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Editorial

El nombre de este numero de Communio fue objeto de un rico
intercambio en el Consejo de nuestra redaccién argentina. La cuestion era
como debia traducirse el término alemidn Angst. Finalmente optamos por
angustia, aunque conscientes de que en castellano la palabra tiene una
resonancia predominantemente psicoldgica y existencial. La eleccion fue dificil
precisamente porque no queriamos soslayar la dimension sensible, que solemos
denominar miedo. Pero el término angustia se impuso porque remite ficilmente
a lo angosto, a la estrechez que nos hacer sentir incomodos. La angustia esta
intimamente relacionada con la ansiedad de quien se siente apretado, oprimido,
como sofocado, lo cual puede interpretarse tanto en sentido literal como
metaférico. Y ademds la angustia esta proxima a la ansiedad, que delata una
falta de paz interior propia de nuestra condicion caida. No en vano los Padres
de la Iglesia sostienen que el pecado original fue un pecado de impaciencia. De
este modo tocamos la raiz del problema: la angustia es algo muy hondo que
deriva, en ultima instancia, de nuestra relacion con Dios. Esto mismo nos
ensefia el conocido relato de Génesis 3: una vez que Addn y Eva comieron el
fruto del arbol prohibido tuvieron miedo y se escondieron.

La angustia siempre es un tema actual. Para empezar, porque a todos nos
acosa el desgarro de la muerte, que significa el fin de nuestra vida aqui en la
tierra, con todo lo que eso conlleva. Pero, ademas, en estos tiempos de marcada
ausencia de Dios, la angustia crece por la falta de un horizonte trascendente. Y
asi la carencia espiritual llega al terreno psicologico. jCuanta angustia existe en
nuestra sociedad! jCuantos ataques de panico! jCuanta dependencia de
farmacos para no hundirnos en la depresién! Lamentablemente, crecen entre
nosotros las tendencias suicidas de jovenes. La fragilidad emocional es tan
marcada que ya se habla de una “generacion de cristal”, a la que dificilmente se
la pueda corregir sin generar a su vez un quiebre.

La politica es otra fuente de angustia. En el plano internacional estan las
guerras, que ponen de manifiesto, una y otra vez, nuestra incapacidad para
resolver civilizadamente las diferencias. Lo terrible es que cada enfrentamiento
armado no sélo genera angustia, sino que ademas la siembra para el futuro,



dejando traumas fisicos y emocionales, entre los cuales se cuenta la sed de
venganza. Y de ese modo se retroalimenta la espiral de violencia. En el plano
local esta la persistente degradacién de un pais bendecido en recursos naturales,
que no logra hacer pie. Muchisimos padres ven partir a sus hijos a otras tierras,
en busca de un futuro mejor. La angustia se percibe en esas familias partidas, asi
como en las que se quedan padeciendo la corrupcién sistémica, la inflacion
galopante, la inseguridad interminable y la educacion cada vez mas lamentable.
Quizas lo peor sea la sensacion de vivir en una sociedad resignada, mds aun,
moralmente anestesiada. ;Qué responsabilidad le cabe a la Iglesia, particular-
mente a sus pastores, en esta debacle que no es sélo técnica sino ante todo
espiritual? La corrupcion no solo engendra pobreza, sino también una logica
clientelar que acaba comprando lo m4s preciado de una persona: su dignidad.
Es realmente angustiante contemplar a esta nacién perdida en su borgeano
laberinto, el que ella misma se creo.

La mera descripcion de estos fendmenos nos lastima. Sin embargo, en la
fe sabemos que no estamos solos. Cristo asumié nuestra angustia para redimirla.
Pensamos especialmente en Getsemani, donde se hizo patente como sufrio con
nosotros y por nosotros. Sufrio, ciertamente, el miedo a la muerte, pero mas
aun la angustia de tener que transitar la noche de la ausencia de Dios, pues eso
mismo era el caliz que hubiera preferido no beber. La Buena Noticia es que lo
bebio por amor, en la confianza filial que transforma la angustia en paz. Una paz
que no ahorra la pasién, la muerte y el sepulcro, pero que triunfa sobre ellos.
Cristo es el Camino. La angustia forma parte de nuestra condicién caida, pero
tenemos la gracia de poder vivirla en El, abiertos a la esperanza que no defrauda.

En el primer articulo, Ludger Schwienhorst-Schonberger aborda la
dialéctica biblica, que manda temer a Dios y a la vez manda lo contrario. Luego
Hans-Joachim Hohn reflexiona sobre nuestra sociedad angustiada, y cémo en
ella ha llegado a ser norma lo que en principio debiera ser una excepcion.

Ya en otro registro, Gastéon Lorenzo nos adentra en la paradoja de Santa
Teresa de Calculta, que durante afios vivio en silencio el misterio de la gozosa
angustia de Jesus. Y Luis Balifla nos ofrece una meditacién valiente, intima,
biogréfica, que nos interpela acerca de como estamos enfrentando la angustia.



En la seccion Perspectivas hemos incluido tres contribuciones: Rodney
Howsare aborda la voluntad salvifica universal de Dios desde la soteriologia de
Hans Urs von Balthasar, en cuyo centro esta la creacion en Cristo; Michaela
Hastetter muestra como la eclesiologia de Romano Guardini —a cien afios de su
libro El sentido de la Iglesia— puede resultar una brtjula para las tensiones que
atraviesa Alemania; y Andrés Di Cio esboza una breve teologia de la eucaristia.
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El temor y la ausencia de temor en la Biblia
Ludger Schwienhorst-Schonberger!”

La exhortacion jNo temas! — [No teman!, sea en singular o plural, aparece
un total de 78 veces en el Antiguo Testamentoy 27 veces en el Nuevo Testamento.
Estadisticamente, no hay diferencia significativa entre los dos Testamentos. Asi
pues, la ley del miedo no tiene por qué ceder ante el Nuevo Testamento. El
Antiguo y el Nuevo Testamento llaman a no temer en contextos diferentes.

Temor justificado e injustificado

Sin embargo, en la Biblia no se hace un llamamiento general a la ausencia
de temor. Hay buenas razones para tener miedo. Cuando José llego a la tierra
de Israel después de su regreso de Egipto y oy6 “que en Judea reinaba Arquelao
en lugar de su padre Herodes, tuvo temor de ir alli. Y como habia recibido una
orden en suefos, se fue a la regién de Galilea y se establecié en una ciudad
llamada Nazaret” (Mt 2,22s). Evidentemente, fue una sabia decision. José parece
estar informado de las condiciones politicas del pais y evaluar correctamente los
peligros. Se toma en serio su temor. También presta atencion a sus suefios. En
conjunto, estas dos cosas lo muestran como un buen padre de familia que,
ocupandose diligentemente de la familia que le ha sido confiada, crea las
condiciones para que el pequeiio Jests crezca en circunstancias razonablemente
seguras. El evangelista Mateo sefiala que asi se cumple el plan de Dios anunciado
por los profetas (Mt 2,23). Tomarse en serio el temor puede corresponder a la
voluntad de Dios.

Ademis del justificado temor intramundano, que debe tomarse en serio,
hay otras dos formas de temor que se encuentran con frecuencia en la Biblia.
Ambas afectan al nticleo del mensaje biblico. En el primer grupo, el motivo se
encuentra en relacion con una teofania. Dios, un dngel o un profeta se aparece
a una persona o a un grupo y les saluda con la promesa: iNo teman! Este
denominado temor epifanico esta relacionado con la pretension biblica de

" Nacido en Alemania (1957). Profesor emérito de Antiguo Testamento de la Universidad de
Viena.



El temor y la ausencia de temor en la Biblia

revelacidon. Vencerlo es el requisito previo para que Dios venga al pueblo. En un
segundo grupo de testimonios, se trata de un temor intramundano, que hay que
superar o considerar injustificado en la confianza en Dios.

Temor epifdnico

Cuando la divinidad aparece, se da a conocer en acontecimientos
extraordinarios, lo cual suele desencadenar asombro, temor y miedo en quienes
lo perciben o se ven afectados por él. A nivel fenoménico, la revelacion de Dios
significa que se rompen las formas familiares de percepcion y de estar en el
mundo. Sale a la luz una dimensién de la realidad hasta entonces oculta o no
percibida. Esto provoca perplejidad, susto y sobresalto. El Antiguo y el Nuevo
Testamento hablan de ello de la misma manera. En este sentido, el temor de
Dios pertenece a Dios y a su revelacion.

Hay dos reacciones opuestas ante el sobresalto de Dios: huida y muerte
por un lado, confianza y salvacion por otro. Los enemigos de Dios deben huir
ante el sobresalto divino: “Yo envio mi terror delante de ti, confundiré a todas
las naciones a las que llegues, y haré que todos tus enemigos huyan delante de
ti. Haré que estalle el panico delante de ti” (Ex 23,27s). Sin embargo, los que
creen en el Dios verdadero y se confian a El, como Abraham (Gn 15,6), no
tienen nada que temer. A €l se aplica la promesa: “{No temas!” (Gn 15,1).

En el curso de la Biblia, la exhortacion “No temas” se encuentra por
primera vez en la alianza con Abraham, el creyente por excelencia. La narracion
de la alianza nocturna (Gn 15) construye una atmosfera arcaica e inocente, con
esos momentos de tremendum (el estremecimiento, la distancia), majestas (lo
sobrecogedor) y fascinans (lo atrayente y cautivador), que Rudolf Otto
consideraba esenciales para la experiencia de lo sagrado?®. Esta es una de las

2 Rudolf Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis zum
Rationalen (Sobre lo irracional en la idea de lo divino y su relacion con lo racional), Miinchen 1971.
Publicada por primera vez en 1917, esta obra “esta considerada como la obra teoldgica més leida
del siglo XX en lengua alemana” (Stefan Walser, 420) y recibio su 25" ediciéon en vida de Otto
(1869-1937). El texto se cita aqui conservando la ortografia y puntuacion de la nueva edicion de
1936 con las ultimas correcciones del autor. En 2014 se publicé una nueva ediciéon con un epilogo
de Hans Jonas. Stefan Walser, “Das Heilige wird 100 Jahre alt”, en: GuL 90 (4/2017) 420-427, ha
sefialado, entre otras cosas, siguiendo a Hans Jonas, la perdurable actualidad teoldgica de la obra:
“Lo sagrado vuelve a ser actual. Contra todo pronéstico, vuelve a la vida privada y publica” (Ibid. 427).



Ludger Schwienhorst-Schonberger

razones por las que el texto, al menos en su forma basica, se ha considerado una
narracion “de gran antigiiedad”’. Sin embargo, lo mds probable es que Génesis
15 sea una narracion relativamente reciente que, a modo de una interpretacion
anticipada, trata de reconciliar la alianza de gracia de la tradicién sacerdotal de
Gn 17, con la alianza contractual del modelo deuteronémico. Para nuestra
pregunta sobre la relacion entre el temor y la ausencia de temor, resulta ahora
decisivo que el temor natural de Abraham, ante la deidad que se le aparece en
una vision, se transforme en confianza mediante la promesa “No temas”. La
transformacion del temor y la aprehension en fe y confianza se realiza paso a
paso en el didlogo entre Dios y Abraham (Gn 15,1-6). Al final, Abraham se
ubica en la actitud de fe por excelencia (Gn 15,6), el requisito previo para que
Dios haga una alianza con ¢l (Gn 15,18). Asi, esta narracion de la epifania
nocturna, en la que Dios pasa en forma de antorcha encendida entre animales
divididos y Abraham es golpeado por “el temor y una gran oscuridad”, se
convirtié en una narracién del poder salvador de la fe, a la que Pablo pudo
remitirse para argumentar en una polémica teologica: “Y ¢l [Abraham] creyo al
Sefor, y él se lo conté como justicia” (Gn 15,6; cf. Rm 4,3; Ga 3,6).

No temas

En la crisis del exilio, esta fe parece haber tambaleado. Por eso no es de
extrafar que el mandato “No temas” aparezca con especial frecuencia en la
segunda parte del libro de Isaias, la parte que se escribio durante y después del
exilio, y que trata de la resignacion y la desesperacion de los exiliados (Is 41,10.13;
431.5; 44,2; 54,4). Deben tomar como modelo a Abrahan, que dejo Ur, en
Caldea, para ir a la tierra de Canain (Gn 11,31; 12,1-5): “;Mira a Abrahan, tu
padre, y a Sara, que te dio a luz! El estaba solo cuando lo llamé” (Is 51,2). Esta
llamada se dirige ahora a los exiliados: “jSalgan de Babilonia, huyan de Caldea!”
(Is 48,20). Al siervo de Dios y descendiente de Abrahan se aplica la siguiente
promesa: “Pero a ti, Israel, siervo mio Jacob, a quien he elegido, descendiente
de mi amigo Abrahan: te he tomado de los confines de la tierra, desde su tltimo
rincén te he llamado. Te he dicho: Tu eres mi siervo; te he elegido y no te he
rechazado. No temas, porque yo estoy contigo; no temas, porque yo soy tu Dios”

(Is 41,8-10).

> Gerhard von Rad, Das erste Buch Mose - Genesis (ATD 2-4), Gotingen 1972, 111981, 147.
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Permanecer firme en la paz

La tension entre un temor de Dios que hay que descartar y un temor de
Dios que hay que aceptar y practicar, se muestra maravillosamente en la
secuencia de la narracion de la salvacion de Israel en el Mar Rojo (Ex 14) y de la
revelacion de Dios en el Sinai (Ex 19). En el climax de la dramadtica salvacion de
los israelitas perseguidos por el Faradn, el pueblo se enfrenta al temor: “Al
acercarse el Faraodn, los israelitas levantaron la vista y vieron de repente a los
egipcios que se acercaban por detras. Los israelitas, aterrorizados, clamaron al
Senor” (Ex 14,10). Preferirian haber muerto de muerte natural como esclavos en
Egipto que perecer violentamente en el desierto en estas circunstancias.
Reprochan duramente a Moisés: “;Qué nos has hecho, para sacarnos de Egipto?
No te dijimos enseguida en Egipto que nos dejaras en paz!”. Moisés responde:
“No teman! {Quédense quietos y miren como el Sefior los salva hoy! Tal como
ven hoy a los egipcios, no los volveran a ver nunca mas. El Sefior lucha por
ustedes, y asi ustedes pueden esperar tranquilos” (Ex 14,13s). Estamos ante una
maravillosa narracién de rescate que nos muestra la estructura basica de la
redencion divina: Israel debe mantenerse firme, no huir, sino quedarse quieto
y observar atentamente lo que sucede. El tnico agente es Dios, que lucha por
los amenazados por las fuerzas de la muerte. Israel debe mantener la calma,
incluso cuando sucedan cosas terribles. En la tradicion, el texto se entendia no
solo en un sentido historico, sino ademdas en un sentido espiritual, como
expresion de una actitud que el creyente practica en la oraciéon de quietud. Una
descripcion clasica de esta actitud procede de Edith Stein; incluida como lema
por el tedlogo protestante Volker Leppin en el prélogo de su Historia de la mistica
cristiana: “Existe un estado de reposo en Dios, de relajacion completa de todas
las actividades mentales, en el que uno no hace planes, no toma resoluciones y,
desde luego, no acttia, sino que lo deja todo en el futuro a la voluntad divina,
abandonandose por completo «al destino». Este estado llegd a mi después de
una experiencia que superd mis fuerzas, consumio por completo mi vitalidad
espiritual y me despojo de toda actividad. Descansar en Dios es algo
completamente nuevo y tnico comparado con el fracaso de la actividad por
falta de vitalidad. Aquello era un silencio sepulcral. Ahora lo sustituye un
sentimiento de seguridad, de estar libre de toda preocupacion y responsabilidad

10



Ludger Schwienhorst-Schonberger

y obligacion de actuar”. La experiencia de Edith Stein es comparable, en su
estructura bdsica, a la instruccion que Moisés da a Israel para el paso del Mar
Rojo: “{No teman! Quédense quietos y miren cémo los salva hoy el Seior” (Ex
14,13). La impotencia total ante la superioridad del enemigo es un requisito
previo para la irrupcién del poder salvador de Dios. Tener miedo o huir estaria
aqui fuera de lugar.

Temor de Dios

Israel aprende en el Sinai que la libertad recién conquistada no es
ilimitada, sino que debe medirse con Dios y Sus mandamientos. El Sefior
desciende sobre el Sinai entre truenos y reldimpagos. Moisés habia dicho al
pueblo que se mantuviera a distancia y permaneciera al pie de la montafa.
Cuando el pueblo experimento “truenos y relampagos”, el sonido de cuernos y
el humo de la montafa; entonces el pueblo tuvo miedo, tembld y se mantuvo a
distancia. Dijeron a Moisés: «Hablanos y te escucharemos. Dios no hablara con
nosotros, o moriremos». Entonces Moisés dijo al pueblo: «;No teman! Dios ha
venido a probaros. El temor de él vendra sobre ustedes, para que no pequen!»
(Ex 20,18-20). Ahi estd la tension entre la ausencia de temor y el temor. Por un
lado, no hay razon para temer, pues Dios no ha venido a destruir al pueblo. El
contexto de la teofania que suscita temor no quiere poner en fuga a Israel. Al
contrario, el pueblo debe permanecer firme: “No teman!” (Ex 20,20). Esto no
significa, sin embargo, que no haya que prestar mas atencién a la revelacién de
Dios en el Sinai. Mas bien, “el temor de ¢l vendra sobre ustedes, para que no
pequen” (Ex 20,20). Ahora se trata del temor que corresponde ante Dios y que ha
de permanecer. Es el requisito previo para que Israel no peque. Se trata de una
referencia preliminar a la historia del becerro de oro. En ella se nos cuenta
cémo los israelitas pecaron y no demostraron ser temerosos de Dios, como “se
apartaron del camino que yo les prescribi” (Ex 32,8). Siguiendo a Georg Steins,
Christoph Dohmen sefiala la conexién entre la prueba de Israel en el Sinai y la
prueba de Abraham. Abraham pasé la prueba (Gn 22,1: nsh) y asi demostro ser
temeroso de Dios (Gn 22,12). La historia de la prueba de Abraham anticipa la
prueba de Israel en el Sinai. Dios se revela al pueblo en el Sinai para conducirlo

* Edith Stein, Psychische Kausalitit (Edith-Stein-Gesamtausgabe. Vol. 6), Freiburg i. Br. 2010, 73.
Citado por Volker Leppin, Ruhen in Gott. Geschichte der christlichen Mystik, Miinchen 2021, 407.
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“a una forma de vida abrahdmica de escucha y fe”°. Al escuchar la voz de Dios,
Abraham “cumplioé avant la lettre la exigencia de la Tora del Sinai”®. Asi, ya con
la prueba de Abraham, “se abre el centro de la Tora””. Cumplir la voluntad
divina, eso es temor de Dios. También puede encontrarse en personas que
—desde el punto de vista de la lectura canénica— atin no conocen la Tora del
Sinai, pero que sin embargo la siguen, como las parteras hebreas que temieron
a Dios, resistieron la orden del Faraén y dejaron con vida a sus hijos. Como las
parteras temieron a Dios, El las ayudoé a ser felices y les proporcioné descendencia

(Ex 1,20s).

Con este trasfondo, el temor de Dios puede entenderse como la actitud
que mantiene en su justo medio la tension entre el temor y la ausencia de
temor, propia de una epifania. El temor de Dios, que en el texto hebreo suele
denominarse “temor de Yhwh”, debe entenderse aqui en el sentido de fe. En la
Biblia, temeroso de Dios es el que cree en Dios y cumple sus mandamientos. El
término nos recuerda que la fe de la que da testimonio la Biblia surgio de
experiencias de trascendencia. Quienes quisieran erradicar el término “temor
de Dios” del uso teoldgico, han olvidado obviamente que la fe biblica se basa en
la revelaciéon y no surgié de una comprension puramente interior de como hay
que imaginarse a Dios. En este sentido, el temor de Dios no contradice la razon,
sino que se convierte en el habitus de los sabios: “El temor del Sefor es el
principio de la ciencia, solo los necios desprecian la sabiduria y la educacion
—timor Domini principium scientiae, sapientiam atque doctrinam stulti despiciunt

(Prov 1,7; cf. 9,105 15,33; 31,30; Job 28,28).

Exodo 20,821 trata del nombramiento de Moisés como mediador entre
Diosy el pueblo. El encuentro directo del pueblo con Dios no puede mantenerse
a largo plazo. Se necesita un mediador que transmita las palabras de Dios al
pueblo y que lleve las preocupaciones del pueblo ante Dios y que, en tiempos de
crisis, esté dispuesto a poner su propia vida en juego entre Dios y el pueblo (Ex
32,32): “Dijeron a Moisés: 'Hablanos y te escucharemos. Si Dios no habla con
nosotros, moriremos” (Ex 20,19).

> Christoph Dohmen, Exodus 19-40 (HThK AT), Freiburg i. Br. 2022, 131.

¢ Georg Steins, Die «Bindung Isaaks» im Kanon (Gen 22). Grundlagen und Programm einer kanonisch-

intertextuellen Lektiire (HBS 20), Freiburg i. Br. 1999, 172s.
" Ibid, 186.

12



Ludger Schwienhorst-Schonberger

El temor epifdnico en el Evangelio de Marcos

Segtin la concepcion cristiana, el mediador entre Dios y la humanidad
por excelencia es Jesucristo. El encuentro entre él y su pueblo esta marcado por
la misma tensién entre temor y ausencia de temor que se produce entre Dios y
su pueblo, tal como atestigua el Antiguo Testamento. Rudolf Otto escribe con
razén en su obra clasica Das Heilige (Lo Santo): “El Dios del Nuevo Testamento
no es menos santo que el del Antiguo, sino m4s, la distancia de la criatura con
respecto a ¢l no es menor, sino absoluta, la indignidad del profano hacia él no
disminuye, sino que aumenta. Que el Santo se haga a pesar de todo accesible no
es algo evidente, como querria el optimismo emocional del «Querido Dios»,
sino una gracia incomprensible. Despojar al cristianismo de su sentimiento
para eso, es aplanarlo hasta hacerlo irreconocible”®,

En relacion con Jesus y su obra, el fendomeno arcaico del temor epifanico
surge sobre todo en el Evangelio mas antiguo, el de Marcos. Dos veces relata el
evangelista la tempestad en el lago. En ambas narraciones, el temor se apodera
de los discipulos, pero contrariamente a una suposicion generalizada, no
durante la tormenta, sino después. Sélo después de que Jestis hubo acallado la
tempestad, los discipulos fueron presa de un gran temor; éste es el orden en que
se narra en Mc 4,35-41: “Entonces se levanto, amenazando al viento, y dijo al
lago: «jCalmate!». Y cesé el viento, y se hizo completo silencio. Y les dijo: «;Por
qué tenéis tanto miedo?! ;Aun no tenéis fel». Entonces se apoderé de ellos un gran
temor y se dijeron unos a otros: «;Quién es éste, que hasta el viento y el mar le
obedecen?»”. En el segundo relato de la tormenta en el lago, los discipulos
también se sienten presa del temor y del terror cuando Jesus sale a su encuentro
en el lago. Cuando Jesus se les da a conocer, su miedo se transforma en
confianza. Jesus les exhorta: “Tengan confianza, soy yo; no teman”. Pero a los
discipulos les sigue costando confiar en él: “Entonces subio a la barca con ellos,
y se calmé el viento. Pero ellos estaban consternados y aturdidos. Porque no
habian comprendido el milagro de los panes; tenian el corazon endurecido”

(Mc 6,515s).

Siempre ha causado gran sorpresa que el Evangelio de Marcos en su
version original termine con el motivo del temor. La (ante)ultima palabra del

8 Otto, Das Heilige (véase nota 1), 72s.
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Evangelio es: “porque tenian miedo” (Mc 16,8). Al final del Evangelio esta el
horror epifianico. Esto no encaja realmente con una imagen generalizada de
Jesus; incluso los primeros escritores estaban evidentemente tan asustados por
este final, que compusieron un texto a partir de los otros Evangelios que termina
con el apoyo del resucitado. La frase final de la version original es, segtin Joachim
5o

£KOTAO1G
[estar fuera de uno mismo] y @dBog [temor] fueron repetidamente las reacciones

Gnilka, “la conclusion de la pericopa del sepulcro y del Evangelio

de la gente ante la epifania ocurrida en el milagro (4,41; 5,15.33.42)”'°. Segtn
Peter Dschulnigg, “la huida y el silencio (...) se basan en el temor de la mujer; no
son condenables, sino una reaccion apropiada ante la incomprensible
intervencion de Dios”!.

Teoldgicamente significativo es que el Evangelio mas antiguo enmarque
el ministerio de Jests con los motivos del temor y el terror. La primera aparicion
publica de Jests en la sinagoga de Cafarnatim no provoca alegria y gratitud, sino
temor y terror en los presentes: “Entonces todos se asombraron, y uno
preguntaba a otro: «;Qué es esto! Una nueva enseflanza con autoridad: Hasta
los espiritus inmundos obedecen su mandato». Y su fama se extendio
rdpidamente por toda la region de Galilea” (Mc 1,27s). Rudolf Otto tiene razon
cuando sefala que Jests no nos pone en un “estado de d4nimo-Dios-amor”.
Obviamente, un anuncio bien templado y compatible con la modernidad ya no
puede imaginar que la llamada de Jesus se extendiera por toda la regién de
Galilea, después de infundir temor en la gente de la sinagoga de Cafarnatim con
su aparicion como exorcista. Evidentemente, como Teresa de Avila sabe por
experiencia propia, existe una falsa paz que el demonio provoca para adormecer
ala gente antes de su encuentro con Dios'". El discernimiento espiritual también

 Joachim Gnilka, Das Evangelium nach Markus (Mc 8,27 - 16,20) (EKK 11/2), Ztrich u. a 1979,
345.

