trabajo de la tierra:

Asimismo [en los campos], no todas las almas que uno cultiva dan una cosecha.
Ademas, un campo, por fértil que sea, no puede ser productivo sin cultivo, y es
lo mismo para el alma sin ensefianza ... Ahora bien, el cultivo del alma (cultura
animi) es filosofia: es ella quien erradica radicalmente los vicios, pone a las almas
en condiciones de recibir semillas, las confia/ encomienda vy, por asi decirlo,
siembra lo que, una vez desarrollado, arrojara la cosecha mas abundante?

No es vano volver tanto a la metdfora agricola como al referente filoséfico: a través de
la cultura, que implica esfuerzo, el ser humano amplia su horizonte interior. En efecto,
es un trabajo sobre uno mismo, mediante el cual cada uno puede “recibir la semilla” del
espiritu, y asi levantarse y crecer en humanidad. La conversion al cristianismo se une a
este ideal filosofico, anadiéndole una dimension espiritual, y sin por ello negar el trabajo
interior. Este era el ideal de ermitafios sirios como San Maron, de quien se dice “que

practicando el arte de cultivar las almas, hizo crecer muchas plantas de la filosofia™.

2 Cicerén, Tusculanes, 1. 11, c. V, 13.

3Théodoret de Cyr, Histoire religieuse, c. XVI, PG, t. LXXXII, p. 1418-1426.
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La conversién de san Agustin, desplegada a lo largo de las Confesiones, se inscribe en
esta perspectiva. En este sentido reducida al individuo, la cultura cristiana se refiere a
la vida cristiana de una persona, que incluye la oracién personal, el compromiso en el
mundo y el estudio de la Biblia, el cristianismo, su historia. Esta cultura es el resultado
del esfuerzo, de una conversion siempre renovada, del trabajo sobre uno mismo.

En este primer sentido, la cultura concierne al individuo y a su propia humanidad. Ser
cultivado toca todas las esferas de la persona, su espiritu, sus sentidos, su interioridad.
El despertar de la inteligencia, de la sensacién, de la espiritualidad, serd el desafio
de la cultura. Si esta ultima olvida la espiritualidad y rechaza la religion, se reduce a
dimensiones materiales, ludicas y racionales.

;Se comparte unanimemente la orientacion individual de la cultura como esfuerzo
de humanizacién? Al imponer grandes exigencias a la cultura del alma, ;no corremos el
riesgo de reservarla para un pufiado de elegidos, un “pequenio resto” de los privilegiados?
Volviendo a Cicerén: no se referia a la paideia de los griegos, de la que era plenamente
consciente. Esto designaba el aprendizaje de la cultura, reservado a los aristcratas de las
ciudades griegas, mediante la cual los jovenes se convertian en ciudadanos.

Por lo tanto, podrian ser dominados tanto por el basileus como por un ciudadano
comun. La paideia apuntaba a la excelencia (arété), a la excelencia, tanto en el espiritu
como en el cuerpo; la que animé a los héroes homéricos frente a su destino, las lides
poéticas o los primeros Juegos Olimpicos.

Por el contrario, Cicerdn se refiere a una cultura accesible a todos, y no solo a una
casta aristocritica. Rechazando la distincion griega entre hombres y barbaros, amplia
incluso la ambicién de acceso a la cultura a toda la humanidad. El cristianismo formé
parte de este horizonte universal desde el Concilio de Jerusalén, anunciando la Buena
Nueva a todos los hombres, libres o esclavos, judios o paganos (Gélatas 3,11; Hch 15,3-
21). Cristo vino a salvar a todos los hombres sin excepcion.

El ideal ciceroniano de democratizacion de la cultura finalmente ha triunfado en
Occidente, y la utopia del conocimiento universal compartido en la web es su heredera.
Pero con la globalizacién, se han arraigado multiples fuentes de influencia. En tal
ambiente, la transmision del cristianismo se vuelve problemitica, porque la referencia
cristiana es solo una alternativa entre muchas, como en la época de Agustin. La autoridad
de la Iglesia queda circunscripta al circulo de creyentes y luchas por hacerse oir a nivel
de naciones. Incluso el poder seductor del mensaje cristiano universal con demasiada
frecuencia permanece inaudible para nuestros contemporineos. En el contexto
secularizado y globalizado de nuestras sociedades occidentales, el camino cristiano ya no
es mas una evidencia: entra en un debate permanente. Es en esta perspectiva que Juan
Pablo II apela a la conciencia de cada uno de tener que elegir entre una cultura de la vida y
una cultura de la muerte, entre el Bien y el Mal, entre el cristianismo y la indiferencia atea.
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El contexto cultural y religioso es muy diferente bajo otros cielos. En Guatemala,
Italia, Libano o Kerala, uno es cristiano como el resto de su familia, como los demas
habitantes de su barrio, de su aldea. Las disputas teoldgicas no ocurren, la Iglesia esta
intimamente presente en la vida diaria de todos y la membresia es espontinea en estas
sociedades que estan impregnadas de cristianismo cultural. Por el contrario, en Sri
Lanka, el norte de la India, Eritrea, Pakistan, Turquia, donde las minorias cristianas
sufren una persecucién terrible, las culturas circundantes son hostiles al cristianismo.
La adhesion de la persona lleva el sello del martirio: ser cristiano es arriesgar la vida a
diario. Vivir de manera cristiana es alli una lucha en la que el creyente y, a fortiori, el
converso, estin expuestos a la violencia m4s extrema.

2. ;Una cultura cristiana?

La cultura no solo esté ligada a un esfuerzo individual, es también, en el sentido de
Kant, el conjunto de logros de una sociedad humana:

[La cultura] reside en el fondo en el valor social del hombre; es entonces cuando
todos los talentos se desarrollan poco a poco, que se forma el gusto y que, [...],
incluso comienza a fundarse una forma de pensar que puede con el tiempo
transformar la disposiciéon natural burda al discernimiento moral en principios
practicos especificos [...]*.

La cultura no se entiende aqui como una dimensién individual de la persona sino
como el logro de una comunidad, de un pueblo. La cultura es, por tanto, lo que se
comparte, lo que une a los miembros de una misma comunidad, lo que hay en comun.
Todos los creyentes de la misma Iglesia, comenzando por los catdlicos, comparten
la misma fe, experimentan las mismas celebraciones, tienen valores comunes y se
reconocen como miembros de la misma comunidad.

Asi, una cultura familiar puede estar impregnada de cristianismo, que generalmente
se basa en la oracion en comun, la asistencia a los servicios, la educacion y la transmisiéon
de valores. Todos los miembros de tales familias compartirain la misma referencia
religiosa, algunos mas comprometidos que otros, pero todos compartiendo la misma
adhesion a Cristo.

En una comunidad mas grande, los lazos comunes ya no se refieren a historias
familiares compartidas. La relacion cultural entre los miembros, que a menudo se
ignoran entre si, esta tejida a partir de una suma de influencias colectivas que van desde
el lenguaje hasta el uso doméstico. Esto incluye la forma de comer o saludar, asi como
el comportamiento en sociedad o los modelos a seguir, e incluso la forma de pensar, de

* 1. Kant, Idée d’une histoire universelle au point de vue cosmopolitique, in (Euvres philosophi-
ques, Gallimard-Pléiade, t. II, p. 192.
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presentar los propios argumentos. Dichas comunidades no se limitan a etnias, naciones
o continentes. Dos viajeros cristianos que se encuentran en el extranjero descubren
inmediatamente que estan cerca el uno del otro, sin que necesariamente compartan
la misma cultura nacional o el mismo idioma. Todo el mundo puede tener esta
experiencia: vivir una misa dicha en un idioma desconocido te hace sentir de inmediato
en solidaridad con el resto de la asistencia.

Estas consideraciones generales arrojan luz sobre el lugar del cristianismo en la
cultura. Observemos primero con Rémi Brague que no existe una cultura puramente
cristiana: el cristianismo se ha desarrollado en culturas preexistentes y las ha sembrado
transformandolas, sin borrarlas’. De ahi expresiones culturales muy diversas entre,
por ejemplo, el rito asirio que guarda rastros del antiguo judaismo, el rito siro-malabar
influenciado por las tradiciones hindues o el rito Geez que incorpora danzas religiosas.

El ideal de pureza colectiva y uniforme es una utopia peligrosa, fuente de
comunitarismo y violencia. Toda cultura es fruto de una historia, de la sedimentacion,
de una compleja combinacién de aportes heterogéneos que acaban formando un todo
comun donde las inconsistencias pueden sobrevivir. Asi, la igualdad reciproca entre
hombre y mujer, proclamada por san Pablo (1 Corintios 7,3-5), qued¢ sepultada bajo la
misoginia del patriarcado romano. Asimismo, la liberacion de los esclavos, convocada
por San Pablo (Galatas 3, 28), tuvo poco efecto inmediato, el Papa Ledn IX incluso
justifico abiertamente la practica de la esclavitud. Y el edicto de San Luis proclamado en
1315, que libera a cualquier esclavo que ponga un pie en suelo francés, ha permanecido
latente durante mucho tiempo en el mismisimo Reino cristiano de Francia. Nunca
hubo una edad de oro del cristianismo: los cristianos siempre han estado en el mundo
sin ser del mundo. Tanto es asi que cada siglo puede reclamar una cosecha de santos,
cada uno asumiendo la obra de evangelizacién para su tiempo.

