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Introduccion

El estudio o, mejor dicho, el ejercicio de la teologia constituye un viaje de descubrimiento y
profundizacién en el misterio de Cristo que constantemente invita a conocerle, amarle y
sequirle’. El camino recorrido a lo largo del ciclo institucional, con su esfuerzo de
comprension y conceptualizacion, se presenta, pues, como mistagogia: un dejarse introducir
en la vida y autocomunicacion de Dios, una invitacion a ahondar en la relacion que nos funda
y nos salva. Al adentrarse en los distintos tratados que componen el edificio teolégico, uno
responde, ante todo, a una llamada que implica al hombre todo y lo transforma en
profundidad. EI estudio de la teologia, aln en sus horas aridas, se dirige no solamente al
entendimiento, sino también al corazén y a la voluntad, fortaleciendo la fe, la esperanza y la
caridad. A lo largo del camino, el testimonio siempre vivo de la Escritura, asi como la guia de
maestros — de los Padres a los profesores de hoy — recuerda que el viaje no empieza ni termina
en uno mismo, sino que es parte de un servicio a la Iglesia. En mi contexto personal, de
formacion en la Compafiia de Jesus, la etapa que ahora termina ha sido vivida como mision y
como preparacion para la mision, un aprendizaje para acercar al hombre y creyente de hoy a
la Vida que Dios desea infundir en la Iglesia y en el mundo. Aprender, me atrevo a decir
empaparme de teologia, es asi parte integrante de mi respuesta a la invitacién que hace Jesus
de confirmar en la fe a mis hermanos (cf. Lc 22,32), desde la palabra, la celebracién de los
sacramentos y el compromiso por la justicia. Esta memoria representa, de algin modo, el
sedimento sefiero de este proceso interior al recoger una sintesis de los contenidos estudiados

a lo largo del ciclo, dispuestos de forma personal.

Atenta a los signos de los tiempos, la teologia de este inicio de s. XXI no puede dejar de
escuchar el dolor de una humanidad que gime bajo desigualdades abisales, sujeta al terror y a
la represién, o encerrada en dinamicas autodestructoras de pérdida de sentido. La mirada
cristiana, alentada por el Espiritu, reconoce en el sufrimiento del mundo a la vez el signo de la
cruz de Cristo y el dolor de parto de una nueva creacion (cf. Rom 8,22). A través de su

Ilamada de atencion a la comunidad de Corinto, Pablo nos recuerda que todo apostol no lleva

! Cf. Ejercicios Espirituales de S. Ignacio de Loyola [104].



como equipaje mas que a Cristo, y Cristo crucificado (1Cor 2,1). El conocido himno de la
carta de S. Pablo a los filipenses (Flp 2,5-11) describe el misterio de Cristo con una hondura
gue me desafia en cuanto cristiano y aprendiz de te6logo, proporcionandome una clave para la
inteligencia del acto creyente, inseparable de un acercamiento a la persona de Jesus, vivo y
vivificante en medio del mundo y de la Iglesia. He elegido, pues, como eje para esta sintesis
la categoria de kénosis, estructuradora de ese texto. Esta eleccion responde a distintas
aspiraciones a la hora de elaborar este trabajo. En primer lugar, estd la centralidad de la
persona de Jesucristo, con su significado soterioldgico, y la consecuente inclinacion por una
presentacion que destaque la base dogmatica del intellectus fidei. Sin embargo, no hubiera
querido dejar de hacerlo desde una perspectiva biblica, asumiendo el reto de tener a la
Escritura como alma de la teologia®. Por Gltimo, la kénosis enlaza con el motivo espiritual de
la humildad, permitiendo enfocar los contenidos teoldgicos en clave mistagdgica, a la vez que

como experiencia personal de profundizacion y como servicio al pueblo de Dios.

Al tomar como punto de partida el pasaje de Flp 2,5-11, no quisiera detenerme en las
disquisiciones exegéticas, ciertamente sobreabundantes, que el pasaje no cesa de suscitar, sino
mas bien proponer una “lectura sapiencial” del himno que ayude a una profundizacion y
sistematizacion del conjunto de los contenidos que constituyen el objeto del primer ciclo de
teologia. De este modo, empezaré por presentar el texto de Flp 2,5-11, con su contenido y las
principales cuestiones que plantea, a modo de preludio que presente los “instrumentos” y la
“melodia principal” que nos acompafiaran y se desarrollaran en todo el recorrido subsiguiente.
La disposicion de los distintos tratados obedece a un triple movimiento, en el que el
dinamismo de abajamiento y exaltacion ilumina progresivamente el misterio de Dios y de la
vida humana, tal como viene sugerido por la cita de Hilario de Poitiers que da titulo a la
memoria: la debilidad elegida por Dios es camino de plenitud para el hombre®. En la primera
parte, presentaré los tratados de cristologia, Trinidad y teologia fundamental, a partir de la
kénosis de Cristo como clave de la autocomunicacion de Dios. En un segundo bloque, me
detendré en la antropologia, la eclesiologia y los sacramentos, como expresiones de la kénosis
en cuanto invitacién a participar de la vida divina. En tercer lugar, intentaré exponer los
distintos aspectos de la respuesta humana en clave de kénosis, mediante el ejercicio de las

virtudes y de una vida moral, orientados hacia la comunion escatologica.

2 Siguiendo la invitacién del Concilio Vaticano I1, en Dei verbum (DV) 24 y Optatam totius (OT) 16.

% La frase completa: “Su bajeza es nuestra alteza, su debilidad es nuestra gloria” viene citada en: H. U. VON
BALTHASAR, El misterio Pascual, en: FEINER, J., LOHRER, M. (ed.), Mysterium Salutis, v. I11, t. 11, Madrid 1971,
155. El original latino es: “humilitas ejus nostra nobilitas est, contumelia ejus honor noster est” en: HILARIO DE
PoITIERS, La Trinidad. Edicion bilingte (edicion preparada por Luis Ladaria), Madrid 1986, 97 (PL 10,67A).



Preludio
Una aproximacion exegética al Himno de Filipenses

a) ¢Un himno prepaulino?

Desde inicios del s. XX, se ha difundido la tesis segun la cual Flp 2,6-11 constituye un himno
prepaulino, recogido por el Apéstol en su carta'. El pasaje constituye, sin duda, una unidad
literaria que destaca por razones tanto materiales como gramaticales. La tematica teoldgica de
este texto, expresada con verbos indicativos, se distingue con claridad del contexto inmediato,
de tenor parenético donde abundan los imperativos. Ademas, estos versiculos obedecen a una
sintaxis marcada por numerosos paralelismos y contraposiciones que les confiere un carécter
literario elevado. Los autores, sin embargo, discrepan en cuanto al establecimiento de su
estructura himnica: algunos dividen el pasaje en dos estrofas, articuladas por la particula 610
kai del v. 9 (Lohmeyer), mientras otros proponen una division en tres estrofas, segun las
etapas del misterio de Cristo: preexistencia, encarnacion, exaltacion (Jeremias). Todavia méas
acentuada es la divergencia en cuanto a la identificacion de la métrica, reforzada por la
necesidad de restablecer el equilibrio de los versos con la determinacion de afiadidos

paulinos®.

El estilo del pasaje, en contraste con el contexto de la carta, asi como el vocabulario, y la
misma teologia han llamado la atencion de los exegetas, llevandolos a desconfiar de la autoria
paulina, sosteniendo el influjo sobre su redaccion de corrientes de pensamiento ajenas a
Pablo. Se apuntan varios términos que constituyen hapax legomena en Pablo e inclusive,
algunos, en todo el Nuevo Testamento. Ademas, no encontramos los motivos habituales de la
cristologia y soteriologia de Pablo, como el carécter redentor de la muerte de Cristo o su
resurreccion. Para explicarlo se ha aludido tanto a un trasfondo helenistico, con recurso al
paralelo de un mito gnostico del hombre primordial, como a la dependencia de conceptos de

la apocaliptica del judaismo tardio. También se han sefialado conexiones con motivos

! Cf. R. P. MARTIN, Carmen Christi, Philippians ii. 5-11 in recent interpretation and in the setting of early
Christian worship, Cambridge 1967, 25-30; S. ROSELL, La nueva identidad de los cristianos. El himno a Cristo
en la Carta a los filipenses, Salamanca 2010, 81.

2 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 46-51.



veterotestamentarios, como los justos sufrientes del Salterio y del libro de la Sabiduria, o el
Siervo del deutero-Isafas. Sin embargo, tales asociaciones carecen de precision y solidez®.

En los ultimos afios se ha venido resquebrajando el consenso en torno a la hipotesis del himno
prepaulino. Por una parte, los autores apuntan la dispersion de opiniones a la hora de
establecer la estructura y la métrica del himno, asi como el recurso a artificios interpretativos
muy facilmente sujetos a autoengafios®. La constatacion de que no tenemos méas que el pasaje
en su contexto actual invita a cautela a la hora de extrapolar un sentido independiente, sobre el
que no se puede mas que conjeturar. Asf, el marco de comprension del pasaje de Flp 2,5-11
ha de encontrarse en el cristianismo primitivo, su vida cotidiana y su trasfondo biblico. Sin la
posibilidad de un veredicto definitivo, asumo la autoria paulina, sin dejar de reconocer el

caracter poético v las resonancias litdrgicas del pasaje®.

b) Comentario

Comento a continuacion el contenido del texto, siguiendo la estructura propuesta por R. P.
Martin’. Para la version espafiola me apoyo en la traduccion, muy literal, de F. Lacueva en su

Nuevo Testamento Interlineal®.

i. 6 &v popoi| 020 vapy®V 0Vy apmaypov Nyfqcato To civor ica 0@ (V. 6)

Quien existiendo en la forma de Dios no consideré rapifia el ser iguales cosas que Dios

El himno abre con un pronombre relativo que establece a la vez la continuidad y la
discontinuidad con la exhortacion paulina que precede. Su antecedente gramatical, en el v. 5,
es yprot® Incod, que, en Pablo, no admite ruptura entre el Hijo preexistente, el Encarnado y
el Resucitado. Tal continuidad viene reforzada por el uso del participio presente para
introducir la preexistencia y divinidad®. El término “forma”, retomado en el versiculo
siguiente, ha de entenderse como “condicion” o “modo de ser”, frente a los extremos de
equipararla con la esencia o0 una mera apariencia. Asociado a la divinidad, el sustantivo popen

conecta con la gloria de Dios, hecha visible en la manifestacion de la majestad divina®.

8 Cf. R. TREVIIANO, Flp 2,5-11: Un AOI'0X XO®IAX paulino sobre Cristo, en: ID., Estudios Paulinos,
Salamanca 2002, 264-275.

* Cf. R. TREVIJANO, Flp 2,5-11, 261-264.

5 Cf. S. E. FowL, Philippians, Grand Rapids 2005, 113; S. ROSELL, La nueva, 81-82.

® R. Trevijano propone la designacion sapiencial Adyog cooiag, inspirado en la lista de carismas de 1Cor 12,8 (R.
TREVIIANO, Flp 2,5-11, 287). Sin embargo, por el uso litlrgico que de él ha hecho la tradicién cristiana, no veo
dificultad en seguir designando el pasaje como “himno”.

" Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 36-38. Este autor reformula e integra las propuestas de E. Lohmeyer y J. Jeremias.
8 F. LACUEVA, Nuevo Testamento Interlineal griego-espafiol, Barcelona 1984.

° Cf. P. HENRY, Kénose, en: Dictionnaire de la Bible, Supplément V, Paris 1957, 17-18.

19°Cf. P. HENRY, Kénose, 18-19; S. E. FowL, Philippians, 91-94.
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El predicado de la oracion formula la renuncia a la igualdad con Dios a través del sustantivo
apmaypos. Més que con el sentido de apropiacion violenta o ilicita, defendido por quienes
pretenden establecer el paralelo con el pecado adamico, hay que entender el término como
refiriéndose a un bien poseido por Cristo. La abdicacion tiene, asi, como objeto el disfrute en
beneficio propio™.
Il. GALO E0VTOV EKEVOGEV popPT)v dovAov Aafdv (V. 7a)

sino que se vacio a si mismo tomando forma de esclavo
La contraposicion fuerte, introducida por la particula adversativa, abre la descripcion del
dinamismo encarnatorio que culmina con la muerte en el v. 8. El verbo kevom, usado por
Pablo en otros lugares con el sentido de frustracion, tiene como objeto el pronombre reflexivo
que designa al mismo Cristo. Desde la patristica, este auto-vaciamiento ha dado pie a la
reflexion sobre el misterio de Cristo, con no pocas disputas acerca del sentido concreto de la
kénosis. Sin embargo, la controversia en torno a la articulacion de las dos naturalezas no tiene
cabida en el horizonte paulino, cuya ortodoxia incuestionable exige el uso metaférico del
término?. Tampoco hay que desprender del texto un cambio de naturaleza, como si el antes

igual a Dios dejara de serlo®.

El resultado del anonadamiento es la asuncion de la forma de esclavo, contrapuesta a la forma
de Dios. El término dobAog es comUnmente utilizado por Pablo en sentido religioso y se
refiere, mas que a un aspecto exterior, a la condicion de dependencia y obediencia a Dios.
Ademas, también esta presente la idea de servicio, vivida en la busqueda del bien del otro,
frente a la tentacion de “ser el primero” (cf. Mc 10,44)'. En la lectura propuesta por J.
Jeremias, la afirmacion se refiere a un despojamiento previo a la encarnacion, al que no hay
que atribuir un caracter mitico, sino entender como despliegue de una caracteristica propia de
la divinidad, una actitud, més que un acto™.

iii. év opordpaTL AVOPOTOV YEVONEVOS Kai oyipaTtt e0pedeig g dvOpwmog (V. 7b)

hecho en semejanza de hombres y en porte exterior hallado como hombre

A continuacion, el texto desarrolla el contenido de la kénosis en la encarnacion, utilizando un
vocabulario que ha suscitado profundos debates acerca de la verdad de la naturaleza humana
asumida por Cristo. El término opoioua parece vehicular voluntariamente una cierta

ambigledad, que no hay que leer en el campo metafisico, sino como expresion de la cautela

11 Cf. P. HENRY, Kénose, 27; S. E. FowL, Philippians, 94; R. P. MARTIN, Carmen, 152.

12 Cf. P. HENRY, Kénose, 28; S. E. FowL, Philippians, 95-96; R. P. MARTIN, Carmen, 194.
13 Cf. R. TREVIIANO, Flp 2,5-11, 283.

1 Cf. P. HENRY, Kénose, 30; S. E. FowL, Philippians, 97-98.

15 Cf. R. TREVIIANO, Flp 2,5-11, 284; S. E. FowL, Philippians, 96.
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del autor a la hora de compaginar humanidad y divinidad'®. En la segunda parte de este
extracto, el subrayado recae sobre la verdad de la experiencia de los que vieron y conocieron
al hombre Jesus y no, una vez mas, sobre una distincion metafisica entre interior y exterior en
la persona de Cristo'’. En estas dos referencias a la humanidad, me parece especialmente
sugerido el alcance soteriologico de la kénosis. Esta solamente se comprende como
movimiento hacia el hombre, pues encuentra su sentido en una dinamica de acercamiento.

IV. éTaneivooey £0VTOV YEVOPEVOS DANK00G néxpt Bavatov, Oavatov 6& ctavpod (V. 8)

se humillé a si mismo hecho obediente hasta la muerte y muerte de cruz

El himno insiste en el abajamiento, complementando la kénosis con el verbo torewodv y
prosiguiendo un paso més, hacia la entrega radical de la vida'®. Ademas, la repeticion del
pronombre reflexivo insiste en el carécter voluntario y libre del actuar de Cristo™. La
humillacién es concretada en términos de obediencia, como actitud vital fundamental (sin que
se explicite a quién es prestada) que culmina con la muerte. ElI sometimiento total a la
voluntad del Padre conduce el Encarnado a someterse al poder de la muerte, confiado en
Aquel que podia liberarlo (cf. Heb 5,7)%.

La referencia final a la crucifixion, muerte reservada a los esclavos, a la vez insiste en la
extension de la humillacion asumida por Cristo y abre la puerta a la paradoja de la derrota
definitiva de los poderes mundanos (representados por Roma) en el mismo acto de su maxima
afirmacion?’.