1 Ibid, 344.
1" Peter Dschulnigg, Das Markusevangelium (ThK NT 2), Stuttgart 2007, 414.

12 Teresa de Avila, Pensamientos sobre el Cantar de los Cantares 2,1: “Si uno de los del mundo, en
medio de grandes pecados, vive muy a gusto y a pesar de sus maldades, muy tranquilo, sin tener
nunca remordimientos de conciencia, esta paz es sefal de que el maligno y él son amigos”. Teresa
habla en estos casos de una “peligrosa paz” (2,6). Citado en: Teresa von Avila, Gesamtausgabe Bd.
I: Werke, herausgegeben, tibersetzt und eingeleitet von Ulrich Dobhan und Elisabeth Peeters. Mit
einem Geleitwort von Mariano Delgado, Freiburg i. Br. 2015, 1292.
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es necesario cuando reina la paz. Con la aparicion de Jests en la sinagoga de
Cafarnatim, la paz se acaba. Los demonios empiezan a gritar (Mc 1,23).

Temor de los hombres y temor de Dios

En el segundo gran discurso del Evangelio de Mateo, tras el envio de los
doce discipulos, Jesus seniala los peligros que cabe esperar en su labor misionera.
Al hacerlo, llega a un juicio diferenciado. Los discipulos no deben tener miedo
de sus perseguidores (Mt 10,26; cf. 1 Pe 3,14; Ap 2,10). No obstante, conviene
actuar con cautela y no dar a la ligera motivos de acusacion a los adversarios (Mt
10,17). Puede ser oportuno huir a otra ciudad en caso de persecucion (Mt
10,23). Sin embargo, no se debe omitir la confesion de Jesus por temor a los
hombres (Mt 10,31-34). En el fondo, “no teman a los que matan el cuerpo, pero
no pueden matar el alma; teman mas bien a aquel que puede destruir el alma y
el cuerpo en el infierno” (Mt 10,28). Por aquel que puede destruir alma y cuerpo
en el infierno, se entiende Dios. Esto es, de nuevo, el temor de Dios, que ha de
mantenerse en toda circunstancia. Se manifiesta aqui en la confesién intrépida
y al mismo tiempo sabia y prudente de Jesus. En el peor de los casos, esto puede
significar perder la vida por causa de Jesus (Mt 10,39). Pero los discipulos no
deben tener miedo: “;No teman! Ustedes valen mas que muchos pajaros. Al que
me confiese delante de los hombres, yo también lo confesaré delante de mi
Padre que esta en los cielos. Pero al que me niegue delante de los hombres, yo
también lo negaré¢ delante de mi Padre que estd en los cielos” (Mt 10,31-33).

En el amor no hay temor (1 Jn 4,18)

Nuestras consideraciones sobre el temor y la ausencia de temor en la
Biblia estarian incompletas si no hiciéramos referencia a 1 Juan 4,18: “En el
amor no hay temor, sino que el perfecto amor expulsa el temor. Porque el temor
cuenta con el castigo, pero el que teme no es perfecto en el amor”. La afirmacion
da la impresion de que el temor de Dios, que hemos identificado a partir de una
serie de textos biblicos como una caracteristica esencial de la fe, es un signo de
amor imperfecto. Sin embargo, una mirada mas atenta muestra que la afirmacion
de que el amor perfecto expulsa el temor encaja muy bien en la dindmica de las
afirmaciones anteriores. En efecto, sélo el amor perfecto expulsa el temor, es
decir, el temor al castigo en el “dia del juicio final”. “En vista del sobrecogedor
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acto de amor de Dios, que encontré su culminacion en la muerte de su Hijo en
la cruz, los creyentes ya no tienen razén alguna para tal temor, siempre y cuando
hayan reconocido verdaderamente al Dios que es amor, en términos joanicos”".
El amor sélo es perfecto en quienes han conocido a Dios. Sélo bajo esta
condicion el amor expulsa el temor. Lo que significa el conocimiento de Dios
se explica en el pasaje inmediatamente anterior. El conocimiento de Dios en el
sentido jodnico no debe adquirirse en una actitud de observacién aislada o de
reconocimiento intelectual, sino que debe entenderse como un proceso en el
que el conocedor y el conocido se convierten en uno. Para explicarlo, el autor
utiliza la afirmacion de la inmanencia reciproca: “Quien confiesa que Jesus es el
Hijo de Dios, Dios permanece en él y él permanece en Dios” (1 Jn 4,15). Esta
confesiéon surge de un reconocimiento: “Amados, amémonos unos a otros,
porque el amor es de Dios, y todo el que ama es de Dios y conoce (yivdoket) a
Dios” (1 Jn 4,7). Amor y conocimiento son aqui una sola cosa: Ubi amor, ibi
oculus. ;Qué tipo de conocimiento estd en juego! El conocimiento de que “Dios
envio a su Hijo tnico al mundo para que vivamos por ¢é1” (1 Jn 4,9). El
conocimiento ha de entenderse aqui como un proceso en el que la persona que
conoce es engendrada continuamente por el Dios que conoce vy, por tanto,
permanece en él: “Dios es amor, y el que permanece en el amor permanece en
Dios, y Dios permanece en é1” (1 Jn 4,16; cf. 1 Jn 5,1). Cuando el creyente ha
encontrado su camino en este proceso de amor mutuo y perfecto, ya no hay
lugar para el temor. Es expulsado, o mas exactamente: arrojado fuera. “En el
amor no hay temor, sino que el amor perfecto (1] TeAeio dydnn) echa fuera el
temor” (1 Jn 4:18). El temor no significa aqui el temor de Dios, que se demuestra
en el cumplimiento de los mandamientos, sino el temor al castigo en el “dia del
juicio”. En el sentido joanico, el cumplimiento de los mandamientos se muestra
en el amor a Dios: “Porque en esto consiste el amor a Dios, en que guardemos
sus mandamientos” (1 Jn 5,3). El temor de Dios y el amor de Dios coinciden. Si
todavia hay temor al castigo, se trata de un amor que todavia estd en camino,
que todavia no esta completo: “Porque el temor cuenta con el castigo, pero el
que teme no esta por completo en el amor” (1 Jn 4,18).

B HansJosef Klauck, Der erste Johannesbrief (EKK XXII1/1), Ziirich y otros 1991, 271.
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Conclusion

La Biblia presenta una imagen muy realista del temor y la ausencia de
temor. Hay buenas razones para temer los peligros del mundo interior y
reaccionar ante ellos de forma sabia y adecuada. Evitar una temida persecucion
politica para proteger a la propia familia, como hizo José del Nuevo Testamento,
puede ser tan de Dios como la preocupacion sabia y correcta de contrarrestar
una hambruna prevista con medidas adecuadas para asegurar la supervivencia
de los habitantes del pais y de la propia familia, como hizo José del Antiguo
Testamento en la tierra de Egipto (Gn 37-50). Ambos escucharon la voz de Dios
en un sueno y respondieron adecuadamente. Pero también hay formas de temor
que son inapropiadas y que hay que superar. El profeta Isaias denuncia, en el
activismo sin sentido del rey Ajaz, una falta de confianza en Dios que se esconde
tras el aura de una supuesta piedad (Is 7,1-17). El mandato profético “iNo
temas!” (Is 7,4) significa en este contexto: “Si no crees, no permaneceras”

(Is 7,9).

La exhortacidn jNo teman! se encuentra en la Biblia sobre todo en relacion
con la aparicion sorprendente de Dios. Este temor epifanico es algo muy natural
y parece ser un fenémeno que trasciende las religiones. Tanto el Antiguo como
el Nuevo Testamento lo conocen del mismo modo. La exhortacion pretende
transformar en confianza el miedo natural del ser humano ante la Divinidad
que se revela, evitar que la persona interpelada emprenda la huida (poféopon
“temer” esta relacionado etimologicamente con @éPopar “huir”), animarle a
mantenerse firme para que la atencion salvadora y amorosa de Dios pueda
llegar y no se vea bloqueada por un temor mal entendido, o privada de su efecto
por la huida. Es a través de este empuje inverso del miedo a la confianza como
Dios puede actuar a través de sus criaturas sobre la creacion. La curacion de la
hija de Jairo, el jefe de la sinagoga, se ilustra con las palabras de Jests: “iNo
temas! Basta que creas”. (La puerta de la fe se abre en el Antiguo Testamento
con la alianza de Abraham. En una visién, la palabra de Dios se dirige a Abram:
“No temas, Abram, yo mismo soy tu escudo” (Gn 15,1). En el Nuevo Testamento,
la misma promesa abre una nueva etapa de la accion divina. El saludo del angel
habia asustado a Maria (Lc 1,29). “Entonces el angel le dijo: «<No temas, Maria,
porque has hallado gracia ante Dios»”. Maria se mantuvo firme y con
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consentimiento interior permitié que sucediera en ella la obra del Espiritu
Santo. El 4angel ya habia reaccionado de modo semejante ante el susto de
Zacarias: “jNo temas, Zacarias! Tu oracion ha sido escuchada” (Lc 1,13).

La exhortacion hecha ante el temor de la epifania, “No teman”, no
significa convertir la actitud natural de temor ante lo divino en una actitud de
despreocupacion que eleva a Dios al rango de un “anciano bueno” que no
merece mas atencion porque es “dulce y no hace nada”. Por el contrario, el
estimulo se dirige a disolver o evitar una actitud en el hombre de huida o
congelacion de miedo ante la Divinidad que se revela, para que Dios pueda
tratar con los hombres a través de los hombres. En este sentido, la seguridad
pertenece a la esencia de la revelacion biblicamente atestiguada. Bien entendido,
el temor de Dios sigue siendo una actitud de atencién tensa hacia Dios, que se
orienta a escucharle y a cumplir sus mandamientos, aceptando y soportando su
accién transformadora hacia el hombre. No queda obsoleto con la revelacion
del amor de Dios en Jesucristo, sino todo lo contrario. Pablo escribe a los
creyentes de Filipos: “Trabajen por su salvacion con temor y temblor” (Flp 2,12).
Cuando esta actitud pasa al conocimiento perfecto de Dios, el amor a El es
completo. Entonces desaparece el temor al castigo, porque el creyente esta en
Dios y Dios en él (1 Jn 4,15). Quien no solo se ha convertido en criatura, sino
en hijo de Dios; quien no solo ha sido creado por Dios, sino que ha sido
engendrado y nacido de El, ya no puede ser vencido por los poderes del mundo.
“Porque todo lo que ha sido engendrado por Dios vence al mundo” (1 Jn 5,4).
El amor perfecto expulsa el temor (1 Jn 4,18). En este sentido, la exhortacion
“INo tengan miedo!” debe entenderse como una invitacién a crecer en la actitud

de la filiacion con Dios (Jn 1,12s).

Traducciéon: Andrés Di Cié
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;Ningan panico!

Caleidoscopio de una sociedad atemorizada
HansJoachim Héhn!

El miedo forma parte de un sistema de alerta temprana existencialmente
importante para el ser humano. Sin miedo, no existe un sismografo de riesgos y
limites reales, cuya transgresién puede perjudicar o incluso costar la vida. No
tener miedo no es una ventaja, sino una deficiencia. El miedo sefala una
situacion de peligro agudo y desencadena inmediatamente una reaccion
reflexiva de emergencia. Reaccionar ante la repentina amenaza para la vida y la
integridad fisica con laboriosas consideraciones sobre medidas para salvar la
vida seria poner en peligro la vida. No hay tiempo suficiente para ello. Sélo
cuando lo peor ya ha pasado, empiezas a darte cuenta de lo que acaba de ocurrir.
Has vuelto a escapar. El shock desaparece. El modo de alarma puede volver a
desconectarse. Si esto no ocurre, el consumo de energia fisica y mental sigue
siendo demasiado elevado. Por lo tanto, el miedo no puede convertirse en un
estado permanente sostenible para ningin organismo. Las palpitaciones, la
sudoracién y los temblores musculares deben desaparecer pronto. Si se vuelven
cronicas, estas sefiales de amenaza se convierten en una amenaza en si mismas.
Entonces causan mas problemas de los que originalmente ayudaban a superar?.

El hecho de que la ansiedad pueda volverse crénica, y definir un estado
precario permanente en lugar de una situacion excepcional, no es s6lo un tema
de las teorias psicoldgicas de la ansiedad y los intentos terapéuticos de ayudar a
una persona aquejada de fobias’. Una y otra vez, los diagnosticos sociologicos de
época y los cortes longitudinales socioculturales llaman la atenciéon sobre el

" Profesor de Teologia Sistematica y Filosofia de la Religion en la Universidad de Koln (Alemania).

2 Para estos sintomas, cf. entre otros: Thomas Fuchs - Stefano Micali, Die Enge des Lebens. Zur
Phédnomenologie und Typologie der Angst, en: Id. (ed.), Angst. Philosophische, psychopathologische und
psychoanalytische Zuginge, Freiburg - Muinchen 2017, 98-118.

3 Véase también: Margarete Isermann - Christa Diegelmann, Angst. Emotionsarbeit in der
Psychotherapie, Weinheim - Basel 2022.
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hecho y la medida en que las mentalidades colectivas y las condiciones sociales,
asi como los modelos sociales de interpretar el mundo y planificar la propia
vida, estan plagados de ansiedad.* La ansiedad se encuentra aqui como una
variable que, por un lado, esta latente y en continuo funcionamiento. Por un
lado, es una variable latente que actiia continuamente. Puede incluso conformar
el caracter social de una nacion (“angustia alemana”)’, e influir en el estado de
animo y el tono de los debates y programas politicos durante afos. Por otro
lado, puede ser el surgimiento de un cambio perturbador. El miedo hace que
los mercados mundiales se hundan en muy poco tiempo y que las cotizaciones
bursatiles caigan en picada. Influye en los flujos de divisas y en las decisiones de
inversion. Dirige las decisiones sobre la guerra y la paz. El miedo es una potencia
econdmica y politica mundial.

A nivel social, se confirma lo que se aplica a la discusion del fenomeno
delmiedoenlaexperienciaindividual: el miedo esambivalente. Espontineamente
libera fuerzas insospechadas y con la misma rapidez las hace aflojar. Acerca a las
personas y las aleja. Crea solidaridad y fomenta el aislamiento. Provoca agitacion
e histeria, pero también paralisis y derrotismo. El miedo puede ser hostil a la
vida y servir a la vida. En esta ambivalencia, el miedo no solo nos enfrenta al
abismo del mundo en que vivimos. También dice algo sobre la dialéctica de
todos los intentos de suscitar y domar este miedo.

Las constelaciones en las que el miedo arraiga socioculturalmente y se
convierte en influyente son las cuestiones que guian las siguientes exploraciones,
que examinan los sintomas de una “sociedad de la angustia”, asi como la
importancia de los diagnosticos relacionados con ella®. La mayoria de los
estudios coinciden en que el desplazamiento del foco sociologico hacia el

* Max Dehne, Soziologie der Angst. Konzeptuelle Grundlagen, soziale Bedingungen und empirische
Analysen, Wiesbaden 2017; Christiane Liibke - Jan Delhey (Hg.), Diagnose Angstgesellschaft? Was
wir wirklich iiber die Gefiihlslage der Menschen wissen, Bielefeld 2019; Susanne Martin - Thomas
Linpinsel (Hg.), Angst in Kultur und Politik der Gegenwart. Beitrige zu einer Gesellschaftswissenschaft der
Angst, Wiesbaden 2020.

> Cf. Frank Biess, Republik der Angst. Eine andere Geschichte der Bundesrepublik, Reinbek 2019.

¢ Cf. Judith Eckert, Gesellschaft in Angst? Zur theoretisch-empirischen Kritik einer populdren Zeitdiagnose,
Bielefeld 2019.
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complejo del “miedo” estd relacionado con un cambio en el estado de animo
social que se ha producido en los tltimos cuarenta afios: el optimismo sobre el
futuro que prevalecia antes, ha dado paso a expectativas negativas. Las sociedades
modernas ya no pueden cumplir las promesas colectivas de progreso, prosperidad
y seguridad. Los escenarios de declive y pérdida preocupan cada vez mas a la
clase media. La angustia se estd convirtiendo en la base emocional y la fuerza
motriz de las controversias politicas y los movimientos sociales. El espectro
abarca desde el “miedo a la infiltraciéon extranjera”, avivado por los populistas
de derechas, hasta el temor, tefiido de apocalipsis, a que el clima mundial se
derrumbe. El miedo es también el combustible de las ideologias conspirativas y
las campafias de desinformacién. Los miedos se han vuelto contagiosos sin
necesidad de contacto directo con la fuente de infeccion. A través de los canales
de las redes sociales, han encontrado nuevas vias de propagacion. Y estos medios
de transmisién del miedo desencadenan rapidamente nuevos miedos de
transmision.

Sin embargo, estas observaciones también conducen a la unilateralidad y
a generalizaciones precipitadas. ;Esta perdiendo realmente la angustia el caracter
de fendmeno excepcional? ;Es tan influyente en la sociedad que se ha convertido
en general en un marcador del estado de 4nimo en la modernidad tardia? ;O se
trata de exageraciones de diagndsticos sociolégicos de la época con una escasa
base factual? El escepticismo esta ciertamente justificado. En muchos casos, las
impresiones sociologicas se asemejan a un caleidoscopio que contiene objetos
de vidrio coloreado. Al girar el caleidoscopio, los efectos de espejo crean nuevos
patrones de colores e impresiones Opticas. Las impresiones de los miedos
sociales son similares. Detras de ellas estd el momento de torsion del cambio
social. Sélo se pueden tomar instantaneas de él. Si de ello puede derivarse algo
valido como patrén es también un tema de diagndstico contemporaneo’. A
partir de lo que la gente teme, de lo que teme y de lo que se deja temer, se puede
deducir de qué riesgos rehuye, a qué no teme y como se puede ganar poder
sobre ella.

7 “A pesar de su evidente caracter difuso, los temores que son objeto de debate publico en la
actualidad dicen algo sobre una determinada situacion historico-social. Los miembros de la
sociedad se comunican en términos de miedo sobre el estado de su convivencia: quién saldra
adelante y quién se quedara atras; donde se rompe y donde se abren agujeros negros; qué pasara
inevitablemente y qué puede quedar todavia. En términos de miedo, la sociedad siente su propio
pulso”, Heinz Bude, Gesellschaft der Angst, Hamburgo 2014, 12.
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I

Muchos miedos colectivos son efectos tardios y secundarios no
intencionados de los procesos de modernizacién, que han domesticado con
éxito los miedos naturales del hombre a la enfermedad y la muerte, la pobreza y
la soledad. Una de las promesas del progreso de la modernidad es que su
potencial técnico y cientifico para controlar la naturaleza, puede transformar
circunstancias hasta ahora inasequibles e inevitables de estar en el mundo en
consecuencias controlables y previsibles de la accion humana. La calculabilidad
y la previsibilidad del curso del mundo deberian convertirse en la norma de la
civilizacion. De este modo, deberia ser posible desterrar los temores que antes
suscitaba la normalidad de lo incalculable y la aparicion abrupta de adversidades
imprevisibles de la existencia.

La experiencia de que afrontar con éxito la incertidumbre y la contingencia
de configurar el mundo, va de la mano de riesgos y peligros que no pueden
superarse a corto plazo con los medios técnicos y cientificos disponibles, ha
dado lugar a nuevos patrones de miedo propios de la modernidad. Estas pautas
se derivan de las perspectivas de ganancias y pérdidas en los procesos de
modernizacion o de la articulacion de los avances con retrocesos. Lo que
alimentaba el optimismo sobre el progreso desencadena ahora simultdineamente
temores sobre el futuro. Al mismo tiempo, ahora se habla de globalizacion
econdmica y migracién transfronteriza de la pobreza, de tecnologia nuclear y
armamento nuclear creciente, de inteligencia artificial y pérdida de autonomia
del individuo, de digitalizacion de la comunicacién y espionaje de la esfera
privada, de intercambio interreligioso y terror fanatico®.

Uno de los patrones de miedo caracteristicos de la modernidad es el
aumento de produccién de angustia mediante medidas de reduccion de riesgo.
Cualquiera que ingrese en un hospital moderno tiene que temer contraer un
germen potencialmente mortal que ningiin antibidtico puede combatir. De
todos los lugares donde se proporciona la mejor atencion posible con tecnologia
y arte médico que salvan vidas, acechan peligros contra los que no se puede
hacer nada en este lugar. Esta paradoja surge porque en otros lugares se ha

8 Para un panorama tipico de la angustia moderna: Lars Koch (Hg.), Angst. Ein interdisziplindres
Handbuch, Stuttgart 2013, 61-71, 275-381. Cf. también Manfred Prisching, Soziologie der kollektiven
Angste, in: Theologisch-Praktische Quartalschrift 165 (2017) 339-347.
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creado aparentemente una situacion nefasta por el uso inflacionario de
antibidticos en la produccién de alimentos de origen animal “sanos”, sin tener
en cuenta la posibilidad de una aparicion acelerada de gérmenes resistentes. En
este contexto, no es sorprendente que se observen nuevas formas de una
paradoja general de inseguridad: nunca antes los habitantes de las sociedades
occidentales habian gozado de un nivel de seguridad social, econémica y técnica
tan elevado como el actual y, al mismo tiempo, los sentimientos de inseguridad
y los temores no dejan de aumentar. La razén de ello es, principalmente, que los
esfuerzos humanos por adquirir conocimientos no pueden eliminar su
contingencia y susceptibilidad al error, que los riesgos residuales de tecnologias
de alto riesgo como la energia nuclear nunca pueden eliminarse por completo,
y que la probabilidad estadistica de efectos secundarios precarios de las terapias
médicas no puede llevarse a un valor cero. Durante la pandemia de Corona, fue
sorprendente el nimero de preocupados cuyo temor a los posibles efectos
secundarios de la novedosa vacuna de ARNm era mayor que el temor a la
infeccion con el virus potencialmente mortal. Aqui reinaba una temerosa
necesidad de seguridad. La indicacion de que las personas no vacunadas corrian
un riesgo mucho mayor de contraer una infeccion mortal no resultaba
convincente. Tal vez la razén fuera la certeza intuitiva de que la satisfaccion de
las necesidades de seguridad en un mundo contingente es, en principio,
irrealizable’.

Las paradojicas constelaciones del conflicto entre miedo y seguridad
incluyen también extrafios efectos de inflexion. Un status que intenta evitar
maximamente el riesgo alcanzado con un esfuerzo considerable, puede ir
acompanado y devaluado por efectos autodestructivos: el exceso de seguridad se
critica como un corsé de control y vigilancia, o simplemente se percibe como
aburrido. A los que quieren escapar de este estado y experimentar el placer del
miedo, la industria del ocio les ofrece numerosas oportunidades para exponerse
a la emocién del peligro. Los que quieren volver a hacer cosquillas a sus nervios
del miedo como equilibrio a una vida cotidiana mondétona, pueden saltar desde
puentes a las profundidades con cuerdas elasticas o equiparse con un traje de
alas y correr desde las cumbres de las montafias alpinas hasta el valle en parte en

? Cf. Reinhold Esterbauer, Unsicherheit und Risiko, en: Walter Schaupp u.a. (Hg.), Die Corona-
Pandemie 1I. Leben mit dem Virus, Baden-Baden 2021,23-46.
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picada y en parte planeando'®. Cualquiera que haya experimentado como la
hormona del estrés, la adrenalina, se dispara por todo el cuerpo, movilizando
las reservas de energia del organismo que permiten hazafias inimaginables y
realizadas con euforia, no entendera por qué otras personas tienen miedo al
miedo. Para el "adicto a la adrenalina”, el miedo es una fascinacion. Por otro
lado, esta actitud sera percibida como cinica por aquellas personas que, como
indigentes, no saben si sobreviviran a la noche en la calle, o que, como
solicitantes de asilo rechazados, tienen que esperar a diario que los deporten a
un pais de origen donde sus vidas estdn amenazadas.