El Papa Benedicto XVI ofrecié una poderosa reflexion sobre la relacién entre
cristianismo y cultura en su Discurso al Mundo de la Cultura, pronunciado el 12 de
septiembre de 2008 en Paris. Nos recuerda que los monasterios medievales fueron
ciertamente lugares de conservacién de los tesoros del pensamiento antiguo, pero
que los monjes no buscaban una nueva cultura, ni la preservacion de una cultura del
pasado: “Estaban en busca de Dios”. Y esta busqueda de Dios pasa por “una cultura de la
palabra, su exploracién en todas sus dimensiones”. El acceso a la Palabra divina implica
el estudio de la palabra de las tradiciones cristianas y seculares. Y Benedicto XVI precisa
que “la Palabra no solo conduce por el camino de una mistica individual, sino que nos
introduce en la comunidad de todos los que caminan en la fe”. La articulacién de las dos
dimensiones de la cultura, individual y comunitaria, estd en el corazén del cristianismo.

> R. Brague, « La culture comme produit dérivé », en: Des vérités devenues folles, Paris, Salvator,

2019, p. 111-126.
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Por tanto, no deberiamos hablar de una cultura cristiana en singular, sino de una
presencia cristiana en las culturas. Esta presencia es mas o menos viva, segtin el contexto
politico y el dinamismo de los creyentes, en particular su capacidad para inspirar la
cultura de sus contemporaneos. La existencia en nuestros territorios de una rica herencia
que da testimonio de la fe proporciona un apoyo real e incluso un consuelo a quienes
trabajan en esta direccion. En todo Occidente, la literatura, la arquitectura y las artes
estan marcadas por el cristianismo. Entendemos que, a la inversa, quienes rechazan la
libertad de religion en general y el cristianismo en particular se esfuerzan por destruir los
signos visibles que recuerdan a muchas de las conciencias de nuestros contemporaneos
perdidos la elecciéon diaria que tienen que hacer entre una cultura de la vida (inspirada
por el cristianismo) y una cultura de la muerte (que la rechaza). Para algunos, inclinados
al laicismo, el respeto a las diferencias obligaria a su desaparicion del espacio publico
y medidtico, que deberia ser indiferente y vaciado de cualquier presencia religiosa.
Para otros, inclinados al salafismo, se prohibiria la figuracion religiosa, en particular
la cruz de los cristianos, y se deberian borrar los signos visibles del cristianismo. Y
en el extremo surge el vandalismo de cruces, tabernaculos, cementerios, estatuas de
santos. Este activismo anticristiano, que puede volverse destructivo, muestra a pesar de
si mismo que el cristianismo cuenta lo suficiente en nuestras sociedades supuestamente
descristianizadas como para ser objeto de tal violencia.

3. Secularizacién y mundializacion (globalizacion)

La complementariedad de las dos dimensiones de la cultura, individual y
comunitaria, subrayada por Benedicto XVI, plantea la cuestion de la transmision de la
Palabra en sociedades globalizadas donde conviven aportes multiples y heterogéneos.
Nuestras culturas occidentales se debaten entre el reconocimiento de la diversidad y
una historia cristiana de la que son herederas. El cardenal Angelo Scola habla sobre
este tema del “mestizaje” de culturas cuyas aportaciones se entremezclan de hecho en
los mismos territorios. Politicamente, las democracias liberales deben enfrentar un
desafio: mantener la cohesion entre todos los ciudadanos més alla de las diferencias
incompatibles entre ellos. ;Qué estandares, qué valores invocar cuando los grupos
de presion exigen la legalizacion de la eutanasia, la gestacion subrogada o incluso la
poligamia? La voz de la Iglesia y de los cristianos, cuando se atreve a hacerse escuchar,
entra entonces en oposicion con otras comunidades que reivindican valores diferentes.
Incluso el recurso al sentido comun o al bien comun puede resultar problematico
cuando las pasiones y los afectos imponen su yugo a la razén.

Con la secularizacion de nuestras sociedades occidentales, las Iglesias se han alejado del
poder y han podido desarrollar su riqueza espiritual. Al perder su autoridad, también se
enfrentan a una doble competencia: por un lado, la adhesion al cristianismo se ha vuelto
libre y voluntaria y ya no se adquiere como un componente de una herencia comun, por
otro lado, otras religiones surgen como alternativas y llevan a cabo su proselitismo en las
filas de familias tradicionalmente cristianas. Por el contrario, este contexto también ofrece
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inesperadamente muchas oportunidades para compartir el Evangelio con personas que
estian a la busqueda y que, a menudo, estin lejos de la Iglesia. Asi observamos un gran
movimiento de conversiones y bautismos, especialmente entre los musulmanes.

Esta situacién no es nada nueva. El apdstol Santo Tomas la conocié en su viaje
misionero por la Ruta de la Seda®. San Pablo también se enfrento a esta diversidad, y su
discurso ante el Aredpago de Atenas es siempre actual: Dios es todavia desconocido para
la mayoria de nuestros contemporaneos (Hch 17,23). Y estamos llamados a anunciar a
Cristo, a tiempo y a destiempo, sin cansarnos nunca.

Volvamos al discurso de Benedicto XVI que nos da una pista clave para esta empresa.
El Papa insiste en la necesidad de practicar una “cultura de la Palabra” y toma como
modelo el canto monastico. El canto une, en efecto, la palabra (el habla) y la musica,
el espiritu y el cuerpo vivo. En él se unen, sin desaparecer, las diferencias en torno a
una armonia comun. Asi, la vida cristiana debe convertirse en modelo para el coro del
mundo vy brillar alli en todo su esplendor.

El cristianismo no puede permanecer cerrado sobre si mismo, su naturaleza lo lleva a
dar testimonio. La Iglesia se ha globalizado desde el principio, aclimatarse a la diversidad
cultural para compartir la Buena Nueva. San Pablo ya habia reclamado esta necesidad
de hacerse cercano a las diferentes culturas: “Con los judios me he hecho judio para
ganar a los judios; con los que estan bajo la Ley, como quien esta bajo la Ley —aun sin
estarlo- para ganar a los que estan bajo ella” (1 Corintios 9,20-21).

Los cristianos estian llamados a involucrarse en el mundo para llevar alli las semillas
de la cultura de la vida. Ante los vientos en contra, el testimonio cristiano individual y
comunitario puede despertar “el oido del corazon” y renovar el fragil vinculo entre la
inteligencia y el amor. La tensién entre este vinculo y la libertad individual puede ser
domesticada, cuando la cultura del alma se encuentra con la audacia de la vida cristiana.
Al dar prioridad al anuncio de la Buena Nueva, la Iglesia brillara en la sociedad, al
profesar un cristianismo cultural, como “la luz que brilla en las tinieblas” (Jn 1, 5).

Traduccién: Cristina Corti Maderna

¢ Cf. V. Aucante, Thomas I'apotre, I'athléte du Christ, Le Plessis-Robinson, France-Empire, 2021.
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Hacia una pastoral inculturante: aportes
desde el acontecimiento y simbolo guadalupano

Leandro H. Chitarroni*

Elmomento y elemento cumbre o nuclear del acontecimiento y simbolo guadalupano,
en cuanto que marca el quiebre o cambio de la historia, esta dado por la estampacién
de la imagen de Nuestra Madre de Guadalupe en la tilma de san Juan Diego.! Dicha
imagen, conjuncion de simbolos e iconos, se constituye en mediadora de la salvacion
abriendo a la construccion conjunta de un horizonte comun y mejor futuro. Dando
lugar al pueblo y su despliegue, propone sentidos y palabras abiertas o a consumar. De
esta forma moviliza a mejores interrelaciones sociales y personales, y a una actualizacién
y transmision del Evangelio inculturada y, sobre todo, inculturante.

En el marco de esa mediacién y construccion o movimiento vital desencadenado por la
imagen de la Virgen de Guadalupe como signo y lenguaje, su semdntica relee y reinterpreta
lo prehispanico y lo europeo. Y, poniendo ambas perspectivas culturales en dislogo,
articula inclusivamente y armoniza tradiciones distintas en un presente. Asi, el suceso
guadalupano, desde su inicio, genera una comunicacién y un principio de interpretacion
y accién, en los que subyace una norma integradora de protagonistas y culturas. Plasma de
esta mantera un codigo distinto al muro de separacion y enemistad, que de hecho se daba
entre los recientemente llegados y los indigenas del México del siglo XVI.? Dicho muro,
y sus consecuentes aislamientos y separaciones, fueron entonces pulverizados por santa
Maria de Guadalupe, que suscitd esa recepcion activa y masiva de su Hijo y sus regalos.
E incentivo y ayudé a concretar, sin disociarlo de lo anterior, una base social distinta al
desencadenar un mensaje y una transmisién mas coherente con el Evangelio.

" Sacerdote de San Nicolas, Dr. en Educacion y Lic. en Teologia Pastoral.

' En los hechos fundantes de la visita de Nuestra Madre de Guadalupe en 1531, segiin los
relata su fuente capital (cf. nota a pie 3), hay momentos estructurales que se plasman en modo
contradictorio, fruto de actitudes muy diversas. Esos momentos esenciales tienen un caricter
marcadamente antitético, segiin correspondan a los encuentros de Juan Diego con Nuestra
Sefora de Guadalupe o a sus entrevistas con Zumarraga, antes de producirse la estampacion de
Nuestra Madre en la tilma de Juan Diego. Por el contrario, luego de ese instante cumbre, en el
que Ella regala su Imagen, las intervenciones del sefior obispo y sus cercanos comienzan a tener
caracteristicas analogas o parecidas a las de la Sefora. Cf. Leandro Chitarroni, El modelo pedagégico
de Nuestra Seriora de Guadalupe en el Nican mopohua, Cérdoba: edicion del mismo autor, 2003, 160,
161 (en adelante Leandro Chitarroni, El modelo pedagégico. Disponible en https://repositorio.uca.
edu.ar/handle/123456789/5712) y Leandro Chitarroni, «Explicitacion teologica y posibilidad:
el simbolo guadalupano y una pragmadtica para nuestras transmisiones salvadoras», 144-153 (en
adelante Leandro Chitarroni, «Explicitacion teologica y posibilidad». Disponible en https://
repositorio.uca.edu.ar/handle/123456789/540). Asumimos y reformulamos levemente para este
articulo, muchas afirmaciones de esta ultima tesis en teologia pastoral. En ella pueden encontrarse
mas fundamentos y desarrollos de lo aqui expresado y compartido sintéticamente.