V. 010 Kol 0 0£0g aVTOV VITEPVYMGEY Kol £(0ploaTo aVTA TO Ovopa TO VIEP AV Ovopa

(v.9)
Por lo que también Dios le exalt6 sobre todo y le otorg6 el nombre sobre todo nombre

El anonadamiento mas absoluto es revertido, en el v. 9, con el sumo ensalzamiento, subrayado
por el prefijo Omep, con sentido superlativo®. La intervencion salvifica definitiva es una
accion de Dios que surge como sujeto, actuando en respuesta a la kénosis del Hijo. La
resurreccion y la entronizacion, contenidas en la exaltacién, no son, sin embargo, una
retribucion automatica, a modo de transaccién, sino don gratuito del Padre. La recompensa,

expresada por el verbo £yapicaro, establece un fuerte contraste con la actitud de apresamiento

19 Cf. P. HENRY, Kénose, 30; R. P. MARTIN, Carmen, 205.

" Cf. P. HENRY, Kénose, 30-31; R. P. MARTIN, Carmen, 207.

8 Henry insiste en la descripcién de escalones sucesivos en el abajamiento y llega a hablar de una “doble
kénosis”: P. HENRY, Kénose, 31.

19 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 216; S. E. FowL, Philippians, 99.

20 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 227-228.

21 Cf. S. E. FowL, Philippians, 99-100.

22 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 240-241; S. E. FowL, Philippians, 102, especialmente la nota 33.
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referida en el v. 6 y nos introduce en la economia de la gratuidad que rige las relaciones entre
las personas divinas, a la vez que proporciona una aplicacion cristologica del logion: “el que
se humilla sera ensalzado” (Mt 23, 12 y Lc 18,14)%,

La vindicacion de Cristo viene reforzada con la entrega del “nombre sobre todo nombre”,
referencia a la identidad y al caracter mas profundo de una persona, a la vez que expresa un
oficio o poder®®. Esta perifrasis de sabor claramente judio introduce el titulo cristolégico por
antonomasia, el de Sefior, explicitado en el versiculo siguiente, que afirma la participacion del
resucitado en la soberania divina, por su sesion a la diestra del Padre (cf. Rom 1,4)%.

Vi. iva év 1@ ovopatt 'Incod wav yovv kapyn émovpaviov koi émysiov kai kataydoviov,
Kol Taoa yADooca EEoporoynontal 611 KUPLog Incotg Xprotog €ig 60&av o) maTpog
(v. 10-11)
para que en el nombre de JesUs se doble toda rodilla, de celestiales, de los sobre la tierra

y de debajo de la tierra y toda lengua confiese que Jesucristo es Sefior para gloria de
Dios Padre

Los ultimos versos del himno presentan la meta de la exaltacion de Cristo por parte de Dios:
el reconocimiento y homenaje del conjunto de la creacién, representada por todo cuanto hay
en los cielos, sobre la tierra y debajo de la tierra. La doble referencia a la rodilla que dobla y a
la lengua que confiesa parece tomada de Is 45,23. Esta profecia, explicitamente citada por
Pablo en Rom 14,11, se refiere originalmente a Yahvé y tiene ahora su cumplimiento en
Cristo, constituido en igualdad de estatuto con el Padre”®. La confesion sefialada por el verbo
g€oporoynontonr adquiere, pues, una clara impronta escatoldgica en la posibilidad de su

lectura simultanea con valor de presente y de futuro?’.

La solemne afirmacion “Sefior es Jesus” culmina la segunda parte del himno, despejando el
suspense en torno al nombre atribuido al ensalzado y confiriendo a todo el pasaje su sentido
salvifico. Al recibir este titulo en su exaltacién, Cristo subvierte las pretensiones de sefiorio de
los poderes del mundo, manifestando la gloria de Dios que se desvela en la humillacién e
inaugura la deificacion del hombre con la introduccion de su naturaleza humana en la
divinidad®®. La doxologia final, con resonancia littrgica, concluye el himno con la referencia

al Padre hacia el cual se dirige, no s6lo la confesion cristolégica, sino todo el movimiento de

2 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 236; S. E. FowL, Philippians, 101; R. TREVIJANO, Flp 2,5-11, 285.

24 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 237-238.

% Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 236-237; P. HENRY, Kénose, 35-36; S. E. FowL, Philippians, 102. Para R.
Trevijano, el nombre incluye tanto el titulo divino de “Sefior” como el mesianico de “Cristo”. R. TREVIJANO, Flp
2,5-11, 286.

% Cf. P. HENRY, Kénose, 36; S. E. FowL, Philippians, 103; R. P. MARTIN, Carmen, 255-256.

27 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 268-270.

%8 Cf. S. E. FowL, Philippians, 104; R. P. MARTIN, Carmen, 268-270.

13



la kénosis, excluyendo toda idea de competicion en la esfera divina. El mismo término matrp,
usado en sentido absoluto, abarca la paternidad divina sobre el Hijo, sobre los que somos

incorporados en su filiacion, asi como toda la creacién reconciliada®.

¢) La funcién del himno

El papel que pueda desempefiar el texto de Flp 2,6-11 esta intimamente conectado con su
valor en el contexto global de la carta. Frente a la busqueda de un significado auténomao, elijo
considerar antes el pasaje en el Unico marco disponible de la exhortacion de Pablo a la
comunidad de Filipos®®. Asi, el v. 5 introduce el himno y establece la conexién de la
descripcidn lirica y dramatica del acontecimiento de Cristo con la existencia cristiana. La
primera parte de la frase estd dominada por el imperativo @poveite, verbo clave en toda la
carta, que expresa una actitud que engloba el pensar, el sentir y el actuar, no sélo del cristiano
individual, sino en cuanto miembro de la comunidad®’. La oracién de relativo hace la
conexién con Cristo Jesus, generalmente entendida en sentido comparativo, en paralelo con év
vuiv. Con todo, no es de excluir la lectura segun la cual la exhortacion paulina tendria por

objeto la phronésis que han de tener los que estan en Cristo®.

El himno debe ser comprendido, a mi modo de ver, como parte integrante de la seccion
parenética de Flp 2,1-18, una pieza fundamental en la exhortacion a la “unidad en la humildad
y el amor”®, La kénosis de Cristo surge con valor ejemplar para el actuar cristiano, un modelo
cuya imitacién se comprende desde la analogia, al mismo tiempo que revela el fundamento de
la vida en Cristo. La ética paulina es ante todo invitacion (imperativo) a la participacién en el
evento salvifico (indicativo), conduciendo a una, cada vez mayor, identificacién con Cristo®.
El himno da asi el paso de la exhortacion a la reflexién teol6gica y antropoldgica,
introduciendo a los destinatarios en el drama soterioldgico de la encarnacién, muerte y
resurreccion®. Con ello, Pablo invita a los cristianos a reconfigurar su identidad personal y

comunitaria, colocando su narrativa vital en el flujo de la narrativa de Cristo®®. El caréacter

2 Cf. P. HENRY, Kénose, 37; R. P. MARTIN, Carmen, 276-278.

%0 Cf. R. TREVIIANO, Flp 2,5-11, 278; S. ROSELL, La nueva, 82.

31 Cf. E. CUVILIER, Place et fonction de I’hymne aux Philippiens. Approches historique, théologique et
anthropologique, en: D. GERBER y P. KEITH, Les hymnes du Nouveau Testament et leurs fonctions. XXlle
congres de L'Association catholique francaise pour I'étude de la bible (Strasbourg, 2007), Paris 2009, 146; S. E.
FowL, Philippians, 89-90; R. TREVIJANO, Flp 2,5-11, 280; S. ROSELL, La nueva, 82.

%2 Cf. R. P. MARTIN, Carmen, 288-290; R. DuPONT-RoC, De I'hymne christologique & une vie de koinonia.
Etude sur la lettre aux Philippiens: Estudios biblicos 49 (1991), 467.

% R. TREVIANO, Flp 2,5-11, 257.

3 Cf. S. E. FowL, Philippians, 105-106; R. TREVIJANO, Flp 2,5-11, 279; S. ROSELL, La nueva, 100-102.

% Cf. S. E. FowL, Philippians, 295; E. CUVILIER, Place, 156-157.

%S, ROSELL, La nueva, 131.
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lirico termina de situar el texto en la interseccion de ética, discurso teolégico y alabanza®'. Es
desde esta riqueza que pretendo, a continuacion, presentar una sintesis de los distintos

tratados teoldgicos, teniendo como teldn de fondo una “lectura sapiencial” del himno, a la vez

amplia y rigurosa.

% Cf. C. BASEVI, y J. CHAPA, Philippians 2.6-11: The Rhetorical Function of a Pauline 'Hymn', en: S. E.
PORTER y T. H. OLBRICHT, Rhetoric and the New Testament. Essays from the 1992 Heidelberg Conference,
Sheffield 1993, 359. Este articulo insiste particularmente en el caracter “epideictico” del himno, que invita al

oyente a una respuesta.
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PRIMERA PARTE

EL DIOS DE LA KENOSIS






1
La kénosis del Hijo de Dios

I. La kénosis como categoria estructuradora de la cristologia
a) Retos para la cristologia

La fe cristiana tiene en la persona y la obra salvifica de Cristo su centro de gravedad, su
principio y principal fundamento. La cristologia es la inteligencia de este acontecimiento,
condensado en la confesion: “Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios”. La tarea del intellectus fidei
es dar cuenta de la razonabilidad de esta afirmacion, haciéndola comprensible para el hombre
de hoy, en el marco de la fe viva y perenne de la Iglesia'. A partir de la llustracion, ha
despuntado el interés por la figura de Jesus, a la que la historiografia critica permite un nuevo
acercamiento. La busqueda del “Jests historico” ha sido marcada por la alternancia de
optimismo y pesimismo en cuanto a la posibilidad de llegar a conclusiones firmes acerca del
hombre del s. | cuyos principales testimonios son los escritos del Nuevo Testamento.
Alimentado por la aproximacion histdrico-critica a los textos biblicos, este movimiento ha
sugerido una contraposicion radical entre el “Jestis de la historia” y el “Cristo de la fe”?. La
cristologia actual se sitla, asi, ante el reto vital de presentar el acontecimiento de Cristo de
modo unitario y articulado. La imagen del JesUs terreno, en la medida en que es posible
reconstruirla cientificamente, y el Cristo resucitado anunciado por la Iglesia como el
Salvador, forman una trabazon de la que dependen la verdad de la encarnacion y la
credibilidad de la fe3. En esta tarea, el acercamiento a la figura histérica de Jests y el manejo
historico-critico de la Escritura han de precaverse ante el peligro de un “neonestorianismo”

historicista que desgarre irremediablemente las naturalezas humana y divina de Cristo®.

A lo largo de su historia, de modo acentuado a partir de la escolastica, la reflexion cristologica
ha colocado tradicionalmente en primer plano una teologia ontoldgica de las dos naturalezas,

centrada en los privilegios abstractos de Cristo, restando significacion a la vida concreta del

! Cf. G. URIiBARRI, Cristologia-Soteriologia-Mariologia, en A. CORDOVILLA (ed.), La Légica de la fe, Manual
de Teologia Dogmatica, Madrid 2013, 279.

2 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 280.

3 Cf. W. KASPER, Jests, el Cristo, Salamanca 2002, 72; G. URIBARRI, Cristologfa, 281.

* Cf. G. URIBARRI, La singular humanidad de Jesucristo, Madrid 2008, 62.

19



Encarnado®. El giro antropolégico de la modernidad, poniendo al hombre en el centro, ha
vuelto a Ilamar la atencidn sobre la historia de Jesus y, con ello, a colocar la soteriologia en el
corazén de la cristologia. Este movimiento, sin embargo, también ha suscitado la pregunta por
la universalidad del significado salvifico de la humanidad de Cristo, puesto en tela de juicio
por una teologia pluralista de las religiones®. La cristologia se sitda, pues, ante el desafio de
sostener el valor universal de la encarnacién en términos a la vez aceptables y relevantes para

el hombre actual.
b) La kénosis como respuesta

Al elegir la kénosis, en el marco de Flp 2,6-11, para enfocar la presente sintesis teoldgica,
quiero asumir el reto de presentar una cristologia que conjugue el eje historico, dado por el
acercamiento a la figura terrena de Jesus, y el eje ontoldgico de la confesion de fe, contenida
en el Nuevo Testamento y desarrollada por el dogma cristolégico’. Frente a posturas que se
concentran Gnicamente en el verbo kevow, en cuanto momento de la asuncion de la naturaleza
humana por parte del Cristo preexistente, el himno tomado en su conjunto invita a la
consideracion de un “dinamismo encarnatorio” que engloba el recorrido histérico de Jesus,
camino de humillacion y obediencia hasta la muerte. ElI anclaje protologico del himno
(condicién divina) y su desenlace escatoldgico (exaltacion) establecen el marco de una
cristologia kerigmatica, fundada sobre la identidad divina de Cristo, poseida desde siempre y
Ilamada a ser confesada por toda rodilla y toda lengua. La misma existencia y naturaleza del
texto, integrado en el escrito paulino, da cuenta del proceso de descubrimiento llevado a cabo

por la primitiva comunidad cristiana hacia la plena confesion de Jests como Sefior.

El caracter absoluto del drama relatado por el himno de Filipenses nos sitta de lleno en la
pretension de significado universal de la encarnacion, muerte y resurreccion de Cristo,
Ilamado a ejercer su sefiorio sobre toda creatura. Tal exigencia conduce a la cristologia al
encuentro y al didlogo con la filosofia, con vistas al esbozo de una ontologia historica y
personal determinada cristol6gicamente, que dé cuenta de la relacion de Cristo con el mundo
(cristologfa y antropologia) y de su caracter a la vez histéricamente determinado y universal®.
Este didlogo tiene como horizonte el reconocimiento del significado salvifico de Jesucristo

para los hombres y mujeres de todo tiempo y lugar, subrayando el caracter soteriolégico que

5 Cf. K. RAHNER, Problemas actuales de cristologia, en Escritos de Teologia I, Madrid 1963, 211.

® Cf. G. URIBARRI, La singular, 224. El tema es desarrollado en toda la segunda parte de esta obra.

’ Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 281-282.

8 Este esfuerzo tiene una concrecion cimera en la reflexion cristolégica del concilio Vaticano 11 en Gaudium et
spes (GS) 22.
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toda cristologia actual debe asumir®. Al anunciar el triunfo escatolégico de Cristo exaltado, el
texto de Flp 2,6-11 invita a toda criatura a tomar parte en el tributo al Padre rendido por el
Hijo, identificando de este modo salvacion y reinado de Dios. Lejos de pretender forzar todo
el contenido de la cristologia en el texto del himno, este me servira de lente para leer la
historia de Jesus y el desarrollo de la reflexion en torno a su persona, poniendo suavemente de
relieve la densidad y riqueza de la confesion de fe eclesial.

I1. El testimonio de la kénosis
a) El ministerio de Jesus

La pregunta que se repite en los tres evangelios sindpticos, dirigida por Jesus a sus discipulos:
“¢cQuien decis que soy yo?” (Mc 8,29 y paralelos), expresa el anhelo de la Iglesia de todos los
tiempos por entender y acercarse a la persona de Jesucristo. La investigacion historico-critica
sobre los escritos del Nuevo Testamento ha liderado y alimentado la busqueda de una base
historica, por detrds de las afirmaciones teoldgicas de la primera reflexion cristiana, que
permita al hombre de hoy representarse la figura y el mensaje “originales” de Jesus.
Descontados los inevitables extremismos, los exegetas estan de acuerdo en situar ese nucleo
histérico en torno a la predicacion del advenimiento del reino de Dios, sintetizada en el
sumario que Marcos coloca en boca de Jesus, al inicio de su vida publica: “el tiempo se ha
cumplido y el reino de Dios ha llegado; convertios y creed en el evangelio” (Mc 1,15)*. El
anuncio del reino, asociado a la idea de cumplimiento, a la vez resume y estructura toda la

vida publica de Jesus: sus palabras y ensefianzas, asi como toda su actuacion.

El reconocimiento de Yahvé como rey, en el Antiguo Testamento, estd asociado a la
autocomprension teocratica de Israel. Tras la catéstrofe del exilio, el “reinado de Dios” se
convirtié en ndcleo de la esperanza en la actuacion liberadora definitiva de Yahvé, tal como la
encontramos en Is 52,7, pasaje evocado por el sumario de Mc 1,15 En boca de JesUs, esta
soberania de Dios, dirigida en primer lugar al pueblo de Israel, supera ampliamente la
expectativa de una restauracién politica, para interiorizarse en la realizacion de los anhelos de
paz, justicia y amor de toda la humanidad®?. El advenimiento del reino supone, asf, un nuevo

comienzo promovido por el Dios de la vida y de la historia, capaz de restituir al hombre y a

% Cf. W. KASPER, Jests, 49-51.