I

Se pueden hacer negocios con miedo. Y del mismo modo, se puede hacer
politica desde el miedo y con el miedo. Se puede hacer politica para evitar que
se cumplan las temibles perspectivas negativas de futuro y, en su lugar, dar forma
a un futuro diferente, mejor. Por miedo a un futuro que ya no merece la pena
vivir, la gente sale a la calle y se manifiesta para pedir mas proteccion climatica.
Temerosos de pertenecer a la tltima generacion que aun puede abandonar el
fatal camino de la civilizacion, los manifestantes se aferran a las carreteras y
bloquean el trafico perjudicial para el clima. Ocupan pueblos bajo cuyo suelo se
esta dragando lignito para quemarlo de forma perjudicial para el clima. Algunos
activistas del clima escenifican el conflicto entre miedo y proteccion visitando
museos. Los objetos mds valiosos suelen tener alli su propia sala, para poder
lucirlos lo mejor posible. Se trata de un espacio protegido en un sentido muy
especial. Este espacio protege la obra de arte de sus visitantes. Una obra de arte
importante se presenta con todo lujo de detalles para atraer a un publico
numeroso y, al mismo tiempo, se mantiene a los visitantes a distancia mediante
cristales blindados, guardias de seguridad y sistemas de alarma. El mensaje es
claro: “No dejaremos que pase nada para demostrar que no dejaremos que le
pase nada a esta obra de arte”. Los activistas climaticos de la “tltima generacion”
aprovechan este mensaje para realizar una provocacién espectacular. En el
verano de 2022, visitaran las salas sagradas del arte y se situaran cerca de los
cuadros de Monet, van Gogh, Vermeer y Toulouse-Lautrec. A continuacion,
lanzaran un ataque sorpresa: los “Girasoles” de van Gogh seran rociados con

10 Cf. otros ejemplos: Iris Hadbawnik, Bis ans Limit — und dariiber hinaus. Faszination Extremsport,
Gottingen 2013.
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sopa de tomate; los “Granos de Ricks” de Monet recibirdn una capa de puré de
papas; el “Payaso” de Toulouse-Lautrec serd salpicado con sangre de teatro. El
cuadro “Descanso en la huida a Egipto” de Lucas Cranach el Viejo no esta
mejor en la Gemdldegalerie de Berlin. Muestra a Maria, José y el nifio Jests
recuperandose brevemente de las penurias de la huida de Herodes y encontrando
proteccion y ayuda divinas, rodeados de una gran hueste de angeles.

El motivo de la imagen también ofrece una explicacion de los motivos de
los activistas climaticos: las obras de arte amenazadas por los humanos son
simbolos de la naturaleza amenazada por los humanos. Es cierto que las obras
de arte gozan de un status de proteccion superior al de la naturaleza. Sin
embargo, esto les servira de poco. Un comunicado de prensa de los activistas
afirma: “En un mundo dos o tres grados mds caliente, ya no habrd ningtin
refugio seguro”. Las obras de arte pueden protegerse en espacios climatizados,
pero la naturaleza no'!. Esto es asi (todavia), por fortuna (o por desgracia). Las
galerias y museos afectados dieron el visto bueno inmediatamente después de
los atentados e informaron: “Las obras de arte no han sufrido dafios importantes.
Gracias a los cristales antibalas”.

A este apaciguamiento se contrapone la amenaza en forma de deseo:
“iQuiero que cunda el panico! ;Quiero que sientas el miedo que yo siento cada
dia!”. Lo pronuncié Greta Thunberg, en 2019, en el Foro Econémico Mundial
de Davos, que entonces tenia 16 afios. Ignoré la perogrullada de que el miedo
no es buen consejero y eligié la opcion de la escalada: el panico. Un auditorio
acostumbrado a la discrecion diplomatica se sobresaltd ante la audacia de una
adolescente. Sélo después uno se asombra de la intrepidez con que alguien
expresa sus temores y al mismo tiempo quiere asustar a los demas. Desde esta
aparicion, los investigadores de la comunicacién se preguntan sobre las
posibilidades de éxito de la retérica elegida: ;Es necesario crear un clima de
miedo para comunicar adecuadamente el miedo sobre el clima?? (Es
precisamente el miedo reprimido el que puede utilizarse para acabar con la
represion de lo incomodo! ;Comienza la movilizacion de una conciencia

' Cf. la entrada en internet de este movimiento: https://letztegeneration.de/. Para su enfoque y
formas de acciéon véase también: MarkusWadsak - Paula Dorten, Letzte Generation. Das

Klimamanifest, Wien 2022.

12 Cf. Judith Eckert, Gesellschaft der Angst? Kommunikationskultur der Angst, en: Martin - Linpinsel,
Angst in Kultur und Politik (ver nota 3), 155-177.
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ecologica con el desencadenamiento del panico? ;O se acerca fatalmente el
recurso estilistico del alarmismo retérico a la estrategia de utilizar los miedos
como medio de chantaje, una estrategia elegida hasta ahora solo por los agresores
militares? Quienquiera que adquiera poder sobre los miedos de la gente y se
apodere de esos miedos, pronto se apoderard de la propia gente atemorizada.
Incluso la amenaza de utilizar armas de destruccion masiva puede crear panico
masivo. El panico, en este caso, no moviliza, sino que esta destinado a conducir
a la capitulacion ante el chantaje.

v

En ocasiones, la magnitud de los peligros que causan angustia puede ser
menor que la de los peligros que generan temores (irracionales). Descubrir esta
desproporcion es laborioso y rara vez se consigue. El miedo conduce a una
situacion y a una autointerpretacion resistentes a la refutacion. Se puede hablar
de él, pero no comunicarlo. Tratar de disuadir a alguien no lo hace desaparecer,
sino que lo confirma y refuerza. Ademas, esos intentos suelen estar mal vistos.
Desde hace algin tiempo, ya no es vergonzoso estar ansioso. Quienes muestran
sus angustias son considerados auténticos y merecen respeto. Las expresiones
publicas de miedo se interpretan como un signo de fortaleza: por fin alguien
tiene el valor de admitir sus debilidades. Un lider no queda descalificado por
sus miedos - a menos que no tenga ningtn regulador del miedo". Sin embargo,
cabe preguntarse si esa gestion del miedo no conduce a nuevas exigencias
excesivas. Hacer pasar la impuntualidad por fortaleza es un negocio arriesgado.
Llega a su limite, a mas tardar cuando otra persona ve en esta vulnerabilidad
una oportunidad para demostrar su propia fuerza y el poder del mds fuerte.

En cualquier caso, s6lo unos pocos contemporaneos pueden permitirse
hablar con confianza de sus angustias. A la mayoria, las angustias les roen la
confianza en si mismos y les cuesta mucho vencerlas. Si surge una constelacion
en la que se superponen varios escenarios de amenaza (como ocurre actualmente
con la crisis climatica, la pandemia corona, la guerra de Ucrania), no sélo se
erosiona gradualmente este poder de resistencia. También crece un pesimismo
sobre el futuro, para el que cualquier intento de refutarlo tiene, en el mejor de
los casos, un efecto retardatario. El régimen del miedo se impone, pues predice:

B Cf. Marius Neukom - Eva-Maria Lewkowicz - Beate West-Leuer, Angst in Organisationen — mit
emotionaler Authentizitdt zum Fiithrungserfolg, Berlin 2021.
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“Nunca os libraréis del virus Corona. No se alcanzari el objetivo de 1,5 grados
para salvar el clima. No podréis derrotar militarmente a una potencia nuclear”.

No tienes por qué dar importancia a estos susurros de un escenario
multiple de miedo e impotencia. Puedes ignorarlos para seguir siendo capaz de
actuar. Sin embargo, surten efecto en algunos circulos de la poblacién porque
recuerdan un escenario historico que también se caracterizd por una sucesion
de acontecimientos de crisis de proporciones aterradoras. 1923 es el afio de la
ocupaciéon del Ruhr y de una violenta oleada de huelgas. Es el afno de los
intentos de insurreccion comunista y nacionalsocialista que fueron sangrien-
tamente sofocados. Es el aflo en que surge una cultura urbana del entretenimiento
que baila sobre el volcan del desgarramiento social. Desde 1923, el miedo a la
inflacion, en particular, esta profundamente grabado en la memoria colectiva.
Ese afio, hace falta una carretilla para llevar a casa los billetes de una semana.
Bajo la impresion de la devaluacion monetaria mas dramdtica que Alemania
haya experimentado jamis, amplios sectores de la poblacién perdieron toda
confianza en la economia, en la politica y en el futuro. Para hacer frente a las
obligaciones contraidas con su propio pueblo para pagar los bonos de guerra y
financiar sus pagos de reparacién a las potencias vencedoras, el gobierno puso
en marcha las maquinas de imprimir dinero. En poco tiempo se puso en
circulacion una cantidad de dinero que no tenia cobertura material. Su valor
implosiond, los precios y los salarios estallaron. En la hiperinflacion, todos los
ahorradores se convirtieron en millonarios y, al mismo tiempo, en indigentes'.
El dinero en circulacidn, que hasta entonces habia recibido poca atencion en su
funcion de medio de comunicacién e integracion social, experimento ahora
una ripida pérdida de confianza. Se manifesto en la devaluacién descontrolada
frente a otras monedas y culminé en la erosion del valor de cambio que le
quedaba. Con el aumento del nimero “0” de devaluacién impreso en los
billetes, se hizo patente la proverbial nulidad de los activos monetarios. De la
noche a la mafiana, los billetes se convirtieron en papel usado. Al mismo
tiempo, se destruyé un indicador de status social y garante del sustento. Ni
siquiera el capital era seguro y asegurable, por no hablar de la vida.

Desde entonces, la tasa de inflacion es un indicador del nivel de ansiedad
de la sociedad. Si se mantiene en dos digitos durante un periodo prolongado, el

¥ Cf. la descripcion llena de detalles de los acontecimientos que hace Christian Bommarius, Im

Rausch des Aufruhrs. Deutschland 1923, Miinchen 2023.
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gobierno y los gobernados pasan al modo de alarma. En esta situacion, se
manifiestan los temores que también son peligrosos para una democracia. Son
temores de pérdida. La alternativa antes formulada a punta de pistola, “el dinero
o la vida”... ya no funciona frente a la inflacion galopante. A las advertencias
sobre los beneficios siguen pérdidas reales de riqueza. Estin en juego las
posesiones y su modo de “tener”. Si el dinero vale cada vez menos, ya no puede
utilizarse como unidad de cuenta estable de los bienes sociales. El hecho de que
grandes circulos estén preocupados por tener algo que perder no tiene por qué
provocar el panico entre los politicos. Solo se llega a eso cuando la gente ya no
tiene nada que perder. Forman la masa critica de una oposicién que puede ser
peligrosa para cualquier gobierno.

\%

En los mundos del miedo y en los suefios del miedo del presente, la
preocupacion secreta de que uno podria convertirse en nada y en nadie, porque
las promesas seculares de sentido y significado de una vida humana ya no son
redimibles, se sienta en la silla del director'®. Entre los grandes retos del presente
no so6lo estan los problemas que desencadenan los miedos, sino también los
problemas que emanan del miedo a una lucha inutil contra los problemas. Esto
también afecta a las tradiciones religiosas y a las instituciones que hicieron creer
a la gente que podian desautorizar este miedo mediante una alianza con poderes
y autoridades superiores. Después de que ellas mismas pensaran durante mucho
tiempo que tenian que exacerbar el miedo del hombre a la salvacién con
imagenes temibles de Dios para poder recomendarse como remedio, ahora han
reconocido el cinismo de esta promesa de salvacién y la han abandonado. El
péndulo religioso oscila en sentido contrario.

Ahora se supone que el mensaje de un Dios volcado incondicionalmente
hacia la humanidad transmite la negacion de una existencia vacia, futil y sin
sentido. Pero, con demasiada frecuencia, los mensajeros de tan gozosa noticia
siguen apegados a aquello de lo que quieren deshacerse. ;Por qué entonces
comienzan la proclamacion de su buena nueva con el imperativo “No teman”?

Traduccién: Alberto Espezel

15 Cf. Carlo Strenger, Die Angst vor der Bedeutungslosigkeit. Das Leben in der globalisierten Welt sinnvoll
gestalten, Gieflen 2016.
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La gozosa angustia de Santa Teresa de Calcuta
Gastén Lorenzo!”

A partir de la publicacion de las cartas privadas de Santa Teresa de
Calcuta se dio a conocer el mundo interior de esta humilde religiosa cuya figura,
por cierto, trasciende las coordenadas geograficas y temporales de su existencia.
El gran trabajo realizado por el Padre Brian Kolodiejchuk, en Come be my Light,?
abrio las puertas para contemplar la profundidad espiritual de una mujer que
vivié ochenta y siete afios (1910-1997), y que desarrollé la mayor parte de su
labor misericordiosa en los suburbios de Calcuta. Hasta entonces reconocida
como la santa de los pobres, cuya obra se extiende a lo largo de los cinco
contenientes gracias a la Congregacion de las Misioneras de la Caridad fundada
por ella, la recopilacion y divulgacion de su correspondencia intima sorprendio
a mas de uno, pues dejo ver la gozosa angustia que acompainé a Madre Teresa
luego de la experiencia mistica vivida desde 1946, cuatro aflos antes de dar
inicio a las Misioneras de la Caridad.

En efecto, el Padre Brian —que como postulador de la causa de canoni-
zacion de la Santa de Calcuta pudo acceder a los escritos de la consagrada— hace
publico aquello que silenciosamente guardé Madre Teresa en su corazén: la
oscuridad vivida aproximadamente 50 afios. Una noche luminosa que Dios
permitio como parte de la llamada que hizo a la religiosa para que sea Su Luz en
los agujeros més oscuros de la humanidad. De esa manera, la angustia no solo
es vacio y dolor. Iluminada por Dios es presencia y gozo. La vida de Santa Teresa
de Calcuta asi lo demuestra.

La llamada dentro de la llamada

Bautizada por sus padres al dia siguiente de su nacimiento, Gonxha Bojaxhiu, a
los 18 afios, pide el ingreso en las Hermanas de Loreto, rama irlandesa del

1" Sacerdote de Buenos Aires. Doctor en Teologia (UCA). Parroco de Ntra. Sra. del Pilar (Buenos
Aires).

2 B. KorobigjcHUk, Come be my Light, New York, Doubleday, 2007.
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Instituto de la Bienaventurada Virgen Maria. Alli adopta como nombre de
religiosa Teresa en honor a santa Teresa del Nifo Jestus y de la Santa Faz.
Docil al Espiritu Santo, en mayo de 1931 realiza sus primeros votos —que
profesard de manera perpetua en 1937— desplegando como religiosa su carisma
de ensefianza. No obstante encontrarse plenamente feliz en su respuesta a la
llamada divina en las Hermanas de Loreto, el Sefior la sorprendera con una
nueva invitaciéon, una segunda llamada, el 10 de septiembre de 1946, en aquel
viaje en tren a Darjeeling para realizar sus ejercicios espirituales, descansar y
recuperarse fisica y espiritualmente.

Desde aquel dia, y hasta mediados de 1947, Madre Teresa fue invadida
por un resplandor divino acompafado por locuciones interiores imaginativas y
visiones sobrenaturales del mismo tenor. Las divinas revelaciones no solo
confirmaban su vocacién esponsal con el Sefior, sino que la animaban a algo
nuevo: fundar una congregacién religiosa cuyo objetivo sea saciar la sed de Jests
de amor y de almas, consagrandose al servicio de los pobres mas pobres, siendo
la Luz del amor de Dios en medio de una gran muchedumbre cubierta de
oscuridad. Asi, el 7 de octubre de 1950 en la pequefia capilla situada en Creek
Lane, numero 14, el arzobispo Périer, con la debida aprobacion de la Santa
Sede, autoriza a la Madre Teresa y a sus primeras once compaferas, a formar la
congregacion religiosa. Nacen las Misioneras de la Caridad, en respuesta a la
llamada de Dios. Casi simultdneamente a ese trascendental acontecimiento, la
Santa de Calcuta se sumerge en una prolongada noche oscura, don divino por
medio del cual Madre Teresa eché raices en el misterio del amor de Dios
uniendo su vida al 4rbol de la Cruz y saciando asi la sed infinita del Verbo
hecho carne para nuestra salvacion.

Presencia y gozo

Con el comienzo de su nueva mision entre los pobres de Calcuta, cayd
entonces sobre Madre Teresa una angustiosa oscuridad que encendié un anhelo
ardiente de que se hiciera presente el que aparecia ausente:

“Anhelo —con dolor ser toda para Dios —ser santa de tal modo que Jesus
pueda vivir plenamente su vida en mi. Cuanto mas le quiero —menos me
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quiere. —Quiero amarle como nunca ha sido amado —y sin embargo hay esa
separacion —ese terrible vacio, ese sentimiento de ausencia de Dios™.

Esa ausencia, no obstante, no impide que contintie implorando y
deseando cumplir la misiéon encomendada: saciar la sed del Diosshombre, es
decir, compartir el sitio de Jesus en la Cruz. Esa es la suplica que le dirige al
arzobispo Périer:

“Por favor, rece por mi para que Dios quiera levantar estas tinieblas de mi
alma solo durante unos dias. Pues a veces la agonia de la desolacién es tan
grande y al mismo tiempo el anhelo por el «Ausente» tan profundo, que la
Unica oracion que aun puedo decir es —Sagrado Corazén de Jests en Vos
confio —saciaré tu sed de almas”*.

En este sentido, la experiencia de la Madre Teresa es la misma que la de
los grandes misticos. Un aparente abandono de Dios que es, a la vez, presencia
honda y fecunda:

“Hay tanta contradiccion en mi alma. —Un deseo tan profundo de Dios
—tan profundo que es doloroso— un sufrimiento continuo —y sin embargo
no soy querida por Dios —rechazada —vacia —ni fe —ni amor —ni fervor. Las
almas no me atraen —el cielo no significa nada —me parece un lugar vacio

—la idea del cielo no significa nada para miy sin embargo este atormentador
anhelo de Dios™.

A pesar de la angustia, no desespera. Permanece fiel, respondiendo con
gozo a la llamada divina de ser un instrumento docil en sus manos. Asi lo pide:

“Rece por mi por favor para que contintie sonriéndole a pesar de todo. Pues
soy s6lo suya —de modo que El tiene todo derecho sobre mi. Soy perfecta-
mente feliz de no ser nadie ni siquiera para Dios”®.

3 SANTA TERESA DE CALCUTA, Carta al arzobispo Périer, 8 de Febrero de 1956. Puede que los guiones
llamen la atencion del lector, pero asi escribia Madre Teresa.

* Carta al arzobispo Périer, 27 de marzo de 1956.
> Carta al arzobispo Périer, 28 de Febrero de 1957.
¢ Ibid., 170.
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Verdaderamente, esta instrumentalidad salvifica —tanto de Madre Teresa
como de las Misioneras de la Caridad— es un profundo anhelo, al punto que
ella llega a exclamar sobre la misma congregacion religiosa:

“La conviccién de que es totalmente suya me mantiene en el espiritu y el
sentimiento de que soy su pequefo instrumento —su pequeia nada. Que es
Ely no yo quien trabaja””.

Con lo cual, la magnanimidad de santa Teresa de Calcuta no esta
solamente en guardar silenciosamente su ofrenda para ser vista solamente por
Dios, sino también en permanecer luminosa a pesar de la oscuridad. Y esto no
significa desprecio de si mismo, sino amor incondicional: abandonarse aunque
tuviese que pasar por el abandono, es decir, confiar ciegamente en la presencia
del Amor que no se deja ver, sobre todo, en una noche que se prolonga largo
tiempo, a excepcion de algun intervalo.® Efectivamente, mas alld de julio de
1958 y a raiz de la pregunta de la misma Madre Teresa a Jesus en su oracion
sobre si El estaba contento con su obra, la oscuridad de aquél tunel mistico la
acompand hasta el final de sus dias. Es la noche oscura del espiritu donde,

“somos abandonados de tal forma que ya no tenemos conocimiento de Dios
y caemos en tal angustia que ya no sabemos si hemos estado en el camino
justo, ni sabemos ya si Dios existe 0 no, o si nosotros mismos estamos vivos
o muertos. De suerte que sobre nosotros cae un dolor tan extrafio que nos
parece que todo el mundo en su extensién nos oprime. Ya no tenemos
ninguna experiencia ni conocimiento de Dios, e incluso todo lo demas nos
parece repugnante, de forma que nos parece estar prisioneros entre dos
muros”’.
Mientras el mundo interior de Madre Teresa se sumergia en esa profunda
oscuridad, el mundo exterior a ella percibia una pequefia mujer llena de gozo
que con grandeza de espiritu se dirigia a los mds abandonados, a los menos

" Carta al arzobispo Périer, 28 de Febrero de 1957.

8 Cf. Carta al arxobispo Périer, 15 de Julio de 1958: “Hoy mi alma esta llena de amor, con una
alegria indecible —con una unién de amor inquebrantable o intacto. Por favor dé las gracias a
Dios conmigo y por mi”.

? JUAN TAULERO, Homilia 40, en: G. HOFMANN, Johannes Tauler. Predigten, Friburgo, Br., 1961, 305.
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deseados, a los agujeros mas oscuros de la humanidad para ser la Luz de Jests y
saciar asi la sed del Dios hecho hombre.

De esa manera, Dios mantenia en humildad a aquella que debia destellar
su Luz en un mundo contemporaneo que quiere brillar con luz propia, olvidando
que, sin el amor de Dios, el amor humano se deshumaniza. Porque Jesus,
verdadero Dios y verdadero hombre, es el tnico capaz de saciar la sed no solo
de Dios sino también del hombre. Por eso mismo, el gozo que irradiaba nuestra
santa no era un maquillaje hipocrita. Mas bien, era la actitud de quien refleja la
profunda comunién con Dios y el beneplicito con su voluntad salvifica:

“si mi dolor y mi sufrimiento —mi oscuridad y mi separacion te da una gota
de consuelo —Jesuis mio, haz conmigo lo que Tu desees [...] Imprime en mi
alma y mi vida los sufrimientos de tu Corazon [...] Quiero saciar tu sed con
cada gota de sangre que Tu puedas encontrar en mi [...] Por favor no te
preocupes por volver pronto. —Estoy dispuesta a esperarte toda la eternidad”'°.

No cabe duda que la purificacién por la que pasé Madre Teresa fue parte
de suvida mistica. El alto grado de conformidad con el querer divino, alimentado
por la humildad del esposo de su alma, hizo que Madre Teresa guardara en
sumo secreto el padecimiento espiritual. El silencio que rodeé tan profundo
misterio colabord, como dijimos, para que todo se hiciera tinicamente a mayor
gloria de Dios. Asi, sumergida en una gozosa angustia, nuestra santa se veria
libre de toda tentacion de vanagloria que le podia acechar debido al
reconocimiento mundial que ella y su obra adquirian rapidamente gracias a la
influencia de los medios de comunicacién contemporaneos. La purificacién
pues es parte de la pedagogia divina, de su presencia amorosa, “para que al
abundar la gracia, abunde también el numero de los que participan en la accion
de gracias para gloria de Dios” (2 Co 4,15).

De este modo, la noche oscura de la santa de Calcuta responde a su
vocacion de ser, antes que otra cosa, la Luz de Jestis que viene a iluminar al
hombre sumergido en las tinieblas del pecado. Una participacion de la angustia
del Redentor. Verdaderamente, es una verdadera Misionera de la Caridad.
Dicho de otra manera, cumple la llamada divina a entregar su vida por amor a

10 SANTA TERESA DE CALCUTA, Carta al padre Picachy, 3 de septiembre de 1959.
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Jests y a sus hermanos mis pequefios. Integra la lista de aquella estela de almas
generosas que,

“en el dolor de la propia tribulacion, no descuidan la conveniencia de los
demas; y mientras soportan con paciencia las adversidades que les golpean,
piensan en ensefiar a los demas lo necesario, semejantes en ello a ciertos
grandes médicos que, afectados ellos mismos, olvidan sus heridas para
atender a los demas”!!.

En sintesis. El amor es lo tinico que puede mover al mistico a pasar por
la noche con la confianza de un nifio. En esto, Santa Teresa de Calcuta sigue los
pasos de su patrona, Santa Teresa del Nifo Jests y de la Santa Faz. Ambas
aprendieron la ciencia del amor, es decir, descubrieron, aun en medio de la
angustia, la presencia y el gozo del Amado.

No negarle nada a Jesis

Como queda dicho, la gozosa angustia en Madre Teresa es sinénimo de
amor a Jests, de unién de corazones. De hecho, su busqueda continua por
querer pertenecer a Jestis completamente, por desear permanecer siempre unida
a El fiel en el llamado a la vida religiosa, la inspiré a realizar en 1942 un voto
privado que consistia en no negarle nada a Jesus:

“En 1942 —quise dar a Jesus algo sin reserva. —Con el permiso de mi confesor,
hice un voto a Dios —ligindome bajo pecado mortal —de dar a Dios cualquier
cosa que El me pidiera —No negarle nada». Durante estos diecisiete afios he
intentado ser fiel a ese voto —y ésta es la razén por la que quiero actuar
enseguida. —Es cosa de su Excelencia impedirmelo —y cuando usted dice,
«No», estoy segura de que mi voto estd bien —ya que no niego a Dios mi
sumision [...] Sobre este punto, nunca ha habido una duda en mi alma —ya
que siempre he puesto las duras pruebas espirituales ante usted y ante el
Padre Van Exem y cada vez su «Si» o «No» me ha satisfecho tanto como la

voluntad de Dios” 2.

De esta manera, la irrupcion del sobreabundante amor divino en el alma
de nuestra santa no sucede sin su consentimiento, sin su libre aceptacion de no

1 SAN GREGORIO MAGNO, Moralium, 1, 28, 40 (PL 75, 545).
12 SANTA TERESA DE CALCUTA, 1 de septiembre de 1959, en: CBML, 34-35.
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negarle nada a Jestis para padecer con gozo creyente!®. La angustia en la que se ve
sumergida no le es agradable sensiblemente. Sin duda forma parte un camino
de purificacion, que en el caso de Madre Teresa es ademds solidaridad —a
semejanza de Cristo— con todos los que sufren. Pero, por encima de todo, la
gozosa angustia en Santa Teresa de Calcuta es sino una sefial particular de la
alianza de amor que Dios quiere establecer con el hombre.