2 Aclaramos explicitamente que utilizamos los términos indio e indigena, para referirnos a las
personas y a lo que estaba ya en América en general antes de la llegada de los espaioles y sin
ninguna connotacion peyorativa.
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Por todo lo expresado encontramos en el suceso y simbolo guadalupano un modelo
y una posibilidad paradigmética de mediacion divino-humana e intercultural atn
relevante y vigente. Consideraremos algunos de sus aspectos.

1. Precisiones: acontecimiento y simbolo guadalupano

Entendemos por acontecimiento y simbolo guadalupano:

1. los hechos iniciales de la visita de Nuestra Madre de Guadalupe ocurridos entre el 9y
12 de diciembre de 1531 en México, con sus consecuencias inmediatas. La obra literaria
Nican mopohua es considerada su mas autorizada descripcion en escritura fonética. Su
texto presenta la vision indigena de esos sucesos fundantes y trascendentales, la historia
de las revolucionarias apariciones de la Virgen Morena.’

2. La prolongacién y viva duracion de esa visita y sus consecuencias, hasta nuestros
dias y en diversos sitios. A través de la Sagrada Imagen de la Virgen, en la tilma o
manto de san Juan Diego, y de diversas manifestaciones y expresiones de devocion
y religiosidad popular, encarnadas por sus devotos y mensajeros o “Juanes Diegos” de
ayer y de hoy.

2. Pragmatica: protagonismo compartido y dialogo

Nuestra Sefiora de Guadalupe, siempre ayudada por Juan Diego y sus otros enviados
o mensajeros, evangeliza desde la hondura de los modos de ser o culturas de todos sus
interlocutores. En 1531 se manifest6 atenta a las expresiones, sentidos y transmisiones
tanto de nuestros padres americanos como europeos, y superd

“toda posibilidad y actitud terrena de la época, en «asombroso derroche de
habilidad al manejar dos teologias tan distintas»; y al dirigirse «a dos sensibilidades
exacerbadas en condiciones trigicamente conflictivas», (...logrando de esta
forma) «una perfecta «inculturacion», un engaste de belleza y justeza insuperables

3 En castellano Nican mopohua significa “Aqui se narra” (cf. Mario Rojas Sanchez -tradr.,
“Introducciéon”, en: Antonio Valeriano, Nican mopohua, México, Desingn& Digital Print, 2001).
El indio Don Antonio Valeriano es el autor de dicha obra, auténtica joya literaria y verdadera
historia. Para mas informacion sobre el texto y su circunstancia (critica de la fuente), y los
problemas de autoria, género literario, estructura (cf. nota a pie 1), mundo del texto y apropiacion
del Nican mopohua, cf. Leandro Chitarroni, El modelo pedagdgico. Esas cuestiones, si bien no las
abordamos en este articulo, fundamentan en parte nuestras presentes formulaciones. El andlisis
pormenorizado de dichos problemas hermenéuticos en relacion con las agencias de transmision
relacionadas con el contexto de produccion del Nican mopohua, permite comprobar cémo en
su textualidad se da un hibridacién y diilogo entre culturas, que trasciende las posibilidades e
intenciones de las mejores autoridades y pedagogia llegadas desde Europa en el México del siglo
XVI. Cf. Tzvetan Todorov, La conquista de América, el problema del otro, México: Siglo Veintiuno,
1987, 253-254.
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del Evangelio», tanto en la cultura espafiola como en la india”.*

Se produjo entonces una doble inculturacion, que la Virgen morena encarné con
su adaptacion, y a la que dio lugar, movilizando a los demas a prolongarla. Consiguié
que su visita y la correspondencia de sus hijos trasformaran en oportunidad de gozo
mil veces multiplicado el dolor (por la conmocion de la conquista) que Ella vino
a compartir. De esta manera, su presencia logra intercompenetrar, o0 empapar mas
profundamente las existencias de sus interlocutores con Jesucristo, tanto en los
nucleos invisibles de sus modos de ser, como en las exteriorizaciones perceptibles de
diverso orden cultural. Y, al mismo tiempo, generé un movimiento de sanacién del
trauma que provoco el choque de dos mundos.

“Maria, desde este primer momento, evangeliza con una ternura, acierto,
sobriedad y verdad que, consideradas las intrincadisimas circunstancias,
pueden en verdad considerarse sobrehumanos: ni quiere forzar a los espaioles
a un salto de siglos en su desarrollo teologico, imponiéndoles aceptar la validez
de la religion de los indios, ni ser menos que inequivocamente explicita en
reconocérsela a éstos. ;Podria una mente humana, en ese momento, resolver
ese problema? Y Ella lo hace con tanta naturalidad y sencillez que pareceria
que no hubiese problema alguno: es transparentemente clara con ambos, sin
engafar, ofender o desplazar a ninguno”.’

Ocurre que, Nuestra Sefiora de Guadalupe, mostrando al que hace que Ella nos
mire con Amor, se manifestd y se manifiesta como mujer conciliadora. Generando
una dindmica que, con toda intencion, llena de vida cristiana, ligando y mestizando
distintos y hasta contrarios. Y ese ardor o energia, con todas sus consecuencias
positivas, fue lo que milagrosamente concreté y participd a todos los habitantes de
la ciudad de México en el siglo XVI. Y Ella lo logrd, porque inicié un suceso que
es dialogo y construccion conjunta, cuando era imposible que los demas siquiera
pensaran en esa alternativa. Los condujo hasta superar las limitaciones que solos no
podian sortear.

Nuestra Sefiora de Guadalupe se constituyé de esta manera, en la matriz que comenzé
a hermanar a esas mujeres y a esos hombres, en el seno del Pueblo de Dios, y como un

* Leandro Chitarroni, Sugerencias Guadalupanas: para meditaciones, charlas u homilias, San Nicolas:
edicion del mismo autor, 2005, 49. Los dos primeros textos citados son de José Guerrero Rosado,
El Nican mopohua. Un intento de exégesis, t I, México: Realidad, Teoria y Practica, 19982, 173y, el
tercero, de la pagina 116 de la misma obra y tomo (en adelante Jos¢ Guerrero Rosado, El Nican
mopohua). En el caso de este ultimo, aclaramos que su autor alude, con la afirmacion que citamos,
ala inculturacion de Nuestra Sefiora de Guadalupe para con sus destinatarios indios y, en cambio
aqui, dandole mayor alcance, y como queda dicho en el texto, la referimos también a lo que Ella
hace y suscita con sus interlocutores espafioles.

*José Guerrero Rosado, El Nican mopohua, t 1, 173.
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pueblo al mismo tiempo unico y multicolor. Y Ella ayuda a continuar lo anterior, en la
misma medida en que ya lo hizo, logrando también hoy que su visita a todos sus “Juanes
Diegos”, se transforme “en una experiencia de dialogo con el «radicalmente otro» y, a
través de ¢él, de dialogo consigo mismo y con los demds”.® El vinculo con la Sefiora,
de este modo, sigue siento posibilidad de remediar situaciones nocivas y ocasiéon de
sanar circunstancias que nos alejan de una saludable hermandad y de Ia edificacion del
pueblo, o de los pueblos.

Asi, actualmente, los peregrinos a su casa se dirigen “a su propia Madre con
espontinea confianza. (...) Le habla(n) con su propio lenguaje, en el que se funden las
varias raices culturales y expresivas de México y de los mexicanos de ayer y de hoy”.” Le
hablan y le responden a Ella, reconociendo, agradeciendo y ofrendando. Y, a la vez y
por lo mismo, nos proclaman a los dem4s, con su lenguaje integral o total, tanto a la
Virgen morenita, como el rumbo que, junto con nuestra Madre, nos ensefian a seguir
para buscar un mundo mejor. Mostrandonos conjuntamente, Ella y ellos, el sendero
para encaminar sabiamente nuestro yo ante lo otro y diferente: en lo concerniente a la
problematica en general y también en lo especifico de nuestra misién evangelizadora.

Contintan de esta forma vigentes el proposito, desafio y pedido de Nuestra Sefiora
de Guadalupe a Juan Diego (y a todos), y la ayuda de sus mensajeros mas dignos y
sufridos. Estos ultimos con multiples y profundas inclinaciones, actitudes y expresiones,
de extraordinaria fuerza evangelizadora, siguen asi comunicando y abriendo vias, en
nuestra tierra tan bendecida, al “proyecto que Dios tiene sobre la vida, la historia y el

destino del hombre”.®

Es realmente notable, como el peregrino

“se identifica con la figura de Juan Diego (..., a quien...) la Virgen (...) escogi6
como intermediario para dar a conocer su amor y su entrega a todos sus otros
hijos, acuciados por los problemas de la vida. (...Y asi) quien quiere ser hijo de la
Madre del Cielo encuentra en Juan Diego un modelo y un hermano mayor. (...
Ademas, igual que el vidente,) el peregrino considera a la Virgen de Guadalupe
como la Madre de Dios, que acoge a sus hijos que acuden a Ella en el lugar
donde, con sus apariciones a Juan Diego, revel6 su solicitud maternal”.’

Paolo Giuriati, Elio Masferrer Kan (coords.), No temas... yo soy tu madre. Estudios socioantropolégicos
de los peregrinos a la Basilica de Guadalupe, México: Plaza y Valdés, 1998, 255 (en adelante Paolo

Giuriati, Elio Masferrer Kan -coords.-, No temas).
" Paolo Giuriati, Elio Masferrer Kan (coords.), No temas, 252.