10 Cf. W. KASPER, Jesus, 123.

1 Cf. G. THEISSEN, A. METZ, El Jesus histérico, Salamanca 2004, 280-282.

12 Cf. S. GUNARRO, Los cuatro evangelios, Salamanca 2012, 226; W. KASPER, Jesus, 125.
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toda la creacion en su dignidad, liberados de los poderes del mal*®

. El carécter soterioldgico
del reino articula el don de Dios con la Ilamada a una respuesta humana, contenida en la
“nueva Ley” del amor y de la libertad. En su predicacion, Jesus subvierte la compleja
normativa judaica, con sus claros peligros de voluntarismo y legalismo, anteponiendo el “ser”
al “hacer”, indicando una nueva vision de lo que es el hombre, a partir de su relacion con
Dios'. La intervencién de Dios proclamada por Jesis posee una fndole escatolégica marcada
por elementos tanto de futuro como de presente. El caracter futuro del reino, que hay que
esperar y pedir, resuena de modo especial en la oracion del padrenuestro (Lc 11,2; Mt 6,10) y
en el discurso de despedida a sus discipulos en la Cena (Mc 14,25)*. Al mismo tiempo, Jests
describe, con sus parabolas, un reino presente que actla desde ahora, aunque de modo
escondido, como la insignificante semilla de mostaza que se convierte en un gran arbol (Mc

4,30-32 y paralelos), o como la levadura que hace fermentar la harina (Mt 13,33)*°.

La inauguracion del reino predicada por Jesus viene acompafiada de milagros (sindpticos) o
signos (evangelio de Juan) que materializan la liberacion de las ataduras del mal. Los estratos
mas antiguos de la tradicion cristiana transmiten el recuerdo de aquel que “pas6 haciendo el
bien” (Hch 10,38), echando demonios y curando a todo tipo de enfermos®’. La actividad
taumaturgica de Jesus tiene, ante todo, un profundo valor teoldgico, como expresion visible
de la venida del reino: “si expulso los demonios por el espiritu de Dios, es que ha llegado a
vosotros el reino de Dios” (Mt 12,28 y paralelo en Lc 11,20)*®. Las curaciones y exorcismos
revelan a Jesus como “realizador escatologico” de la esperanza en el reinado de Dios: a través
de su ministerio, desaparece el poder opresor del pecado y de Satanas, con la consecuente
restauracion para los que sufren exclusién, pobreza y desdicha®®. Ademés de sus acciones
portentosas, Jesis manifiesta la irrupcién del reino a través de su conducta, en especial
respecto a grupos social y religiosamente marginados. Las comidas de Jesus con pecadores,
publicanos y prostitutas inauguran la comunidad de mesa del reino, como signo de una
convivencia, abundancia y alegria escatoldgicas a las que son llamados todos los hombres, y
en particular los desheredados®.

13 Cf. W. KASPER, Jesls, 126; G. URIBARRI, Cristologia, 316.

14 Cf.J. 1. GoNzALEZ FAus, La Humanidad Nueva, Ensayo de Cristologia, Santander 2000, 61-66.

15 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 317; W. KASPER, JesUs, 130.

19 Cf. W. KASPER, Jes(s, 129.

" Cf. W. KASPER, Jes(s, 149.

18 Cf. W. KASPER, Jes(s, 160. Dejo de lado, como algo secundario, toda la problemética acerca de la historicidad
de los milagros de Jesus (cf. W. KASPER, Jesus, 150-160).

!9 Cf. G. URiBARRI, Cristologia, 317-319.

20 Cf, J. 1. GONZALEZ FAUS, La Humanidad, 89.
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La consistencia de la reflexion cristoldgica exige conectar los desarrollos expresados en
titulos mayestaticos como “Cristo”, “Sefior” o “Hijo de Dios” con la interpretacién que pudo
hacer JesUs de su propia identidad y misién, tal como la podemos rastrear historicamente®. La
“desmitologizacion” (Bultmann) conducida por la critica moderna propicié la elaboracién de
una “cristologia implicita” (Kdsemann), es decir la busqueda de la autoimagen implicada en
los elementos histéricamente mas seguros de la predicacion y actuacion de Jesus. La
resistencia de JesUs ante el titulo “mesias”, que nunca surge en su boca y que el mismo
rechaza (“secreto mesianico” en Marcos), pone paraddjicamente de manifiesto la existencia,
entre los contemporaneos de Jesus, de una expectativa mesidnica generada por su actuacion,
recogida en la interpelacion de los discipulos del Bautista: “;eres ta él que viene?” (Mt 11,3 y
Lc 7,19)%. Jesls contesta a esta pregunta de modo indirecto, pero inequivocamente
afirmativo, vinculando decisivamente la actuacion liberadora de Yahvé con su persona, en

cuanto personaje escatoldgico cualificado®.

En la totalidad del ministerio de JesUs alienta una pretension de autoridad que coloca su
persona en un puesto de cercania a Dios sin parangon. Asi, su comportamiento con los
pecadores causa revuelo por la pretension inaudita de hacerse instrumento de misericordia y
amor divinos®. La propia invitacién al seguimiento, vinculado a su persona, dista de los
moldes habituales de relacién entre maestros y discipulos®. Por fin, la eleccién de los Doce,
como signo anticipador de la reunion del Israel disperso, conlleva una pretension
escatologica, conectada con el recurso, por parte de Jesus, a la figura enigmatica del “hijo del
hombre”, con la que se identifico (en sus dimensiones terrena y sufriente) y vinculd
estrechamente (en su dimensién escatolégica)?®. Con todo, Jesis nunca puso su persona en
primer plano, anteponiendo en todo momento el reino venidero de Dios, revelado en su
apertura a la voluntad del Padre y a las necesidades de los hombres?’. Jests vivié y entendié
su vida como un servicio, retratado en el concepto teoldgico de “pro-existencia”, que concreta

de modo sefiero el abajamiento de la kénosis, descrito en el texto de Flp 2,6-11%%. En su

21 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La conciencia que Jests tenia de si mismo y de su misién (1985),
en C. Pozo (ed.), Comisién Teoldgica Internacional - Documentos, 1969-1996: veinticinco afios de servicio a la
teologia de la Iglesia, Madrid 1998, 377-391.

22 Cf. M. HENGEL, Jesus, the Messiah of Israel, en Studies in Early Christology, Edinburgh 1995, 17-21.

2 Cf. G. URIBARRI, Un resumen condensado de la pretension de JesUs: la respuesta a los discipulos del Bautista
(Mt 11,2-6 y Lc 7,18-23): Proyeccién 221 (2006) 62-64.

“ Cf. W. KASPER, Jes(s, 169-170.

% Cf. W. KASPER, Jes(s, 172.

% Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 331-332.

2" Cf. W. KASPER, Jes(s, 122.

%8 El término “pro-existencia” fue primeramente sugerido por H. Schiirmann, siendo rapidamente aceptado por
gran parte del mundo teoldgico. Cf. H. SCHURMANN, El destino de Jesds: su vida y su muerte, Salamanca 2003.
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actitud de olvido de si, Jesis no s6lo anuncia sino que es, él mismo, la llegada del reino de
Dios en forma de ocultamiento, humillacion y pobreza, abriendo asi el camino a la futura
identificacion del reino con la soberania del Crucificado Resucitado, vinculando su vida

pUblica y ministerio con el acontecimiento pascual objeto del kerigma®.
b) El fracaso de la cruz

La muerte de JesUs es un dato histdrico indiscutido y a la vez el punto de partida del
acontecimiento de fe de la pascua. El aparente fracaso de la pretension de Jesus, con el
reverso de su resurreccion y exaltacion, forman un todo cuya consistencia se asienta
decisivamente en el modo como él mismo vivio e interpreto el desenlace de su ministerio. A
lo largo de su vida publica, no ofrece dudas el enfrentamiento de Jesus con los distintos
grupos religiosos de su entorno, tanto por su mensaje como por su modo de actuar. El
episodio de la expulsion de los mercaderes del templo, narrado en los cuatro evangelios,
constituye el momento cumbre de esta conflictividad, a la vez que uno de los principales
motivos de la condena de JesUs. Cualquiera que haya sido su contenido histérico concreto,
esta realizacion simbolico-profética anunciaba la caducidad del sistema sacrificial, con sus
estrictas divisiones y escasa preocupacion con la justicia, por la llegada de los tiempos
mesianicos®’. En el proceso religioso ante el sanedrin, la actuacién en el templo condensa el
rechazo de la predicacion y pretension mesianica de Jesus, de su mensaje y de su persona, en
cuanto envite insoportable para el judaismo tal como era practicado por las autoridades®.. La
condena politica por parte del poder romano, instrumentalizado en su reserva del ius gladii,
remacha el repudio de la pretension mesianica de Jesus, a la vez que la confirma y proclama
paraddjicamente al grabarla en el titulus crucis. Asociados en su rechazo de un mesianismo
humilde, en forma de kénosis, los poderes de este mundo, tanto politicos como religiosos,

quedan desenmascarados en su debilidad y carencia de fundamentacion propia®.

Jesus debid tener consciencia de la conflictividad suscitada por su mensaje y actuacion,
llevandole a contar con la posibilidad e inminencia de su propia muerte. La experiencia del
rechazo de su llamada a la renovacion de Israel fue objeto de interpretacion por parte del
mismo Jests y comprendida como servicio definitivo al reino®. En la parabola de los

vifiadores homicidas (Mc 12,1-12), Jesus se identifica con el “altimo enviado” cuyo destino

29 Cf. W. KASPER, Jesus, 168.

%0 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 291; W. KASPER, JesUs, 198.
31 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 297.

%2 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 300.

% Cf. G. URiBARRI, Cristologia, 289-290.
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determina la actuacion definitiva del duefio de la vifia, conectando asi la persecucion de que
se sabe objeto con el juicio escatolégico®. La cena de despedida con los discipulos, celebrada
en ambiente pascual, constituye el momento de méaxima densidad en la comprension y
transmision del sentido de su muerte, por parte de Jesus. En los gestos y palabras
pronunciadas sobre el pan y la copa, resalta la confianza en la llegada inminente del reino, en
resultado de la entrega radical de su persona. Las distintas tradiciones neotestamentarias que
relatan este momento subrayan, a través de las formulas “Omép” (y equivalentes), la
autoconciencia del valor diaconal y salvifico de su muerte, en perfecta continuidad con su
vida pro-existente, asi como su impronta escatoldgica con la inauguracion de una “nueva

alianza”®.

El grito de Jesus sobre la cruz, relatado por Marcos y Mateo: “Dios mio, Dios mio, ;por qué
me has abandonado?” (Mc 15,34 y Mt 27,46), constituye la expresion méaxima de la
experiencia de rechazo vivida por JesUs, pero también de su confianza y entrega al Padre.
Estas palabras reproducen el incipit del Salmo 22 y pueden ser leidas como referencia al
salmo completo que traza un arco de la lamentacion a la accion de gracias, concluyendo con
una nota de esperanza en la actuacion vindicativa de Yahvé®. La muerte de JesUs, en
consecuencia y continuidad con su ministerio, se configura como el culminar de su vida y
servicio al reino, realizacion estaurolégica de la salvacion escatolégica anunciada®. En la
muerte de Jesus, la promesa del advenimiento del reino se cumple bajo las condiciones del
mundo presente, que queda radicalmente condenado y superado por la inauguracion del edn
cristico, nuevo y definitivo®. El movimiento de la kénosis alcanza en la muerte, “y muerte de
cruz” (Flp 2,8), su punto mas bajo, y paraddjicamente méas elevado, determinando la

realizacion del reino de Dios por medio del abajamiento y de la impotencia humana™.
c) Resurreccién y exaltacion

La resurreccion gloriosa de Jesus, su victoria definitiva sobre la muerte y su exaltacion a la
derecha del Padre, constituye el nucleo de la predicacion apostélica. Tras el drama del
Viernes Santo, no tenemos mas acceso al Jesus historico, sino al testimonio que los discipulos
ofrecieron de su experiencia pascual y a la reflexion que, a partir de ella, iniciaron acerca de la

persona del maestro. Los seguidores de JesUs surgen asi en la historia como portadores de un

3 Cf. W. KASPER, Jes(s, 197-198.

% Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 292-295; W. KASPER, JesUs, 204.
% Cf. W. KASPER, JesUs, 200.

3 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 294.

% Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 299.

% Cf. W. KASPER, JesUs, 201.
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anuncio que trasciende la historia. EI cambio operado en ellos, mas que cualquier prueba,
testifica la verdad de un acontecimiento que supone una adhesién y una entrega personal“’. En
este contexto, hay que situar la tradicion evangélica acerca del hecho del sepulcro vacio,
histéricamente muy probable pero en si mismo ambiguo, como signo que convoca a la fe*!. El
hallazgo de la tumba se encuentra intimamente conectado con las experiencias de encuentro
con el Resucitado, en el marco de la tradicion narrativa acerca de la resurreccion, transmitida
por los evangelios. Los relatos de las apariciones comparten su caracter de teofania, expresada
con el uso de la forma pasiva d@bn que pone de relieve la iniciativa del Resucitado y su
cardcter de revelacion divina®®. En estos encuentros resaltan las oscilaciones en la
materialidad del cuerpo del Resucitado, indicando, a la vez, la identidad con el Crucificado y
la transformacion en una corporalidad que supera las condiciones espacio-temporales®. Las
apariciones fortalecen la fe de los discipulos, generando una comunion con aquel que ahora
vive y vivifica, expresa en la comensalidad, que reconstruye la comunidad y capacita para la

mision universal.

En el Nuevo Testamento, la tradicion narrativa de las apariciones convive con una tradicion
kerigmatica, posiblemente méas primitiva, transmitida en confesiones de fe e himnos
cristolégicos. La paradosis catequética de 1Cor 15,3-8 enlaza las dos tradiciones, al
proclamar la muerte y resurreccion “seguin las Escrituras” y enunciar una lista de apariciones.
Este texto representa posiblemente el testimonio mas antiguo de la resurreccién, tal como lo
recibié Pablo tras su conversion. En él, como en las demas confesiones de fe, se afirma ante
todo la realidad de la resurreccion de Jesus, como realizacion de Dios en respuesta a la
entrega y muerte salvifica*. Las férmulas neotestamentarias en las que se condensa el
kerigma proclaman a la vez la resurreccién, como victoria sobre la muerte, y la exaltacion,
glorificacidén o consumacion, ilustrada por la imagen de la sesion a la diestra del Padre. Jesus,
con su humanidad resucitada, pertenece ahora a la esfera de Dios, a la vez que sigue presente

y actuante junto a los suyos™.

La resurreccion y exaltacion de Jesus, formuladas en la segunda parte del himno de la Carta a

los Filipenses (Flp 2,9-11) con el término vrepvywoev, son el si absoluto y radical de Dios

0 Cf. H. KESSLER, La resurreccion de Jesus. Aspecto biblico, teolégico y sistematico, Salamanca 1989, 224.
“! Cf. G. URIiBARRI, Cristologia, 307-308; W. KASPER, Jes(s, 213-217.

*2 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 305.

*3 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 308-309.

* Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 303-304.

*® Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 302-303.
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Padre al movimiento de la kénosis, camino de humillacién, obediencia y muerte*. Para la
primitiva comunidad, la experiencia pascual vino a confirmar, en primer lugar, las palabras y
las acciones del maestro, asi como la pretension mesidnica que acareaban. Al mismo tiempo,
el kerigma asumié la predicacion de Jesus acerca del advenimiento del reino en términos
nuevos, asociados al cumplimiento escatologico de su mensaje. El triunfo del reino se dio en
la muerte y resurreccion de Cristo, quedando inaugurado el e6n nuevo, sin que haya sido
abolido por completo el edn presente, de la historia y del pecado. La fe pascual invita, pues, el
cristiano a habitar en el tiempo escatoldgico, proclamando la victoria real y activa de Cristo
sobre la muerte en un dinamismo todavia no consumado®’. Esta dilatacién de la expectativa
de participar plenamente en la resurreccion de Cristo, diastasis, es el tiempo de la Iglesia,
Ilamada a una tarea intrahistérica y abierta al horizonte escatologico. En su vida y mision, ella
experimenta la presencia del Resucitado, a través del cual Dios derrama sus bendiciones y

realiza la salvacion, en el Espiritu®,
d) Cristologia neotestamentaria

A partir de la resurreccién, la primitiva comunidad cristiana realiza una labor de relectura y
reinterpretacion de la persona de Jesus, condensada en los distintos titulos de majestad que
recogen los escritos del Nuevo Testamento, especialmente los de Mesias, Sefior e Hijo de
Dios. Con la Pascua, la pretension mesianica de Jesus de la que nos dan cuenta los evangelios,
gueda plenamente manifiesta y, a la vez, rubricada por Dios, en sus dimensiones escatoldgica,
soterioldgica y sufriente. Para Pablo, en particular, Jests es el Cristo, el ungido de las
promesas del Antiguo Testamento, en la linea regia de David (2Sam 7,12-16), y de las
expectativas mesiénicas del judaismo de su tiempo®. En los escritos paulinos, el titulo se
convierte en nombre propio de Jests y remite al Crucificado, en su aspecto sufriente,
expiatorio y salvifico. La salvacion acontecida en Cristo, a la cual nos incorporamos por el

bautismo, es el si escatoldgico y universal de Dios que inaugura el reino®.