La alianza supone libertad. De parte de Dios en elegir, de parte del
hombre en aceptar. Solo desde la luminosidad de un corazén libre se puede
vivir el gozo, incluso cuando el gozo esté marcado por la oscuridad de la angustia.
En Madre Teresa la gozosa angustia aparece como un signo, entre otros, para
demostrar que podemos ubicar a la santa en el camino de los grandes misticos
llamados a transitar la noche oscura del espiritu donde se contempla el misterio
tremendo y fascinante.

Ciertamente, la noche oscura del espiritu es un don, porque es el transito
que introduce al mistico en la via unitiva, segin la tradicional exposicion de san
Juan de la Cruz. Como la purificacién pasiva del sentido conlleva el ingreso en
la via iluminativa, asi también la purificaciéon pasiva del espiritu opera una
transformacién en el alma, que pasa a poseer una contemplacion mayor del
misterio de Dios que la habita, misterio unido a la Cruz'¥; una fe que, purificada
como el oro en el crisol, transporta al santo a una plena confianza en Dios,
lleno de celo y de caridad. Es una intima comunién con el Amado: una gracia
singular que supone la poda de la noche oscura para dar fruto abundante (cf. Jn
15,1), como lo testimonian numerosos santos'.

B Cf. A. HuarT, “Mother Teresa: Joy in the Night”, RfR 60, 5 (2001) 494-502.

4 Cf. H.U. VON BALTHASAR, El cristiano y la angustia, Madrid, Ediciones Guadarrama, 1960, 95:
“la auténtica noche mistica, que no puede ser entendida cristianamente sino desde la Cruz: no en
primer lugar como un fenémeno de «purificacion» que de algin modo viniera a situarse al
principio de un camino espiritual, sino ante todo como una gracia cristiana y por lo tanto social,
que esta administrada plenamente por Dios y que, por consiguiente, puede ser impuesta en toda
etapa de la vida espiritual, si bien con la limitacion de que sélo se concedera al que haya conocido
la luz de Dios hasta lo hondo del alma, en fe, caridad y esperanza”.

15 Cf. SAN AGUSTIN, De quantitate animae, 33 (PL 32, 1073-1077); SaN GREGORIO MAGNO,
Moralium,1, 24 (PL, 75, 542); SAN JuaN DE LA Cruz, Noche Oscura, 1, 2; 7; 8; SANTA TERESA DE
AviLa, Moradas, I; sanTa ANGELA DE FOLIGNO, El Libro de la Vida, 53-59.
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La redencion de la angustia

El oximoron gozosa angustia que sefilalamos para describir la experiencia
mistica de Santa Teresa de Calcuta revela como la angustia es redimida por el
amor. En efecto, Cristo redime la angustia por medio de su entrega amorosa en
la cruz. He aqui el gozo profundo que el Hijo de Dios anhela compartir con los
hombres: “para que mi gozo sea el de ustedes” (Jn 15,11). Asi, la participacion
del hombre en la redenciéon obrada por Cristo permite al mismo hombre
encontrar el gozo de su propia entrega. Una entrega llena de la presencia de
Dios. De hecho, Madre Teresa comprendié que, llamada a una intima unién
con Jesus, debia ser su Luz en los agujeros mas oscuros de la humanidad vy, al
mismo tiempo, esa presencia del amado en su interior la capacitaria para
contemplar la misteriosa presencia de Cristo sufriente en el disfraz de los pobres
mas pobres. Con razon, la voz de la llamada dentro de la llamada: ven, sé mi Luz.

De este modo, la angustia es redimida por el amor divino que, desde lo
mas alto de la cruz, posee luz suficiente para alumbrar toda oscuridad. El que se
deja iluminar por este misterio encuentra el gozo que brota como de una fuente
inagotable del costado abierto del crucificado.

Como era de esperar, saciada por el agua viva del redentor, atin sumergida
en una indecible noche oscura, santa Teresa de Calcuta responde con prontitud
al grito tengo sed del Diosshombre, que se prolonga en tantos corazones que,
como tierra reseca y sin agua, completan en su carne lo que falta a la pasién de
Cristo y anhelan ardientemente el consuelo de, al menos, una gota de aquel
gozo que sélo el amor de Dios puede brindar. Consciente de ser apenas un ldpiz
en las manos de Dios, la santa de Calcuta escribe una pagina en la historia de la
santidad que vale la pena leer con atencién: ila angustia del hombre tiene
redencion! El gozo resucita en cada creyente interiorizado de este misterio y
puesto a disposicidon para saciar a Jesus que aun tiene sed de amor y de almas.
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;Frente a la angustia?
Luis Balifia"

;Me disculpards, lectora amiga, que te hable en primera persona’ No
quiero excluirte, lector, sino incorporarte a una conversacion ya iniciada. En
ella quisiera compartir mi experiencia y hacerte mis preguntas. Tal vez podamos
seguir la conversacion por mail o en la pagina de la Revista.

En la manana ventosa del 1° de noviembre oigo el latido de mi corazon.
Vivo. Me ha sido dada la vida por el Creador, y cuidada por tantas otras personas
que no siempre conozco: quienes proveen servicios para poder vivir en sociedad,
desde los recolectores de basura hasta los que generan electricidad; desde los
policias hasta la sefiora que barre el andén y me regala una sonrisa cuando le
comento que “volvieron las oscuras golondrinas”.

Te conozco a vos, hermana, hija, esposa, madre. Dimidium animae: mitad
del alma porque mitad de la vida.

;Qué tienes que ver, madre, con la angustia? Tengo ombligo, para no
olvidar que me diste vida fisica durante nueve meses. Lo tengo ahora para tener
presente la vida recibida, para poder decirte gracias. Es claro que el corazén de
Dios se parece al de una madre, ya lo dijo el Salmista: “me has tejido en el
vientre de mi madre”?.

Alli, me parece, no habia angustias mias. Después me diste a luz y
padeciste no sélo angustia sino dolor y consuelo.

Dar vida es dar vida, me dijiste una vez. Hoy te doy gracias porque me
diste la tuya, me diste tu tiempo y compartiste el mio de una horrible adolescencia,
donde se hizo presente una angustia de no saber vivir el tiempo por estar —como
Don Quijote— sonando con futuras aventuras y futuribles Dulcineas, mientras

' Dr. en Filosofia (UCA). Profesor de Historia de la Filosofia y Metafisica. Miembro del Consejo

de Communio.

2 Sal 139,7.
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mis opciones me molian a palos. Me tuviste la paciencia (del latin pati, padecer)
que yo no me tenia, aunque si padecia en el interior los golpes de los molinos
de viento, que yo seguia pensando que eran gigantes. También fui como Sancho
en aquella época angustiada, sonando con alguna Insula Barataria situada en
medio del mar de lo posible. ;Por qué época angustiada? Tal vez porque no vivia
en el presente sino en ese futuro futurible, es decir, meramente posible, y
entonces no real. Brota esta reflexion de la siembra de la conversacion con un
querido profesor’.

Ademsds de mis padres, la vida me ha sido dada por mis hermanas y
hermanos, en sentido propio y en sentido figurado, que acompafian una
angustiada vida adulta de cierto aislamiento.

Me parece que ese aislamiento se debid a no haberme dejado acompariar
—d4ndole el lugar de amigos— a todas aquellas personas cercanas. No faltaban
ni las Personas de la Trinidad, ni los hermanos. Faltaba —y angustiaba— un
corazon abierto.

Tarde te amé, diria con San Agustin. Tarde noté que era amado. Tarde
amé y me amé. Sobre la disposicion afectiva, cuando Heidegger dejo de hablar
en dificil y dejé hablar a los poetas, surgieron una serie de voces como la del
murmullo del rio Rin, interpretadas por ejemplo por Holderlin y escuchadas
para nosotros por Heidegger.

Ahora le escribiré a Dulcinea, no la del Toboso, sino la real, la que me fue
dada. Eres la mitad del alma, o sea de la vida. ;Por qué me habré pasado la mitad
de mi vida amando un deber ser, o un idolo? El deber ser no existe fuera de la
mente; el idolo —en lo que tiene de atractivo— tampoco. Por eso el amante no
encuentra a la amada. Y eso angustia. ;Sera por eso que mi Don Quijote vela y
mi Sancho duerme o mira television? En esa misma época, Santa Teresa de
Avila, ademsis de la enfermedad, sabe la cura: amor concreto, real, de actos, no
de palabras. ;Me perdonaras, Dulcinea?

Aprendo, cuando voy a visitar a los muchachos presos en el penal que
esta sobre el Camino del Buen Ayre, que ser perdonado es sanador. Uno de

3 Cf. Carlos Alberto Iturralde Colombres, La posibilidad trascendental en la Critica de la Razén Pura.
Buenos Aires, Ed. del autor, ISBN 987-99803-4-4, 1995.
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ellos compartio que se sintio perdonado y reconciliado con Dios a partir del
camino recorrido alli, que culminé en los sacramentos. Otro pudo perdonarse
a si mismo, y no se desangré en la autocomplacencia. Trabajamos el poema
Aunque es de noche [el ejercicio puede verse al final].

El sentimiento y la vivencia de no encontrar salida ya estan en la
etimologia de angustia como estrechez, angostura, cuello de botella. El examen
de Heidegger nos pone frente a la nada como causa de la angustia. San Juan de
la Cruz vivié su noche y su angustia. Pero sabia que no estaba ante la nada. De
alli sus versos titulados Aunque es de noche.

Ser perdonado, perdonarse, perdonar, ayuda con la angustia que causa el
mal propio, el que yo realizo. S. Kierkegaard observa nuestra condicion falible y
la expresa con las categorias luteranas de su época.

;Como se expresa, querida hermana, esta observacién en categorias de
nuestro tiempo?

* propone las categorias de Unamuno,

Angel Garrido Maturano
expresadas en su titulo El sentimiento trdgico de la vida, y las de Heidegger, en
busca de una nueva ontologia, ademss de las de Kierkegaard —en la primera de
las tres partes de su libro, tan luminoso que encandila. Antes las habia sondeado
von Balthasar’, quien junto con Guardini® mostr¢ la articulacion de melancolia

y angustia.

Yo prefiero volver con Garrido a la perspectiva de Kierkegaard, quien
desde la oscuridad angustiada mira hacia la cruz y ve con ojos creyentes que el
Crucificado no estd alli porque ha resucitado.

;Son de nuestro tiempo las categorias de Los Lirios del Campo?’. Responden
aqui y ahora a una paradoja: jcomo es posible que en nuestro querido pais...!

4 Garrido-Maturano, Angel Enrique. Sobre el abismo: la angustia en la filosofia contempordnea.

Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 2006.

5> Balthasar, Hans Urs von, El cristiano y la angustia. Madrid: Guadarrama, 1960.
¢ Guardini, Romano. Vom Sinn der Schwermut, Mainz: Matthias-Griinewald, 1983. Trad. Jeanne
Ancelet-Hustache. De la mélancolie. Paris: Editions du Seuil, 1952.

" Kierkegaard, Soren, Los Lirios Del Campo y Las Aves Del Cielo. Madrid: Rialp Ediciones, S.A,
2014.
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Démosle la palabra a Kierkegaard:

[Qué es la alegria? O ;qué cosa es estar alegre! La alegria es ser de verdad
actual a uno mismo; pero ser verdaderamente actual a uno mismo equivale
a este hoy, a este estar al dia, ser de verdad al dia. Y en la misma medida que
sea verdadero que tu eres al dia, en la misma medida que t vayas siéndote
mds completamente actual a ti mismo en el estar al dia, en esa misma medida
dejara de existir para ti el dia de mafana, el dia de la desgracia. La alegria es
el tiempo presente, poniendo todo el acento en el tiempo presente. Por esta
razén es Dios dichoso.

A mis hijas e hijos reales y figurados les dejo la paradoja vivida de la
angustia de la noche en un pais que mana leche y miel.

Confio que la resolveran, frente a la angustia, con esperanza.

Ejercicios de interpretacion en el Pabellén 2
Aunque es de noche (San Juan de la Cruz)
Texto recortado

Aquesta Eterna fuente esta escondida
en este vivo pan por darnos vida, 25

aunque es de noche.

Aqui se esta llamando a las criaturas
porque desta agua se harten aunque a oscuras,

porque es de noche.

Aquesta viva fuente que deseo 30
en este pan de vida yo la veo,

aunque es de noche.
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Contexto del poema®

Pertenece al Cantar del alma. Si bien tiene expresiones parecidas al poema
Noche oscura, ahora el juego es de contrastes entre noche y dia, sed y agua, prisién
y libertad, fuente y deseo, no veo y veo.

Autor

San Juan de la Cruz (1542-1591).

Lugar hermenéutico

Es el punto de vista desde dénde interpretamos: “aunque es de noche”
como expresion del sentimiento del autor mientras estuvo preso. Y también
puede expresar nuestro sentimiento mientras estamos en la carcel.

Funcién de distanciacion

Buscamos comprender el horizonte y las circunstancias histéricas de la
prision del sacerdote carmelita San Juan de la Cruz: preso a pan y agua en una
celda sucia, mal ventilada y peor iluminada, enflaquecio tanto que su salud
sufrié dafos. Si su carcelero y enemigo era una autoridad de la orden del
Carmelo, que Juan de la Cruz trataba de reformar, vemos que la causa injusta
de su prision fueron desavenencias internas. Muy de vez en cuando conseguia a
escondidas un poco de vino para celebrar la Eucaristia consagrando el pan que
tenia. En esta situacion, que siente como noche, escribe este poema.

Fusion de horizontes
/También sentimos a veces que es de noche?

La conversacion un poco literal empezod por preguntar si a veces se cortaba
la Tuz. Con Marcelo, por ejemplo, saliendo de lo literal, la charla llevé a observar
que hay momentos de oscuridad, pero que luego vuelve la vivencia de luz.

;Cudl es la viva fuente para él (San Juan de la Cruz)?

;Cudl es para nosotros?

8 San Juan de la Cruz (2019). Noche oscura; cantico espiritual: llama de amor viva y otros poemas.

Barcelona, Editorial Linkgua USA. Recuperado de https:/&libro.net/es/ereader/sibuca/122545page=40.
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{Frente a la angustia?

;Donde la ve?

;Donde la vemos? Este momento se articula con las respuestas
personales previas, a la pregunta:

;Quién es luz para mi?

Pascua

Si es que tu Resurreccion y mi alegria
parejas van de la mano cada dia
Jpor qué, Sefior, en mi noche la tristeza

de no encontrarte, mi corazén acecha?

Aunque es de noche, Jesus, déjame verte

aunque clavado en la cruz con mis hermanos.

Cura el dolor, que sea signo de vida

Que alegre espera el abrazo de tus manos.
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La voluntad salvifica universal de Dios y la mision
de Communio

Rodney Howsare!

Cuando Dios da el don de la libertad finita, lo da realmente
y, por tanto, se deja condicionar genuinamente por ella.

El universalismo cristiano y el escdndalo de la particularidad

En su ensayo “El novelista y el creyente”, Flannery O’Connor contrasta
su propio intento de escribir ficcion como catolica con el de Dante. Dante
podia escribir ficcion directamente catolica porque €l y su ptblico compartian
una cultura comun, una cultura completamente impregnada de imaginacion
catolica. Sin embargo, al hablar de su propia situacion, O’Connor afirma,

“No creo que podamos tener una gran ficcion religiosa hasta que tengamos
esa feliz combinacién de artista creyente y sociedad creyente. Hasta entonces,

el novelista tendra que hacer lo mejor que pueda con el mundo que tiene.
Puede que al final descubra que, en lugar de reflejar la imagen en el corazén

de las cosas, sélo ha reflejado nuestra condicion rota vy, a través de ella, el
rostro del diablo que nos posee. Es un logro modesto, pero quiza necesario”?.

La idea de que la tarea del creyente en el mundo moderno consiste en

parte en mostrar al mundo su quebrantamiento es en si misma interesante,
pero en este momento me preocupa mas la vision de O’Connor sobre la
insuficiencia de un enfoque tinico del compromiso de la Iglesia con el mundo.
Hans Urs von Balthasar comienza su ensayo fundamental “Communio-Un
programa” con una nota similar’. Tras un breve repaso de las diferentes
posiciones en las que se ha encontrado la Iglesia frente al mundo en distintas

" Profesor de Teologia en DeSales University (Center Valley, Pennsylvania).

2 Flannery O’Connor, “Novelist and Believer,” in Mystery and Manners: Occasional Prose (New

York: Farrar, Straus and Giroux, 1969), 168.

> Hans Urs von Balthasar, “Communio—A Program,” Communio: International Catholic Review 33,

no. 1 (Spring 2006): 153-69.
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épocas, también él llega a la conclusion de que no podemos seguir actuando
como si todavia estuviéramos en la situacion de la cristiandad.

[rénicamente, actuar como si aun viviéramos dentro de la cristiandad
puede hacerse de dos maneras que parecen opuestas, pero que resultan ser
simplemente dos caras de la misma moneda. Ambas estaban muy presentes en
el Concilio Vaticano II, que habia comenzado sélo siete afos antes de que
Balthasar escribiera ese articulo. Por un lado, habia un deseo de aferrarse
simplemente al tomismo neoescolastico de estilo cristiano dentro de la Iglesia,
al tiempo que se lanzaban invectivas contra las diversas herejias del mundo
exterior. En este caso, la situacion de la cristiandad se veria favorecida, pero a
expensas de la catolicidad de la Iglesia y de su misién en el mundo. Por otro
lado, existia el deseo de volver a una armonia entre la Iglesia y el mundo, pero
esto se lograria restando importancia o negando rotundamente las rupturas del
mundo moderno. En este caso, la Iglesia volveria a ganar su estatus en el mundo,
pero solo a expensas de ser Iglesia. Como una vez dijo mi director de tesis, ¢l
mismo jesuita: “Los jesuitas son del mundo, pero no estan en él”.

Sin embargo, lo que resulta atin mas intrigante de “Communio - Un
programa” es que Balthasar no parece situar la solucion al dilema de la relacion
de la Iglesia con el mundo moderno en primer lugar en el ambito de la estrategia
pastoral. Es decir, si existe la necesidad de estar en sintonia con la situacion
siempre cambiante de la Iglesia peregrina en el mundo, esto no nos exime de
pensar el problema teoldgicamente y desde la base. Parece que, para Balthasar, en
el fondo de toda estrategia pastoral fallida se encuentra una incomprension mas
profunda por parte de la Iglesia de su propia fe. Esta es una de las razones que
le impulsan a él y a sus aliados de Communio a volver a las fuentes para ver donde
pueden haberse torcido las cosas. En ese ensayo, Balthasar sittia el problema en
el ambito de la soteriologia.

De hecho, como muestra su estudio historico inicial, es precisamente en
este ambito donde el protestantismo no se encuentra en mejor situacion que su
homologo catélico. Por un lado, la reafirmacion del punto de vista de Agustin
sobre la predestinaciéon y la massa damnata solo parecia capaz de situar a la
Iglesia en una relacion dialéctica con los de fuera. Por otro lado, como dice
Balthasar,
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“Cuando, como resultado de la Ilustracion y de la filosofia idealista, la idea
protestante y jansenista de la predestinacion fue superada, los protestantes se
encontraron con el problema inverso de justificar cualquier cosa en la linea
de una Iglesia organizada, sobre la base de un concepto abstracto y general
del Reino de Dios”™.

Obsérvese el dilema: o bien subrayar la especificidad y unicidad de
Jesucristo, que en el protestantismo primitivo estaba vinculada a una doctrina
restrictiva de la eleccion, o bien comprometerse con la universalidad a expensas
del papel tinico de Cristo y su Iglesia. Contra este “o lo uno o lo otro”, Balthasar
insiste en que en un cristianismo genuinamente catélico lo que es “de
importancia universal... tiene que ser algo especial, definido, unico, en
contraposicion a lo que cae dentro del rango de visién de todos. Y no sélo
«algo» especial entre otras cosas especiales, sino la cosa especial, tanto que pueda
reclamar importancia universal precisamente en razon de su unicidad™.

Para afinar lo dicho anteriormente, Balthasar ve la cuestion del lugar de
la Iglesia en el mundo moderno en términos decisivamente cristoldgicos y
soteriologicos. Cuando Balthasar ofrece sus diversos relatos sobre la historia del
pensamiento cristiano, a veces da a entender que mantener este delicado
equilibrio entre lo particular y lo universal es un problema especialmente para
nosotros, los modernos. Tras la ruptura de la sintesis tomista, segtin Balthasar,
nos quedamos o bien con un nominalismo particularista por un lado (la
trayectoria de Occam), o bien con un misticismo universalista por el otro (la
trayectoria de Eckhart). Para Balthasar, este problema sigue acosando a la
neoescolastica: mientras pronunciaba palabras tomistas e incluso patristicas,
parecia haber perdido sus convicciones universalistas, lo que Balthasar llama la
“confianza juvenil” de la Iglesia primitiva. Esta confianza estaba marcada por la
nocion de que Jesucristo, con toda su singularidad, era el cumplimiento del eros
filosofico y religioso de una naturaleza humana universal.

La cuestion es si este problema era meramente un problema moderno
que los Padres y los medievales simplemente evitaron con éxito. La respuesta,
por desgracia, es complicada.

+ Ibid., 154.
° Ibid.
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La lectura de Balthasar de la historia del problema

En la lectura que Balthasar hace de la historia de la teologia, la historia
comienza tipicamente con lo que él llama la fase “cosmocéntrica”, en la que la
Iglesia hace uso de formas de pensamiento en gran medida neoplatdnicas para
atestiguar que el cristianismo era la verdad. No deja de ser interesante para
Balthasar que esta fase suele conllevar al menos alguna forma de esquema exitus-
reditus, de modo que todas las cosas se ven como procedentes de Dios vy, en
Gltima instancia, regresan a El Cristo se convierte en el centro de tales
planteamientos como el Alfa y la Omega del orden creado. Balthasar nos
recordara aqui la afirmacién de Origenes de que “los fines son siempre como
los comienzos”®. También es interesante observar el papel que desempeia
Tomas de Aquino en esta narracion: por un lado, es una especie de punto de
inflexion o kairés entre el mundo antiguo y el moderno, en la medida en que es
el primero en hacer una clara delimitacion entre los 4mbitos de la filosofia y la
teologia; por otro lado —y esto puede sorprender—, Balthasar insiste en que
Tomads —y la escolastica en general— siguen perteneciendo, en ultima instancia,
al enfoque cosmocéntrico. Muchos han sefialado, por ejemplo, que toda la
Suma teolégica de Tomds estd estructurada segin un esquema exitusreditus, y
Balthasar sigue convencido de que para Tomas no existe un fin tltimo y natural
para la humanidad, sino sélo uno sobrenatural (aunque exista un fin penultimo
y natural).

Dejemos de lado por el momento si Balthasar tiene razén aqui en su
interpretacion de Tomas, y centrémonos en el hecho bastante llamativo de que
Balthasar acusa a Tomas de ser demasiado neoplaténico. Obsérvese la forma
precisa en que este relato enturbia las cosas mas de lo que yo habia insinuado
en un principio. Es decir, podriamos esperar que Balthasar simplemente
mantuviera la fase patristica-escoldstica como una especie de era dorada de la

¢ Qrigen, On First Principles 1, 6, 2. En un importante articulo sobre esta cuestion, John Boojamra
sostiene que el esquema de Origenes de la redencion comienza con el ser fijo, se mueve a través
de la stasis y el cambio, y luego vuelve a donde estaba (ser-stasis, kinesis-genesis), pero esto no es
del todo correcto. Incluso las almas previas a la caida de Origenes eran criaturas y, por tanto, no
estaban en un estado de pura stasis; de lo contrario, jcémo podrian haber caido? Véase John
Boojamra, #Original Sin According to St. Maximus the Confessor”, St. Vladimir Theological
Quarterly 20 (enero de 1976) 19-30. Es cierto que Maximo el Confesor corrige este mismo esquema
en su séptima Ambiguum, pero no lo atribuye a Origenes; lo atribuye mas vagamente a “los
griegos”.
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Iglesia, que simplemente se vino abajo tras la ruptura de la sintesis tomista, tras
lo cual viene el nacimiento del nominalismo, el voluntarismo, el semi-
pelagianismo, la Reforma y cosas por el estilo. Esta explicacion, sin embargo, es
demasiado simple. Balthasar ve un problema ya en el periodo cosmocéntrico
que equivale a subestimar la importancia de la distincion cristiana, un fracaso a
la hora de volver a pensar las cosas a la luz de la unién-sin-confusion de la union
hipostatica. Balthasar expone su preocupacion en Sélo el amor es digno de fe:

“La transicion que completo el universo filosdfico en el teoldgico-cristiano
concedié a la razon, iluminada y fortalecida por la gracia, la vision mas
elevada posible de la unidad. Debido a esta unidad, la cuestion de si la
revelacién introducia un principio especial de unidad quedo practicamente
atras”’.