8 Gerardo Farrel (y otros), Comentario a la exhortacién apostolica de su santidad Pablo VI Evangelii

Nuntiandi, Buenos Aires: Patria Grande, 1978, 144.

? Paolo Giuriati, Elio Masferrer Kan (coords.), No temas, 252.
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Y es de esta forma como la Madre, visitando y explicitando esa solicitud,
sigue generando un caminar coincidente. Un magno acontecimiento religioso
“profundamente insertado y radicado en el contexto humano social y cultural propio.
(Y esto) resulta evidente, ya sea que se le considere en la perspectiva de la historia de
lo ya pasado, o como en la de lo contemporineo”.’ Suceso que es a la vez el simbolo
y el utero de una mixtura total, racial y axiolégica, que hoy comienza a reconocerse y a
aceptarse y, por consiguiente, a apreciarse y disfrutarse.

De esta manera, y como deciamos, por el movimiento vital generado, es un
acontecimiento que a “distancia de casi cinco siglos (...) contintia siendo actual y
reproduciéndose fielmente”.!! Sigue ayudando a la gente a aferrarse fuertemente a la
vida y a crear cosmos de sentido, aun cuando se encuentre en zonas o situaciones de
exclusion social o eclesial, provocadas por sistemas vigentes o estructuras de pecado.!?

Nuestra Sefiora de Guadalupe, con esa magistral adaptacion a todos los destinatarios,
concreta el advenimiento de Dios, y pasa a ser parte fundamental de lo que cada
generacion transmite a la otra, al transformarse su imagen en una nueva meta comun
o sentido compartido. Ella, mostrando y remitiendo a su Hijo, moviliza a sus hijos a
compartir misericordiosamente la salvacién y a gestar estructuras de convivencias mas
solidarias. Pasando a ser la Virgen, y esto es lo que queremos subrayar, parte indisociable
de lo que cada generacion recibe, recrea y comunica a la siguiente, para todo asumir y
hacer crecer en la linea de sus posibilidades, pero mas alld de lo que se lo permitirian
sus fuerzas meramente humanas.

Su pragmitica y opcion teoldgica, haciendo que nadie conciba la vida sin referencia
a su imagen, y afectando holistica e integralmente la sensibilidad de sus interlocutores,
facilita la incorporacion a Jesucristo y/o, una mayor identificacion vital con EL Y asi,
se constituye en la prolongacion histérica del Sefor, la llegada concreta y eficaz de sus
regalos, al movilizar al pueblo para que evangelice al pueblo. Protagonismo generalizado,
que es irrenunciable para que se produzca el fecundo encuentro entre Cristo y cada
cultura o subcultura.

Esa participaciéon masiva es condicion fundamental para la inculturacion, en
tanto y en cuanto el sujeto de la cultura es precisamente el pueblo y no un agente
pastoral singular. Todo lo anterior se repite o dilata, en lo esencial y dando lugar a las
particularidades de cada ocasién, donde se cuente su historia y se lleve la imagen de
nuestra Madre de Guadalupe. En modo analogo se reproduce su visita con todas sus
consecuencias, con esa pragmatica de protagonismo y didlogo compartido, que conlleva

1 Thid., 251.
1 bid., 252.
12 Cf. Tbid., 254.
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la semantica integral y la sintactica inclusiva a las que ya aludimos.

Tales consecuencias y pragmatica son frutos de la poderosa apertura simbolica de
la imagen y del relato del suceso guadalupano. Y que reflejan el dinamismo amoroso,
tanto de las relaciones intratrinitarias de las Personas Divinas, como de las misiones que
las prolongan o manifiestan su misterio de didlogo y comunién en la historia.

3. Transmisiones: co-implicar pasado, presente y futuro

Las transmisiones son acciones fundamentales que tendrian que articular siempre,
de modo recreador, la secuencia pasado-presente-futuro, coimplicando el punto de
partida o lugar de procedencia (protologia) con el final del trayecto (escatologia). De
lograrlo, se constituyen en el medio adecuado para armonizar tradicion y progreso. Lo
hacen efectivamente si concretan con dicha articulacion la difusién y relectura de los
puntos de referencia o criterios que confieren consistencia a una determinada sociedad
o comunidad (y, logicamente, a cada uno de sus miembros). De esta forma es que
pueden situar, ubicar y abrir, en un hoy y hacia el mafana, al conjunto del recorrido
historico de una cultura. Asumiendo entonces la incidencia que la memoria antecedente
o rememoracién, y que la memoria consecuente o anticipacion, tienen para la actividad
y el pensamiento humanos, el cometido primordial de las transmisiones debe ser educar
en la esperanza y para ella. Es decir, en la confianza y el firme convencimiento de que ni
el mal ni la muerte tendrdn la ultima palabra.”

De este modo las trasmisiones, si realizan lo anterior, son salvadoras. Y, por lo tanto
habilitan para edificar el mundo como hogar, al iniciar a las mujeres y a los hombres en el
arte de ponerle palabra a su ser y a la realidad toda. Capacitando para construir caminos
de felicidad con pensamientos, denominaciones, sentimientos y acciones. Senderos
y momentos de vital armonia y reconciliacién con uno mismo, con la naturaleza y
con todos los demas, que son, en cuanto tales, un eficaz medio de dominacion de la
contingencia. Y de esa manera, un verdadero y contundente remedio y antidoto ante
cualquier negatividad, sin sentido o experiencia de vacio.

B Cf. Lluis Duch, La educacién y la crisis de la modernidad, Barcelona, Paidos, 1997, 106, 108 (en
adelante Lluis Duch, La educacién). En esto nos puede ayudar mucho el testimonio de los mds
pobres y sencillos. Aunque en ocasiones, para algunos sectores, ni siquiera son lugar de debate
ideologico (porque los ricos pueden acrecentar su fortuna prescindiendo de ellos), y se ven como
un principio de la realidad a ser evaluado, tabulado o considerado simple nimero de estadisticas
(cf. Ralf Dahrendorf, La cuadratura del circulo. Bienestar econdmico, cohesion social y libertad politica,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1996, 57-68). Y hablo de los mas pobres de todos los tipos
de pobreza: el socioecondmico, que generalmente acumula en su persona o situacion familiar o
comunitaria la sumatoria y el flagelo de todas las pobrezas. Al compartir y observar su vida, pienso
que se puede encontrar fundamento no sélo de parte de lo que estamos intentando expresar.
Su modo de transitar la historia y de aferrarse a la vida, manifiestan una sabiduria y sentido
profundo que trasciende con mucho nuestro tema; y puede ser luz para buscar soluciones reales
y salidas sustentables, en este nuevo milenio, y ante antiguos y persistentes problemas y desafios.
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Ahorabien, las transmisiones, con esa propiedad terapéutica y gratificante, para poder
afianzar realmente en la esperanza a la existencia humana y orientarla a consumarse
en la felicidad, no deben concretarse segin el paradigma gnoéstico de salvacion.
Salvacién evasiva e interior, mediada sélo por el conocimiento meramente intelectual,

y prescindente de toda vinculacién concreta, roce y responsabilidad comunitaria.'*

En el caso del simbolo guadalupano, como deciamos, su pragmatica provoca dicho
roce y corresponsabilidad, al mover a la solidaridad y a la mutualidad en lo diverso,
eliminando individualismos y colectivismos. Y a la vez que aprovecha los emergentes
novedosos para transmitir, los trasciende generando imaginarios compartidos e
identidades plurales. Uniones que contienen diversidades en referencia a Ella, haciendo
que la vida personal y lo intimo, encuentren la plenitud en lo social. Asi, la Virgen de
Guadalupe, se incorpora y pertenece al modo de ser comtin de una comunidad humana
que, desde su imagen, a la vez resultado y apertura de un trayecto inter y pluricultural,
se vincula con y hacia los horizontes de sentido fundamentales."”

Con el movimiento vital comunitario que causa, nuestra Madre de Guadalupe concreta
y anima a continuar, una dialogante transmision, con todas las caracteristicas antedichas.
Para lograrlo, Ella toma lo que estd ocurriendo, lo coyuntural, y también los anhelos mas
profundos de los cuestionamientos existenciales y creencias de sus interlocutores, como
camino de sentido al comunicar. Llena de esta manera de plenitud, incluso en contextos de
dolor y parilisis mortal, de descolocacion ante lo propio; librando de todo temor, asumiendo
lo pasado y dando certeza de futuro. Plasma, de esta manera, una transmision sanadora, ain
vigente, como veiamos, en la memoria viva de peregrinos y devotos siempre en aumento.!

La presencia de nuestra Madre continta realizando una comunicacién salvadora,
de la que el santo indio y el pueblo que camina hacia Ella, son también garantia. Un
servicio evangelizador que, consustancidndose y haciéndose uno con las experiencias
previas de sus hijos, y con su coyuntura actual, las toma en su totalidad para conducirlos
a vivencias relevantes y transformadoras.”

4 Cf. Lluis Duch, Religion y mundo moderno, Introduccion al estudio de los fendmenos religiosos, Madrid,

PPC, 1995, 300 y Lluis Duch, La educacién, 15, 70, 86, 118, 121-122, 128-132 y 137-138.

5 En nuestra situacion actual, a veces de fragmentacion, nos cuesta concretar nuestras transmisiones
en forma salvadora; es decir, coimplicando pasado, presente y futuro, actualizando el Evangelio en
cada tiempo e inculturdndolo en cada lugar, testimoniando y fortaleciendo en la esperanza.