Los discipulos de JesUs percibieron su resurreccién, no como un mero revivificar, sino como
una exaltacion y elevacion hasta la participacion en el mismo sefiorio de Dios. A partir de

textos como el Salmo 110, la primitiva comunidad radicaliz6 la pretension de autoridad

“® Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 310.

T Cf. G. URIBARRI, Habitar en el “tiempo escatolégico”, en: ID. (ed.), Fundamentos de Teologia Sistematica,
Bilbao-Madrid 2003, 267.

*8 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 310-311.

9 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 326-328.

%0 Cf. G. URiBARRI, Cristologia, 329-330.
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manifestada por la predicacion de Jesus, confesando su entronizacion a la derecha del Padre™.
Asi, muy pronto se generalizé el titulo de Sefior, con la apelacion kvpiog, que en LXX traduce
la designacion Adonai (en sustitucion del tetragrama YHWH), asi como en la invocacién
aramea “Maranatha”, transmitida por Pablo (1Cor 16,22). Con este titulo se da el paso de la
caracterizacion de Jesus como Mesias universal y escatologico a su veneracién como Sefior
césmico, a quien pertenece la comunidad que aguarda, en la fe, la esperanza y la caridad, la

consumacion de su obra redentora™.

Sin embargo, es en el titulo de Hijo de Dios donde el testimonio biblico expresa con mayor
amplitud y profundidad la identidad de Jestis®. A partir del recuerdo de su cercania con Dios,
expresada en la invocacion como Padre, especialmente con el término familiar abba, los
discipulos reflexionaron acerca de la autoconciencia filial de Jesus, reflejandola en la
teologizacion de episodios clave como el bautismo, las tentaciones y la transfiguracion®. La
relacion entre la filiacion de Jesus y su Pasion, vivida como cumplimiento de la voluntad del
Padre, se desarrolla en la Carta a los Hebreos, partiendo de la preexistencia del Hijo y su valor
soterioldgico mediante la muerte y resurreccion, hacia la posibilidad de obtencion de la
filiacion adoptiva (Heb 1,1-4)*°. También para el evangelio de Juan, la identidad de Jests,
como Logos preexistente e Hijo unigénito, es clave para entender su misién de dar a conocer
el Padre y conceder la posibilidad de ser hijos de Dios (Jn 1,1-18). A lo largo de todo el
cuarto evangelio, la consideracion de Jesus como el Hijo subraya su estrechisima relacion con
el Padre, del cual sali6 y hacia el cual regresa en una vida de obediencia y entrega®. En el
corpus paulino, el titulo “Hijo de Dios”, herencia recibida y nucleo del kerigma, aparece en
lugares especialmente significativos para expresar la vinculacion de Cristo con Dios: su
preexistencia y envio, hasta el limite de la entrega a la muerte, para la liberacion del pecado y

concesion de la adopcion filial®®.

La experiencia pascual de los discipulos de Jesus les revel6 al crucificado y resucitado como
el salvador y Sefior escatoldgico, llevandoles a releer su vida como la del Mesias prometido,
enviado y ungido por Dios, llegando asi a comprender su identidad de Hijo, prolongada en la

preexistencia. La trabazdn de los tres titulos tiene una expresion sefiera en el himno de Flp

51 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 336-337.
52 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 334-335.
53 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 338-339.
5 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 346.
% Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 343.
% Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 342.
> Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 345-346.
% Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 340.
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2,6-11 y el dinamismo de la kénosis, como despliegue de la filiacion divina mediante la
encarnacion: realizacioén de un mesianismo humilde, consumado en la entrega hasta la muerte.
La respuesta del Padre a la obediencia radical del Hijo es su rescate de la muerte y suma
exaltacion al constituirle Sefior universal y escatologico. Todo este desarrollo cristologico
contenido en el Nuevo Testamento se asienta sobre la certeza cristiana de participar de la
salvacion, vivida individual y comunitariamente. Es pues, sobre este trasfondo soterioldgico
como se va a desarrollar la reflexion eclesial subsiguiente, no exenta de tensiones, conducente

a la elaboracion de los grandes credos y formulaciones dogmaticas.

I11. La verdad de la kénosis
a) De la Escritura al dogma

El testimonio auténtico del misterio de Cristo contenido en la Sagrada Escritura ha sido objeto
de constante profundizacion y aclaracion a lo largo de la historia de la Iglesia. Para la
reflexion teoldgica, la Biblia es fuente inagotable de verdad acerca de Dios e invitacion a
formular, para cada tiempo, el contenido fundamental del depésito de la fe>°. Esta tarea de
busqueda de la verdad tiene, en su recorrido historico, jalones fundamentales que permiten
trazar lineas seguras de demarcacion frente al error, con el establecimiento de formulaciones
dogmaticas. Estos enunciados configuran verdades parciales, como término de una bdsqueda
teoldgica, que son a la vez punto de partida para nuevos desarrollos®. En los primeros siglos
del cristianismo asistimos a intensos debates teoldgicos en torno a la persona de Cristo,
nucleo central de la fe, en los que el himno de Filipenses y la figura de la kénosis ocupan un
lugar destacado. En las controversias patristicas sobre la identidad de Jesucristo, este texto
surge, en palabras de Juan Criséstomo, como “espada de dos filos”, capaz de abatir las
herejias mas dispares, al mismo tiempo que es invocado por los herejes para apoyar sus
doctrinas®’. Los sucesivos debates Ilevaron a la definicién y afinacién del dogma cristolégico
por medio de seis grandes concilios ecuménicos, orientados en primer lugar por la
preocupacion en asegurar la verdad de la salvacion acontecida por medio de Cristo. El
engranaje de las aportaciones de cada uno de ellos, comprendidas desde el contexto que las
motivo, permite trazar los contornos irrenunciables del misterio de Dios y reconocer la

gramética teolégica de fondo que da forma a la doctrina cristiana®?.

% Cf. K. RAHNER, Problemas, 175.
8 Cf. K. RAHNER, Problemas, 169.
81 Cf. P. HENRY, Kénose, 87.

%2 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 349.
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En una primera etapa, entre los siglos 1 y 1V, el cristianismo tuvo que asentar las bases de una
ontologia trinitaria capaz de dar cuenta de la revelacion del Dios de Jesucristo. Desde los
escritos del Nuevo Testamento y en las primeras generaciones de escritores cristianos, surge
la preocupacion por mantener la fidelidad a la verdad, frente a las tentaciones de vuelta atras
por parte de algunos movimientos judeo-cristianos heterodoxos (ebionitas), o bien de
helenizacion extrema por parte de corrientes gnosticas (valentinianos, marcionitas). Con
recurso a la regla de fe, contenida en la tradicion, los Padres refutan las lecturas miticas,
incompatibles con la encarnacion, del texto de Flp 2,5-11%%. En la controversia con Arrio, el
himno es invocado por Atanasio para afirmar la divinidad irrestricta de Cristo, frente a la
lectura arriana que tomaba la exaltacion, en la segunda parte del texto, como prueba de la
inferioridad de la naturaleza de Cristo®. En defensa de una verdadera encarnacién y
exaltacion de la naturaleza humana, garantias de la realidad de la salvacién, el primer concilio
ecumenico, celebrado en Nicea en 325, proclama en su simbolo de fe la plena igualdad del
Hijo con el Padre, formulada con el famoso opoovoiog (DH 125). La profundizacion
posterior, llevada a cabo por los padres capadocios, permitird al primer concilio de
Constantinopla, en 381, terminar de poner las bases de la ontologia trinitaria: una Unica
sustancia divina, poseida por tres personas o hipdstasis. En este concilio, se condend el
apolinarismo (DH 151), con su negacion de la existencia de una alma humana en Cristo,
puesto que estaria ocupado por el Logos. Frente a la invocacion por parte de Apolinar del mg
de Flp 2,7 para sustentar su monofisismo, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Niza
fundamentan la plenitud de la encarnacion, expresada por la “forma de esclavo”, en el axioma

soteriolégico fundamental para la cristologia: “lo que no fue asumido no fue salvado”®.

En el siglo siguiente, a partir de la base trinitaria asumida, una nueva pareja de concilios se
adentra en el entramado de la ontologia cristoldgica para aclarar la dualidad de naturalezas,
sin menoscabo de la unidad del sujeto®. En la controversia que opuso Cirilo de Alejandria a
Nestorio, el himno de Filipenses es nuevamente usado como pieza de argumentacion de
ambas partes. Nestorio rechaza una humillacion del Verbo, defendiendo con el incipit de Flp
2,5 que todo el himno se predica de Cristo, en linea con su defensa de Maria como

christotokos. Su oponente le acusa de vaciar totalmente de sentido la kénosis y la encarnacion,

83 El gnéstico Teodoto, por ejemplo, presenta la kénosis como la caida del Angel del Pleroma fuera del Limite
(6pog) en la ignorancia y ausencia de forma, llevando consigo a los angeles de semilla superior. Cf. P. HENRY,
Kénose, 57.

® Cf. P. HENRY, Kénose, 65-70.

% Cf. P. HENRY, Kénose, 76-80; G. URIBARRI, Cristologia, 351.

% Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 354.
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insistiendo en que esta tiene por sujeto al Verbo®’. El concilio de Efeso, con la defensa de la
maternidad divina de Maria, theotokos, recusa cualquier disociacion entre Logos eterno y
encarnado, afirmando la comunicacion de idiomas, o propiedades, que se da entre las dos
naturalezas®®. A los pocos afios, el desafio monofisita de Eutiques, exacerbando la unidad del
sujeto cristologico y negando la diversidad de naturalezas después de la union, vino a
perturbar el consenso alcanzado después de Efeso. Finalmente, se celebré en 451 el concilio
de Calcedonia, tomando como base la formula de uniéon de 433, que habia permitido la
reconciliacion entre alejandrinos y antioquenos moderados después de Efeso, y el tomo de
Ledn, escrito del papa al patriarca Flaviano condenando las tesis de Eutiques®™. En ambos
documentos el texto de Flp 2,5-11 sirve para exponer la verdad del difisitismo, en particular
desde la dualidad de “formas” del v. 77°. El concilio adopté una férmula con la que se
reafirma la dualidad de naturalezas y establece como criterio de verificacion para su
integridad la salvaguarda de las propiedades de cada una. Ademas, con los cuatro adverbios
negativos, excluye que entre las naturalezas se dé divisién, separacion, confusion o mezcla
(DH 302)™.

En los siglos VI y VII, los concilios de Constantinopla 1l y Il realizan una ultima
clarificacién dogmética de la ontologia cristologica, profundizando en lo alcanzado en
Calcedonia e intentando superar sus limitaciones a la hora de formular el modo de unién. Asi,
el primero de ellos, en 553, clarifica que la hipostasis a la que se refiere Calcedonia es una
hipostasis trinitaria, recogiendo la férmula: “uno de la Trinidad ha padecido” (DH 432). De
aqui se desprende que la naturaleza humana asumida por el Verbo carece de una hipostasis
propia, siendo asumida (en-hypdstasis) por la divina en una union hipostatica: “hipdstasis
compuesta” (DH 424)"?. El Gltimo paso se da con el concilio de Constantinopla I, de 681,
qgue asume el pensamiento de Méaximo el Confesor, en el contexto de las controversias
suscitadas por el monofisismo encubierto de monoteletas y monoenergetas. En defensa de la
humanidad de Cristo, se desarrolla la salvaguarda de las propiedades con la aplicacion de los
adverbios de Calcedonia a las voluntades, humana y divina, y a las energias u operaciones,
humana y divina (DH 556-557)". Esto supone clarificar la comprensién de la naturaleza

humana de Cristo, “en todo como nosotros, excepto en el pecado” (Heb 4,15), desde sus

87 Cf. P. HENRY, Kénose, 95-97.

%8 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 353.

%9 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 353.

0 Cf. P. HENRY, Kénose, 97 y 107; B. SESBOUE, J. WOLINsKI, El Dios de la salvacién, Salamanca 2004, 314.
L Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 354.

"2 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 355.

3 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 356.
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facultades volitivas orientadas hacia un mismo objeto, la salvacion del hombre. Cristo, en su
singular humanidad, es asi el modelo y la maxima expresion del dinamismo natural del ser
creatural, la orientacion del ser humano a Dios y al cumplimiento de su voluntad como meta
del existir™. En esta Gltima etapa, con el enfoque en la voluntad humana de Cristo, vuelve a
tener especial relevancia la vida concreta de Jesus de Nazaret, su predicaciéon en obras y
palabras, su anuncio del reino y obediencia a la mision recibida del Padre hasta la muerte,
cerrando el circulo que forman la historia y la reflexion de cufio metafisico, dos polos que se

alimentan mutuamente”™.,
b) Recapitulacion sistemética

La historia del dogma, en sus resultados y en su misma dindmica interna, ha subrayado la
centralidad de la ontologia cristoldgica para la salvaguarda de la soteriologia, sin dejar de
tener en la densidad de la historia de JesUs de Nazaret un cimiento irrenunciable para la
profundizacién en el misterio de Dios y del hombre. La elaboracion teoldgica y dogmaética
subraya, pues, la singularidad especifica de la persona de Jesucristo, como elemento
constitutivo esencial de la fe cristiana, sin menoscabo alguno para la verdad de su humanidad,
sujeta a todas las limitaciones inherentes a toda historia humana’. Los relatos evangélicos de
la infancia y del bautismo en el Jordan, entre otros, testimonian la especial intervencion del
Espiritu en el nacimiento y envio (uncién) de Jesus, cualificando su humanidad en
estrechisima relacion con la divinidad, como Hijo de Dios y Mesias prometido. Esta
espiritualidad de Jesus se despliega en un recorrido de perfeccionamiento por la obediencia,
en el que reluce toda la densidad de la encarnacion, que supone una libertad y una voluntad en
ejercicio’’. Con su resurreccion, la humanidad gloriosa de Cristo se convierte en fuente de
salvacion, de la que brota la efusion del Espiritu. En sintesis, la humanidad de Cristo es, en
palabras de Ireneo, salus carnis: el quicio de la economia salvifica, a la vez culmen de la

revelacion y lugar de la liberacion definitiva’®.

El testimonio neotestamentario de la salvacion dibuja una realidad profunda y polimorfa, con
un aspecto negativo, de liberacién, especialmente del pecado y de la muerte, y otro positivo,
de incorporacion al reino de Dios’™®. La centralidad de la mediacién de Cristo conjuga

categorias descendentes y ascendentes, que podemos leer desde el dinamismo de la kénosis

™ Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 357.
> Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 357.
76 Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 360.
" Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 361-363.
"8 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 364.
® Cf. G. URIiBARRI, Cristologia, 367-368.
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del himno de Filipenses. Por una parte, la identidad ontoldgica de Cristo, Dios y hombre,
pone en juego el significado redentor de la encarnacion. Enraizado en su condicion divina,
Jesus es quien conoce al Padre y por eso lo puede dar a conocer radicalmente, como Dios de
justicia y de amor, por medio de sus palabras y gestos significativos. El abajamiento y
humillacion configuran el enfrentamiento y la victoria de Cristo sobre el pecado,
desenmascarado en la muerte del justo sobre la cruz, y definitivamente derrotado por la fuerza
de Dios en la resurreccion y exaltacion. Consubstancial al Padre por la divinidad y
consubstancial a nosotros por la humanidad, Cristo nos obtiene la auténtica comunion con
Dios, por medio de la adopcion filial o divinizacion®. Por otra parte, el despliegue histérico
del dinamismo encarnatorio configura al caminar obediente del Hijo como realidad salvifica.
La obediencia hasta la muerte pone de manifiesto la ofrenda existencial de Jesus con la que
realiza el sacrificio redentor, reconociendo el sefiorio absoluto de Dios y realizando la
intercesion eficaz que nos obtiene un auténtico perdon. Exaltado y obsequiado con el “nombre
sobre todo nombre”, Cristo reconcilia a la creacion, transformando la relacién con Dios y con

los demas. En la adoracién que le prestan todas las creaturas se despliega la alianza nueva®.

Asi, la humanidad de Cristo es el punto donde Dios y el hombre se encuentran en su maxima
potencia: en el despojamiento del creador y sefior de todas las cosas quedaron elevadas las
realidades humanas, no disminuyendo las divinas. EI movimiento de la kénosis es la auténtica
revelacion del poder y del rostro de Dios, a la vez que revela el destino divino del hombre,
constitutivamente creado para Dios (cf. GS 22)%. La kénosis del Hijo nos invita, pues, a

adentrarnos en el misterio de Dios que refleja y comunica.