En otro lugar, Balthasar sugerird que la Iglesia primitiva deberia haber
entablado con los poetas un didlogo tan serio como con los filésofos. A menudo
sucede que sélo el platonismo extremo de los herejes obliga a la Iglesia a trazar
una linea m4s nitida. De hecho, el segundo volumen de Gloria®, esta lleno de
tedlogos heroicos que defendieron lo que era distintivamente catélico frente a
varios intentos de compromiso helenistico.

Por el momento, sin embargo, centrémonos en los dos pensadores que
no aparecen en la lista de “estilos eclesidsticos” de Balthasar: Méximo el
Confesor y Tomas de Aquino.

Maximo el Confesor y Tomds de Aquino

Me gustaria sugerir que Maximo y Tomas no figuran en la lista de
Balthasar no porque no sean lo suficientemente importantes, sino precisamente
porque son demasiado importantes. Dicho de otro modo, Maximo y Tomds no
son tanto los intérpretes de la sinfonia como los compositores que retinen y dan

7 Hans Urs von Balthasar, Love Alone Is Credible, trans. D. C. Schindler (San Francisco: Ignatius
Press, 2004), 18. El resumen, previamente aludido, de la lectura que Balthasar hace de la historia
del pensamiento cristiano se basa también en esta obra, la cual sirve como resumen de un trata-
miento mas amplio que hace en los volumenes 4 y 5 de Gloria.

8 Hans Urs von Balthasar, The Glory of the Lord: A Theological Aesthetics, vol. 2: Studies in Theological
Style: Clerical Styles, trans. Andrew Louth, Francis McDonagh, and Brian McNeil, CRV, ed. John
Riches (San Francisco: Ignatius Press, 1984).
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voz a varios intérpretes en sus composiciones. Cada uno, por ejemplo, es una
especie de coronacion de su época. Cada uno incluyd en su gran sintesis
corrientes de pensamiento que facilmente podrian haberse considerado
contradictorias: oriental y occidental, aristotélico y platdnico, teoldgicamente
solido vy filosoficamente fundamentado, etc. Para nuestros propositos actuales,
también debemos sefialar la insistencia de M4dximo en examinar las cuestiones
filosoficas perennes a la luz de la cristologia calcedénica, y el aprecio sin
precedentes de Tomds por la distincion real entre Dios y el ser creado.

Consideremos las siguientes citas, por ejemplo, de la reflexion de Maximo
el Confesor en Ad Thalassium sobre 1 Pedro 1,20 (“Como cordero puro y sin
mancha, Cristo fue conocido de antemano antes de la fundacién del mundo, y
manifestado al final de los tiempos por nosotros”):

“Esta union lleva a la humanidad a la perfecta identidad, en todos los
sentidos, con la divinidad, a través del principio de la hipostasis, y tanto de
la humanidad como de la divinidad completa la tinica hipdstasis compuesta,
sin crear ninguna disminucién debida a la diferencia esencial de las
naturalezas...

Este es el fin bendito para el que todas las cosas fueron traidas a la existencia.
Este es el proposito divino concebido antes del principio de los seres, y al
definirlo diriamos que este misterio es el fin preconcebido por el cual todo
existe, pero que en si mismo no existe por nada, y fue con vistas a este fin
que Dios cred las esencias de los seres... [El Verbo Encarnado] se reveld
como la profundidad mas intima de la bondad del Padre, al mismo tiempo
que mostraba en si mismo el fin mismo por el que las criaturas recibieron
manifiestamente el principio de su existencia...

Y esto, porque es por Cristo... que todas las edades y los seres existentes
dentro de esas edades recibieron su principio y su fin en Cristo. Pues la
union... de Creador y creacion, y de reposo y movimiento, fue concebida
antes de todas las edades™.

? Maximus the Confessor, On Difficulties in Sacred Scripture: The Responses to Thalassios (hereafter
cited as Responses to Thalassios), trans. Fr. Maximos Constas (Washington, DC: The Catholic
University of America Press, 2018), q. 60, pp. 427-29 (cursiva anadida).

48



Rodney Howsare

En cada una de las citas anteriores encontramos varios rasgos distintivos
que Balthasar utilizard para lo que podria llamarse un universalismo
cristocéntrico. En primer lugar, encontramos la nocion de que la relacion
adecuada entre lo increado y lo creado se encuentra ante todo en la unién
hipostatica, a la luz de la cual el Padre cre6 todo lo que es con antelacion. A la
naturaleza creada se le asegura su propia autonomia precisamente en la union
hipostatica, aunque la union hipostatica también revela que la naturaleza creada
alcanza su plena estatura solo cuando se entrega por completo a lo divino.
Obsérvese que esto responde a la preocupacion de Balthasar en el texto citado
anteriormente de Sélo el amor es digno de fe de que el enfoque cosmocéntrico no
encontrd una solucion distintivamente cristiana a la cuestion de la unidad y la
distincion. En segundo lugar, tenemos la idea de que el Verbo encarnado
revelard “hasta las mds remotas profundidades” de la bondad del Padre, una
sugerencia que se corresponde perfectamente con la insistencia de Balthasar en
que la Trinidad econdmica revela, de un modo que preserva el misterio, las mds
remotas profundidades de la Trinidad inmanente. Y, por ultimo, y mis
importante para nuestro tema actual, tenemos la nocién de que el cuidado
providencial de Dios sobre el orden creado se produce precisamente dentro de
la decision previa de Dios de unir todas las cosas a si mismo en la persona del
Verbo encarnado.

En otras palabras, la voluntad salvifica universal de Dios precede y abarca
cualquier amenaza a su voluntad que pueda producirse como resultado del
pecado: el Cordero es conocido de antemano antes de la fundacién del mundo.

Volveremos sobre algunos de estos temas mas adelante, pero antes nos
fijaremos en Tomas de Aquino. A Balthasar le interesa especialmente la
distincion real que hace Tomas entre esse y essentia, y entre ser increado y ser
creado. En primer lugar, establece lo que Robert Sokolowski ha llamado la
trascendencia no competitiva de Dios respecto al orden creado. En segundo
lugar, y precisamente a causa de esta trascendencia, existe también una
inmanencia no competitiva de Dios dentro del orden creado: porque Dios es
totalmente otro, puede ser también lo que Nicolis de Cusa ha llamado el “no-
otro”. Como dice Sokolowski, “[Los concilios cristologicos] nos dicen que
debemos pensar en Dios como aquel que puede permitir que se mantenga la
necesidad natural y que la razén permanezca intacta: es decir, Dios no es él
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mismo una parte competidora de la naturaleza o una parte del mundo”®. En
tercer lugar, esto permite una apreciacion mds profunda de la propia autonomia
del orden creado, en el que la total dependencia de la creacién respecto a Dios
crece en proporcion directa a su distincion de Dios.

Esta relacion paradojica entre trascendencia e inmanencia desempefia un
papel clave en la comprension de Balthasar de la analogia del ser, que también
implica una comprension particular de la relacion entre libertades infinitas y
finitas. En resumen, cuando combinamos el respeto de Tomas tanto por la
trascendencia como por la inmanencia de Dios con la nocién de Maximo de
que Dios crea teniendo en mente la union hipostatica de las naturalezas,
obtenemos la nocién baltasariana de que la naturaleza humana estd ordenada
extaticamente a lo divino de tal manera que, cuando se entrega y reconoce su
dependencia de lo divino, en realidad se conserva a si misma. Esto implica que
la verdadera libertad solo se obtiene en la obediencia a una mision especifica.
Balthasar encontrard incluso un fundamento trinitario para esto en el hecho de
que el Hijo no obtiene su papel distintivo en la Trinidad ni negando su
dependencia del Padre ni exigiendo ser el Padre.

{Qué podemos esperar? y las dos “trayectorias”

Permitanme sacar algunas conclusiones soteriologicas de antemano.
Balthasar comienza su controvertido libro ;Qué podemos esperar?'' con una serie
de textos biblicos que parecen, a primera vista, contradictorios: un conjunto de
textos se refiere al camino de la salvacién como angosto, de tal manera que
pocos lo encontrardn; el otro conjunto de textos parece implicar que Dios
finalmente reconciliara todas las cosas consigo mismo en Jesucristo. A partir de
estos dos conjuntos, Balthasar traza dos trayectorias en la tradicion soteriologica
de la Iglesia. Por un lado, esta la trayectoria agustino-tomista, que llega a la
conclusién bastante inquietante de que la mayoria de los seres humanos
acabaran condenandose y, lo que es ain mas inquietante, que Dios no ofrece la
gracia necesaria para la salvacion final a todos los seres humanos, antes de
cualquier consideracion de los méritos. Por otra parte, estd la trayectoria

10 Robert Sokolowski, The God of Faith and Reason: Foundations of Christian Theology (Washington,
DC: The Catholic University of America Press, 1982), 36.

" Hans Urs von Balthasar, Dare We Hope “That All Men Be Saved”?, with a Short Discourse on Hell,
trans. David Kipp and Lothar Krauth (San Francisco: Ignatius Press, 1988).
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Origenes-Gregorio de Nisa-Maximo el Confesor, que equivale o tiende
seriamente a la apokatdstasis.

En primer lugar, Balthasar sefiala que todos los textos del “camino
angosto” proceden de los labios de Jesus anterior a la Pascua. Sin embargo, esta
no es su forma de decir que carecen de importancia. Es, mas bien, otra forma
de decir algo que ¢l dice sistematicamente: a saber, que la ira de Dios sobre el
pecado se sitiia siempre dentro del amor universal de Dios por los pecadores.
En esta misma linea, Balthasar recuerda que la voluntad del pecador de rechazar
la oferta de Dios en Jesucristo nunca puede ponerse simplemente al mismo
nivel que la voluntad de Dios de salvar al pecador. Esto no puede ser asi, en la
medida en que la libertad finita es una participacion de la libertad infinita vy,
por tanto, no puede ir a la par con ella, por asi decirlo, como si se tratara de dos
libertades iguales dentro del mismo orden. Dicho de otro modo, la oferta y el
rechazo no son ontoldgicamente iguales: la segunda es parasitaria y una
distorsion de la primera.

En segundo lugar, los textos del “camino angosto” y la trayectoria
soteriologica que han engendrado tienen un significado teoldgico permanente
para Balthasar. Después de decir que debemos tener cuidado de no reducir el
pensamiento de Origenes a la tnica cuestion de la apokatastasis, habla
consecuentemente de Agustin:

“Pero no seria menos insensato reducir a este Unico punto la teologia de
Agustin, tan incomprensiblemente rica y polifacética. Si sus innumerables y
sugerentes ideas no permiten ser unificadas en un sistema coherente, estin,
sin embargo, vinculadas entre si de un modo vivo y apuntan juntas hacia un
centro, que no es otro que el corazén inflamado de amor —que el santo
sostiene en su mano en numerosas representaciones. Si esto es cierto...
entonces no tenemos derecho a considerar sus duras afirmaciones
escatologicas, que se endurecieron ain mds en su vejez, simplemente como
un alejamiento de su preocupaciéon mds intima. Fue parte de su amoroso
cuidado por las almas humanas el que se viera obligado a lanzar su advertencia sobre
la posibilidad de perderse en un molde tan extremo. Su campana se dirigia no solo
contra el laxismo, sino también, y con toda razon, contra la presuntuosa
esperanza de los grandes Padres de la Iglesia antes mencionados [la trayectoria
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de Origenes] de que los cristianos, aun cuando fueran pecadores graves, no
tendrian por qué temer la condenacion final. Esto habia que corregirlo. Solo
cabe lamentar que el gran hombre, a quien tanto debe la posteridad, no lo

hiciera dentro de los limites establecidos por el Evangelio”!2.

En tercer lugar —y esto es lo que Balthasar quiere mantener de la
trayectoria de Origenes—, los textos de advertencia, junto con todos aquellos
textos biblicos que implican algiin tipo de eleccion selectiva, deben mantenerse
dentro del plan global de Dios de reconciliar todas las cosas consigo mismo en la
persona de Jesucristo, de acuerdo con las citas de Maximo anteriores. La
trayectoria agustiniana rechazo esta opcion por dos razones: en primer lugar,
Agustin sitta sus especulaciones soteriologicas en un contexto unilateralmente
postlapsario. Como dice André Manaranche: “La limitacién del gran san
Agustin se encuentra en el punto en que desequilibra la historia sagrada al
centrarla en Adan en vez de en Cristo. Su concepcién del juicio se orienta hacia
la primera caida, en ausencia del Redentor venidero a quien Dios entregara
todo el juicio”?. En segundo lugar, la vision de Agustin de la relacion entre la
libertad divina y la humana sigue siendo excesivamente pagana. Manaranche
observa,

“Incluso el gran Agustin, al describir la gracia como un deseo irresistible...
proyecto inadvertidamente en su amor la omnipotencia de Dios, imaginada
por los paganos. Por eso no aceptod realmente que Cristo muriera por todos
los hombres, incluidos los condenados, pues entonces la libertad humana
habria podido resistirse a la misericordia omnipotente. Como no se puede
resistir, se deduce necesariamente que la gracia no se concede a los
condenados. En consecuencia, la predestinacion es limitada” .

Esto nos lleva a nuestro cuarto punto: en varias criticas a la soteriologia
de Balthasar, se comete un error recurrente, a saber, se asume que Balthasar
simplemente ha tomado una predestinacion al estilo agustiniano y la ha
universalizado.

12 Ibid., 71 (cursiva afiadida).

B André Manaranche, Le monothéisme chrétien (Paris: Editions du Cerf, 1985), 238, citado en
Ibid., 72.

1 Ibid.
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En este caso, se le ha llamado hiperagustiniano. Pero esto es precisamente
pasar por alto la cuestion planteada anteriormente con referencia a la ruptura
tomista y la comprensién de Balthasar de la analogia del ser. La libertad divina
es mas trascendente en la teologia de Balthasar que en la agustiniana y, por
tanto, deja mas espacio para la auténtica libertad finita, aunque también es, en
otro aspecto, mas inmanente dentro de esa libertad. Cuando Dios da el don de
la libertad finita, lo da realmente y, por tanto, se deja condicionar genuinamente
por él. En otras palabras, para Balthasar, la gracia predestinadora de Dios, de
alcance universal, no es irresistible en el sentido agustiniano. Sin embargo, y en
consonancia con la paradoja establecida mas arriba respecto a la analogia del
ser, la libertad humana, aun teniendo una autonomia propia, sélo existe en y por
razén de la libertad infinita; es mas, sélo puede existir siempre como orientacion
a la libertad infinita. Esto nos remite a lo dicho anteriormente sobre la asimetria
de la voluntad de Dios para la salvacion del pecador y la capacidad del pecador
de rechazar esta voluntad.

Aunque la gracia de Dios no es abrumadora en el sentido pagano, ya que
no ocupa el mismo espacio ontolégico y, por tanto, no se impone sin mas a la
voluntad del mas débil, también es imposible que el pecador se vuelva contra
Dios sin volverse al mismo tiempo contra su propia libertad.

Esta idea obliga a Balthasar a modificar la distincion escolastica entre
gracia eficaz y gracia suficiente.

“Tentativamente, podemos decir esto: que el Espiritu Santo, el Espiritu de la
libertad absoluta, nos permite ver, dentro de nuestro espiritu libre, lo que
seria nuestra propia libertad verdadera, es decir, confrontandonos con
nosotros mismos, con nuestra propia posibilidad mas elevada. No podriamos
decirnos simplemente Si a nosotros mismos (eso se efectiia para nosotros
vicariamente); ademds, el sentido de tal Si y el deseo de ello se ponen ante
nosotros, es mas, se inspiran en nosotros. ;Realmente quieres existir para
siempre en contradiccion contigo mismo?

La gracia puede avanzar tanto como eso. Y si uno quiere atenerse a las
distinciones sefialadas mas arriba, entonces habria que decir: la gracia es
«eficaz» cuando presenta a mi libertad una imagen de si misma tan evidente
que no puede hacer otra cosa que apoderarse libremente de si misma, mientras
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que la gracia seria meramente suficiente si esta imagen no indujera realmente
a mi libertad a afirmarse, sino que la dejara prefiriendo persistir en su

Y . . ”15
contrad1cc1on CONnsigo misma .

Noétese que incluso la gracia eficaz en la reconfiguracion de Balthasar no
es ni contundente ni, propiamente hablando, irresistible. La gracia eficaz es
vista como una evidencia que debe ser libremente aprovechada, incluso si la
libertad finita “no puede hacer otra cosa que aprovecharse libremente a si misma”.
Se trata de presentar un caso tan poderoso que la libertad finita no pueda
resistirlo. Mas adelante, Balthasar citard con aprobacion a Edith Stein cuando
diga que “la libertad humana no puede ser quebrantada ni neutralizada por la

libertad divina, pero si puede ser, por asi decirlo, burlada”'®.

Permitanme hacer una ultima observacién antes de extraer algunas
conclusiones. Parece que, para poder recuperar lo que hay de indispensable en
cada una de las trayectorias comentadas, Balthasar tiene que corregir una
tendencia que ambas tienen en comun: a saber, la tendencia a ver la libertad
divina como algo simplemente abrumador para la libertad humana. Esta
proclividad aparece en la trayectoria universalista de Origenes, que Balthasar
condena repetidamente como excesivamente “circular” e insuficientemente
dramdtica; también aparece en cierto modo en la trayectoria agustiniana: dado
que la oferta de Dios de una gracia finalmente salvadora no puede ser rechazada,
y dado que la apokatastasis estd descartada por la Escritura, se deduce que Dios
s6lo debe ofrecer esa gracia a unos pocos elegidos. En resumen, a pesar de toda
su oposicién, ambas posturas operan en un marco demasiado neoplatdnico
cuando se trata de la relacion entre la libertad infinita y la finita. Aunque
Méximo y Tomas tienen recursos en su pensamiento para evitar esa conclusion,
estan demasiado comprometidos con sus respectivas tradiciones soterioldgicas
para hacerlo. Sugiero que la contribucién tnica de Balthasar a la soteriologia es
poco mas que ayudar a Maximino a ser mis Maximiano y, del mismo modo,
ayudar a Tomds a ser mejor tomista.

5 Ibid., 209 (cursiva original).

16 Edith Stein, Werke, vol. 6: Welt und Person: Beitrag zum christlichen Wahrheitsstreben, ed. L. Gelber
and Romaeus Leuven, OCD (Freiburg: Herder, 1962), 158ff, citado en Ibid., 221.
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Avanzando con Juan Pablo 11 y Benedicto XVI

Me gustaria ir mas alld en esta linea de pensamiento sefialando que los
papas Juan Pablo II y Benedicto XVI, ambos intimamente relacionados con la
mision de Communio, parecen llegar a conclusiones similares a las de Balthasar
sobre la cuestion del alcance de la predestinacién. En una audiencia de los
miércoles dedicada explicitamente a la cuestion de la predestinacion, el Papa
Juan Pablo II, haciéndose eco de Maximo el Confesor, dice,

“La eleccion, junto con la decisién que la realiza, es decir, el plan de la
creacion y de la redencion, pertenece a la vida intima de la Santisima
Trinidad: es hecha desde la eternidad por el Padre junto con el Hijo en el
Espiritu Santo. Se trata de una eleccion que, segin san Pablo, precede a la
creacion del mundo... y del hombre en el mundo. El hombre, incluso antes
de ser creado, es «elegido» por Dios. Esta eleccion tiene lugar en el Hijo
eterno... es decir, en el Verbo de la Mente eterna. El hombre es alli elegido
en el Hijo para participar de la misma filiacion por adopcion divina... En
este sentido, la predestinacion precede a «la fundacion del mundox, es decir,
a la creacion, ya que ésta se realiza en la perspectiva de la predestinaciéon del
hombre... «Primero» lo eligio, en el Hijo eterno y consustancial, para
participar de su filiacién (por la gracia) y solo «despuésy... quiso la creacion,
quiso el mundo al que pertenece el hombre. De este modo, el misterio de la
predestinacion entra «organicamente», en cierto sentido, en todo el plan de
la providencia divina”".

Permitanme subrayar que el unico modo en que Juan Pablo II puede
hablar de predestinacién de este modo sin implicar apokatastasis es si, con
Balthasar, ve la posibilidad real de resistirse a la gracia predestinadora de Dios.

Comencé este ensayo con el llamado escandalo de la particularidad, es
decir, con el hecho de que el cristianismo estd “atascado” con la nocion de que
es en una persona particular, de un lugar y tiempo particulares, donde se
encuentra el sentido del todo. Este hecho exige que la Iglesia encuentre siempre

7 John Paul II, “The Mystery of Predestination in Christ,” General Audience (Vatican City, 28
May 1986), citado en Nicholas J. Healy Jr., “Creation, Predestination and Divine Providence,” in
The Providence of God, ed. Francesca Aran Murphy and Philip G. Ziegler (New York: T&T Clark,
2009), 225.
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un delicado equilibrio (y no un compromiso) entre atender a las verdades
particulares y esenciales de la fe y, al mismo tiempo, comprometerse con el
mundo entero. También sugeri que, aunque este equilibrio siempre ha sido un
reto para la Iglesia, se ha vuelto ain mas dificil para nosotros, los modernos. En
una seccion bastante impresionante de Spe salvi, el Papa Benedicto XVI también
indica una conexion entre esta dificultad y la cuestion de la soteriologia. En una
seccion titulada “;Es individualista la esperanza cristiana?” nos recuerda la tesis
de Henri de Lubac, en su influyente libro Catolicismo'®, de que en algin
momento la teologia catélica se obsesioné demasiado con la cuestion de la
salvacion individual y dejé de sentir su responsabilidad por el mundo en su
conjunto.

Anteriormente, en una resefia de dos colecciones de ensayos de Balthasar,
el entonces cardenal Joseph Ratzinger compartia la esperanza de Balthasar de
que “el estrecho vicio de la doctrina agustiniana de la predestinacion, que
establece un limite final a la capacidad de la Iglesia para ayudar y soportar al
pecador, esta empezando a abrirse de nuevo gradualmente en la actualidad”?.
En Spe salvi, Benedicto argumenta que cuando la Iglesia se encierra en si misma
y pierde su sentido de lo universal, su sentido de responsabilidad por el mundo
entero, entonces sus preocupaciones propiamente universales seran entregadas
a la ciencia y la praxis modernas. Se refiere especialmente a la obra de Francis
Bacon y sugiere que mientras la Iglesia se centraba en la salvacién de las almas
individuales, Bacon y sus companeros modernos buscaban formas de establecer
el Reino de Dios a través de sus propios esfuerzos. Comienza esta seccién con la
pregunta:

“;Como ha podido desarrollarse la idea de que el mensaje de Jesus es
estrechamente individualista y sélo se dirige a cada persona por separado?
;Como hemos llegado a esta interpretacion de la «salvacion del alma» como
una huida de Ia responsabilidad por el conjunto, y como hemos llegado a
concebir el proyecto cristiano como una busqueda egoista de la salvacion
que rechaza la idea de servir a los demas?... Ahora bien, esta «redenciény, la

18 Henri de Lubac, Catholicism: Christ and the Common Destiny of Man, trans. Lancelot C. Sheppard
and Elizabeth Englund, OCD (San Francisco: Ignatius Press, 1988).

1 Joseph Ratzinger, “Christian Universalism: On Two Collections of Papers by Hans Urs von
Balthasar,” Communio: International Catholic Review 22, no. 3 (Fall 1995): 555.
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restauracion del «Paraiso» perdido ya no se espera de la fe, sino del vinculo
recién descubierto entre ciencia y praxis. No es que simplemente se niegue
la fe, sino que se desplaza a otro nivel —el de los asuntos puramente privados
y de otro mundo— vy, al mismo tiempo, se vuelve de algtin modo irrelevante
para el mundo”?°.

Lo que he sugerido en este ensayo es que la teologia de la salvacion de
Balthasar, que en modo alguno pretende ser idiosincrasica o esotérica, es un
intento de recuperar lo mds prometedor, porque es lo mas verdadero, de la
tradicion, dejando atras todo lo que resulte en un estrechamiento del alcance,
por un lado, o en una negacién del drama real, por otro. Para concluir, he
sugerido que el propio proyecto de Balthasar ha sufrido una recuperacion a
manos de nuestros dos papas recientes, quienes, aunque no estén dispuestos a
acompanar a Balthasar en todos los detalles en estas cuestiones, parecen
dispuestos a respaldar su nocién de una predestinacion universal que, sin
embargo, deja abierta la posibilidad real de un rechazo final. Como dice el
propio Ratzinger, “[Balthasar] nos ensefia de nuevo mas claramente a dejar a
Dios lo que es de Dios y a no tomar por nuestra cuenta la decision de antemano
en una u otra direccion, al estilo origeniano o agustiniano extremo”?!.

También he sugerido que Balthasar y sus compatriotas de Communio
Benedicto XVIyJuan Pablo Il encuentran en una soteriologia universal centrada
en Cristo un camino para superar el callejon sin salida de una Iglesia que sigue
siendo Iglesia sélo por abnegar de su responsabilidad por el mundo entero, por
un lado, y una Iglesia que se ha vuelto tan mundana que ya no tiene nada
distintivamente cristiano que ofrecer, por otro. Este es el camino de su fundador,
Jesucristo, en quien y para quien el mundo en su totalidad fue creado en primer
lugar, y solo en quien el mundo puede encontrar su sentido mas profundo.
Cuando la Iglesia va al mundo, no sale del ambito de Cristo; de hecho, no
puede ir a ningtn lugar en el que Cristo no haya estado ya, pues El ha estado
hasta en las profundidades del infierno.