16 Aproximar y dialogar, son los medios que utiliza nuestra Madre de Guadalupe para proponer

y mestizar sentidos que generen hechos y palabras; haciendo novedad en la continuidad de lo ya
cotidiano, liberando de dolores y encierros. Para consumar lo anterior en 1531, Ella movilizo,
en aquel momento, hasta causar el peregrinar de la totalidad de los habitantes de la ciudad de
México; v, en nuestra actualidad, hasta constituirse en uno de los santuarios mas concurridos del
mundo y de todas las religiones.

7 Cf. Paolo Giuriati, Elio Masferrer Kan (coords.), No temas, 255 y Leandro Chitarroni, El modelo
pedagogico, 162-273 (especialmente 199-248).
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Es notable como en los sucesos iniciales de su bajar a América, la Amada Nifa,
armonizando y complementando lo intuitivo con lo racional, en situacion de
tremenda crisis, haciéndose presente y acompanandolo, penetré para siempre el
subsuelo religioso de indigenas y espafioles. Y desde esa zona principal y ultima de
sentido, dando respuesta a las cuestiones fundacionales y definitivas, impregné tanto
esa dimensién fundamental, como las restantes de sus culturas. Y asi, a la vez, empap6
los corazones de todos y cada uno de los individuos. Y lo hizo desde una légica
emotiva, que superé y supera el logocentrismo de la cristiandad que llega a América
en el siglo XV y el de toda época.’®

El simbolo guadalupano y el dinamismo que suscita concreta lo que a nosotros
tantas veces nos cuesta: situarnos significativamente en el presente, recreando
nuestras herencias y tradiciones o memorias, para abrirnos a un porvenir superador.
La imagen que nos regald, que en si misma integra las aspiraciones de pueblos e
individuos, media la universal salvacién. Pero lo hace entablando vinculo significativo
y particularizado, con la totalidad de sus destinatarios colectivos y singulares, y
atendiendo a sus peculiaridades y especificas circunstancias. Y de esta forma llena lo
formal o estructural de vida plena, incluyendo y generando novedosas convivencias,
al priorizar la relacion interpersonal e intergrupal sobre el contenido. Mas aun, al
comunicar con el protagonismo compartido que genera y con el vinculo, y no solo
con la palabra pronunciada o estampada, al hacerse tilma.

Es necesario tener en cuenta todo lo anterior en la busqueda de la comunicacion,
actualizacién y recreacion del mensaje cristiano en cada lugar o terreno cultural. Para que
esa transmision sea fecunda a través de los tiempos, al incentivar y provocar su inculturacion
o enraizamiento por la participacion masiva del pueblo. Persiguiendo asi la finalidad de
que la Palabra salvadora de Dios sea recibida, escuchada y vivida, llegando a iluminar toda
situacion, y sin caer en comunicaciones reductoras o deformantes de la misma.”

La pastoral entonces sera mas apropiada y nutritiva, si no traiciona el caricter de
Buena Noticia, ayudando a reconocer al don y designio amoroso universal de Dios. Y,
desde lo anterior, dejandose interpelar por los mas pobres, anima a corresponderle a
nivel colectivo e individual. De esa forma, desde la plenitud de la gratuidad y gratitud,
en la recreaciéon memorial de lo protoldgico y abiertos a su consumacion escatoldgica,
al mismo tiempo podremos hacer llegar la salvacion, estimular el crecimiento en la
existencia y comunidad cristiana, y esclarecer vitalmente en las verdades creidas.?

18 Cf. Leandro Chitarroni, «Explicitacion teoldgica y posibilidad», 74-76.

1 Comunicaciones que reducen o deforman la Palabra, por ejemplo, con apreciaciones que
responden a criterios s6lo humanos, o de contenido moralizante (cf. Pontificia Comision Biblica,
La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, 1993, Buenos Aires: Agape Libros, 2011, 107-115, 119).

20 Cf. Ibid., 118-119.
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Desde la fontalidad del Padre, por mediacién de Jesucristo, y conducidos y
conformados por el Espiritu Santo, podemos ser un pueblo que evangelice al pueblo.
Una comunidad que, abierta a esa obra santificadora, encarne la pragmatica que sigue
generando nuestra Madre de Guadalupe, desde la vital comprension de los sentidos
que conlleva, e imitando su sintaxis o forma de articular el mensaje. Un Pueblo de Dios
esparcido entre pueblos (a los que evangeliza), que encuentre de esta forma, actitudes,
caminos y objetivos, para mejor compartir el Amor de Dios, protagonizando mas lacidas
y eficaces transmisiones salvadoras.

3. Salvacién en proceso historico-cultural: mestizaje, integracion y sintesis

Nuestro propdsito es incentivar, y nos lo regale asi la Virgen Morena, que nos dejemos
configurar y conformar, mas y més, por el simbolo y acontecimiento guadalupano. Que,
incorporando algunos aspectos, sobre todo de su pragmatica, seamos parte de dicho
suceso, llegando a decisiones vitales, nuevas plegarias y conclusiones. Para que nos
ayuden, en todo caso, como Pueblo de Dios, a mejor estar al servicio en el contexto
intercultural de nuestro mundo actual, con muchos diferentes unos al lado de los otros.

Desde este interés teoldgico pastoral y para el presente, intentamos favorecer que
nos apropiemos de esa vigente posibilidad dinamica y modelo arquetipico que revelan
la imagen e historia de las apariciones guadalupanas. Ojald podamos encarnar la
relevancia actual de la simbolica icénica y narrativa del suceso guadalupano. Y asi, de
esa manera, colaboremos en el transito hacia un mundo mas dialogante y multicolor en
general. Y hacia una evangelizacion inculturante e inculturada en particular, en la que
el pueblo evangelice al pueblo.

El rostro moreno de nuestra Madre de Guadalupe, tan conocido, desde el lugar
de los mas doloridos y con sus rasgos, plasma, condensa y reta a vivir, lo que anuncia
propia y universalmente todo el simbolo guadalupano. Dicho rostro y el acontecimiento
todo, son asi ocasion, incluso, para mover a transformar hasta lo mis humillante y
traumdtico, en cauce de salud y de vida. En fuente de encuentro festivo, pues incentiva,
consolando, a generar estructuras de convivencia mas humanas y fraternas.”

“La Arquidiocesis Primada de México, depositaria de la sagrada tilma del indio
santo Juan Diego (...), en la que se estampara la celestial imagen de nuestra
muchachita Guadalupe, consciente de este portentoso milagro, siempre se
ha esforzado en darlo a conocer y presentarlo ante el mundo, no solo como
«n ejemplo de evangelizacion perfectamente inculturada», sino como posible

respuesta a graves problemas de solucién humanamente imposibles”.??

2L Cf. EA 11, 70 y Leandro Chitarroni, «Explicitacion teoldgica y posibilidad», 83-85.
22 Diego Monroy Ponce, “Mensaje del Rector”, Boletin Guadalupano 72 (2006) 3.
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La Virgen de Guadalupe, recordemos, expone un mestizaje total, capaz de suscitar
dialogo e interrelacion fecunda entre los diferentes habitantes de la ciudad de México
en el siglo XVI, cuando ellos no podian dejar de incomprenderse y desencontrarse,
no podia superar perplejidades insolubles. Ella, como afirmamos, dejandose interpelar
por el mundo propio y por las afinidades de sus interlocutores, logra que su mensaje,
presentado desde ellas, llegue a formar parte de estos. De esta manera, nuestra Madre
lleva a plenitud y corrige, por florecimiento y superacion (y no por mutilacion), sentidos
previos de los otros protagonistas del acontecimiento. Impulsindolos a que, con su
oracién y peregrinaje, continten esa dinidmica o movimiento vital que se adapta a
habitos culturales, pero que los desborda. Como lo hace el Hijo, también impulsado
por Maria y su intervencion, para manifestarse, mostrar su gloria, alimentar la fe de sus
discipulos, para la salvacion y utilidad de todos.?._

“Cuando el maestresala probo el agua convertida en vino, como ignoraba de
donde era (los sirvientes, los que habian sacado el agua, si que lo sabian), llama
el maestresala al novio y le dice: «Todos sirven primero el vino bueno y cuando
ya estan bebidos, el inferior. Pero tu has guardado el vino bueno hasta ahora.»

Asi, en Cana de Galilea, dio Jests comienzo a sus Senales”.?

La Virgen morena, en linea convergente y para mostrar a su Hijo, desencadena esa
eficaz pragmatica. Como deciamos, asumiendo las riquisimas semanticas del mundo
simbélico indigena y espanol, y articulando una sintaxis incluyente y superadora. Asi
es como pone en didlogo desde esa dindmica, conciliando continuidad y novedad con
aceptacion generalizada, desde la fidelidad y enriquecimiento de tradiciones previas.
Plasmando y evidenciando una concepciéon de la evangelizacion, que respeta y da
lugar al proceso cultural recreador, que es esencial a lo histérico y, por lo tanto, a la
inculturacion de la Buena Noticia.

Al mismo tiempo que afirma modos de ser y las condiciones de los mismos, guia a
superarlas protagénicamente; provocando asi ese movimiento encarnatorio que, desde un
sincretismo inicial, da lugar a una posterior re-unién. Acontecimiento y movimiento, que
se reproduce y pervive con toda su fuerza inclusiva para hacer convivir, mezclar y fusionar
los diversos. También los de hoy, y hasta los aparentemente antagénicos e incompatibles,
no sin integracién. Por el contrario, como una sintesis orginica, a la vez dindmica y
estabilizada, fruto del encuentro y reencuentro profundo de universos culturales, respetados
en su relativa autonomia, entre si y con el Don de Dios.?” Nuestra Madre de Guadalupe

B Cf.Jn 2, 11y 1 Co 10, 31-11,1.
%]n 2, 9-11.
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suscita, de esta manera, el encuentro de pueblos y salvacion, para que sea efectiva
y se manifieste en el ritmo y objetivaciones propias del trayecto de cada uno de ellos.?