8 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 370-371.
81 Cf. G. URiBARRI, Cristologia, 371-372.
82 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 364.
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2
El misterio de la kénosis

I. La kénosis del lenguaje
a) Actualidad de la pregunta por Dios

El testimonio de la kénosis de Cristo, transmitido por la Escritura y confesado en la fe de la
Iglesia, suscita ineludiblemente la pregunta por Dios. En palabras de Romano Guardini:
“siendo Jesus lo que es y desarrollandose su vida como la vemos, ;como es el Dios que en
ella se manifiesta? ;Qué debe ser Dios para poder atribuirse semejante existencia?”™. La
Iglesia ha respondido, desde siempre, a esta interpelacion confesando su fe en el Dios uno y
trino y, a lo largo de su historia, ha profundizando en ella a través de las elaboraciones
teoldgicas, secundadas por el magisterio, que han venido conformando el tratado De Trinitate.
Sin embargo, la pregunta por el misterio de Dios, acuciante y vital para el cristiano de los
primeros siglos, se fue objetivando en un edificio cada vez més hermético de proposiciones
I6gicas, aisladas de los demas tratados teoldgicos y de la propia historia de la salvacion, hasta
el punto de que el dogma de la Trinidad perdié toda relevancia en la vida y préactica de los
creyentes®. La renovacion teoldgica del s. XX, que culminé en el concilio Vaticano 11, ha
vuelto a traer la doctrina trinitaria a su lugar en el centro de toda la teologia cristiana, como

principio y fundamento de la historia de la salvacion®.

Este redescubrimiento de la teologia trinitaria se ve acompafiado de la necesidad de dialogar
con un contexto que ofrece a la pregunta por Dios nuevos y complejos desafios. El ateismo
tedrico, heredero de la llustracion y potenciado por las filosofias de la “sospecha”, por un
lado, y un creciente desinterés por lo religioso institucionalizado, en forma de indiferencia,
ateismo préactico o busqueda de espiritualidades alternativas, por otro, colocan a la teologia
ante la tarea de presentar al Dios uno y trino como realidad plausible y relevante para el

hombre del s. XXI. En la cultura actual, convive, paraddjicamente, un exacerbado culto de la

! Citado en: F. VARILLON, L"humilité de Dieu, Paris 1974, 63 (traduccién mia).

2 Cf. K. RAHNER, Advertencias sobre el tratado dogmatico «De Trinitate», en: ID., Escritos de teologia IV,
Madrid 1963, 105-117. El diagndstico quedo condensado en la conocida expresion: “splendid isolation” (p. 113).
¥ A. CORDOVILLA, El misterio del Dios trinitario, Madrid 2012, 22-24.
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autonomia humana, en forma de “conocer” y de “poder”, con un sinfin de situaciones de
desigualdad, violencia y ausencia de sentido. De ello tienden a surgir propuestas de sentido
totalizadoras, también religiosas, que asumen la tendencia espontanea de la criatura de buscar
a Dios, u otra fuente de sentido, en la linea del poderio y de la autoridad*. El Dios de la
kénosis, al contrario, obliga constantemente a una conversion de la vision de lo divino: de

poder absoluto a amor absoluto®.

El acontecimiento de Cristo, culmen de la historia de la salvacion, constituye el punto de
partida obligado de la teologia trinitaria, pues solo desde lo que Dios hace se nos revela qué
es®. Este principio fundamental ha sido magistralmente formulado por Karl Rahner en su
axioma: “la Trinidad econémica es la Trinidad inmanente y viceversa”'. La primera
proposicion se refiere a la revelacion libre y gratuita de Dios, que no es comunicacion de
verdades, sino automanifestacion y autodonacion en la historia. La segunda, formulada con el
“viceversa”, expresa la perspectiva ontica del axioma y da sentido a la primera. Porque la
Trinidad que se revela es la Trinidad que existe en si misma, podemos hablar de una Trinidad
salvifica para el hombre®. La kénosis de Cristo, maxima expresion de esta comunicacion libre
y amorosa, abre asi la puerta al discurso acerca del Dios en si que se hace Dios para nosotros,
subsistiendo ademas como criterio purificador de toda doctrina trinitaria que pierda de vista

su doble movimiento descendente-ascendente.
b) Del misterio al lenguaje sobre Dios

La articulacion del discurso acerca del “Dios en si” con el “Dios para nosotros” adquiere
especial urgencia en un tiempo donde el resurgir de lo religioso asume con frecuencia una
impronta anti-teoldgica y apofatica, en linea con las posturas “liquidas” de la postmodernidad.
Releyendo la teologia negativa tradicional o invocando la advertencia formulada por
Wittgenstein segun la cual “de lo que no podemos hablar, debemos callar”, se ha insistido en
la presentacion de Dios como misterio para huir de un discurso sistematizado sobre la
divinidad. Sin embargo, el Nuevo Testamento (cf. Ef 1,3-14) presenta una comprension

positiva de misterio, refiriéndose con este término a la accion salvifica de Dios, realizada en

* Cf. F. VARILLON, L humilité, 59.

® Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 157.

® Cf. F. VARILLON, L humilité, 59.

" K. RAHNER, Advertencias, 130.

® El magisterio, a través de la Comisién Teolégica Internacional, sanciond la acogida del axioma en la teologia
catolica: “la Trinidad que se manifiesta en la economia de la salvacion es la Trinidad inmanente, y la misma
Trinidad inmanente es la que se comunica libre y graciosamente en la economia de la salvacion”. Cf. COMISION
TEOLOGICA INTERNACIONAL, Teologia-Cristologia-Antropologia (1981), en C. Pozo (ed.), Comision, 243-264
(cita p. 249). Para la discusion en torno al axioma, cf. A CORDOVILLA, El misterio, 37-40.
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Cristo, precisamente como aquello que quiere ser captado y que en ningun caso puede
callarse®. Asi, contra la caracterizacién de la divinidad desde la limitacién de nuestro
conocimiento, el Dios cristiano se ofrece a la comprension humana como exceso de plenitud,
realidad personal y singular que se revela en el ocultamiento. En el misterio de Dios
manifestado en Jesucristo, “y este crucificado” (cf. 1Cor 2,1-2), el Deus semper maior se ha
mostrado mas grande y més incomprensible, cuanto méas pequefio y cercano se ha hecho®®. La
kénosis condensa, pues, el movimiento de acercamiento al Dios que, “desde antes de la

creacion del mundo” (cf. Col 1,25-28), nos sale al paso en su Hijo.

El reto de asumir como eje de todo discurso teo-légico el anonadamiento de Cristo permite
articular la dimension objetiva del conocimiento de Dios con la experiencia subjetiva en
cuanto acercamiento personal e historico-salvifico al misterio. Ya en la tradicion sapiencial de
Israel encontramos la confianza en la posibilidad de conocer al Creador, desde sus huellas en
la creacion: “Son necios por naturaleza todos los hombres que han desconocido a Dios y no
fueron capaces de conocer al que es a partir de los bienes visibles, ni de reconocer al Artifice,
atendiendo a sus obras; [...] pues por la grandeza y hermosura de las criaturas se descubre, por
analogia, a su Creador” (Sab 13,1-5). Esta misma certeza viene afirmada por Pablo (cf. Rom
1,18-20) al presentar la universal necesidad de salvacion por la negativa, tanto de judios como
de paganos, en conformar la existencia con el conocimiento del Creador. La teologia y el
magisterio asumieron este legado, expresado en las clésicas “vias” del conocimiento de Dios,
y objeto de declaraciones solemnes en los Gltimos siglos, en reaccion al surgimiento del
fendmeno del ateismo tedrico. El Vaticano I, en su constitucion Dei Filius acerca de la
revelacion, afirma que “Dios puede ser conocido con certeza por la luz natural de la razén
humana” (DH 3004), defendiendo la racionalidad de la fe frente, tanto a un fideismo
extremado, como al agnosticismo filosofico radical. El concilio Vaticano Il complet6 este
planteamiento teoldgico-trascendental con una mirada historico-salvifica, recordando la
centralidad del acontecimiento de Jesucristo en la respuesta del ser humano a la pregunta que
él mismo es (cf. DV 6 y GS 21)'*. El discurso sobre Dios exige, pues, un conocimiento

experiencial, fundado en la fe como acontecimiento personal y comunitario, que articula la

% Cf. E. JUNGEL, ¢Se puede decir algo de Dios?, en: Dios como misterio del mundo, Salamanca 1984, 324-325;
A. CORDOVILLA, El misterio, 28-31.

19 cf, A. CORDOVILLA, El misterio, 31-34.

1 Cf. W. KASPER, El Dios de Jesucristo, Santander 2013, 143.
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subjetividad de un “ser afectado” con la necesaria objetivacion de su interpretacion mediante

el lenguaje, posibilitando enlazar la experiencia vivida con el discurso 16gico™.

La reflexion cristiana ha experimentado, desde su inicio, la necesidad de conjugar las
dimensiones positiva (catafatica) y negativa (apofatica) del discurso teologico. Tal
articulacion es condicion necesaria para un hablar sobre Dios que sea, a la vez, un callar
adecuado, evitando los escollos del antropomorfismo grosero y del racionalismo vacio®™. La
diferencia radical, profesada por la fe, entre Dios y el mundo — Dios y el hombre — es a la vez
mantenida y superada en el lenguaje por via de la analogia. En el magisterio de la Iglesia, esta
tercera via entre univocidad y equivocidad ha quedado consagrada por el concilio Lateranense
IV, como afirmacién de la “semejanza entre el Creador y la criatura, dentro de la mayor
desemejanza” (DH 806). A través de ella, Dios adviene al mundo, en un “venir-al-lenguaje”
que no se confunde con el mundo*. En el acontecimiento de Cristo, Dios, como Palabra,
habla al hombre, afirmando su cercania més radical que, a la vez, no elimina la lejania™. La
doctrina catdlica de la analogia parte asi de la creacion como huella e imagen que apuntan al
creador (analogia entis), reconoce en los limites de la realidad finita, con sus experiencias de
contingencia, sufrimiento y muerte, lugares de la revelacién de Dios (analogia crucis) y
apunta hacia la plenitud de lo creado, como realidad anhelada y dinamizadora (analogia
caritatis)'®. Esta triple dindmica reconfigura los tres pasos cléasicos de la analogia —
afirmacion, negacién, eminencia — no como procedimiento meramente intelectual, sino como
“misterio pascual de la inteligencia®’. La analogia debe, pues, ser considerada como la
gramatica de la fe, la “voz kenética” que no rehtye hablar, sino que es desvanecer en el

mismo hablar*®.
I1. La kénosis de Cristo revela la Trinidad

a) Cristo, meta de la revelacion trinitaria

La formulacion del dogma trinitario tiene su punto de partida en la fe profundamente
monoteista del pueblo de la alianza: “escucha, Israel: Yahvé nuestro Dios es el tinico Yahvé”
(Dt 6,4). La revelacion de la Trinidad en el Antiguo Testamento no se encuentra, pues, en

referencias, mas o menos directas, a las distintas personas divinas, sino en la estructura misma

12.Cf. F. VARILLON, L humilité, 27; W. KASPER, El Dios, 159.

13 Cf. E. JUNGEL, Se puede, 331.

4 Cf. E. JUNGEL, Se puede, 366-369.

15 Cf. E. JUNGEL, Se puede, 371-372.

16 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 79-82.

' Cf. F. VARILLON, L humilité, 48-51.

18 Cf. F. VARILLON, L humilité, 20; W. KASPER, El Dios, 175-183.

38



de la autocomunicacion de un Dios que se compromete con la historia, sin abdicar de su
radical trascendencia. El texto biblico, lejos de ensefiar un “monoteismo rigido”, presenta la
variedad y riqueza de la actuacion transformadora de Dios en la historia de Israel y de toda la
creacion: Yahvé crea, promete, libera, ordena, guia™®. A partir de las intervenciones concretas
de Dios, Israel formula generalizaciones de sus caracteristicas, con la acumulacion de
calificativos que subrayan la profunda solidaridad y compromiso con los destinatarios de la
alianza: “Yahvé, Yahvé, Dios misericordioso y clemente, tardo a la colera y rico en amor y
fidelidad, que mantiene su amor por mil generaciones y perdona la iniquidad, la rebeldia y el
pecado, pero no los deja impunes” (Ex 34,6-7)%. Las afirmaciones verbales y adjetivales
conducen a caracterizaciones sustantivas que exprimen la constancia y cercania de Dios en
metaforas de gobierno, como juez, rey, guerrero, padre, o bien de sustento, como artista,
sanador, jardinero, vifiador, madre, pastor?. Por Gltimo, el descubrimiento de la Trinidad
viene preparado en el Antiguo Testamento a traves de figuras de mediacién, que condensan la
presencia y actuacion de Yahvé. El Angel de Dios, oscilando entre personaje distinto y
presencia del propio Yahvé, pone en evidencia la tension entre la incognoscibilidad del Dios
trascendente y su presencia real en la historia?. En la literatura sapiencial adquieren particular
relevancia la Sabiduria, la Palabra y el Espiritu divinos, como personificaciones de la

mediacion salvifica de Yahvé®.

La comprension cristiana de un Dios que es Padre, Hijo y Espiritu no surge como un afadido,
o distincién segunda dentro de una esencia divina comun, sino que brota de la profundizacion
en el testimonio de la Escritura, en la unidad de Antiguo y Nuevo Testamento: promesa y
cumplimiento, preparacion y plenitud®. La autocomunicacién de Dios encuentra su pleno
sentido a la luz de la vida, muerte y resurreccion de Cristo. En el capitulo anterior me acerque,
ya, a la estrecha relacion de Jesus con Aquel a quien llamaba abba, que los evangelios
recuerdan como marcada, a la vez, por la inmediatez y la distancia y que determiné la
atribucion, por parte de sus discipulos, del titulo de Hijo de Dios®. Todo el ministerio de
Jesus, polarizado en torno al anuncio del reino, en cuya llegada él mismo ocupa un puesto

singular, desvela el amor paternal de Dios, que se realiza en su designio de solicitud, cercania

19 Cf. W. KASPER, El Dios, 376; W. BRUEGGEMANN, Teologia del Antiguo Testamento, Salamanca 2007, 165-
234.

20 Cf. W. BRUEGGEMANN, Teologia, 235-250.

21 Cf. W. BRUEGGEMANN, Teologia, 251-289.

22 Cf. W. KASPER, El Dios, 376-377.

2 Cf. R. SCHULTE, La preparacion de la revelacion trinitaria, en: J. FEINER, M. LOHRER (ed.), Mysterium
Salutis, v. 11, t. I, Madrid 1969, 92-102; A. CORDOVILLA, El misterio, 261-262.

2 Cf. R. SCHULTE, La preparacion, 87.

2 Cf, A. CORDOVILLA, El misterio, 109-118
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y misericordia. En su caminar historico, con sus propios gestos y palabras, Jesus dio a conocer
— &nynooto (Jn 1,18) — a un Dios que es Padre, del cual se presenta como enviado

cualificado, comprendiéndose como el Hijo de un modo singular e intransferible®®.

La relacidn de Jesus con el Padre es indisociable de la experiencia del Espiritu transversal a su
vida y ministerio, testimoniada por los evangelios. Aunque parezca no haber sido objeto de la
predicacion de Jesus, el Nuevo Testamento retoma la figura veterotestamentaria de la ruah de
Yahve, principio dinamico de su actuacion en el mundo y en la historia, elemento esencial
para la comprensién de la persona y misién de Cristo como portador del Espiritu?’. Los
relatos de la infancia de Mateo y Lucas vinculan la concepcion virginal en el seno de Maria
con la actuacion del Espiritu, potencia creadora de Dios, abriendo paso a la comprension de
su participacion en la kénosis del Hijo, desde la encarnacion y en todo su camino historico de
filiacion y obediencia®®. La narracion del bautismo de Jesus, en el que “apenas sali6 del agua,
vio que los cielos se rasgaban y que el Espiritu, en forma de paloma, bajaba sobre éI” (Mc
1,10) confirma y acentta la impronta pneumatoldgica del caminar terreno de Jests. Con esta
uncién, Jesus queda perfectamente constituido como Mesias, lleno del Espiritu y capacitado
para su mision, desarrollando su ser filial, en un dinamismo creciente, no exento de prueba,

que culmina en el ofrecimiento de la cruz®.
b) El misterio pascual

En el triduo sacro, culmina y llega a la plenitud el dinamismo encarnatorio de la kénosis. A
través de la muerte y resurreccion de Cristo, el caminar del Hijo, comprometido con la
voluntad del Padre e impelido por el Espiritu, encuentra su meta de sentido (téAog), expresion
extrema del amor vy fidelidad de Dios (cf. Jn 13,1)*°. El crucificado y resucitado es “imagen
del Dios invisible” (Col 1,15), quien se revela como Dios y revela cémo es Dios™. La
impronta trinitaria del acontecimiento pascual resalta, en primer lugar, en la comprensién de
la muerte de JesUs como un entregar que tiene por sujeto a la vez la libertad humana, la
fidelidad del Mesias a su mision y el designio salvifico del Padre que envié a su Hijo. El
Nuevo Testamento subraya, ademas de la traicion personificada en Judas, la aceptacion

voluntaria de su destino por parte de Jesus, quien da la vida libremente en obediencia al Padre

%6 Cf. W. KASPER, El Dios, 279-280.