Traducciéon: Andrés Di Ci6

20 Spe salvi, 16, 17.

2l Ratzinger, “Christian Universalism”, 555.
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Romano Guardini y la Iglesia

Cien aos de Sobre el sentido de la Iglesia (1922-2022): una relectura.
Michaela Hastetter"”

1. Anuncio del tiempo: (Iglesia en el despertar o en el crepiisculo?

En 2022 se cumplieron cien afios de una pequefa publicacion de
Romano Guardini, que tituld Sobre el sentido de la Iglesia. De estas cinco
conferencias se desprende el anuncio programdtico de 1922 del gran filésofo de
la religion y tedlogo: “Ha comenzado un proceso religioso de incalculable
alcance: La Iglesia esta despertando en las almas”?. Guardini estaba atento al
auge eclesioldgico del siglo XX, que ciertamente alcanzé su punto culminante
con la aprobacion de la Constitucion sobre la Iglesia Lumen Gentium del
Concilio Vaticano IL.

En 1922, dificilmente se podia imaginar cuanto cambiaria la actitud
hacia la Iglesia en los cien afios siguientes. Segun el tedlogo protestante Friedrich
Wilhelm Graf, el despertar ha dado paso a un estado previo al suefio. En el afo
2011 publico el libro Kirchenddmmerung®, y Tomas Halik ha hablado recien-
temente de la “tarde del cristianismo”*. Exactamente cien aflos después de la
imagen de Guardini del despertar de la Iglesia, Graf diagnosticé incluso una

" Profesora de Teologia Pastoral y Educacién Religiosa en la Escuela Catolica ITI (Trumau,
Austria), y en la Universidad Albert-Ludwig de Friburgo. Cofundadora de la Wiener
Studienhauses Johannes von Damaskus (CCVU) y del St. Ephrim Wissenschaftliches Zentrum
far Orient & Okzident-Studien (STEP).

2 Romano Guardini, Vom Sinn der Kirche. Fiinf Vortrige, in: Id. Vom Sinn der Kirche. Fiinf Vortrige.
Die Kirche des Herrn. Meditationen tiber Wesen und Auftrag der Kirche (Romano Guardini Werke),
Mainz, Paderborn 5 990, 19-99, aqui 19; Originalausgabe: Mainz 1922.

3 Cf. Wilhelm Graf, Kirchenddmmerung Wie die Kirchen unser Vertrauen verspielen, Miinchen 2011.
* Tomas Halik, Der Nachmittag des Christentums. Eine Zeitansage, Freiburg, Basel, Wien 2 2022.
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“protestantizacién de la Iglesia catélica” en 2022 con respecto al Camino
sinodal’.

Si volvemos de estos tonos mas bien oscuros de los tedlogos
contemporaneos al anuncio programatico de Guardini de 1922, se advierte
aqui un tono completamente distinto, que, por asi decirlo, nos suena desde
lejos con colores brillantes. Asi, a través de la relectura de la comprension
guardiniana de la Iglesia después de cien afos, puede allanarse un nuevo camino
hacia una fuerza de atraccion de la Ecclesia.

2. Un cambio de paradigma: de la casa llena de gloria al despertar de la Iglesia
en las personas

En las primeras paginas de su libro Vom Sinn der Kirche (Sobre el sentido
de la Iglesia), dedicado a la juventud catolica, Guardini marca el ritmo del
despertar de la Iglesia en las almas®. Para él, esto va acompanado de un cambio
de perspectiva. La vision distanciada de Ia Iglesia como una entidad lejana se
convierte, por asi decirlo, en introspeccion personal. ;Qué impulsé a Guardini
a hacer esta declaracion profética para el siglo XX? Algunas afirmaciones de su
introduccién “Entre dos libros” a La Iglesia del Sefior, con el subtitulo Meditaciones
sobre la naturaleza y la mision de la Iglesia, que hizo en 1965 en retrospectiva a su
escrito de 1922, son reveladoras. Antes de que la Iglesia despertara en el alma
de los fieles, habia sido percibida “como algo dado objetivamente, como la casa
llena de gloria en la que los creyentes moran y se encuentran protegidos, como
la autoridad religiosa fundada por Cristo, que podia ser percibida como sefiorio
de poder””. Con el cambio de la “casa llena de gloria”, como todavia cantamos

> Das Zitat vollstindig: «<Dazu gehért auch die Einsicht, dass selbst die nun als Synodaler Weg
gestaltete Protestantisierung der katholischen Kirche ihren massiven Mangel an Nachwuchs fiir
das Priesteramt nicht beheben wird» (Wilhelm Friedrich Graf, Exodus, in: Rotary Magazin fiir
Deutschland und Osterreich 3 [2022], zitiert nach der Internetausgabe: https://rotary.de/gesell-
schaft/exodus-a-19658.html [18.3.2022], wobei das Narrativ vom liigenden oder zu Liigen
anstiftenden emeritierten Papstes nicht geteilt wird).

¢ Cf. hier und im folgenden Guardini, Sinn der Kirche (ver nota. 1), 19-21.

” Romano Guardini, Die Kirche des Herrn. Meditationen iiber Wesen und Auftrag der Kirche, in: 1d.,
Vom Sinn der Kirche. Fiinf Vortrige. Die Kirche des Herrn. Meditationen iiber Wesen und Auftrag der
Kirche (Romano Guardini Werke), Mainz, Paderborn 5 1990, 103-197, aqui 107; Erstauflage:
Wiirzburg 1965. En Adelante sefialado en texto como “Ids”.
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en un himno, a una Iglesia que despierta en las almas, Guardini se ve confrontado
a una nueva situacion: “la Iglesia era [ahora] experimentada como algo que vive
en el creyente. [...] El individuo se experimentaba a si mismo de tal manera que
vivia de la Iglesia; que habia una relacién entre ella y él como entre una parte
viva del organismo y el todo. Cada creyente se situaba en esta relacién, y asi vivia
en una comunidad mas interior y mas rica de lo que se habia expresado
eclesialmente por la pertenencia a la societas perfecta” (IdS, 107). Guardini, por
asi decirlo, realiza un cambio en la relacion del bautizado con la Iglesia: si antes
la Iglesia era un punto de referencia objetivo, intocable, glorioso, pero sélo
externo, ahora se vive interiormente, forma parte del propio sentir, mas aun,
forma parte del propio ser. El corazon del creyente se habia convertido ahora en
el lugar de la Iglesia, se hacia amplio y abierto para la Iglesia.

Esta apertura interior a la experiencia subjetiva de la Iglesia, segun
Guardini, fue acompafada de una apertura de la Iglesia hacia fuera, sobre todo
a través de la gran figura de Juan XXIII: “La Iglesia comenzo a hablar a todos los
que se saben comprometidos con Cristo” (IdS, 110), incluso mas alla de las
fronteras confesionales. Y era un hablar de la Iglesia “sin timidez ni aspereza”,
afiade Guardini; pero el radio de su hablar iba atin mas lejos, a los no cristianos,
“igualmente sin falsos conformismos ni atenuaciones relativistas” (IdS, 110).
Guardini ve otra apertura dentro de la Iglesia en la nueva relacion entre
sacerdotes y laicos, que se hizo tangible en la renovacion littrgica. “La nueva
posibilidad de celebrar la Eucaristia de cara al pueblo, asi como el creciente uso
de la lengua vernacula, aparecen como simbolos de la toma de conciencia de la
comunidad y de su entrada en la liturgia como comunidad. Lo que entendemos
por «renovacion liturgica» significa que la ejecucion de la accion sagrada debe
surgir efectivamente del mandato del sacerdote, pero al mismo tiempo ser un
asunto de todos” —ciertamente, como concluye Guardini, sin “prisas ni
innovaciones”, que podrian “confundir el auténtico crecimiento” (IdS, 111).
Para Guardini, esta apertura era la verdadera apertura al mundo, no para dejar
penetrar en la Iglesia profanidades peligrosas, sino en el volverse de la Iglesia
hacia el mundo como “obra de Dios [...], amada por El y confiada al hombre”
(IdS, 112). En esta responsabilidad creadora, parte de la apertura al mundo fue
también el paso de que la Iglesia escuche el juicio y la pericia de los laicos, es
decir, de aquellos a quienes “se confia la responsabilidad del mundo” (Ibid.), en
los asuntos mundanos.

61



Romano Guardini vy la Iglesia

Los pasos de apertura de Guardini suenan decididamente modernos.
Pero en su amplitud de apertura, parten de premisas que remiten a la esencia de
la Iglesia y deben considerarse junto con las aperturas.

3. La concepcion de Guardini sobre la naturaleza de la Iglesia: misterio y roca
a. Mysterium

Hasta ahora nos hemos encontrado con Guardini como un pensador
completamente moderno, que en su eclesiologia parece haber dado un giro de
lo objetivo a lo subjetivo, y que al mismo tiempo percibe aperturas en la Iglesia
a varios niveles. Sin embargo, en el plano dogmatico, no es un buscador de
novedades. Para ¢l, la Iglesia es a la vez misterio y roca. Para Guardini, la Iglesia
es un misterio “porque en el fondo no surgié ni de la psicologia, ni de la
sociologia, ni de ninguna necesidad histdrica, sino que nacié del fundamento
de Cristo y del descenso del Espiritu Santo” (IdS, 112). De este modo, Guardini
ve a la Iglesia con un fundamento divino cuyo caricter misterioso quiere
preservar. Sin embargo, en otro lugar se enfrenta al experimento mental de si la
Iglesia podria haber sido concebida y realizada por seres humanos. Escribe:
“Supongamos que hubiera alguien que supiera algo de cosas histéricas y se le
preguntara: ;Qué opinas de una estructura comunitaria que proclama doctrinas
a las personas que son un problema para ellas y que les plantea exigencias que
no siempre corresponden a sus deseos y necesidades inmediatas, pero que sin
embargo es reconocida, incluso amada, por innumerables personas! Una
comunidad con una constitucion precisa y una cabeza clara, que se extiende por
las culturas y los paises mds diversos, que se ve envuelta en todas partes en las
tensiones de la vida politica, pero que se mantiene en todos los sobresaltos. Una
comunidad que se ha visto afectada por todas las corrientes de los tiempos,
todos los cambios de los siglos, pero cuya esencia ha permanecido intacta. La
persona preguntada responderia: “jUna estructura asi no es posible!” (IdS, 116)
Este experimento mental muestra hasta qué punto Guardini esta convencido de
la naturaleza misteriosa de la Iglesia, sobre todo porque Jests no dejo ningin
libro, ninguna escritura, ningiin documento escrito que pudiera utilizarse como
documento fundacional. Jesus tampoco dio la orden de escribir su discurso, de
tomar nota de sus instrucciones, para poder comunicarlas puramente a los que
vinieran después de ¢l sin intermediarios redaccionales (cf. IdS, 118). Para
Guardini, estos son indicios de que la Iglesia es verdaderamente misterio, que
trasciende las categorias de la razon pura. Guardini no quiere presentar el
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misterio de la Iglesia como algo irracional, donde la razon deba desconectarse.
Mas bien, el misterio de la Iglesia trasciende las categorias de la razon de un
Kant, al que a menudo se refiere criticamente en sus observaciones sobre la
Iglesia. Para ¢l, el librepensamiento es algo natural bajo el postulado de la razén
de Kant, que es tan profunda que ya no se cuestiona. En su optisculo Vom Sinn
der Kirche (Sobre el sentido de la Iglesia) escribe: “;Qué fuertes son las actitudes
espirituales generales de la época! A veces tan fuertes que se aceptan con fe
dogmatica pensamientos que ya no se comprenden en absoluto en cuanto
cambia la situacion. Asi, todavia hoy nos preguntamos como ciertos
pensamientos de Kant pudieron ser aceptados tan dogmdticamente que
cualquiera que se opusiera a ellos era considerado inferior”®. Guardini alude
aqui al dictado kantiano de la razon pura, que basicamente domina grandes
partes de la teologia hasta nuestros dias y oscurece asi la naturaleza sobrenatural
de la Iglesia. Para Guardini, ante esta ultima instancia de la racionalidad,
béasicamente solo hay dos actitudes: “O rendirse al relativismo en alguna de sus
formas o abrazar con toda el alma un poder liberador. Esa es la Iglesia™.

b. Roca

Ademids de misterio, para Guardini la Iglesia también es roca (IdS, 112).
Guardini sitta la condicion de roca de la Iglesia en la voluntad de Cristo. El lo
queria asi, no es el producto de una realizacion humana: “No el resultado de
experiencias, que cambia con sus movimientos; no es la expresion respectiva de
necesidades psicologicas y situaciones histérico-espirituales, sino un mensaje
objetivo de Dios frente a todo lo subjetivo. A pesar de estar inmersa en todas las
condiciones temporales, inquebrantable en la distincién entre verdadero y
falso” (IdS, 112). Guardini tocé asi la otra cuerda de la Iglesia, la que representa
la firmeza, la constancia y la verdad. La objecion moderna a la reivindicacion de
la verdad, que no pocas veces fue percibida como un “escindalo”, Guardini la
tiene en cuenta inmediatamente al proseguir: “y esto no por desprecio del
individuo o de la historia, sino precisamente por respeto al hombre y a su
conciencia. Porque solo la verdad y la frescura de la verdad significan auténtico
respeto —mientras que la indulgencia y también el dejarse tratar con amabilidad
es debilidad que no se atreve a permitir que el hombre experimente la majestad

8 Guardini, Sinn der Kirche (ver nota. 1), 65.

7 Ibid., 66.
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del Dios revelador; en el fondo, desprecio por este hombre cuya dignidad
consiste precisamente en que existe profundamente desde la verdad” (IdS, 112-
113). La verdad a la que Guardini se refiere aqui no es, por supuesto, nada
abstracto, sino una misién de Jesucristo y hacia él, que brota de la “autorrevelacion
viva del Dios eterno”!®, Mientras que el pensamiento critico “a menudo no va
mas alld de la discusion sobre las condiciones previas y los limites del
conocimiento”, y “busca una plenitud de experiencia para cada conclusién”, lo
que hace al hombre “indeciso” “en cuestiones de verdad”, la Iglesia lo sittia ante

1, Para Guardini, hacerse

el dogma, ante “verdades absolutamente vélidas”
capaz de la verdad, hacerse humano, es obra de la Iglesia'2. Lo explica asi: “Lo
incondicionado organiza ahora el pensamiento y toda la vida del alma. El
hombre conoce algo que es absolutamente cierto. Esto se convierte en un centro
cierto, que retne y ordena todo el mundo interior. Se convierte en una norma
inconsciente también para otros pensamientos no religiosos; un punto de
partida para todo movimiento espiritual. El orden llega al mundo interior” y
con él llega la capacidad de valorar “lo cierto y lo incierto; lo verdadero y lo

B El alma se vuelve serena, alegre, capaz de

falso; lo grande y lo pequeio”
afirmar sus limites y, sin embargo, de esforzarse hacia el infinito; de verse
dependiente, pero de superar su dependencia”'*. Algo parecido sucede también
a través de la Iglesia en el plano moral, en la conducta de vida tanto personal
como comunitaria, por la que se inhibe el desahogo de la arbitrariedad
insensata'. “La Iglesia sitia al hombre ante un cosmos de valores absolutos,
ante una imagen de perfeccion incondicional, ante un orden de vida que en sus
rasgos bdsicos ofrece la garantia de la verdad: Esta es la persona de Cristo”,
concluye, “la estructura de valores y normas tal como ¢l la encarno y enseio y
tal como pervive en el orden vivo de la Iglesia”'. De este modo llega la serenidad,
el orden, la claridad en la accion en la vida del hombre —y una vez mds Guardini

1 Ibid., 59.
T Ibid., 59.
12 Cf. Ibid., 60.
B TIbid., 60.
" Ibid., 60.
5 Cf. Ibid., 60.
1 Ibid., 61.
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subraya: el hombre encuentra su verdadera humanidad en la Iglesia, puesto que
Cristo habla en ellay el hombre puede dirigirse al Dios verdadero en la liturgia.
Guardini resume asi: “Ante el Dios verdadero, el hombre se hace verdaderamente
humano” .

Guardini esta convencido de que en el hablar de la Iglesia, que va desde
la familia a los maestros, pasando por los sacerdotes y los obispos, a pesar de
todo lo cuestionable que existe, a pesar de todos los déficits que forman parte
del ser humano, es Cristo quien habla, quien habla al individuo como Iglesia®.
Para Guardini, esta paradoja no se puede resolver, hay que soportarla: por un
lado, la verdad de Cristo y hacia él, y por otro, lo demasiado humano de la
Iglesia, que esta llena de “banalidad cotidiana, incluso de mala humanidad”,
llena de “teorias, normas, reglamentos y ordenes” (IdS, 159), que se han
enquistado y no son un mensaje. Para Guardini, esta tragedia, esencial para la
Iglesia, proviene del hecho de que Dios ha entrado en la historia humana y vive
en ella de un modo mistico. Por ello, Guardini se atreve a formular: “No queda
mas que recurrir a un poder que no tiene medida [...]: el amor de Dios. Quiza
lo tragico de lo humano solo sea la ocasion para que el amor de Dios realice lo
impensable, donde se engullen todas las carencias. [...] Ser catolico, sin embargo,

significa afirmar la Iglesia tal como es, con toda su tragicidad”*°.

4. Autoridad y obediencia

Uno de los grandes temas que Guardini trata también en relacion con la
Iglesia es el de la autoridad y la obediencia. Es quiza el tema mas delicado de
todos, pues Guardini sabe también de la “insuficiencia de todo lo humano”
—“Ya que la Iglesia trata también sobre personas” (IdS, 139). Por eso, también
en la Iglesia hay “prueba, decision, conservacion o fracaso”, tanto entre los
ministros como entre los laicos, como seftala Guardini conscientemente (IdS,
138). También en la Iglesia hay “persecucién, impotencia y fracaso”, persecucion
desde dentro y desde fuera, que sera juzgada un dia, precisamente en relacion
con el “incumplimiento de la gran mision” (IdS, 138s). En otro lugar, profundiza

7 Cf. Ibid., 61.
8 Ibid., 62.
9 Cf. Guardini, Kirche des Herrn (ver nota. 6), 159.

20 Guardini, Sinn der Kirche (ver nota. 1), 51.
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este pensamiento en relacion con los errores de la Iglesia en la historia, que en
ultima instancia provienen todos de haber confundido autoridad con
mantenimiento o demostracion de poder. Guardini dice: “Pero como la Iglesia
estd formada por personas, esta historia es una cadena de intentos, avances,
realizaciones. En medio, siempre hay recaidas en el conocimiento y la accion
que entienden la autoridad concedida como dominacién, y el poder como
violencia” (IdS, 138). Guardini contrapone la forma errénea de autoridad en su
forma abusiva, que conlleva una falsa comprension eclesial de la obediencia, a
la obediencia de Jesus, que habitaba enteramente en la voluntad del Padre y al
mismo tiempo fue servidor de todos. Sélo desde aqui pueden entenderse
verdaderamente la autoridad y la obediencia en la Iglesia. Pues en su autoridad,
la Iglesia no lleva a la vida de los fieles otra cosa que la “validez de la vida” (IdS,
139) de Cristo, concebida a fondo en su pretensiéon de verdad. Para sondear las
profundidades del anuncio programatico de Guardini, de que la Iglesia despierta
en las almas, esto significaria que alli donde Cristo alcanza validez vital en el
individuo, la Iglesia también puede despertar de nuevo. Para Guardini, esta
vertiente subjetiva del proceso de despertar esta inseparablemente unida a la
pretension objetiva de la Iglesia. La Iglesia querida por Cristo, “realidad
independiente del individuo”, es para ¢l “mas que la suma de las experiencias
individuales de fe” (IdS, 189). Establece su nacimiento en el Espiritu Santo el
dia de Pentecostés. Asi, en la fuerza creadora del Espiritu Santo, la voluntad de
Cristo se erige, por asi decirlo, en instancia personal, razén por la cual Guardini
puede llamar también “persona” a la Iglesia (Ibid.). Iglesia e individuo se
encuentran, por asi decitlo, en una relacion dialéctica. Para Guardini, esto
significa que la Iglesia como realidad objetiva —“como dogma, como misterio y
sacramento, como orden y mandamiento”— “se enfrenta al individuo en cada
caso” (IdS, 190), mientras que este contenido objetivo se realiza en el individuo
personalmente en una vida responsable. Guardini lo explica asi: las “«realidades»:
Iglesia e individuo, no son del mismo orden, pero la Iglesia tiene un caracter
que, segin sus fuentes, procede de la voluntad de Cristo y que, segun su
realizacidn, se basa en su figura objetiva: tiene autoridad. Estd encargada por el
Senor, su verdad, su instruccién, contada de manera inclusiva. Llevarlo al
individuo en su realidad pneumatologica y plenitud de valor, y procurar que el
individuo comprenda correctamente la verdad de Cristo, reciba correctamente
su validez de vida y la lleve a su propia vida” (Ibid.).
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La autoridad de la Iglesia es, por tanto, segin Guardini, “no la del
sefiorio, para que el individuo esté sometido a ella, sino que la Iglesia es la gran
servidora del individuo, que en este servicio se realiza como lo que es. Su
autoridad es la autoridad del servicio, asi como la aceptacion de esta autoridad,
la obediencia, es aquella escucha del mensaje de salvacion que no puede ser
superflua por ninguna madurez. Al contrario, cuanto mas maduro llega a ser el
creyente, tanto mds consciente y libremente lleva a cabo la obediencia de
escuchar y hacer, para que pueda realizarse la santa relacion de enviar y anunciar,
por una parte, y de escuchar y aceptar, por otra. El cristiano que se comprende
rectamente a si mismo se sabe de acuerdo con la Iglesia, para que la autoridad
del anuncio sea cada vez mas pura y plena —imagen final de aquel misterio, en

el que la obediencia del Hijo es igual a la voluntad del Padre” (IdS, 191).

Asi pues, una conclusién importante en el desarrollo de Guardini sobre
la autoridad y la obediencia es que si la Iglesia quiere cumplir su misién, a saber,
“proclamar el mensaje del amor de Dios”, este mismo anuncio solo puede ser
fructifero “si al mismo tiempo tiene lugar la transformacion de la autoridad en
amor y del poder en servicio” (IdS, 139).

Mais adelante, sobre la cuestion de la autoridad de la Iglesia, Guardini
afiadird en su escrito Apuntes para una autobiografia: “Sin embargo, la Iglesia no
es idéntica a una sola parte de la jerarquia, ni a una escuela teoldgica, ni a una
practica tradicional. Es mas que eso, y el recurso a su totalidad y a su esencia esta
abierto a cada momento individual”. Sé —contintia Guardini— “que esto debe
decirse y hacerse con cautela, porque la autoridad se hace actual en lo concreto,
y hay que obedecerla; sin embargo, existe también la relacién inmediata con la
Iglesia en la plenitud de su ser, y desde ella se hace posible avanzar con confianza,
como dice Pablo, cuando la intuicion y la misiéon interior lo exigen. Puedo
decir” —confiesa Guardini— “que siempre me he preocupado por la Iglesia,

incluso cuando he ido a servirla en soledad”?'.

2l Romano Guardini, Berichte iiber mein Leben. Autobiographische Aufzeichnungen. Aus dem Nachlaf}
herausgegeben von Franz Henrich, Diisseldorf 1984, 117-118.
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5. La propia relacion de Guardini con la Iglesia

Guardini tenia sin duda una relacion personal con la Iglesia, sin ser
ingenuo al respecto. Era consciente de los dos tipos de relacion, a saber, que
para algunos la Iglesia es la “base evidente de su existencia religiosa”, como una
fuente espiritual de alimento y orden, y para otros es la “encarnacién de la
intolerancia espiritual” y “un medio de controlar religiosamente a las personas”?2.