Llegamos asi, nos parece, a uno de los rasgos esenciales tanto del suceso y simbolo
guadalupano y su transmisién salvadora, como de la inculturante criteriologia que
propone. Discernimiento que debe animarnos, por todo lo dicho, a no rechazar
ni asustarnos de nada de lo humano. El modelo y la posibilidad ofrecida va a ser
valida si, guiados por el Espiritu Santo, la utilizamos creativamente para recorrerla
en medio de nuestra inherente mediocridad. Movilizindonos y aproximandonos
misericordiosamente a todos y a su circunstancia, para colaborar a la anticipacién de la
dicha eterna, de esa consumacion que viene de lo alto por la bondad divina.”

El Evangelio, de por si lugar intercultural, puede generar didlogo y mezcla entre
diversidades, al derribar etnocentrismos homogeneizadores y pretensiones de coloniaje. Y
el suceso y simbolo guadalupano, con toda intencién mestizo, que provoca la aceptacion
del mestizaje que se produjo dolorosamente en el México del siglo XVI, es un paradigma
y una oportunidad privilegiada. Paradigma y oportunidad de céomo mejor estar presente y
acompanar la historia de nuestros pueblos, maternalmente y desde la evangelizacion, hacia
la construccion de nuevos sincretismos, de superadoras integraciones y de vitales sintesis.?®

Por todo lo anterior, incluso, si bien el evangelizador debe adaptarse inicialmente
a los receptores, en algin momento debe morir también a esa adaptacion o servicio
o a la pretension de imponerla. Es necesario, nos parece, dar lugar al surgimiento de
la recreacion propia del evangelizando, tal como lo hizo el mismo Cristo al entregar
su vida en la cruz y al enviarnos el Espiritu prometido. Todo ello para que se generen

5 “«Ahora bien, (...) hubo sintesis: Tonantzin» no es un nombre, sino un epiteto: <To-Nantli-Tzintli» =
«Nuestra Madre Venerable» o «Nuestra Madrecitan, epiteto que no puede menos de continuar intacto
referido a la Virgen Santisima, puesto que Ella misma se lo aplicé. De esa sintesis inicial ha partido
y debera continuar la realidad cristiana de México; pero ésta no fue obra humana, sino humano-
divina. Ciertamente (...) el Evento Guadalupano (... es) una sintesis maravillosa de la religiosidad india
incorporada y exaltada dentro de la fe cristiana; tan maravillosa y completa que no cabe pensar que una
mente humana hubiera podido idearla en el siglo XVI, y ni aun hoy (...) auténtico e insuperado modelo
de «inculturaciony, es decir de adaptacion, de «traduccion» del Evangelio a las categorias mentales de
los indios mexicanos, sin excluir ni desautorizar en lo mas minimo a los ministros humanos espafoles
que se lo presentaban inadecuadamente, antes invistiéndolos de inequivoca autoridad, y sin desviarse
un apice de la mas estricta ortodoxia teoldgica” (José Guerrero Rosado, El Nican mopohua, 609-610).

% Cf. Cristian Parker, Otra légica en América Latina. Religion popular y modernizacién capitalista,
Santiago de Chile, Fondo de Cultura Econémica, 1993, 34 y Paolo Giuriati, Elio Masferrer Kan
(coords.), No temas, 254.

2T Consideramos el concepto romano de inculturacion como adaptacion y més relacionado con
lo encarnatorio. Mientras que nuestra propuesta, desprendida del suceso guadalupano y abierta
a la obra de los dones del Espiritu, lo complementa y vincula mas con la inculturaciéon en cuanto
ligada a la generacién de un dinamismo en el sujeto propiamente inculturante, que es el pueblo.
Cf. Mc 6, 1-6 y Leandro Chitarroni, «Explicitacion teologica y posibilidad», 20-34, 113-116.
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interrelaciones, acciones, didlogos y textos significativos y evangelizadores que animen a
dar y distribuir sin restricciones los bienes salvificos. Siendo “presencia sacramental de
los rasgos maternales de Dios”?° abierta a obedecer al Evangelio. Subordinando de esta
manera jerarquias y reglas al bien de las comunidades y de las personas, testimoniando

incondicionalmente la Buena Noticia.*®

4. Cédigo pastoral: nulos aislamientos y decisiones conjuntas

Siempre desde la analogia y proporcién, y valiéndonos de lo guadalupano como icono
en su narracion e imagen capitales, precisamos un poco mds el cédigo que subyace a su
modo y camino de presencia, a su actitud y comunicacion, haciendo posible lo anterior.
Nuestra Madre y su intervencion logran evidenciar y dar el Evangelio de esa forma, al
suscitar decisiones conjuntas y la consecuente eliminacion de distancias. Conduciendo
maternalmente a la integracién de espacios, tiempos, razas, personas, tradiciones y sentidos.

De esta manera, salvando las diferencias, con una entrega y anuncio semejantes,
podremos impulsar la difusion del mestizaje y sintesis de culturas entre si, y de Evangelio
con culturas. Y podremos aproximarnos a eso, si plasmamos transmisiones salvadoras que
co-implicando pasado presente y futuro, sean mediadas por la participacion y el didlogo
generalizados, procurando dichas integraciones y decisiones. Al detener nuestra deflexion
sobre ese codigo o norma que provoca mezcla y nexo protagdnico, cerramos este articulo
y, al mismo tiempo, segtin nuestro juicio, explicitamos uno de los telones de fondo de su
gran apertura al hoy y al futuro.*

El acontecimiento y simbolo guadalupano, lo reiteramos en este contexto, muestra
entonces su mensaje en respuesta global y contextualizada. Y tomando como camino
de sentido lo que estd ocurriendo, suscita el surgimiento de acciones obedientes, que se
generalizan con progresion, y que provocaran el enriquecimiento mutuo de memorias
culturales y experiencias previas. Es particularmente asombroso e impensado para ese
tiempo, lo destacamos una vez mas, como nuestra Madre se apropia, hace integrar y
crecer aspectos positivos de la dimension religiosa de europeos y americanos. Generando
una comunicacion publica, que la gente retroalimenta con su fraternal peregrinacién
y constantes mestizajes. Es asi que plasma una doble adaptacién del Evangelio, y el
lugar dado a los demads, a su responsabilidad y creatividad -también, aunque no sélo,

28 Cf. José¢ Caamanio, “Aspectos de la cultura popular en la cultura urbana”, Teologia 103 (2010)
112-115.

¥ DP 291.
* Cf. DP 300 y Rm 10, 1-4.

31 Es notable como en el caso de Nuestra Madre de Guadalupe, con total coherencia, la norma de
su proceder es la de su ser (cf. Leandro Chitarroni, «Explicitacion teolégica y posibilidad», 106-107).
Sobre la categoria cédigo, nos inspira por analogia Basil Bernstein (cf. Basil Bernstein, Clases, cédigos y
control, t II: Hacia una teoria de las transmisiones educativas -Madrid: Akal, 1989, 25-26, 81-89, 161-185).
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en la percepcion de su imagen-; es la clave de la dindmica que Ella suscita.’? De esa
pragmitica que posibilita, que esa inculturacion inicial y doble, se retroalimente,
profundice, prolongue y multiplique con diversos registros. Y en ininterrumpido y
multi localizado proceso historico que perdura, siempre inculturante y salvador, donde
sea que se halla presente su persona y/o su mensaje o simbélica en accién.

5. Conclusion abierta: dinamismo de amor y perdén incondicional

Toda la persona o imagen de la Virgen de Guadalupe es entonces armonia,
reconciliacion, sintesis envolvente y porosa, de sentidos de origen diverso. Abierta
siempre a lo popular y a nuevos significados, se constituye en meta y destino comun,
desde los mas pobres y para todos. Que inicialmente toma el fruto de tanto choque y
conmocion, ante dos mundos que no podian dejar de incomprenderse y vejarse, y pone
palabra que hace salir de la tragedia. Palabra que salva y rescata de eventos de muerte,
sin bastardear los sufrimientos, y haciendo pasar de la muerte a la vida: dar a su Hijo y
auxiliar para que todos vivan mas como hermanos y menos como enemigos.

Al dar asi Ella los tesoros de la Salvaciéon de acuerdo con la Bondad de Dios y no
segun criterios mezquinos, ni de mera justicia, puede iluminar ciertamente nuestra
manera de servir y de vivir misericordiosamente en la actualidad el don y poder que
hemos recibido. De tal forma que propaguemos, desde el rostro y lugar de los mas
angustiados y desamparados, un movimiento de incondicional amor y perdén del cual
nadie se quede afuera. Suscitando una evangelizacion inculturante e inculturada, por el
protagonismo masivo de los pueblos.**> Afirmando en la fe y en la esperanza siempre a
favor de todos y en contra de nada auténticamente humano.

32 Asi como en “Maria se manifiesta preclaramente que Cristo no anula la creatividad de quienes
le siguen” (DP 293), Ella no anula la de sus interlocutores o movilizados, para animarlos a siempre
encontrarse y hacerlos encontrar con su Hijo.