2T Cf. W. KASPER, El Dios, 324; A. CORDOVILLA, El misterio, 126-130.

%8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 132-135.

2 Cf. G. URIBARRI, La espiritualidad de Jesucristo: fundamentacion, en J. GARCIiA DE CASTRO; S. MADRIGAL
(eds.), Mil gracias derramando, Madrid 2011, 504-506.

% Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 197; W. KASPER, El Dios, 312.

8L Cf. J. MOLTMANN, El Dios crucificado, Salamanca 2010, 234.
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(Jn 10,18) y lleva asi a plenitud su ser Hijo (Heb 5,5-10). Es el si total y definitivo a la
voluntad del Padre, asumiendo la muerte como consecuencia, lo que abre paso a la entrega
“en manos de los de los pecadores” (Mc 14,41-42)%. El Padre se sitlia, pues, como origen y
fuente de la entrega del Hijo, querida en tanto actuacion definitiva de su designio salvifico y
amor por el hombre (Jn 3,13-15 y Rom 8,32)%®,

En contraposicidn con los dioses paganos, la conciencia de la trascendencia de Yahvé llevo a
Israel, y después a la Iglesia, a la formulacién de la inmutabilidad e impasibilidad de Dios,
desarrollados por la teologia natural y metafisica, a partir de la Edad Media. Sin embargo,
tales atributos, aun con contenido valioso, encierran el peligro de conducir a una concepcion
teista, si no son contrarrestados por la consideracion del sufrimiento de Dios en la cruz,
necedad y escandalo de la fe cristiana (1Cor 1,23). La fe en la divinidad de Jesucristo, con la
consecuente comunicacion de idiomas, condujo a la paraddjica afirmacion de la “muerte de
Dios”, enunciada ya por Tertuliano y retomada a lo largo de la historia por la devocion y la
mistica, asi como por filosofias y teologias contemporéneas, a partir del idealismo®*. Sélo una
recta comprension de la kénosis, en clave trinitaria, permite compaginar la libertad y la
soberania de Dios sobre la historia, y su compromiso radical con el sufrimiento humano. Esta
implicacion es asumida hasta el extremo en el autodespojamiento de la encarnacién y de la
cruz, que tiene como condicién teoldgico-trascendental la eterna diferenciacién entre el Padre
y el Hijo®. El sufrimiento afecta, pues, de modo distinto a las personas divinas. Sélo el Hijo
padece, como abandonado por el Padre, en la cruz. El Padre se implica en la entrega del Hijo,
dejandose afectar con el dolor infinito del amor, passio caritatis (Origenes)®. Por fin, el
Espiritu perfecciona el sacrificio del Hijo, ocupando simbolicamente el puesto del fuego en
los sacrificios de la antigua alianza (cf. Heb 9,14)*, a la vez que en la muerte de JesUs es

derramado — napédwiev — para la divinizacién de los hombres (Jn 19,30)%.

La reelaboracion en la comprension de Dios, manifestada en el testimonio neotestamentario

de la humillacién del Hijo hasta la muerte, fue emprendida por los seguidores de JesUs a raiz

32 Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 209-210.

% Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 162.

% Son hitos en la historia de esta afirmacion: la formula de los monjes escitas “uno de la Santisima Trinidad
padeci6 en carne”, el himno luterano de Johann Rist, la filosofia dialéctica de Hegel, el aforisma nietzscheano y
la Death-of-God theology (cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 171-175; W. KASPER, El Dios, 307-311).

% Cf. W. KASPER, El Dios, 315.

% Cf. J. MOLTMANN, El Dios, 280; W. KASPER, El Dios, 307-308.

%" Esta es la lectura de 81t mvevpartog propuesta por A. Vanhoye. Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 176-179.

%8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 179-181. J. Moltmann radicaliza hasta tal punto su visién de la kénosis como
abandono del Hijo por el Padre que describe al Espiritu como surgido de ese desgarramiento. Esta tentativa de
superar la dicotomia entre Trinidad inmanente y econdmica parece, pues, caer en un exceso “hegeliano” al ver en
el Calvario el lugar de constitucion de la Trinidad (cf. J. MOLTMANN, EI Dios, 281-283).
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de la experiencia de la resurreccion. Los discipulos, alcanzados por la radical novedad del
encuentro con el Resucitado, releyeron la vida y la persona de JesUs a la luz de la tradicion
biblica, “empezando por Moisés y continuando por todos los profetas” (Lc 24,27),
proclamando ahora su entronizacion a la derecha de Dios como Mesias glorificado y Kyrios.
La “hiper-exaltacion” del Crucificado, ensalzada por el himno de la carta a los filipenses, es
obra que brota de la exclusiva iniciativa del Padre, y que realiza, por la fuerza del Espiritu, la
culminacién del acto creador y la alianza definitiva que reconcilia con El todas las cosas®. En
la resurreccion, Dios sigue manifestandose en el ocultamiento, a través de las apariciones y
encuentros con el Resucitado, a quien, una vez reconocido, se adora, suscitando un nuevo
modo de seguimiento. Del mismo modo, la obediencia de la kénosis se prolonga en el dejarse
resucitar y glorificar del Hijo, sin que tal hecho represente una marcha atras en la encarnacion,
sino su culminacién y meta escatoldgica®. La revelacién definitiva del misterio trinitario
tiene lugar con el don del Espiritu, medio en el que ocurre la resurreccion y la participacion de
los creyentes en la vida nueva*’. Los sucesos de Pentecostés, narrados en Hch 2, dan fe de la
conciencia que tiene la Iglesia de estar poseida del Espiritu, viento y fuego, que impele al

anuncio, revelando plenamente la verdad de Jesus ahora ausente (cf. Jn 14-16)*.
c) Elaboracion del dogma trinitario

El acontecimiento pascual constituye el ndcleo esencial del kerigma proclamado por la
primitiva comunidad, y por ende el elemento dinamizador de la predicacion, de la vida y de la
liturgia de la Iglesia. Sin la pretension de sistematizar una doctrina, el testimonio del
acontecimiento de Cristo, comprendido como kénosis, condujo a la estructuracion trinitaria
del mensaje cristiano. En todas las tradiciones del Nuevo Testamento, la figura de Jesus es
interpretada en conexion con el Padre y el Espiritu, explicitando la revelacién de un Dios-
Amor (1Jn 4,8.16)*. La tradicién paulina resalta la filiacién de Cristo, como manifestacion
definitiva del plan salvifico de Dios. En los saludos, iniciales y finales, en las acciones de
gracia y en las confesiones de fe presentes en las cartas de Pablo, destaca el envio del Hijo,
por parte del Padre, para que los que se adhieren por la fe sean constituidos hijos en el
Espiritu**. El mandato bautismal que concluye el evangelio de Mateo (Mt 28,19) condensa la

conciencia trinitaria de la comunidad, reflejada en la liturgia, por la cual uno es injertado en el

% Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 278-280; A. CORDOVILLA, El misterio, 184-186.
0 Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 282.

*L Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 286-287; A. CORDOVILLA, El misterio, 195.

2 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 199; H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 286.

43 Cf. W. KASPER, El Dios, 378-379.

4 Cf. W. KASPER, El Dios, 381-382; A. CORDOVILLA, El misterio, 206-214.
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misterio de Cristo y experimenta su presencia salvifica, asi como en una vida eclesial,
determinada por la caridad fraterna realizada y garantizada por la dynamis del Espiritu®. La
profundizacién llevada a cabo por la comunidad joanica (Jn 1,1-18) y en los grandes himnos
de las cartas deuteropaulinas (Col 1,12-20 y Ef 1,3-14) presenta el estadio mas avanzado de la
elaboracion neotestamentaria de la identidad de Jesucristo, irrenunciablemente comprendida
en el marco del despliegue trinitario de la economia salvifica, desde la creacion a la
consumacién del mundo®. El paso a la generacién postapostélica, coincidente con el cierre
del testimonio biblico, determind la inauguracion de la reflexion teoldgica cristiana,
comprometida con la defensa y explicitacion del acontecimiento de Cristo en el marco de una
nueva comprension de la divinidad. Ademas del cometido de custodiar la verdad de la
kénosis, presentado en el capitulo anterior, el camino “de la Escritura al dogma” representa el
esfuerzo de la reflexion cristiana para articularla con el misterio de Dios. La hermenéutica
trinitaria de los datos biblicos, en el marco de la vida y liturgia de las Iglesias, fue la
preocupacion principal de los Padres, que procuraron resguardar y expresar la fe ortodoxa
frente a las dos tentaciones fundamentales del regreso a un monoteismo estricto, de corte

judaico (modalismo), y de la degradacién en un nuevo politeismo (tritefsmo)*’.

La confesion de fe trinitaria, enraizada en la praxis bautismal (profesion de fe) y eucaristica
(doxologia), esta presente desde los primeros autores cristianos, como sintesis normativa de la
fe eclesial (regla de fe). Contra el dualismo gndstico, con su intricado sistema de
emanaciones, Ireneo pensoé la relacion de origen del Hijo y del Espiritu sin menoscabo de la
igualdad con el Padre, defendiendo su divinidad como requisito del sentido soteriol6gico de la
encarnacion®. En occidente, para rechazar la acusacion monarquiana de triteismo, Tertuliano
profundiza en la correspondencia entre economia y misterio trinitario, introduciendo
conceptos como el de sustancia y persona, que abren el camino hacia la reflexion sobre la vida
interna de Dios*. Por su parte, Origenes dialogé con el esquema gnéstico, corrigiéndolo
desde la libertad creadora de Dios, con claros presupuestos trinitarios, correspondiendo a su
deseo de fidelidad a la fe eclesial. EI Alejandrino afirma sin ambiguiedad la divinidad del

Logos y del Espiritu, desde la consistencia personal de cada una de las hypostasis, cuya fuente

> Cf. W. KASPER, El Dios, 380; A. CORDOVILLA, El misterio, 214-215.

“ Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 215-228.

T Cf. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 237.

*® En su Adversus Haereses, Ireneo expresa la divinidad del Hijo y del Espiritu, describiéndolos como “las dos
manos del Padre”, con las que obra toda la historia de la salvacion. Cf. W. KASPER, El Dios, 391-392; A.
CORDOVILLA, El misterio, 284-293.

49 Cf. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 150-162; A. CORDOVILLA, El misterio, 293-304.
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y origen es el Padre®®. La vinculacién estrecha (dependencia) de Trinidad econémica y
Trinidad inmanente que destaca en la obra de estos autores, unida a su tendencia
subordinacionista, dio paso a la radicalizacion arriana, en la que el Logos surge como ser
intermedio, necesario para la mediacion entre Dios y el cosmos, enteramente contrapuestos.
Desde su entendimiento de la incomprensibilidad de Dios, Arrio defiende que este “no
siempre fue Padre”, ya que el Hijo y el Espiritu pertenecen a la esfera de lo creado, rebajando
con ello el valor de la encarnacién y su sentido soteriolégico®. Para la salvaguarda de la
realidad misma de la salvacion, la ortodoxia se ve, pues, llevada a entrar en precisiones
linguisticas y ontologicas crecientes para describir la naturaleza de un Dios que es Padre, Hijo
y Espiritu®.

Los dos primeros concilios ecuménicos, celebrados en el afio 325 en Nicea y en 381 en
Constantinopla, respondieron al desafio arriano sentando el armazén dogmatico de la
reflexion teoldgica y zanjando las imprecisiones terminologicas anteriores. Con base en un
credo bautismal, los padres nicenos elaboraron un simbolo de fe que subraya la pertenencia
irrestricta del Hijo a la esfera divina, desarrollando el segundo articulo con expresiones
biblicas e introduciendo el término opoovclog (DH 125). Esta helenizacion del lenguaje,
aunque orientada precisamente a la deshelenizacion de la profesion de fe y conservacion de su
sentido original, suscitd una viva reaccion que agudizo las tensiones y condujo a un verdadero
“cisma del lenguaje” (Moingt)®®. La multiplicacién de posturas, entre radicalizaciones
extremas y tentativas de conciliacidn, exigio la celebracion de un nuevo sinodo ecuménico
pasados apenas cincuenta afios, igualmente confrontado a la puesta en causa de la divinidad
del Espiritu. EI concilio de Constantinopla confirmé lo adquirido en Nicea, anatematizando
las posturas que ponian en cuestion el opoovoioc (DH 151), y desarrollo la explicacion del
tercer articulo del simbolo (DH 150), recalcando la divinidad del Espiritu Santo en plena
igualdad con el Padre y el Hijo, con un lenguaje biblico y litdrgico para evitar nuevas
dificultades®. En este periodo tuvo especial relevancia el esfuerzo por afinar el lenguaje
trinitario llevado a cabo por los padres capadocios, en particular Basilio de Cesarea,
confrontados con la necesidad de distinguir y articular términos que hasta entonces tenian

contenido impreciso o sobrepuesto®. La sedimentacion terminoldgica y conceptual quedd

5% Cf. W. KASPER, El Dios, 394-396; A. CORDOVILLA, El misterio, 304-311.

51 Cf. W. KASPER, El Dios, 397; A. CORDOVILLA, El misterio, 326-337.

52 Cf. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 187.

53 Cf. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 197-200.

% Cf. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 207-221; A. CORDOVILLA, El misterio, 371-374.
% Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 360-369.
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fijada en la formula dogmatica enviada al papa Damaso en 382 por los obispos orientales que
profesa la fe en una sola divinidad, poder y sustancia (ousia) del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo, en tres hipdstasis (hypostasis) perfectas o también en tres personas (prosépon)
perfectas®®. La determinacion dogmética alcanzada a finales del s. IV no sufrié cambios en el
magisterio posterior, que no hizo sino repetir y defender el credo niceno-constantinopolitano,
aclarandolo y actualizando su contenido esencial, como marco obligado para la tarea teoldgica

de conceptualizacién del misterio de Dios"".

I11. La vida divina
a) Kénosis y fecundidad en Dios: misiones, procesiones y relaciones

A lo largo de la historia de la teologia, el esfuerzo por acoger en toda su verdad la novedad
del testimonio biblico de la kénosis, ratificado por los simbolos de la Iglesia, ha conducido a
la elaboracion de conceptos para describir, desde la analogfa, el ser y la vida interna de Dios>®.
La imposibilidad de separar el discurso trinitario del discurso soterioldgico (axioma de
Rahner) exige situar el acontecimiento de Cristo como punto de partida de la reflexion
trinitaria. EI doble movimiento descendente y ascendente de Jesucristo, descrito en el himno
de Filipenses, pone en juego no solamente al Hijo, que es quien realiza la kénosis, sino al
conjunto de las personas divinas, en una Unica accién reveladora y salvadora®. El
anonadamiento de la segunda persona de la Trinidad tiene su origen en un envio por parte del
Padre (Gal 4,4; Jn 3,17), implicitamente contenido en la obediencia hasta la muerte que
caracteriza la “forma de siervo”, y plenamente confirmado con la exaltacion del Crucificado.
Esta manifestacion en la historia, a través de un nuevo modo de presencia (encarnacion) cuyo
Gnico fin es la salvacion del hombre (divinizacion), define el concepto trinitario de mision®.
Este se aplica asimismo al envio del Espiritu, atribuido en el Nuevo Testamento
principalmente al Padre (Gal 4,6; Jn 14,26), pero también a Cristo resucitado, de parte del
Padre (Lc 24,49; Jn 15,26). La inhabitacion del Espiritu completa, pues, la mision del Hijo,

encontrandose intimamente unida a ella, por su mismo origen en el Padre y por su fin que es

% Este lenguaje tiene su correspondiente latino (casi equivalente) en la formulacién del Sinodo romano de 382
(DH 152-177) y es definitivamente aceptado en Concilio de Constantinopla 1l, en 553 (DH 421). Cf. B.
SESBOUE, J. WOLINSKI, El Dios, 238-239; A. CORDOVILLA, El misterio, 384.

*" Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 385-396.

%8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 445.

%9 Cf. H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 162.

% Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 446; N. SILANES, Misién, misiones, en X. PIKAZA, N. SILANES (dir.),
Diccionario teoldgico. El Dios cristiano, Salamanca 1992, 879-890.
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hacer al hombre participe de la kénosis y exaltacién, asociandole, en la Iglesia y con toda la

creacion, a la adoracion universal del Resucitado, “para gloria de Dios Padre™®".