De nifio, la aproximacion de Guardini a la Iglesia apenas diferia de la de
otros nifios de su época. En sus memorias personales, publicadas bajo el titulo
Apuntes para una autobiografia, escribe: “En cuanto a la religion, los padres eran
devotos. El padre [...] iba a la iglesia todos los domingos, pero apenas hablaba de
temas religiosos. La madre era devota en un sentido muy interior y austero. [...]
Las oraciones de la manana y de la tarde, ir a la iglesia todos los domingos, etc.,
eran para nosotros algo normal; aparte de eso, no habldbamos de cuestiones
religiosas sin una ocasion especial”?®. Guardini nacio, por asi decirlo, en la
practica eclesial de la familia, que incluia ir a la iglesia todos los domingos y la
practica de las oraciones de la tarde y de la mafana, pero que no mostraba
ninguna fe personal carismdtica o interior. En su juventud, Guardini estuvo
marcado por los escrupulos, lo contrario de la frivolidad auto-tormentadora de
la juventud; se habia vuelto temeroso en la fe, que él mismo, retrospectivamente,
calificd de destructiva®. Solo en el encuentro con un amigo [Karl Neundérfer]
que, procedente de Kant, tenia dudas similares sobre la fe, encontraron ambos
una fe libre y al mismo tiempo anclada en la Iglesia, a través de la palabra de la
Sagrada Escritura. En la meditacion de la Palabra de Jests, “El que encuentre su
vida, la perderd, y el que pierda su vida, la encontrard” (Mt 10,39), Guardini
encuentra el camino para salir de la subjetividad del yo y llegar a la objetividad
del nosotros, es decir, a la esencia de la Iglesia catélica, que en adelante iba a dar
a su acto de fe su verdadero hogar. Escribe: “Entregar mi alma, pero ;a quién?
;Quién es capaz de exigirmela? ;Exigirla de tal modo que no sea yo de nuevo
quien la tome en mis manos! No simplemente «Dios», porque si el hombre sélo
quiere tratar con Dios, entonces dice «Dios» y se refiere a si mismo. Asi que
debe haber una instancia objetiva que pueda sacar mi respuesta de cualquier

22 Guardini, Kirche des Herrn (ver nota. 6), 115.
2 Guardini, Berichte (s.Anm. 20), 60-61.
# Cf. Ibid., 61.
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pendiente resbaladiza de autoafirmacion. Pero solo hay una: la Iglesia catolica

%, Guardini estd convencido: “La cuestion de

en su autoridad y precision”
conservar y entregar el alma no se decide ante Dios, sino ante la Iglesia”?°. Al
abrir su horizonte de fe a la Iglesia, Guardini consigue avanzar desde una auto-
curvatura de fe puramente subjetiva sobre el propio yo hacia la extension del
nosotros, que para ¢l tiene el caracter de la objetividad en su ubicacion
comunitaria. Para él, la medida de la verdad de la fe se convierte en el amor, que
experimenta en grado sumo en la Iglesia. Asi, su reflexién biografica culmina en
la certeza que comparte con aquel amigo: “La mayor posibilidad de verdad esta
donde est4 la mayor posibilidad de amor”?’. Para ambos amigos habia quedado
claro que sélo a través del nosotros de la Iglesia se cura el yo del egoismo vy la
autocorrupcion, que con demasiada facilidad se cuela en un acto de fe puramente
subjetivo. Donde hay comunidad, la verdad de la fe debe concretarse en el acto
de amor. Solo alli, en el espacio de la Iglesia, se supera y al mismo tiempo se
corrige el dictado de la fe como asunto puramente privado. Segun Guardini,
esta relacion con la Iglesia supera y amplia una fe puramente subjetiva
configurada por Kant. Con el aspecto “nosotros” de la Iglesia, sale a la luz una
de las dltimas reflexiones de Guardini sobre coémo debe hablarse de la Iglesia.

6. La Iglesia como Nosotros. (Cémo hablar de ella?

Para Guardini, el hecho de que en la Iglesia el centrarse en el yo se supere
con el nosotros es evidente desde la liturgia. En su opusculo Sobre el espiritu de la
liturgia formulo esta idea: “La liturgia no dice «yo», sino «nosotros» [...]. No la
lleva el individuo, sino la totalidad de los fieles”, lo que para Guardini va mas
alla de los presentes en la Iglesia: “El yo que lleva el acto liturgico de la oracion
no es la simple suma de todos los individuos de una misma fe. Es su totalidad,
pero en la medida en que la unidad como tal es algo aparte de la multitud de
los que la forman: la Iglesia”?®. Si la Iglesia vive del Nosotros, entonces hablar de
la Iglesia también cambia. Porque entonces la Iglesia ya no es un objeto externo
sobre el que el Yo hace sus analisis, sino que el Yo estd cobijado en el Nosotros,

5 Ibid., 72

2 Ibid.

7 Ibid.

% Romano Guardini, Vom Geist der Liturgie, Freiburg i. Br. 1953, 45.
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ha pasado a formar parte del Nosotros. Aqui, por asi decirlo, Guardini combina
la objetividad de la Iglesia como roca con el devenir hacia adentro en el
individuo, su despertar en las almas.

Asi, Guardini concluye “que «Iglesia» es todo aquel que la profesa. Cada
uno revela a Cristo y cada uno lo oculta. Nunca debemos hablar de ella [la
Iglesia] como si estuviera alld, y aqui nosotros —en cada caso yo— y ahora yo
pudiese mirarla y analizarla, juzgarla, determinar responsabilidades y errores.
Siempre tengo que incluirme en la imagen que me formo de ella: el juicio que
hago de ella debe aplicarse también a mi. Entonces la imagen y el juicio se
convierten en algo diferente, igual que cuando hablo de los defectos de una
persona con la que tengo una relacién viva. Digo lo que tiene de bueno y rechazo
lo que tiene de defectuoso, pero todo siempre en el amor. Sélo entonces penetro
mas profundamente en la esencia de esa realidad misteriosa que atraviesa la
historia desde hace dos mil aflos: amada como nunca antes nada terrenal habia
sido amado, pero también odiada y perseguida como nunca antes nada habia
sido odiado y perseguido”?. Para Guardini, por tanto, el “amor” es la “expresion
de la unidad de la Iglesia”; incluso llega a decir en su libro El Sefior que “amar”
significa “ser Iglesia”?°.

En el fondo, las meditaciones de Guardini sobre la Iglesia siguen siendo
tan actuales como hace cien afios. Su reflexion en tiempos de caminos sinodales
es tan exigente como liberadora: siguen respirando ese infinito mas de amor
que marco la relacion de Guardini con la Iglesia.

Traduccion: Alberto Espezel

¥ Guardini, Kirche des Herm (ver nota. 6), 148-149.

%% Romano Guardini, Der Herr. Betrachtungen iiber die Person und das Leben Jesu Christi, Wiirzburg

12 1961, 551.
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Misterio de fe, sacramento de amor

Esbozo de una teologia de la eucaristia

Andrés F. Di Cig"”

1. Introducciéon

La eucaristia se encuentra, junto con la Santisima Trinidad, en el corazén
de la fe cristiana®. En lo que sigue abordaremos de manera sumaria este misterio.
Proponemos para ello tres triadas: 1. presencia, sacrificio, comunion; 2. pasado,
presente, futuro; 3. creer, celebrar, vivir.

No obstante, antes de emprender el recorrido, recogemos una ensefanza
del tedlogo francés Francois-Xavier Durrwell. “La  eucaristia invita
imperiosamente a la teologia a que se forje su propia légica, que es teoldgica,
que parte del misterio”’. Por mas luminosas que sean las prefiguraciones
biblicas, asi como ciertas experiencias humanas elementales, el sentido ultimo
de la eucaristia no es otro que Cristo. “El punto de partida de la reflexion sobre la
eucaristia estd en el misterio del que ella es sacramento. La clave de comprension esta
en casa; la puerta se abre desde dentro”*. Con estas palabras Durrwell llama la
atencion sobre la necesidad de contemplar la eucaristia, ante todo, desde su
mismo centro: la pascua de Jesus. Intentaremos, por tanto, seguir su consejo.

2. Presencia — Sacrificio — Comunion

Estando en Jerusalén, ante la inminencia de su entrega definitiva, Jests
celebra la tltima cena con sus discipulos en el marco de la pascua judia. Esta

1" Sacerdote de Buenos Aires. Profesor de Teologia Sistematica en la UCA.

? Resulta sumamente elocuente que el calendario littrgico asocie la solemnidad de la Santisima
Trinidad con la del Santisimo Cuerpo y Sangre de Cristo, ambas incluidas —una tras otra— al
término del tiempo pascual. Cf. Benedicto XVI, Sacramentum caritatis [22.11.2007], 7-8: “Santisima
Trinidad y Eucaristia”.

3 F.-X. DURRWELL, La eucaristia, sacramento pascual, Salamanca, Sigueme, 1986, 30.

+ Ibid.
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comida se distingue de las demds por diversos motivos: ante todo, por la
solemnidad que emana de la pascua; luego, por el cardcter testamentario que se
hara evidente con la muerte préxima; finalmente, por la novedad propia del
rito que Jesus realiza. Estas tres notas son inseparables: en la eucaristia Jesus nos
deja como testamento su propia pascua.

Las cuatro narraciones de la institucién eucaristica —Mateo, Marcos,
Lucas y Pablo— coinciden en que Jesus “tom¢ el pan” diciendo “esto es mi
cuerpo”™. Respecto de la sangre las tradiciones divergen: Mateo y Marcos
afirman que Jesus identifico el caliz, o mas bien el vino contenido en el caliz,
con su sangre® mientras que Lucas y Pablo sostienen que la identificacion del
caliz es con la nueva alianza sellada con la sangre de Jests’. Lo verdaderamente
decisivo es que Jesus establecio en la tltima cena un nuevo modo de presencia®.
Sin embargo, ante un don tan grande no faltan quienes se escandalizan (cf. Jn
6,41-61). Pero la Iglesia ha mantenido siempre su fe en la presencia real’.

“Si fue ¢l mismo quien dijo sobre el pan: Esto es mi cuerpo, ;quién se atrevera
en adelante a dudar? Y si €l fue quien aseguré y dijo: Esta es mi sangre, ;quién
podrd nunca dudar y decir que no es su sangre! Por lo cual estamos
firmemente persuadidos de que recibimos como alimento el cuerpo y la
sangre de Cristo”°.

En tiempos no muy lejanos, el Papa Pablo VI debio confirmar esta
antigua doctrina de la presencia real de Cristo en la eucaristia. Entre muchos

> Mt 26,26; Mc 14,22; Lc 22,19; 1 Co 11,24.
¢ Mt 26,28; Mc 14,24.
T 1c22,20; 1 Co 11,25.

8 “La eucaristia es formalmente presencia. En la actualidad se suele fijar mds bien la atencion en

otros aspectos (...). Pero ante todo y mas que todo eso, la eucaristia es la presencia. Esta fue la
experiencia primera, la mistica eucaristica primitiva: las comunidades cristianas reconocieron al
Senor en medio de ella durante ese banquete”; DURRWELL, La eucaristia, sacramento pascual, 40-41.

° El Concilio de Trento afirma que Cristo esta “verdadera, real y sustancialmente” presente en la
o . « . -
eucaristia; DH 1636. Pablo VI sostiene que “tal presencia se llama «real» no por exclusiéon, como
si las otras no fueran «reales», sino por antonomasia”’; Mysterium fidei 20 [3.IX.1965]. Cf. R.
CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra santificacion, Buenos Aires, Agape, 2012, 136.

10°S, CIRILO DE JERUSALEN, Catequesis 22 [Mistagogica IV],1.3; en: Oficio de lecturas, sabado de la
octava de pascua.
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textos preciosos ofrecidos en la enciclica Mysterium fidei rescatamos dos, el
primero de Teodoro de Mopsuestia, el segundo de san Ambrosio:

“Porque el Sefor no dijo: Esto es un simbolo de mi cuerpo, y esto es un
simbolo de mi sangre, sino: Esto es mi cuerpo y mi sangre. Nos ensefia a no
considerar la naturaleza de la cosa propuesta a los sentidos, ya que con la
accion de gracias y las palabras pronunciadas sobre ella, se ha cambiado en

su carne y sangre” 'l

«“ ’ ’ .

Convenzdmonos de que esto no es lo que la naturaleza formo, sino lo que
la bendicién consagrd (...) Por lo tanto, la palabra de Cristo, que ha podido
hacer de la nada lo que no existia, ;no puede acaso cambiar las cosas que ya
existen, en lo que no eran! Pues no es menos dar a las cosas su propia
naturaleza, que cambiarsela”'?.

Quizis no esté de mas aclarar que la mencién que Jesus hace de su cuerpo
y de su sangre no debe entenderse en sentido meramente fisiologico, sino como
alusion a su completa humanidad. La antropologia biblica es profundamente
unitaria, de modo que no concibe la separacién griega —nunca del todo
superada— entre cuerpo y alma (y espiritu)®’. Por eso la Iglesia afirma que en la
eucaristia estd presente todo Cristo: cuerpo, sangre, alma y divinidad'.

La misma dinamica del misterio nos pide dar un paso mas. El cuerpo y la
sangre que Cristo nos deja en la eucaristia es el sacramento de su pascua. Esto
significa que la eucaristia no constituye una presencia cualquiera sino una
presencia sacrificial®. Basta escuchar a Jesus: el cuerpo se entrega, la sangre se

' TEODORO DE MOPSUESTIA, In Math. Comm. 26; citado en PaBLO VI, Mysterium fidei 22.

12°S, AMBROSIO, Sobre los misterios 9,50.52, en: PABLO VI, Mysterium fidei 27; cf. Ibid., 24-30; Id.,
Credo del Pueblo de Dios, 24-26 [30.VI1.1968]

B Entre muchas referencias posibles; cf. L. F. LaDARIA, El hombre en la creacion, Madrid, BAC,
2012, 118-120. La unidad constitutiva del hombre pide que la alusién a cualquiera de sus
dimensiones sea leida en clave de pars pro toto.

4 Cf. DH 1640-1641; 1651.
¥ Cf. Ex 12,1-24; 24,8; Jr 31,31-33.
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derrama’®. En ambos casos se trata de una ofrenda, de una accién en favor de
otros: por muchos, por ustedes. La clave esta en la preposicion “por” —peri en
Mateo; hyper en Marcos, Lucas y Pablo.

En la cruz Jesus ocupa nuestro lugar: el justo por los pecadores, el inocente
por los culpables. El acepta por amor ser contado entre los malhechores,
cumpliendo asi la profecia de Isaias: “herido por nuestras rebeldias, molido por
nuestras culpas. El soporto el castigo que nos trae la paz” (Is 53,5; cf. 53,12,
Lc 22,37). Pablo dice lo mismo con un lenguaje fuerte, extremadamente audaz:
“Cristo nos rescatd de la maldicion de la ley, haciéndose él mismo maldicion
por nosotros” (Ga 3,13). Y también: “A quien no conocié pecado, [Dios] le hizo
pecado por nosotros, para que viniésemos a ser justicia de Dios en él” (2 Co
5,21). La eucaristia trata de este misterioso y admirable intercambio, que no
debe entenderse de forma aislada, meramente coyuntural, sino como la mision
que rige toda la vida de Jesus'. La Carta a los Hebreos ofrece al respecto un
testimonio contundente al presentar la encarnacion, y todo lo que ella conlleva,
en términos liturgicos.

“Por eso, Cristo, al entrar en el mundo dice: No quisiste sacrificio y oblacién,
pero me formaste un cuerpo. No fueron de tu agrado los holocaustos ni los sacrificios

por el pecado. Entonces dije: «Aqui estoy, yo vengo —como estd escrito de mi en el rollo

del libro— para hacer, Dios, tu voluntad»” (Hb 10,5-7).

En este pasaje la encarnacion misma es presentada como un sacrificio de
obediencia. Por ende, la pascua de Jestis no es otra cosa que la culminacion de
una existencia enteramente abierta: servidora de los hombres en la docilidad al
Padre (pro-existencia)'®. Estamos llamados a contemplar su entrega a los hombres
en el marco de otra entrega fundante: la entrega al Padre que constituye el
centro mismo de su identidad (cf. Jn 1,1: pros ton theén). Por eso Jests muere

16 Lc 22,19; 1 Co 11,24: cuerpo didémenon. Mt 26,28; Mc 14,24: sangre ekjunnémenos. Notese que
en los relatos biblicos de institucion Jesus expresa la entrega en tiempo presente, mientras que la
liturgia lo hace en futuro (sera entregado; sera derramada).

T Es mérito de H. U. voN BALTHASAR haber puesto en valor la categoria teoldgica “mision”,
pensandola de modo consecuente hasta identificarla con la persona misma de Cristo: “la
identidad paradojica de persona y mision”; Teodramdtica 3, Madrid, Encuentro, 1993, 149 (143-
239); cf. Id., Teologia de la historia, Madrid, Encuentro, 1992, 27-29.

18 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Cuestiones selectas de Cristologia (1979), IV.B.
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como vive, de cara al Padre, por él y para ¢l. Recordemos sus tltimas palabras
en la cruz segin el evangelio de Lucas: “En tus manos Padre, encomiendo mi

espiritu” (Lc 23,46, cf. Sal 31,6).

El rito de la cena ilumina el acontecimiento de la pascua, y viceversa. Este
desdoblamiento del misterio se corresponde con la celebracion de la pascua
hebrea, desarrollada “en dos momentos y en dos lugares diferentes: la inmolacion
en el templo y la cena en las casas”?. En torno a este desdoblamiento es posible
comprender la distinta datacién de los evangelios. Mientras que para Juan la
pascua coincide con la inmolacion de Jesus, en el caso de los Sindpticos la
pascua coincide con la tltima cena. Por decirlo en otras palabras, “Juan acentta
la inmolacion real (la cruz), mientras los Sindpticos acentian la inmolacion
mistica (la cena)”?®. Pero siempre se trata de la inmolacion de Cristo cordero,
quien derrama su sangre para blanquear los corazones pecadores (cf. Jn 1,29.36;

Ap 5,65 7,14)*.

La pascua de Cristo realiza la purificacion que los sacrificios de la antigua
alianza no podian ofrecer (cf. Hb 7,25-28). La eficacia del sacrificio de Jests
reside en un binomio inseparable: quién es y como se entrega. Por su condicién
de Hijo amado, el Inocente se entrega en libertad, en plena conformidad con el
Padre y el Espiritu, obrando asi amorosamente el designio trinitario de salvacién.
La reconciliacién acontece por esta confianza filial extrema que vence el temor,
la angustia, la tentacion de no obedecer. La pascua es por tanto el triunfo de la
comunion filial, no solo en la muerte sino también en la resurreccion. En su
perfecta obediencia, en su amor de Nifio, Jests se entrega sin condiciones al
Padre, quien a su vez lo rescata del abismo (cf. Hch 2,22-24; Hb 5,7). La
resurreccion es entonces el sello de la nueva alianza, la garantia de que el puente
no esta roto, la liberacion definitiva del pecado y de la muerte. En Jests queda

19" CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra santificacién, 14.

20 CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra santificacion, 17. Cantalamessa cita al respecto a san Efrén:

“En la cena Jesus se inmold a si mismo; sobre la cruz fue inmolado por otros”; Himnos sobre la
crucifixion 3,1; en: Ibid. San Juan Pablo II dice que la eucaristia no solo “evoca” la pascua, sino que
la hace “sacramentalmente presente”, Ecclesia de Eucharistia, 11. Y agrega: “Por su intima relacion
con el sacrificio del Golgota, la eucaristia es sacrificio en sentido propio”; Ibid., 13.

21 Joseph Ratzinger sostiene que la eucaristia encuentra su fundamento en la cruz, donde se da

“ . . . . ’ . . . .
una “sintesis de las fiestas veterotestamentarias, dia de expiacion y pascua a la vez, inauguracion
de una nueva Alianza”, J. RatzINGer, OC XI, 299.
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restablecido plenamente el didlogo de amor entre Dios y los hombres; y de eso
es signo la eucaristia.

Con ello llegamos al tercer componente de la triada inicial: la comunién.
San Agustin dice que “sacrificio verdadero es toda obra hecha para unirnos a
Dios en santa sociedad”??. La pascua de Jesus es el sacrificio de la nueva alianza,
de la reconciliacion perfecta. La eucaristia es por tanto el sacramento de la
indestructible comunion, fundada en Cristo, entre Dios y los hombres. El fruto
de la pascua es la efusion del Espiritu Santo, por quien llamamos a Dios: jPadre!
(cf. Rm 8,15)*’. Recordemos, sin embargo, que en tanto hijos de un mismo
Padre la celebracién de la eucaristia consolida en nosotros, simultaneamente, la
fraternidad. Sobre esta comunion “horizontal” hablaremos mas adelante.

La eucaristia es la entrega que Jesus hace de si mismo en el pan y el vino
consagrados. Se pone a disposicion, se hace comida y bebida regalandonos asi
un signo de su presencia pascual, un modo eficaz de actualizar y acrecentar
nuestra amistad con él. Pero no se ha de olvidar que comulgar con Jesus implica
siempre abrirse al Padre y al Espiritu, es decir, a la comunion trinitaria que es el
origen y el término de todo lo creado. En la eucaristia entramos en el misterio
de Jesus, tanto como él entra en nosotros. Esta mutua imbricacion es un don
inestimable de su amor. “Lo que Jestis da de comer a sus discipulos es el pan de
su obedienciay de suamor por el Padre”?*. La eucaristia robustece asi la dindmica
cristiana de la filiacién divina: ser hijos en el Hijo. En el sacramento del altar se
nos ofrece la “permanencia” y la “unidad” propia del amor trinitario.

“Como el Padre me amo, también yo los he amado a ustedes. Permanezcan
en mi amor. Si cumplen mis mandamientos, permaneceran en mi amor,
como yo cumpli los mandamientos de mi Padre y permanezco en su amor”

(Jn 15,9-10).

“Que todos sean uno; como tu, Padre, estds en mi y yo en ti, que también
ellos sean uno en nosotros” (Jn 17,21).

22 S. AGUSTIN, La ciudad de Dios X,6.
B Cf. Jr 31,31-33; Ez 36,24-28; 2 Sam 7,14.

% CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra santificacion, 29.
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Contamos con diversas imdgenes para comprender mejor la eucaristia en
tanto comunion. La primera apela al proceso que caracteriza la nutricion. San
Agustin lo expresa de forma maravillosa en sus Confesiones, aun cuando no
piense concretamente en el sacramento. “Me parecio oir tu voz que venia del
cielo: «Yo soy manjar de adultos. Crece y me comeras. Pero no me transformaras
en ti, como asimilas corporalmente la comida, sino que tu te transformaras en
mi»"?. La segunda apela al ambito de la medicina, donde se practica la
transfusion de sangre como una manera de infundir vida (cf. Lv 17,11). Beber la
sangre de Jesus es participar de la vida de Dios, dejar que corra literalmente por
nuestras venas el amor de Jests en una suerte de magnifica didlisis espiritual®® .
Por eso, en cierto sentido, solo experimenta bien el misterio de la comunion
eucaristica quien se acerca al altar como un desahuciado. Asi lo expresa el poeta
argentino Héctor Viel Temperley: “Vengo de comulgar y estoy en éxtasis, aunque
comulgué como un ahogado”?’. También podria haber dicho: porque comulgué
como un ahogado. La tercera imagen apela a la logica matrimonial, segun la
cual los esposos se entregan el uno al otro a fin de ser una sola carne. En la
eucaristia Cristo es el Esposo que en su noche de bodas se entrega a la Iglesia:
“tomen, esto es mi cuerpo” (Mc 14,22). La eucaristia es el sacramento de la
alianza nupcial entre Dios y los hombres, entre Cristo y su Iglesia®®,

3. Pasado — Presente — Futuro

En relacion al tiempo, la eucaristia es sacramento del pasado, del presente
y del futuro. Encontramos una primera aproximacion a este misterio en la Carta
a los Hebreos: “Jesucristo es el mismo ayer, hoy y lo serd siempre” (Hb 13,8). Por
su condicion divina-humana la mision de Jesus no queda presa del pasado sino
que permanece siempre viva, lo cual se ha vuelto evidente con su resurreccion.

2 S. AcusTiN, Confesiones VIII,10.16.

% Comulgar implica ser consanguineo (siinaimos) con Cristo; cf. S. CIRILO DE JERUSALEN, Catequesis
22 [Mistagogica IV], 3.

2T H. VIEL TEMPERLEY, “Crawl”, en: Id., Obra completa, Buenos Aires, Ediciones del Dock, 2009,
337.

% Cf. Gn 2,23-24; Ef 5,31-32; 1 Co 6,15-17; 7,4. Es preciso tener en mente la intima vinculacion
entre matrimonio y eucaristia, sacramentos de la alianza: BENEDICTO XV, Sacramentum caritatis
27-29; M. OukLLET, “El matrimonio y la familia en la sacramentalidad de la Iglesia. Desafios y
perspectivas”, Communio [Argentina] 22 (2015) 72-87.
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La pascua es la plenitud de la encarnacién como misterio por el cual Jesus, el
Hijo de Dios hecho hombre, ejerce su soberania sobre la historia universal. El
es el alfa y la omega, el principio y el fin: “a El pertenecen el tiempo vy la
eternidad”?.

Ya Israel habia entendido que la salvacion de Dios tiene una temporalidad
propia. Por eso las intervenciones divinas no se consideran como meros hechos
del pasado, sino como gracias que permanecen a lo largo de la historia, como
puertas siempre abiertas a las que uno accede por la fe. Y es en este horizonte
que debe entenderse el “memorial”. Con esa palabra se designan ritos, objetos
y hasta el mismo Nombre divino, los cuales se distinguen por su capacidad para

172°. En virtud de esta conviccion

“hacer presente la realidad que conmemora[n
la celebracién de la pascua no es para Israel el recuerdo subjetivo de un episodio
remoto, sino la actualidad objetiva de un acontecimiento que permite la
renovada experiencia del poder liberador de Dios. El memorial hace posible
una misteriosa contemporaneidad con los gestas salvificas, asi como con los
protagonistas de antafo, de modo tal que la historia sagrada implique a los

hombres de todos los tiempos.