3 Cf. Leandro Chitarroni, Nuestra Madre de Guadalupe, simbolo y posibilidad: pasado, presente y
futuro, Buenos Aires, edicién del mismo autor, 2012, 1.
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Materialidad, mediacion y performatividad
en las formas teatrales barrocas

Angeles Smart*

1. Tension dialéctica y mediacién barroca

La extrafieza que acompaia la lectura de El origen del drama barroco alemdn de Walter
Benjamin no imposibilita la apreciacién de su genialidad. Y m4s alla de los derroteros
que dicho texto tuvo en la propia vida de su autor!, las ideas que lo atraviesan reverberan
en la memoria con fuerza y persistencia a pesar de la oscuridad de muchos de sus
pasajes. Una de ellas es la afirmacién de la tension dialéctica que caracteriza no sélo
al teatro barroco sino a todo el arte barroco en general. En sintonia con el siglo XVII
que lo vio nacer, lo barroco alberga en su seno y expone, con especial nitidez, las luchas
y contradicciones propias de toda vida en la naturaleza, tanto de las humanas como
de las no humanas. Benjamin afirma que asi como la reflexién romantica descansaba
sobre la idea de continuum, por el contrario, la apoteosis barroca es dialéctica, «se lleva
a cabo mediante la revolucién reciproca de los extremos».? Si los simbolos iluminan
con el esplendor de un reldimpago a la historia que queda de este modo divinizada y
transfigurada, las alegorias propias del barroco acompafian a la naturaleza y al mundo
en su discurrir sobresaltado y lleno de interrupciones. Benjamin introduce algunas
comparaciones para distinguir la naturaleza de la alegoria barroca de la del simbolo
romantico: si una es como el mundo vegetal y su crecimiento, el otro se asemeja a la
inmutabilidad de las montafias, si éste nos acoge en el espacio del bosque, aquella nos
sumerge en el abismo y el vértigo.

Cabe senalar que la concepcién benjaminiana de la dialéctica se nutre, asimismo,
de manera particular del universo barroco en la medida en que asi como el tiempo
acmé (Gkun) es un tiempo suspendido, igual de interrumpida esta la dialéctica. El
término griego acmé se usa figuradamente en teatro para designar el qpunto culminante
de tensién dramatica que queda aplazado al finalizar un acto o una jornada. Pero a

" Reside en San Carlos de Bariloche, es Licenciada en Filosofia (UCA) y Doctora en Teoria
Critica (17, Instituto de Estudios Criticos, México).

!Este texto habia sido preparado por Benjamin como tesis de habilitacion docente. Para tal fin,
segtin la Nota editorial de Rolf Tiedemann de 1977, Benjamin la presentd en mayo de 1925 en la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Frankfurt. El profesor de Germanistica, Franz
Schultz, considerandola inadecuada para su 4rea, la pasé al departamento de Estética, donde Hans
Cornelius, después de leerla, le aconsejo —via Schultz- retirarla ya que seria, con toda seguridad,
rechazada. Esto le imposibilité una trayectoria docente en el d@mbito universitario teniendo
consecuencias fatales en la medida en que no pudo, ante la persecucion nacionalsocialista, buscar
plazas en universidades extranjeras como si lo hicieron sus allegados del Instituto de Investigacion
Social de Frankfurt. > Walter Benjamin: El origen del drama barroco alemdn. Trad. José Mufioz
Millanes. Madrid: Taurus 1990, p. 152.

3 Walter Benjamin: El origen del drama barroco alemdn, p. 65.
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diferencia de la perspectiva temporal de los dramas renacentistas que se sostenian sobre
una «expectativa de un tiempo terminal»’, Benjamin describe al acmé barroco como
«una edad de oro de la paz y de las artes, ajena a cualquier dimensién apocalipticar*
que no termina de resolverse en la peripecia del protagonista. De la misma manera,
la dialéctica benjaminiana es una «dialéctica en suspensos. La clave y particularidad
de la misma consiste en que cada uno de los dos polos que la conforman «en cuanto
se opone al otro, lo refuerza, y esto quiere decir: lo constituye en y por la oposicion,
pero de tal modo que cada uno pone al otro de manifiesto y es asi el principio de su
critica»’. No hay -como en la dialéctica de Hegel- una verdad o sintesis ultima que
adviene como reconciliacion de los estadios anteriores que estan ahi para ser superados.
En esta detencion -que Benjamin llama «mesidnica- el acontecer, el tercer momento
de superacién o sintesis queda excluido. No es en el futuro o en lo préximo donde
aparecera una verdad ultima, sino que el breve estado de posesion simultanea de las
formas en polaridad se presenta

como una felicidad fugaz, como el dxun de los griegos: el fiel de la balanza no
oscila sino débilmente. Lo que espero no es verla pronto inclinarse nuevamente,
menos aun el momento de la fijacion absoluta, sino, en el milagro de esa
inmovilidad dubitativa, el temblor ligero, imperceptible, que me indica que vive®

Las imagenes son de por si elocuentes. Los signos de la vida se presentan no en el
frenesi de un devenir que todo lo devora, tampoco en la inmovilidad anquilosada de
una afirmacion univoca que todo lo excluye; estos signos los encontramos en la tensiéon
de los contrarios, en el nunca descansar en un supuesto equilibrio alcanzado una vez y
para siempre, sino en la atencién a la exacta proporcién de la inclinacion vy las fuerzas.
En un estar en el aqui y ahora de lo que sucede y estd en juego en este preciso instante.
La fuga hacia el futuro queda de esta manera vedada.

Reacio a la seduccion de cualquier idea de progreso, avance o totalidad que justifique
o invisibilice los momentos particulares, Benjamin, como sus coetineos de la Teoria
Critica, superando a Hegel, deja muy en claro su diferencia, que aunque filosofica, es
principalmente humana, frente a este pensador. Pensador que a pesar de todas sus proezas
y hallazgos, a pesar de sus logros, sus cargos y sus discipulos, no ha sabido, no ha querido
o -tal vez, ojald- no ha podido prestar oido ni a la vida ni a sus muertos. Actitud que bien
puede resumirse con las irénicas palabras de Max Horkheimer quien en sus “Anotaciones
sobre la dialéctica” enfatizaba y subrayaba esta distancia con Hegel: «nosotros, por el

* Walter Benjamin: El origen del drama barroco alemdn, p. 65.

% Pablo Oyarzin R.: dntroduccion». En Walter Benjamin: El narrador. Santiago de Chile: Metales
pesados 2008, p. 43.

¢ Walter Benjamin: Tesis sobre la historia y otros fragmentos. Edicion y traduccion de Bolivar
Echeverria, sin numerar. Recuperado de Walter Benjamin (unam.mx).
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contrario, no pasamos con ese gesto de autoseguridad sobre la muerte de la criatura, tan
insignificante para pensadores de tanto peso»’. En esta linea, también para Benjamin, el
discurrir dialéctico tiene que avanzar pero detenido. Dando saltos de tigre al pasado y
tomando de ¢l aquello que atin hay que redimir. Escuchar en el «tiempo del ahora»® a los
vivos, a los muertos y a todo lo negado, instalarse en un «presente que no es transito» sino
uno en el que el hoy «se equilibra y entra en un estado de detencion»’.

Si tomamos las palabras con las que Mauricio Beuchot describe la dialéctica
antihegeliana de Seren Kierkegaard también podemos afirmar que la barroca es una
dialéctica abierta, sin sintesis, inconclusa, donde «el movimiento no se detiene, pues
aqui la mediacién es el conflicto mismo»!®. Si bien pareciera que esta idea de no
detencion se contrapone a la «dialéctica en suspenso» benjaminiana, la diferencia
no es tal. Benjamin niega la substancializacion de un devenir que determina como
meros accidentes a cada una de sus partes y Beuchot refuta la paralisis de una
compilaciéon que también sacrifica con la misma indiferencia las particularidades
en juego. Lo comun en ambos pensadores es la busqueda de una perspectiva que
mantenga la vibracion que caracteriza a la vida y a la existencia y que no implique la
nocién ilustrada de progreso o la de una cancelacion de la historia. Lo que interesa
es salvar los momentos singulares, los detalles concretos, las decisiones individuales,
las manifestaciones unicas. Particularidades y apariciones que principalmente en su
contradiccion mutua encuentran la articulacién que las expone y manifiesta. Esta

! conserva los opuestos y sus caracteristicas antitéticas,

«dialéctica de la diferencia»!
las oposiciones existen y conviven las unas por las otras. Como en el teatro, es la
intensidad del conflicto quien sostiene la trama y guia la accién. La clave va a estar,
por lo tanto, en esa mediaciéon de frigiles y siempre cambiantes conciliaciones y

negociaciones que se van determinando momento a momento y decisién a decision.

En su ensayo “Historia natural del teatro”, escrito en la década del ‘30, Theodor
Adorno realiza una serie de reflexiones sobre distintos aspectos que entran en juego
en una funcion teatral. La relacién entre actores y publico a través del aplauso y la
disposicion arquitectdnica de la sala —con la galeria, los palcos, la platea, el anfiteatro,
el foyer y la cupula- son analizados a partir de la idea de una tension entre los polos
que acompafa toda representacion. De especial interés para estas reflexiones tienen
los comentarios sobre la galeria (paraiso o gallinero) y sobre la capula que se construyéd

" Max Horkheimer: Anhelo de justicia. Teoria critica y religion. Madrid: Trotta 2000, p. 224.
8Walter Benjamin: Tesis sobre la historia y otros fragmentos, sin numeratr.
 Walter Benjamin: Tesis sobre la historia y otros fragmentos, sin numerar.

1 Mauricio Beuchot: Kierkegaard y su dialéctica analégica. México: Quintanilla 2020, edicién
digital, sin numerar.

" Mauricio Beuchot: Kierkegaard y su dialéctica analégica, sin numerar.
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tardiamente sobre ella. Este lugar mas alto del teatro encierra la clave de interpretacién
de todo el teatro barroco y las palabras de Adorno parten, segin Benjamin, «de
una mirada extremadamente original y verdaderamente barroca del escenario y su
mundo»'?. En la galeria se dan cita, en medio del humo y armando jaleo, aplaudiendo
y emocionandose, el pueblo mas llano -con sus gorros, bebidas y ropas llamativas— con
el cielo transparente y sus nubes. Y si antes los corales alcanzaban directamente «el oido
de Dios»" y ahora la cupula tapa el cielo, la misma «ocupa una dialéctica que la 6pera
libera»™. Ya que este muro de separacion crea al mismo tiempo el tinico espacio actstico
que posibilita que la musica operistica despliegue todo su esplendor. Un movimiento
ininterrumpido de distancia, contacto y liberacién dialécticas permiten la comprensiéon
ultima de la representacién. Y si bien es verdad que la galeria que antes era abierta,
ahora se cerr6 con la ctpula,

los que se sientan mas cerca de ella, por poco dinero, a la maxima distancia del
escenario, saben tanto mejor que el techo sobre ellos no esta firmemente fijado
y esperan a ver si un dia lo hacen saltar por los aires y producen la unificacién de
escena y realidad en cuya imagen se funden para nosotros recuerdo y esperanza.'