Las misiones del Hijo y del Espiritu, como formas articuladas de la autodonacién de Dios en
el mundo y principios complementarios del misterio de la Iglesia, remiten a la realidad
anterior de las procesiones en el ser mas intimo de Dios. Asi, pues, el envio de la kénosis,
realizado y revelado a traves de la vida terrena de JesUs, su muerte y su resurreccion, es la
figura econdmica de la relacién eterna del Hijo con el Padre. Del mismo modo, la
inhabitacion del Espiritu “derramado en nuestros corazones” (cf. Rom 5,5) presupone una
procesion desde el Padre y el Hijo. Estas dos procesiones deben ser entendidas como
movimiento inmanente, ni espacial ni temporal, que no afecta a la unidad, simplicidad e
indivisibilidad de la esencia divina. EI Padre, como fuente y origen de la historia de la
salvacion, es también fuente y origen de las otras dos personas, que no tienen en si mismas la
fuente de su ser. A partir de expresiones biblicas, estas dos relaciones de origen se han
calificado como “generacion” para el Hijo (cf. Jn 1,18) y como “procesion”, en sentido
estricto, para el Espiritu (cf. Jn 15,26), tal como se confiesa en el simbolo niceno-
constantinopolitano: yevwnbévta y ékmopgvopevov (DH 150). En el origen del ser de Dios no
esta, pues, una substancia comdn, que se repartiria en un segundo momento por cada una de
las personas, sino la persona del Padre, principio de unidad y fecundidad de la Trinidad,
plenitud de vida en si misma, que libre y graciosamente se comunica ad extra en la creaciéon y
encarnacion®. En la historia de la teologia, sobre todo occidental, se han propuesto diversas
imagenes para explicitar la vida intradivina afirmada por las procesiones. Asi, la tradicion
agustiniana, prolongada por S. Tomas, recurre a la analogia del espiritu humano que se posee
a si mismo en el conocimiento y el amor, con las triadas mens, notitia, amor y memoria,
intellectus, voluntas®™. En otra direccién, Ricardo de S. Victor coloca en el centro el amor
interpersonal, que exige alteridad, pues “no puede haber caridad entre menos de dos”
(Gregorio Magno), y se consume en la existencia de un tercero, condilectus, amado al

unisono®.

La reflexion teoldgica, partiendo de las procesiones, ha profundizado en la ontologia trinitaria
desde el concepto de relacion, comprendiendo la formulacion joanica “Dios es amor” (1Jn

4,8) como expresion del ser mismo de la divinidad. Asi, segun la oposicion relativa entre

61 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 446-447; Lumen gentium (LG) 17.

®2 Cf. W. KASPER, El Dios, 427; Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 448-449.
%3 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 408-411; 450.

% Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 417-424; 450.
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sujeto y término, se pueden identificar cuatro relaciones: paternidad (del Padre al Hijo),
filiacion (del Hijo al Padre), espiracion pasiva (del Espiritu al Padre y al Hijo) y espiracion
activa (del Padre y del Hijo al Espiritu)®®. En los debates trinitarios de los primeros siglos y
frente a la concepcion aristotélica de relacion como accidente, los padres capadocios fueron
pioneros en la formulacion de una metafisica de la relacion, a partir de la distincion entre
nombres relativos y absolutos de Dios. Agustin profundizé en esta intuicion, confesando
encontrarse ante una paradoja insoluble, aclarada definitivamente con la definicion de persona
divina como “relacion subsistente” propuesta por Tomas de Aquino. El concilio de Florencia
sintetizo la diversidad de relaciones como expresion de la esencia divina con la formula
tomada de S. Anselmo: “[en Dios] todo es uno, donde no obsta la oposicion de relacion” (DH
1330). Dicho de otro modo, en Dios, por su simplicidad y perfeccion, no existe diferencia
entre ser y relacién, tanto ad intra como ad extra Dios “es, dandose”, ““ser desde otro” y “ser
para otro”®. A la par de las relaciones diferenciadoras, el ser relacional de Dios se realiza
igualmente en la perijoresis trinitaria. Este concepto, inspirado en afirmaciones como “Yo y
el Padre somos uno” (Jn 10,30), dice la inhabitacion mutua de las tres personas, tal como lo
formulo6 el concilio de Florencia: “El Padre esta por entero en el Hijo y por entero en el
Espiritu Santo; el Hijo estd por entero en el Padre y por entero en el Espiritu Santo; y el
Espiritu Santo esta por entero en el Padre y por entero en el Hijo” (DH 1331). La unidad
perijorética en la Trinidad, modelo de la comunion con Dios a la que el hombre es llamado,
excluye a la vez todo triteismo y todo modalismo, afirmando la correspondencia, en el amor,

de la maxima autonomia y de la maxima unidad®’.
b) Las personas divinas: Trinidad y unidad

El esfuerzo de conceptualizacion de la fe en la Trinidad encuentra su culminacién y centro de
gravedad en el concepto de persona, que ha ocupado buena parte de la reflexién teolégica y
constituye un logro irrenunciable de la doctrina trinitaria, asi como una aportacién decisiva
del cristianismo a la historia del pensamiento®. El término pone en juego de modo sefiero las
posibilidades de la analogia como gramaética del discurso teoldgico, encarnando la tension
entre las dindmicas apofética y catafatica de la reflexion sobre Dios. Por un lado, el concepto

dice, sin mas, la diferencia en Dios (papel negativo) y, por otro, intenta describir el contenido

8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 450-451. El autor precisa que la espiracién activa no se distingue realmente
de la paternidad y de la filiacion, pues el Padre y el Hijo constituyen juntos el Unico principio del Espiritu (cf. L.
F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Salamanca 2010, 348).

% Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 450-453; W. KASPER, El Dios, 428-430.

®7 Cf. W. KASPER, El Dios, 435-437; A. CORDOVILLA, El misterio, 479-480.

%8 Cf. J. RATZINGER, Sobre el concepto de persona en la Teologia, en: ID., Palabra en la Iglesia, Salamanca
1976, 165.
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de esta diferencia, principalmente desde la relacion (papel positivo). La centralidad del
concepto de persona se desprende también de su aplicacion en distintos campos, permitiendo
relacionar analogicamente el ser personal de Dios, la ontologia cristoldgica (una persona, dos
naturalezas), la diversidad en Dios (una esencia, tres personas) y la antropologia (persona
humana)®. El término latino persona y su equivalente griego présopon tienen un origen
profano, probablemente vinculado a la mascara de los actores del teatro clasico y, por
metonimia, al rol que desempefian. Partiendo del método de la exégesis prosopografica,
presente ya en Justino, Tertuliano llega a la formulacion trinitaria: una substantia - tres
personae’. En el ambito griego, el tinte modalista de la palabra llevé a preferir el concepto
mas abstracto de hypodstasis, que encontramos por primera vez en Origenes con sentido
trinitario’’. El apaciguamiento de la crisis arriana y las clarificaciones llevadas a cabo por
Basilio de Cesarea permitieron fijar definitivamente la terminologia, vinculando persona,
prosopon e hypoéstasis para decir la diferencia en Dios, frente a substantia y ousia para decir

la unidad”.

Respondiendo a su afan de clarificacion y clasificacion, la escolastica ha intentado elaborar
una definicién completa del concepto de persona, iniciando un recorrido que dejé en segundo
plano la analogia y encaming la teologia hacia el olvido de la doctrina trinitaria como centro
vital de la fe cristiana. En la historia de la teologia y de la filosofia tuvo especial relevancia la
definicion de persona propuesta por Boecio: “sustancia individual de naturaleza racional”,
aceptada, o al menos discutida, por los autores hasta nuestros dias. Esta formulacion,
elaborada para abarcar a Dios, el hombre y los angeles, pone el acento en la individualidad,

I”®. Ricardo de

perdiendo de vista la alteridad como elemento constitutivo del caracter persona
S. Victor intent6 salir al paso de las deficiencias de la definicion de Boecio, reformulandola
para comprender persona, en Dios, como “existencia incomunicable de naturaleza divina”. A
cada persona de la Trinidad corresponde, pues, una forma Unica de poseer la esencia divina,
de tal modo que cada una es su amor: el Padre como donacion pura, el Hijo como recepcion y
donacién y el Espiritu como recepcion pura’. Partiendo de ambas aportaciones, y
profundizando en la intuicién agustiniana que situaba la relacién al margen tanto de la

substancia como de lo accidental, Tomas de Aquino define las personas divinas como

%9 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 453-455.

70 Cf. J. RATZINGER, Sobre el concepto, 166-169; A. CORDOVILLA, El misterio, 457.

™ Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 458.

72 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 458-459.

3 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 460-463; J. RATZINGER, Sobre el concepto, 174.

™ Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 463-464; J. RATZINGER, Sobre el concepto, 174-175.
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“relaciones subsistentes”. Si bien es sugerente la identificacion del ser de Dios con la relacién,
donacion reciproca y comunién en el amor, la restriccion a la esencia divina excluye la
aplicacion al ser humano, para el cual Tomas mantiene la definicién general de Boecio™. El
giro antropologico de la modernidad, con su epistemologia desontologizada, vino a poner en
crisis el concepto trinitario de persona al situar en el centro de su comprension del ser humano
la autonomia y la autoconsciencia, terminando por identificar persona y sujeto psicolégico’®.
Asi, la reflexion teoldgica parecio abocada a optar entre entender a Dios como unico centro de
accion libre y autoconciente (teismo, modalismo) o como pluralidad de sujetos (triteismo).
Frente a las dificultades que presenta el uso trinitario del término persona en el contexto
moderno, te6logos como Barth y Rahner intentaron ofrecer alternativas con expresiones como
“modo de ser” y “modo de subsistencia” respectivamente. Sin embargo, tal propuesta no
obtuvo el eco pretendido, mostrandose demasiado abstracta para adquirir fuerza
kerigmatica’’. En sentido opuesto, Lonergan parte de la herencia moderna para describir a la
Trinidad como “tres sujetos, conscientes unos de otros en virtud de una y la misma

consciencia, que es poseida por los tres de modo distinto”’®.

El énfasis en la autoconciencia y autodeterminacién, como caracteristicas esenciales de la
personalidad, puede y debe ser acogido por la reflexion teoldgica, iluminada por la
revitalizacion de la analogia. La teologia trinitaria contemporanea dispone, pues, de recursos
para criticar los mismos presupuestos del concepto moderno de persona, especialmente desde
claves personalistas y relacionales: frente a la nocion de centros autonomos de decision, la
persona debe ser pensada desde la alteridad. Asi, las personas divinas no solo estdn en
didlogo, sino que son ellas mismas dialogo: autoexpresion y alocucion del Padre al Hijo, pura
escucha y obediencia del Hijo al Padre y pura recepcion y puro don (ser donado) del Espiritu
Santo”. La esencia del ser personal se encuentra, pues, en la relacién, comprendida como
apertura y salida de si, superando la idea moderna de autoposesion. Es estando en-y-con-el-
otro como la persona llega a estar en si misma®’. De este modo Ilegamos a la kénosis como
lugar de revelacién de lo que significa ser persona: revelacion de Dios y del hombre. En la
esencia divina como pura relacion se encuentra la condicion de posibilidad y fundamento

inmanente de la encarnacion. La kénosis del Hijo permite pensar a cada una de las personas

> Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 464-466; J. RATZINGER, Sobre el concepto, 175.
® Cf. W. KASPER, El Dios, 437-440; A. CORDOVILLA, El misterio, 466-467.

T Cf. W. KASPER, El Dios, 440-442; A. CORDOVILLA, El misterio, 467-468.

8 Cf. W. KASPER, El Dios, 443.

" Cf. W. KASPER, El Dios, 443-445.

8 Cf. J. RATZINGER, Sobre el concepto, 176-177.
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divinas, formulando el concepto de persona como un “regreso desde el despojo” y un “existir
como interioridad que se expresa entregandose®!. Al mismo tiempo, la kénosis constituye un
modo de entender el principio de la unidad intradivina. El Padre es el origen de la kénosis,
como entrega absoluta, en total libertad, gratuidad y generosidad que renuncia a ser Dios en si
y para sf solo®. Al darse, es fuente de alteridad y principio de comunién. La soberania desde
la trascendencia e incomprensibilidad constituye el abajamiento propio del Padre, que no es
incompatible con su intervencion historico-salvifica, siempre marcada por el misterio (cf. Jn
1,18)%. La persona del Hijo es, en el seno de la Trinidad, recepcion del amor y de la donacién
del Padre, en el eterno anonadamiento de su respuesta agradecida. Su preexistencia como pura
recepcion fundamenta su proexistencia como Palabra encarnada, “obediente hasta la muerte, y
muerte de cruz” (Flp 2,8)%. El Espiritu, por su parte, es el amor reciproco y el fruto de la
comunién entre Padre e Hijo. Su esencia propia es ser don absoluto, en pura pasividad. La
procesion eterna del Espiritu participa asimismo de la glorificacion del Padre por el Hijo
(kénosis) y de la glorificacion del Hijo por el Padre (exaltacion), de modo que la gloria, nexo
de unidad entre el Padre y el Hijo, es el nombre del Espiritu Santo (Gregorio de Nisa)®. El
Dios uno y trino, amor vivido en la comunién de la entrega reciproca, es el que es capaz de
desbordar y comunicarse a otro que crea y sustenta, Deus capax homini que se revela al homo

capax Dei.

8 H. U. VON BALTHASAR, El misterio, 157.
8 A. CORDOVILLA, El misterio, 513.

8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 481-492.
8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 492-501.
8 Cf. A. CORDOVILLA, El misterio, 509-511.
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3
Un Dios que se revela

I. La religion de la kénosis
a) La credibilidad de la kénosis

La reflexidn teoldgica acerca del Dios que se revela en la kénosis de Cristo invita a dirigir la
mirada hacia el hombre en su apertura a la trascendencia, como condicién para la credibilidad
de la revelacion cristiana. La autocomunicacion de Dios, que alcanza su meta en el
acontecimiento pascual, es susceptible de significatividad por su afinidad y sintonia con el
propio hombre, ofreciéndose como respuesta para la pregunta que él es para si mismo'. La
renovacion de la Teologia Fundamental, a raiz del Concilio Vaticano Il, ha asumido como eje
la invitacion del adagio délfico “condcete a ti mismo” para presentar la apertura a Dios del ser
humano?. El lema socratico subraya la centralidad de la pregunta por el sentido que inquieta al
hombre y subyace a todo esfuerzo de conocimiento, motivado Gltimamente por la busqueda
de la verdad (cf. FR 2)*. La tradicion cristiana ha comprendido al hombre como capax Dei, en
su doble orientacion protoldgica, al ser creado a imagen de Dios (cf. Gn 1,26-27), y
escatologica al estar destinado a la vision beatifica. El anclaje radical del hombre en Dios, por
su origen absoluto y por su destino Ultimo, lo constituye en “oyente de la Palabra” (Rahner),
sujeto con capacidad receptora y apertura dindmica que constantemente busca, pregunta, opta
y cuestiona hacia un horizonte que trasciende lo inmanente e intramundano®. Este impetu de
trascendencia que sitta al hombre en el umbral de la revelacion divina, absolutamente libre y
gratuita, implica al individuo entero, en su pensar, sentir y actuar, llamandolo a
(com)prometer su libertad en la respuesta a la doble invitacion: no sélo “conodcete a ti

mismo”, sino también “haz-te a ti mismo en autenticidad” (Alfaro)°.

1 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia Fundamental, Salamanca 2006, 95.

2 El adagio es tomado por Juan Pablo 11 como titulo de la introduccién de su enciclica Fides et ratio (FR), 1-6.
3 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologfa, 96-109.

* Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 167.

® Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 106.
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En la filosofia contemporanea, tiene especial relevancia el esfuerzo de Maurice Blondel en
identificar y sistematizar la apertura del hombre a la trascendencia, descrito en la
fenomenologia desarrollada, principalmente, en La Accién®. A través de su “método de la
inmanencia”, el filésofo francés sitla frente a frente el pensar, el querer y el hacer pretendidos
con el pensar, el querer y el hacer reales, mostrando la desproporcion entre una voluntad que
quiere (volonté voulante), prefiada de un impetu de trascendencia, y la voluntad querida
(volonté voulue), actuada en la red de decisiones y proyectos del ser humano. Esta
inadecuacion asoma con toda su fuerza en la accion humana, sintesis inescindible de
conocimiento, voluntad y ser, que constituye para el hombre un enigma, subrayado por la
contradiccion existencial de quienes lo niegan, por diletantismo o nihilismo’. EI minucioso
estudio de la accion humana, llevado a cabo por Blondel en la tercera parte de la obra, recorre
los dominios sucesivos del conocimiento cientifico, de la especulacién filoséfica y de las
distintas formas del amor humano, en los que aquella se desarrolla y se confronta con su
insuficiencia radical. En todo momento permanece la tentacion de frenar el impulso de
trascendencia y de confinar la accion en los limites de lo natural y de lo dado, encerrandola en

la idolatria del cientismo, del racionalismo o de alguna forma de supersticién®.