La eucaristia se inscribe en este género de memoria salvifica que es el
memorial. “Hagan esto en memoria mia” (Lc 22,19). Celebrar la misa es evocar,
en el sentido fuerte del término, no solo la tltima cena sino la misma pascua de
Jesus. Es una re-presentacion del misterio, una actualizacion del don divino en
el hoy liturgico de la Iglesia (cf. CCE 1165)°!. Por eso decimos que en la eucaristia
se hace verdaderamente presente el sacrificio redentor que restablece toda

¥ Misal Romano, “Rito del fuego y preparacion del cirio” durante la Vigilia Pascual en la noche
santa. Jests es “el centro de la creacion, el punto focal de la historia”, en El todo encuentra
sentido; G. L. MULLER, La celebracién de la eucaristia. Un camino con Cristo, Barcelona, Herder,

1990, 12-23.

0 Comision Episcoral DE FE v Curtura de la Conferencia Episcopal Argentina, Eucaristia:
Evangelizacién y Mision, Buenos Aires, Oficina del Libro, 1993, 55. Cf. Nm 10,10; Lv 23,24; Ex
28,12.29; Ex 3,15.

1 “El dia de Cristo, el dia que es Cristo, constituye el tiempo littrgico. Quien lo siga, se ofrece a
El, se une a su sacrificio vivo con si mismo, cumple la obra de Dios, es decir, hace liturgia. El
tiempo litargico grafica la dimension cosmica de la creacion y de la redencion del Sefor que ha
recapitulado en si mismo todas las cosas, todo el tiempo y el espacio”; OFICINA PARA LAS
CELEBRACIONES DEL SUMO PONTIFICE, “;Cuando celebrar?/1: El tiempo liturgico” (mayo de 2012),
[en linea: consulta 25 de mayo de 2019].
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comunién. Sin embargo, como en Jesus se anuda toda la historia, afirmamos
que en cada misa la Iglesia “hace memoria de lo que Dios —Padre, Hijo y Espiritu
Santo— ha hecho y hace por la humanidad entera, desde la creacién hasta la
«nueva creacion» en Cristo, en la espera de su regreso al final de los tiempos
cuando recapitulara en si todas las cosas”*.

En tanto sacramento de la pascua, la eucaristia hace presente la muerte y
la resurreccion de Jesus. Esta presencia no solo se esclarece —como ya se dijo— a
la luz de la persona de Cristo o del memorial litargico sino también por la
peculiaridad misma del acontecimiento pascual. En efecto, la dindmica propia
de la muerte y la resurreccion dan a entender que ellas no queden ancladas en
el pasado, sino operantes en un presente cargado de futuro.

Por de pronto, la muerte de Jests no responde primeramente a la logica
de la violencia sino del amor. De eso da cuenta la ultima cena al anticipar
ritualmente su entrega libre, obediente al Padre, de modo que la explicacion
ultima de la cruz no estd tanto en la miseria humana como en la misericordia
divina. Jests muere rezando, encomendando su vida al Padre en un acto de
comunién. Eso hace que la muerte quede transformada en su centro, al punto
de no ser ya el fin sino un nuevo comienzo. Su vida (junto con su muerte) es
rescatada por el Padre, en quien se confia de manera incondicional. En otras
palabras, por ser esencialmente ofrenda, la muerte de Jesus lleva en si el germen
de la resurreccion. Como dice san Pablo, “el amor no pasara jamas” (1 Co 13,8.

La resurreccion, por su parte, es el triunfo del amor, de la confianza que
el Hijo tiene en su Padre, el cual rescata a Jesus del abismo por la fuerza del
Espiritu Santo. Se trata de un hecho histérico y a la vez meta-historico. La vida
nueva irrumpe de tal modo que la historia se abre a una nueva dimensién. En
Jesus resucitado el tiempo queda inserto como nunca antes en la eternidad de
Dios, y asi también transfigurado. La resurreccion es la radicalizacion de la
encarnacion, de aquella “plenitud del tiempo” (Ga 4,4) inaugurada por el
ingreso del Eterno en la historia. Por tanto, celebrar la pascua en la eucaristia
significa encontrar sintetizadas las tres dimensiones del tiempo: “ella evoca el

32 R. MARTINELLI, La eucaristia, don incomparable de Dios a los hombres, [sin editorial], Roma, 2009, 31.
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pasado salvifico, actualizandolo en el presente, y es profecia de su cumplimiento
3

final escatolégico”’.

Con su habitual claridad santo Tomds ensefia que todo sacramento “es
sigho conmemorativo del pasado, o sea, de la pasion de Cristo; es signo
manifestativo del efecto producido en nosotros por la pasién de Cristo, que es
la gracia; y es signo profético, o sea, preanunciativo de la gloria futura” (STh III
60, a3 sol)*. La Iglesia celebra la eucaristia en tension hacia la consumacion de
la historia. El pasado de Jests es un presente que nos impulsa al futuro. Esto
queda de manifiesto en la misa, al término de la consagracion, cuando la
asamblea exclama: anunciamos tu muerte, proclamamos tu resurreccion: ;Ven
Senor Jests!® La eucaristia es el verdadero mana, el pan del cielo que Dios nos
regala para confortarnos en nuestra condicién peregrina. En ella gustamos la
realidad de Cristo, pero sacramentalmente, en signo, veladamente, lo cual
implica un sosiego inquieto: el encuentro con Cristo sacia pero a la vez despierta
un hambre mayor, la sed de una comunién mas plena que solo sera colmada en
el cielo —aunque también alli bajo la dinamica del Dios siempre mayor, segiin
aquello de san Gregorio de Nisa: “de principio en principio hacia el principio

que no tiene fin”°,

4. Creer — Celebrar — Vivir

La tercera triada la tomamos de la Exhortacién postsinodal de Benedicto
XVI Sacramentum caritatis (2007). La progresion supone una pedagogia del
misterio cristiano consagrada en la estructura misma del Catecismo de la Iglesia

3 A. MariNO, “Cristo, Sefior del tiempo”, en: R. FErraRA; C. M. GaLLl (eds.), El tiempo y la

historia. Reflexiones interdisciplinares, Buenos Aires, Paulinas, 2001, 123.

* “Oh sagrado banquete, en que se recibe a Cristo: se celebra la memoria de su pasion [pasado],

el alma es colmada de gracia [presente] y se nos da la prenda de la gloria futura” (O sacrum
convivium. In quo Christus sumitur, recolitur memoria passionis eius, mens impletur gratia, et futurae gloriae
nobis pignus datur), Antifona del Magnificat en las Visperas de Fiesta de Corpus Christi, atribuida
a santo Tomds de Aquino.

% Los Padres de la Iglesia expresaron la progresion salvifica que va de la sombra a través de la

imagen hacia la realidad. De alli que reconozcan tres pascuas: la de la Ley, la del Evangelio, la del
Cielo; cf. ORIGENES, Comentario al Ev. Juan X,111, citado en: CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra
santificacion, 158.

3¢S, GREGORIO DE Nisa, In Cant., Hom. 8: PG 44, 941 C.
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Catélica. En primer lugar estd la fe como adhesién a la revelacion de Dios en
Cristo; luego la liturgia como celebracién que actualiza el encuentro fundante
de nuestras vidas; finalmente el obrar concreto de quien sigue a Cristo como
discipulo. Presentaremos entonces brevemente qué implica la eucaristia para el

cristiano en esta triple dimension: la fe (kerygma), el culto (leitourgia), la praxis
(diakonia)¥.

En la eucaristica se compendia toda la fe cristiana: la Trinidad, Cristo y
la Iglesia®®. Ella es el corazon de la liturgia, que a su vez es la cumbre y la fuente
de la vida eclesial®. Con razoén se la sefiala en la misa como “el misterio de la
fe”. Y es natural que la mente humana se sienta desafiada ante semejante don
de amor: tanta grandeza en una manifestacion tan pequena. Por otra parte, en
su sencillez, la eucaristia ejerce la fascinacion de la concrecion sacramental.
Cristo nunca fuerza sino que invita. “Yo estoy a la puerta y llamo. Si alguien oye
mi voz y me abre, entraré en su casa y cenaremos juntos” (Ap 3,20).

Todos podemos comprender la dificultad que supone creer en la presencia
eucaristica de Jests. Ya el Evangelio da cuenta de las resistencias suscitadas a raiz
de la predicacion de Jestus. “;Coémo este hombre puede darnos a comer su
carne!” (Jn 6,52). Lejos de suavizar el mensaje el Maestro dobla la apuesta con
una enseflanza aun mds explicita, a tal punto que “muchos de sus discipulos
decian: «Es duro este lenguaje! ;Quién puede escucharlo!l»” (Jn 6,60). En no
pocos oyentes la reaccion cobra forma de escandalo y murmuracion. Entonces
el evangelista comenta: “Desde ese momento muchos de sus discipulos se
alejaron de él y dejaron de acompanarlo” (Jn 6,66).

7 El proposito de Benedicto XVI no sélo se desprende de la estructura del documento (Partes

LIII), sino que se enuncia de manera expresa: “en el presente documento deseo sobre todo
recomendar... que el pueblo cristiano profundice en la relacion entre el misterio eucaristico, el acto
litiirgico y el nuevo culto espiritual que se deriva de la Eucaristia como sacramento de la caridad”;
BeneDICTO X VI, Sacramentum caritatis 5.

38 “La eucaristia es el compendio y la suma de nuestra fe”, CCE 1327. Benedicto XVI ha ofrecido
una notable sintesis de la fe eucaristica de la Iglesia, iluminando los distintos misterios cristianos
a la luz del sacramento del altar; cf. Sacramentum caritatis 6-33. En el mismo sentido, pero centrada
en la relacion eucaristia-Iglesia, cabe mencionar la enciclica de Juan PaBLO 11, Ecclesia de Eucharistia
(especialmente 21-46).

3 Cf. PaBLO VI, Mysterium fidei 1; Sacrosanctum concilium 10.

81



Misterio de fe, sacramento de amor

Es justo que la razon se esfuerce lo mas posible por comprender, que
busque luces que la alejen del error. No obstante, es necesario saber que la fe en
la eucaristia nunca podra dirimirse en el terreno de la sola razén sino en el de
la confianza, que es amor. La razén podra a lo sumo mostrar convergencias de
sentido, reconociendo asi el atractivo de la propuesta, pero siempre habra un
margen de riesgo que debe ser asumido por la libertad. Ese riesgo es inevitable:
corre tanto para la fe como para la incredulidad. La opcién de la Iglesia es
mantenerse firme a lo largo de los siglos junto a Pedro, en su confesion modesta
pero certera: “Sefor, ja quién iremos! Tu tienes palabras de vida eterna.
Nosotros hemos creido y sabemos que eres el Santo de Dios” (Jn 6,68-69). En
este misterio, como en todos los demads, elegimos dar la prioridad a la palabra
de Jesus antes que a nuestras impresiones. Santo Tomds lo ha dicho de modo
genial con su caracteristica sintesis: que la fe supla la falla de los sentidos — praestet
fides supplementum sensuum defectui*. Esta célebre formula del himno Pange lingua
es semejante a otra del Adoro te devote:

Visus, tactus, gustus in te fallitur,  En ti fallan la vista, el tacto, el gusto,
sed auditu solo tuto creditur. pero basta el oido que lo cree todo.
Credo quidquid dixit Dei Filius: Creo todo lo que ha dicho el Hijo de Dios:

nil hoc verbo Veritatis verius. nada es mas verdadero que esta palabra de

Verdad*.

En sintesis: la eucaristia es el misterio de la fe no solo por la riqueza que
contiene (fides quae) sino por el tipo de adhesion que exige (fides qua). Jesus se
hace presente en la humildad del pan, corriendo el riesgo de ser ignorado o,
peor aun, despreciado. Y dado que este sacramento conlleva un doble
ocultamiento, tanto de la divinidad como de la humanidad, es justo decir que

a él le corresponde “la perfeccion de la fe”*2,

40 S. ToMas DE AQUINO, Pange lingua (Himno compuesto para las I Visperas de Corpus Christi).

#'S, ToMAs DE AQUINO, Adoro te devote (Oracion). “Que en este sacramento estd el verdadero
cuerpo de Cristo y su sangre, no lo pueden verificar los sentidos, sino la sola fe, que se funda en
la autoridad divina”; Id., Suma Teolégica, 111 75, al sol.

4 S. ToMAS DE AQUINO, Suma Teolégica 111 75, al sol.
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El cristiano no solo cree en la eucaristia sino que la celebra. Entre ambas
acciones existe una relacion intrinseca: “la fe se expresa en el rito y el rito
refuerza y fortalece la fe”#. La Iglesia ha consagrado esta circularidad desde
antiguo mediante el adagio latino lex orandi, lex credendi**. Pues la inteligencia de
la fe no es esencialmente distinta de la accion litargica, sino que ambas tratan
de la misma verdad, de la misma belleza®. Sin embargo, no podemos ignorar la
importancia del ars celebrandi a fin de que la belleza del misterio de Dios,
particularmente de la eucaristia, sea experimentada como acontecimiento de
salvacion. Siempre es bueno recordar que la liturgia responde a la logica de
alianza, segun la cual la libertad humana tiene su lugar acogiendo en mayor o
menor medida la gracia gratuitamente concedida.

Es mucho lo que podria comentarse respecto de la celebracion de la
eucaristia. Empero, solo nos concentraremos en algunos de sus elementos
significativos. Comenzamos con la acciéon de gracias: la eujaristia. Celebrar la
misa es entrar en la oracion de Jests que alaba al Padre, fuente de toda bendicion
(cf. Mt 11,25-27). Haciendo memoria de la ultima cena la Iglesia eleva su
plegaria, mas aun, se eleva ella misma por Cristo, con ély en él. La ofrenda del Hijo
al Padre, en la unidad del Espiritu Santo, hace posible la ofrenda de la Iglesia,
pero no de modo cansino sino mas bien exultante, agradeciendo de corazén el
inescrutable designio de la misericordia divina (creacion-redencidén-consu-
macion). Otro elemento significativo es la fraccion del pan, signo elocuente de
la entrega de Jests. Su amor llega al extremo de partirse por nosotros. El gesto
es tan expresivo que pronto llegd a ser uno de los nombres de la eucaristia. El
pan partido es imagen de Cristo que muere, que vence el egoismo dandose por
entero. En su muerte estan todas las muertes, todos los quebrantos, todas las
tristezas del hombre pero fundamentalmente todas las faltas de amor. Jesus las
asume desde dentro, transfigurando la amargura del pecado en el gozo propio
de la oblacion.

“Es imposible explicar con palabras la esencia del acto interior que acomparia
el gesto de partir el pan. Nos parece un acto duro, cruel, y sin embargo es el

+ BeNEDICTO XVI, Sacramentum caritatis 6.
#Cf. C. VAGAGGINI, El sentido teoldgico de la liturgia, Madrid, BAC, 1965, 493-505.

4 BENEDICTO XVI, Sacramentum caritatis 34-35.
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supremo acto de amor y de ternura que se haya realizado, que se pueda
46

realizar sobre la tierra”
Un tercer elemento destacado en la celebracion de la eucaristia es la
consagracion de los dones. El sacerdote invoca al Espiritu Santo que desciende
sobre el pan y el vino transformandolos en el cuerpo y la sangre de Cristo. El
pan y el vino expresan aqui todo el orden creatural: “fruto de la tierra y del
trabajo del hombre”. En ellos presentamos no solo nuestras vidas sino también
el mundo entero, conscientes de que en Cristo se realiza la nueva creacién. La
eucaristia es el misterio de nuestra santificacion. En la medida que celebramos
la redencion de Jesus nuestros corazones cambian. Nos convertimos a ¢, en él...
en una palabra, nos cristificamos. Sefialamos, finalmente, un cuarto elemento de
la misa que merece toda nuestra atencién. La comunion sacramental tiene una
doble dimensién: vertical (en relacion con Cristo) y horizontal (en relacion con
nuestros hermanos). Sobre esto ultimo el Concilio Vaticano 1l ensefa que “el
sacramento del pan eucaristico significa y al mismo tiempo realiza la unidad de

4. Por

los creyentes, que forman un solo cuerpo en Cristo (cf. 1 Co 10,17)
decirlo con el Papa Juan Pablo II: “la eucaristia edifica la Iglesia”®. Ella esta en
su origen, fundando y consolidando una comunién que no es meramente
humana sino que estd cimentada en Cristo. Por ende los lazos eclesiales no se
reducen a nuestros sentimientos, con frecuencia inestables, sino que descansan
en la fidelidad de Jesus, en su sangre redentora que ha sellado para siempre una

alianza indeleble.

Concluimos esta tercera triada contemplando la eucaristia como
inspiradora de un estilo de vida. El cristiano estd llamado a dejarse tomar por
Cristo en todas sus dimensiones: creer, celebrar, vivir. El culto cristiano es un
culto existencial. Lo vemos ante todo en el mismo Jesus, cuya vida es toda ella

4 CANTALAMESSA, La eucaristia, nuestra santificacién, 28-29.

1 CoNcILIO VATICANO 1, Lumen gentium 3. “;Qué es, en efecto, el pan? Es el cuerpo de Cristo. ;En
qué se transforman los que lo reciben? En cuerpo de Cristo; pero no muchos cuerpos sino un sélo
cuerpo. En efecto, como el pan es solo uno, por mas que esté compuesto de muchos granos de
trigo y éstos se encuentren en él, aunque no se vean, de tal modo que su diversidad desaparece en
virtud de su perfecta fusién; de la misma manera, también nosotros estamos unidos recipro-
camente unos a otros y, todos juntos, con Cristo”; S. JuaN CRISOSTOMO, Homilias sobre la 1* Carta

a los Corintios 24,2.

8 JuaN PaBLO 11, Ecclesia de eucharistia, capitulo II1. Cf. CoNCILIO VATICANO I, Presbyterorum ordinis 6.
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una liturgia de alabanza al Padre. Por eso sostenemos que solo celebra bien
quien traduce cotidianamente la fe eucaristica. El apostol san Pablo tuvo de ello
una clara conciencia: “Por lo tanto, hermanos, yo los exhorto por la misericordia
de Dios a que ofrezcan sus cuerpos como una victima viva, santa y agradable a
Dios: este el culto espiritual que deben ofrecer” (Rm 12,1).

La eucaristia suscita en el fiel una entrega semejante a la de Jesus. Es la
propia dinamica pascual que no consiste en dar cosas sino la propia vida, en lo
concreto de cada dia, con sus luces y sus sombras. La esencia de este culto no
consiste tanto en el qué sino el como vy el para quién. El culto espiritual (logiké
latreia) del cual habla san Pablo es un culto conforme al Logos, a la Palabra
creadora —Cristo mismo— que se encarné para redimirnos en perfecta
obediencia al Padre®. Por eso quien comulga se inserta en la légica del cordero
que confia incondicionalmente en el Padre, dejandose inmolar por los demas.
Lo propio de una vida eucaristica es la expropiacién, el despojo de si; como el
pan consagrado, que no elige quién ni cémo lo habra de comer™®. De esto trata

la Misa, de que Cristo “nos transforme en ofrenda permanente™'.

La eucaristia radicaliza nuestra identidad bautismal, segtin la cual
—nuevamente con san Pablo—, “ninguno de nosotros vive para si, ni tampoco
muere para si. Pues si vivimos, vivimos para el Sefior; y si morimos, morimos
para el Sefior: tanto en la vida como en la muerte pertenecemos al Sefior” (Rm
14,7-8). Como diria san Agustin, “nosotros mismos somos el sacrificio total”2.
Esta perspectiva hizo que la Iglesia antigua comprendiera sin mayor dificultad

el martirio como culminacion eucaristica.

# Cf. Jn 1,1.14; Hb 10,5-10; Jn 6,38; Mt 26,39.42; |n 4,24; ]. RATZINGER, El espiritu de la liturgia,
Rosario, Logos, 2015, 41-43, 45, 51.

50 La expropiacion cristiana no tiene nada de auto-denigracion sino que responde a la plenitud
paradojal segtin el cumplimiento de las palabras de Jesus: “el que pierda su vida por mi, la
encontrara” (Mt 10,39).

51 MisaL RoMaNO, Plegaria eucaristica 111. “Este es el nucleo auténtico y la verdadera grandeza de la
celebracion eucaristica, que siempre es mds que un banquete, es un ser arrastrado hacia la
contemporaneidad con el misterio de la pascua de Cristo, es decir, con el misterio de ese paso que
va de la tienda transitoria a la presencia de Dios”; RATZINGER, El espiritu de la liturgia, 50.

52 S. AGUSTIN, La ciudad de Dios X,6.
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“[Los martires] devolvieron lo que se habia pagado por ellos, y cumplieron lo
que dice san Juan: Cristo dio su vida por nosotros. También nosotros debemos dar
nuestra vida por los hermanos (1 Jn 3,16). Y también en otro lugar se dice: Te has
sentado a una gran mesa; considera atentamente lo que te ponen (Pr 23,1), porque
conviene que t prepares otra igual. Grandiosa es la mesa en la que el
manjar es el mismo anfitrion. Nadie alimenta a los convidados con su misma
persona; pero esto es lo que hace Cristo el Sefor: él mismo es a la vez
anfitrion, comida y bebida. Los martires se dieron cuenta de lo que comian
y bebian, y por esto quisieron corresponder con un don semejante”*.

El estilo oblativo propio de la vida eucaristica también debe reflejarse
horizontalmente, en una fraternidad signada por la caridad misma de Cristo (cf.
1 Co 12-13). Este compromiso se vuelve especialmente acuciante en relacion a
los “pequefios” con los que Jests se identifica (cf. Mt 25,31-46). Ellos son el
cuerpo del Sefor, en sentido incluso mas propio que la eucaristia®. Por eso la
realidad del culto, que es esencialmente comunion, debe tener a su vez
consecuencias reales en lo cotidiano. Es bien conocida la prédica de san Juan
Criséstomo: “;Deseas honrar el cuerpo de Cristo! No lo desprecies, pues,
cuando lo contemples desnudo en los pobres, ni lo honres aqui, en el templo,
con lienzos de seda, si al salir lo abandonas en su frio y desnudez”. De alli que
el joven Ratzinger escribiera: “solo celebra realmente la eucaristia quien la
completa con el culto diario de la caridad fraterna™®. Y recordando otro pasaje
del Crisostomo en el que se dice que los pobres son el altar vivo del sacrificio de

3 S, AGUSTIN, Sermén 329. “Soy trigo de Dios, y he de ser molido por los dientes de las fieras,

para llegar a ser pan limpio de Cristo. Rueguen por mi a Cristo, para que, por medio de esos
instrumentos, llegue a ser una victima para Dios”; S. IGNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a los Romanos
IV,1. La expresion fue a su vez recogida por S. IRENEO DE LyoN, Adversus Haereses V,28,4. Cf.

% La Iglesia antigua y la alta Edad media se referia a la Iglesia como corpus verum y a la eucaristia
como corpus mysticum.

55 S, JuaN CrisosToMO, Homilias sobre el Evangelio segiin san Mateo 50,3.

% J. RATZINGER, El nuevo pueblo de Dios, Barcelona, Herder, 2005, 99 [el articulo se publico
originalmente en 1957]. Cf. Ip., Volk und Haus Gottes in Augustinus Lehre von der Kirche, Miinchen,
EOS, 1992, 202-215, donde se trata la profunda unidad entre el sacramentum corporis Christi, el
corpus Christi y la caritas.
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la nueva alianza®, concluye: “la liturgia de Cristo se celebra en cierto sentido

con mayor realismo en el diario quehacer que en el acto ritual”®,

5. Conclusion

Hemos intentado un esbozo de la teologia de la eucaristia. Es logico
pensar que no se ha tenido en cuenta tal o cual aspecto del misterio, como por
ejemplo, las raices judias, una mayor atencién a la liturgia, las grandes
controversias doctrinales o las delicadas cuestiones ecuménicas. No obstante,
creemos haber presentado bastante de lo esencial. En la eucaristia Jests nos
ofrece la comunién de su presencia sacrificial, concentrando en si mismo toda la
historia: pasado, presente y futuro. Este misterio es la suma de la existencia
cristiana, el sacramento de amor que nos introduce en la pedagogia propia del
seguimiento evangélico: creer, celebrar, vivir. Concluyamos con el pensamiento
sugerente de un escritor argentino, quien aun hablando en términos naturales
no deja de evocar resonancias misticas, que nosotros elegimos asociar de buena
gana a la eucaristia. “;Qué es el vino sino agua que contiene fuego? ;Qué es el
pan sino tierra que levito?”>.

Conferencia pronunciada en la Sociedad Argentina

de Liturgia el 17 de junio de 2019.

T “Este altar estd compuesto por los mismos miembros de Cristo, y el cuerpo del Sefor es tu
altar. Que sea entonces venerado; en la carne de tu Sefior sacrificas la victima (...). Este altar lo
podras ver tirado en cualquier parte, tanto en caminos como en mercados, y podras sacrificar
sobre ¢l a toda hora; pues también alli se realiza el sacrificio. Y asi como el sacerdote esta de pie
invocando al Espiritu, ti también invocas al Espiritu, pero no con la voz sino con las obras (...).
Entonces cuando veas a un creyente pobre, piensa que tienes delante un altar”; S. JuaN
CRISOSTOMO, Comentario a la 2¢ Carta a los Corintios 20,3.

8 Tbid. “Los verdaderos sacrificios son las obras de misericordia”; S. AGUsTIN, La ciudad de Dios

X, 6.
% A. DAL MASETTO, “Carta”; en: El padre y otras historias, Buenos Aires, Debolsillo, 2009, 55.
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