Por otro lado, sivolvemos al libro de Benjamin sobre el teatro barroco y consideramos
la justificacion que hace sobre por qué juzga que en las obras de Pedro Calderén de
la Barca se encuentra la forma artistica del drama barroco en su mayor grado de
acabamiento, encontramos que la razén ultima es la simultaneidad de los opuestos
en tensidon que esta presente en cada una de las piezas del dramaturgo espafiol: «La
validez ejemplar de éste (...) se debe, entre otros motivos, a la precisién con la que es
capaz de armonizar los elementos de luto o duelo [Trauer] y del juego o especticulo
[Spiel]»®. La mediaciéon que subraya el barroco es aquella que se da en el intersticio
de los contrarios, en la que se resaltan las diferencias y se niega su homogeneizacion
estandarizadora. Y asi como el mismo nombre aleman del drama barroco [Trauerspiel]
articula la co-presencia del luto y el juego, del dolor y la alegria, de la sobriedad y del
despliegue, todo el arte barroco puede contemplarse desde las dobles dimensiones
que lo atraviesan: la ludica y la reflexiva, la material y la espiritual, la sagrada y la
profana, la popular y la aristocratica, la natural y la artificial, la privada y la publica,
la sensorial y la racional.

2Theodor Adorno y Walter Benjamin: Correspondencia 1928-1940. Buenos Aires: Eterna Cadencia
2021, p. 30.

B Theodor Adorno: Escritos musicales I -I11. Figuras sonovas/Quasi una fantasia/Escritos musicales I11.

Obra completa, 16. Madrid: Akal 2006, p. 326.
* Theodor Adorno: Escritos musicales I -II1..., p. 325.
1 Theodor Adorno: Escritos musicales I -I11..., p. 317.

16 Walter Benjamin: El origen del drama barroco alemdn, p. 67.
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I1. El dispositivo escénico barroco y la apoteosis de una materialidad
que todo lo eleva

De la palabra barroco se han contado muchas historias. Sélo mencionaré tres que
me gustan especialmente: en la peninsula ibérica significaba un tipo de perla de forma
irregular y rara, en Italia, figura del silogismo, un razonamiento pedante, retorcido y de
escaso valor argumental’”. Severo Sarduy prioriza el uso del término entre los joyeros: ya
no designara lo natural, piedra o perla, sino lo elaborado o minucioso, lo cincelado, la
aplicacion del orfebre, la precision de la joyeria mental'®. La palabra acabé por convertirse,
en todas las lenguas europeas, en un sinénimo de extravagante, inusitado o irregular y
en este sentido fue adoptado por los criticos del siglo XVIII para indicar el arte del siglo
precedente. La misma retorica del Concilio de Trento® vy la literatura jesuita y salesiana
de la época manifiestan el gusto barroco por las imagenes, las sorpresas al final del
camino, las transposiciones de las formas (anamorfosis) y los desplazamientos del centro
de atencion (metonimia). Trucos lingtiisticos, astucias plésticas y arreglos argumentativos
puestos al servicio de lo espiritual, la salvacion y la fe. La espiritualidad propia del barroco
es una que se constituye en y a la par de la consideracion de la corporeidad del creyente.
Equidistante de un espiritualismo sobrio y austero como de un materialismo vulgar, esta
sensibilidad religiosa propenderd a la valoracion y uso de la materia, a la exacerbacion
de la imaginacion y a la estimulacion de los sentidos y las emociones. Una ldgica de la
abundancia y el derroche convive con el desinterés por la economia de los medios y de los
signos. Porque todo suma. Todo encuentra su lugar y es reconocido.

Junto con la galeria y la ctpula, también puede pensarse la figura del escenario
barroco como un ejemplo claro de esta mediacion barroca, este dar lugar a las distintas
fuerzas y polaridades que atraviesan la vida y que buscan mostrarse en su totalidad. Los
tablados escénicos del siglo XVII se organizan de manera tal que el mismo mundo es
representado a semejanza de la obra El palacio confuso de Lope de Vega. Todos alli se dan
cita: los reyes, los nobles, el pueblo, la naturaleza animada y la inanimada, los astros,
el viento. Pero también estin Dios, los santos, el diablo y los demonios. Dice Erika
Fischer-Lichte:

17 Flavio Conti: Cémo reconocer el Arte Barroco. Barcelona: Edunsa 1993, p. 7-8.
18 Severo Sarduy: Ensayos generales sobre el Barroco. Bs. As.: F.C.E. 1987, p. 149.

1 (Siendo tal la naturaleza de los hombres, que no se pueda elevar facilmente a la meditacion de
las cosas divinas sin auxilios, o medios extrinsecos; nuestra piadosa madre la Iglesia establecio por
esta causa ciertos ritos, a saber, que algunas cosas de la Misa se pronuncien en voz baja, y otras
con voz méds elevada. Ademas de esto se valié de ceremonias, como bendiciones misticas, luces,
inciensos, ornamentos, y otras muchas cosas de este género, por ensefanza y tradicion de los
Apostoles; con el fin de recomendar por este medio la majestad de tan grande sacrificio, y excitar
los 4nimos de los fieles por estas sefales visibles de religion y piedad a la contemplacion de los
altisimos misterios, que estan ocultos en este sacrificio» [Concilio de Trento, Sesion XXII (17 de

sept. de 1562), cap. V.
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Mientras en el Renacimiento (asi como mds tarde en la Ilustracion) el escenario
solo representaba lugares terrenales y concedia cierto valor a lo horizontal como
eje de su extension, el escenario barroco incluia el Cielo y el Infierno, por eso el
eje vertical se convierte en el mds importante.?

En las diversas reconstrucciones que se han hecho de los teatros de la época se
aprecian los distintos niveles que presentaban sus escenarios: el foso, el tablado
propiamente dicho, los dos pisos de galerias sobre ¢l y mds arriba el desvin de los
tornos. Al fondo o al costado se situaba una escalerilla que recorria toda la vertical
del edificio, desde el foso hasta el desvan. En la anotacién escénica de Catharina von
Georgien de Andreas Gryphius se lee: «El escenario esta lleno de imagenes de cadaveres/
coronas/ cetros/ espadas etc. Sobre el escenario se abre el cielo/ bajo ¢l el infierno.
La eternidad viene del cielo/ y permanece en el escenario»’. Y ya en el Prélogo se lee
que el «consuelo y deleite»?? del cielo desciende sobre el «Teatro de la mortalidad»?
del espacio terrenal. La vida humana transcurre en la tierra, entre las polaridades del
cielo y el infierno, entre la paz eterna o la condenaciéon. Con ayuda de una técnica
escénica compleja y sofisticada «se podia actualizar las posibilidades principales de
significado existentes en esta division del espacio»?*. Los variados recursos incluian: tres
pisos desde donde podian representar los actores; escotillones para el paso de objetos,
personas, contrapesos y cuerdas; accesos desde los laterales en el nivel del tablado y en
cada una de las galerias; tornos en el desvan para descensos y elevaciones de tramoyas;
las <canales>, mecanismos manejados mediante un torno situado en el foso que
permitia descender desde la segunda galeria hasta el nivel del tablado y cuyas cuerdas y
contrapesos recorrerian la vertical del teatro a través de trampillas practicadas en cada
nivel; maquinas de efectos diversos de sonido, asi como de candiles y velas para la
iluminacién artificial. Toda esta maquinaria escénica estaba al servicio de la aparicién
de lo sobrenatural en la vida terrenal de los personajes. Las manifestaciones de espiritus,
fantasmas, demonios, angeles y santos, pasaban y llegaban efectiva y literalmente al
mundo a través del eje vertical del escenario. Por otro lado, Fischer-Lichte enfatiza en
la consideracion del bastidor como la forma tipica de decorado teatral barroco ya que
permitia demostrar ante los ojos de los espectadores el caracter efimero y transitorio
de toda vida: «donde habia un paisaje resplandeciente se divisa ahora un cementerio
desconsolado, a la imagen de un palacio soberbio le seguia la de unas ruinas»®.
Los bastidores consistian en telas tensadas en un marco de madera que se corrian

2 Erika Fischer-Lichte: Semiética del teatro. Madrid: Arco 1999, p. 369.
2L Citado en Erika Fischer-Lichte: Semiética del teatro, p. 369.

22 Citado en Erika Fischer-Lichte: Semidtica del teatro, p. 369.

3 Citado en Erika Fischer-Lichte: Semiética del teatro, p. 369.

% Erika Fischer-Lichte: Semiética del teatro, p. 370.

5 Erika Fischer-Lichte: Semiética del teatro, p. 372.
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facilmente hacia atras o hacia adelante a través de un sistema de ranuras en el piso del
escenario. Pintados simulando distintos lugares (paisajes naturales, edificios religiosos,
palacios, fortalezas o cuarteles etc.), con profundidad y perspectiva, posibilitaban el
cambio veloz en la decoracién del escenario. Podemos agregar a los analisis de Fischer-
Lichte que este mecanismo de transformacién riapida y drastica de la decoracién
debi6 ser ingeniada ante la necesidad de subrayar pl