La reflexion de Blondel alcanza su climax en la cuarta parte de la obra, en la que el filsofo se
confronta con el sentido y la radicalidad de la libertad humana. El “Gnico necesario”
trascendente, con el que se confronta y al que tiende la accion, sitia al hombre ante la
posibilidad de elegir radicalmente entre salvacion y perdicion, entre decidirse por Dios o sin
Dios’. La libertad humana tiene abierto ante si, por un lado, el camino de una autonomia
ilusoria, en su pretension de autosuficiencia, que pervierte la tendencia de la voluntad hacia el
infinito, encerrandola en la auto-idolatria de una opcién infinita por lo finito™. A la inversa, el
hombre puede disponerse a recibir de Dios la plenitud de una accién que exige mas de lo que
contiene en si misma, aceptando la dependencia de una Causa primera y sometiendo la propia
voluntad a la Voluntad verdadera®’. La libertad humana encuentra, pues, su plena realizacion
en el desprendimiento perfecto que no obvia la finitud de cada bien particular, sino que coloca
el universal en cada forma, para dar a lo relativo un valor infinito®2. El dinamismo de la

accion confronta al hombre, no s6lo con la necesidad de una trascendencia, sino también con

® M. BLONDEL, La Acci6n (1893), Madrid 1996.

’ Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia Fundamental, en: A. CORDOVILLA (ed.), La Légica, 38-39.
8 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 39-40.

° Cf. M. BLONDEL, La Accién, 405-407.

10 cf. M. BLONDEL, La Accion, 407-421.

1 Cf. M. BLONDEL, La Accion, 421-422.

12 Cf. M. BLONDEL, La Accion, 425-426.
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su forma kenotica, anunciada en la exigencia de renuncia, pasividad y sacrificio que invita a

vivir cada acto como una muerte y la muerte como el acto supremo™?.
b) Hacia un concepto de cristianismo

Ante la constatacion de la apertura originaria a la trascendencia, las religiones de la
humanidad representan el esfuerzo hacia una vivencia determinada por la realidad
absolutamente trascendente del Misterio, comprendido como anterioridad radical y realidad
salvadora, a través de verdaderas catedrales de sentido'®. La fenomenologia de la religion
busca presentar el logos interno y especificamente religioso, estructurador de la constelacion
de tiempos, espacios, personas y acciones sagradas, que configura cada sistema articulado de
misteriofanias (Martin Velasco)™. El hombre, al asumir la situacién existencial de aceptar
“hacerse cargo de la radical finitud del mundo” (Garcia-Bard), reconoce la presencia,
trascendente e intima a la vez, del Misterio como realidad suprema en valor, en ser y en
dignidad que determina la actitud religiosa de gratitud, invocacién y alabanza®®. La mediacion
simbdlica del cuerpo expresivo y denso en el que se exterioriza la vida religiosa permite una
relacién con el Misterio que no lo apresa en la inmanencia, antes dota toda realidad mundana
de un significado trascendente, que no es mera proyeccion creadora, Sino asentimiento
selectivo de entre lo “creible disponible” (Ricoeur)'’. El trascendimiento real, que configura
la actitud religiosa ante el Misterio, es vivido como salvacidn, experiencia de plenitud ultima
y definitiva en todos los érdenes de la existencia. El servicio prestado por la ciencia de las
religiones en la sistematizacién de la re-ligacion del hombre con la trascendencia no dispensa,
sin embargo, una reflexién estrictamente teoldgica que presente un concepto de religion que

convenga a la experiencia cristiana®.

El origen incierto de la palabra religion, con su triple etimologia clasica, re-legere (Cicerdn),
re-eligere (San Agustin), re-ligare (Lactancio), es recogido por Tomas de Aquino y da pie a
su definicion condensada como ordo ad Deum. La ordenacion de todo a Dios consiste en vivir
una relacion redentora, salvadora y liberadora que se visibiliza en la variedad de actos
religiosos que, sin agotarla, la expresan: oracién, culto y piedad. La religion es, pues, la fe

manifestada en signos exteriores, concreciones categoriales que permiten al creyente decirse y

'3 Cf. M. BLONDEL, La Acci6n, 427-428.

14 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 41.

15 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Presencia inobjetiva. La fenomenologia de la religién de Juan Martin Velasco, en:
A. AviLA (ed.), Nostalgia de infinito. Hombre y religion en tiempos de ausencia de Dios. Homenaje a Juan
Martin Velasco, Estella 2005, 86-91.

'° Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Presencia, 92-94.

17 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Presencia, 95-96.

18 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 43.

53



testimoniar ante los demas el horizonte Ultimo y “sentido incondicionado™ (Tillich) de su
existencia. La hermenéutica creyente del vivir resuena en todos los ambitos, en el
compromiso ético de entrega al préjimo, en las formas artisticas de apertura al infinito, en la
busqueda incesante de la verdad, exigiendo al mismo tiempo su explicitacion en concreciones

como la Iglesia, el culto y el dogma™.

Para el cristiano, esta relacion redentora tiene en su centro la autocomunicacion de Dios en su
Hijo, y como horizonte la participacion filial en la comunién trinitaria. La kénosis de
Jesucristo permite, asi, configurar un concepto sustancial de cristianismo, interpretando en
esta linea la propuesta de Joseph Ratzinger en su Introduccién al cristianismo®. El futuro
papa Benedicto XVI formuld el nucleo estructurador de lo cristiano en seis aspectos que
desarrollan el “principio del amor” y encuentran eco en el texto de Flp 2,6-11. En el
movimiento de vaciamiento de la primera parte del himno podemos leer el principio pro-
existente del “ser-para”, asi como la “ley del incognito”, que asume la insignificancia como
lugar de la méxima revelacion. La vindicacion y glorificacion del Crucificado sustentan, a su
vez, el “principio de lo definitivo”, motivador de la esperanza cristiana, y la “ley de
sobreabundancia”, como definicion misma de la historia de la salvacion. Por altimo, toda la
descripcion del misterio de Cristo encuentra su sentido desde el “primado de la positividad”
que sefiala al creyente como receptor de un don que le precede y debe acoger, y en la
dialéctica de una salvacion ofrecida a cada individuo en su condicion personal, Unica e

irrepetible, desde la referencia al todo del género humano, de la historia y del cosmos.
c) La tarea de la teologia fundamental

La comprension del cristianismo como religion de la kénosis da cuenta de la imposibilidad de
separar la condicion autotrascendente del ser humano y la autocomunicacion del Dios que se
revela en Jesucristo como capax hominis (Rahner)?!. Frente al propésito defensivo de la
apologética clasica, con su triple demonstratio religiosa, christiana y catholica, y
sustituyendo el esquema extrincesista que pretendia sustentar una argumentacion previa a
todo contenido de fe, la teologia fundamental postconciliar aspira a dar cuenta de los
fundamentos del acto de creer desde su interior, explicitando la relacion entre fe y reflexion
filoséfica (FR 67). Esta disciplina teoldgica surge, pues, como la rama del intellectus fidei que

tiene como objeto especifico y propio dar cuenta de la automanifestacion y autoentrega de

19 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 44-46.

20 ). RATZINGER, Introduccién al Cristianismo, Salamanca 2005 (la primera edicién original es de 1968), aqui
especialmente 204-225. Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 28-29.

21 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 32.
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Dios en Jesucristo, asi como de la credibilidad de esta manifestacion®’. De este modo,
responde a la invitacion perenne de 1Pe 3,15: “estad siempre preparados para dar una
explicacion (dmoloyiov) a todo el que os pida cuentas (Adyov) de la esperanza que hay en
vosotros”?. La tarea de la teologia fundamental, al estudiar la revelacion y su credibilidad, es
asi la de una “martiria significativa de la esperanza cristiana” (Pié-Ninot) que integre la
dimension vital del testimonio creyente con una seria reflexion intelectual, articulando la
hermenéutica del logos de la revelacién cristiana con su significatividad en el mundo y en la

historia®*,

I1. Revelacion y kénosis
a) Revelacion en el ocultamiento

La pretension de verdad del cristianismo tiene como elemento central su autopresentacion
como producto de una intervencion libre y amorosa de Dios en la historia, designada con el
concepto de revelacién. El término alude al ambito de la percepcion, indicando la accion de
retirar un velo para dejar aparecer la verdad (é-Anfewe). En un plano meramente estético, la
nocion posee un caracter vivencial que da cuenta de una experiencia transformadora del
sujeto, excluyendo su objetivacion absoluta, y sitla la verdad tanto en lo revelado como en el
destinatario de la revelacion, como “luz” que permite ver lo invisible en lo visible?. Aunque
todas las religiones vivan de la conciencia de ser una respuesta (humana) a la anterioridad del
Misterio, el cristianismo se puede definir especificamente como religion revelada, por tener su
centro vital determinado, en su esencia, por la accion salvifica de la divinidad. Esta
caracterizacion fenomenoldgica permite una estructuraciéon de la revelacion en torno a sus
elementos constitutivos: autor, fenémeno de mediacion, contenido, destinatario y efecto (van
Baaren)®. Aparte de sefialar el peligro de diluir la unicidad de cada fenémeno religioso en
una generalizacion idealizada, la teologia fundamental no puede adentrarse en tal estudio sin
anteponerle un concepto teoldgico de revelacion, fundado en la afirmacion de la
autocomunicacion radical y definitiva de Dios en Jesucristo. Asi, solamente desde ella misma

se puede comprender la esencia mas profunda y la figura histérica de la revelacion cristiana,

22 R. LATOURELLE, Teologia fundamental. I. Historia y especificidad, en: R. LATOURELLE, R. FISICHELLA, S. PIE-
NINOT (eds.), Diccionario de teologia fundamental, Madrid 1992, 1437-1448.

23 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 18-19.

24 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 76-82.

% Esta es, propiamente, la funcién de toda manifestacion artistica. Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 48-51.

% Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 51-52.
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subrayando su caracter libre y gratuito y su configuraciébn como providencia amorosa y

salvifica, como consecuencias de su radical alteridad?’.

De este modo, es posible afirmar que la kénosis de Jesucristo determina por completo la
revelacion cristiana, tanto en su autor y fendmeno mediador, como en su contenido, su
destinatario y su efecto, siguiendo las categorias de van Baaren. Asi lo ha expresado, en
particular, H. U. von Balthasar, al caracterizar la forma (Gestalt) de la revelacion como
ocultamiento®®. El mismo concepto de “re-velacién”, asi como el término griego GmokéAvyic
que le subyace, encierra en si la dialéctica de la imposibilidad de apresar por completo un
fenémeno, que siempre se esconde a la vez que se muestra®. En el plano de las realidades
sensibles, de la belleza material y de las artes, se requiere mirar a lo visible para captar lo
invisible, experimentando como toda manifestacién es también, y sobre todo, ocultamiento®.
En la misma creacion, Dios se da a conocer al espiritu humano (DH 3004), el cual, guiado por
la razén, encuentra inscrita en su propio ser la relacion irrepetible entre revelacion y
ocultamiento. Dios se hace “evidente” en el conocimiento y el amor humano, como ser que €S
la causa libre de todas las cosas y asf se sustrae inevitablemente a toda comprension finita®.
La revelacion del Dios de Abrahan, Dios de Isaac y Dios de Jacob (Ex 3,6) ocurre en las
formas culturales, sociales y juridicas de Israel, comprendidas como mediaciones de la
inhabitacién oculta de Dios en el mundo, simultineamente revelacion y velacion®. Esta
oikonomia salvifica alcanza su plenitud en la encarnacion, por la que Dios se hace
insuperablemente asequible y se entrega sin reservas en la historia, en medio de la ocultacién
més profunda de la cotidianidad humana (cf. Flp 2,8)*. La cruz, a la luz transfiguradora del
Espiritu que la ilumina, constituye la plenitud de la revelacién, haciendo resplandecer en toda

la vida terrena del Hijo, con sus palabras y obras, la palabra del Padre*.
b) Jesucristo, revelacion de Dios

El caracter eminentemente cristocéntrico y trinitario (kendético) de la revelacion configura al
cristianismo como religion de la palabra viva y encarnada, religiosamente escuchada y

fielmente proclamada por la Iglesia (DV 1), superando la concepcién reductora de una

2" Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 53-55.

%8 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria. Una estética teol6gica. I. La percepcién de la forma, Madrid 1985, 393-
411.

9 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 49; S. PIE-NINOT, La Teologia, 240.

%0 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, 396.

3L Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, 400-401.

%2 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, 403-404.

%3 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, 406-407. En las expresivas palabras de J. Ratzinger: “Dios se ha acercado
tanto a nosotros que hemos podido matarle” (J. RATZINGER, Introduccién, 52).

% Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, 407.
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“religion del Libro”®. El uso plural y analégico del término “palabra”, referido a Dios,
produce una sinfonia que tiene en su centro a Jesucristo, Logos eterno del Padre®. El prélogo
del cuarto evangelio (Jn 1,1-18), cuna de este titulo cristologico, sefiala la esencia relacional y
dialogal de la revelacion. La eleccidn del vocablo, preferido al de “sabiduria”, comun en el
Antiguo Testamento, remite para la eficacia del dabar en el primer capitulo del Génesis y
conecta intimamente creacion y revelacion®’. El relato joanico presenta la historia de Dios
revelandose definitivamente en el Logos, que se hace presente por medio de una carne viva
(Jn 1,14), sujeta a la muerte, pero capaz por el Espiritu de una irradiacién universal®. Si es
cierto que sélo Dios puede hablar de Dios, el Hijo encarnado supera la paradoja, haciéndose
intérprete del Padre (Jn 1,18), centrando la revelacion de Dios en la palabra que se hace oir,

suscitando acogida y relacion, o bien rechazo y cierre sobre uno mismo™.

La tradicion eclesial, al meditar sobre la revelacion acaecida en Cristo subrayd, segun las
épocas, distintos aspectos. La patristica se mantuvo en una concepcion epifanica de la
revelacion como manifestacion de Dios y de su oferta de salvacion, misterio de su voluntad
(Ef 1,9), insistiendo en el caracter iluminativo de la fe*®. Esta vision fue dando paso, en la
escolastica, a una comprension instructiva y doctrinal de la revelacion como ensefianza de
verdades. Este modelo, apuntado en el concilio de Letran IV, con la formulacion “doctrina de
la salvacion” (DH 800-801), fue retomado por Trento, al referirse al “Evangelio prometido
por los profetas y promulgado por Jesucristo”, como “verdad salvadora y norma de
costumbres” (DH 1501)*. La presentacion de la revelacion como instruccién de verdades
culmina en el Vaticano I, con el concepto de “revelacion sobrenatural”, complementario del
conocimiento natural de Dios (DH 3005)*. El tono apologético y autoritario de la
Constitucién Dei Filius, elaborada como defensa frente al naturalismo y al racionalismo,
favorecié un planteamiento extrincesista y nominalista que condujo al oscurecimiento del

caracter dialogal y autorevelador del designio divino®.

Con la constitucién Dei verbum, el Vaticano Il retoma elementos de los modelos epifanico e

instructivo de la revelacion, en una hermenéutica de continuidad con los concilios anteriores,

% Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 57-58; S. PIE-NINOT, La Teologia, 245.

% Cf. BENEDICTO X VI, Exhortacién apostélica Verbum Domini, 7; P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 58.

37 Cf. X. LEON-DUFOUR, Lectura del evangelio de Juan I, Salamanca 1997, 51.

%8 Cf. X. LEON-DUFOUR, Lectura, 94.

%9 Cf. X. LEON-DUFOUR, Lectura, 109-110.

0 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 243.

*1 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 246.

*2 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 247-248.

8 Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra de la salvacion, Salamanca 1997, 217-220; S. Pig-NINOT, La
Teologia, 248-249.
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pero integrandolos en una perspectiva autocomunicativa que vuelve a poner en el centro a la
persona de Jesucristo como “palabra sustancial de Dios” (de Lubac)*. La constitucion
dogmatica destaca, en su n. 3, el marco histérico-salvifico de la revelacion, integrada en el
designio unitario de Dios, iniciado con la creacion (revelacion cdésmica), preparado por medio
de la Ley y de la profecia (alianza) y finalmente consumado en Cristo®. El horizonte del plan
divino es la autocomunicacion de Dios, por Cristo y en el Espiritu, en un encuentro y un
didlogo que se constituyen en camino de acceso y de participacion del hombre en la vida
trinitaria (DV 2)*. En el Verbo hecho carne, enviado por el Padre y que, a su vez, envia el
Espiritu, coinciden el revelador y el revelado, manifestando la presencia y el amor de Dios en
sus “palabras y obras” (DV 4). La revelacion tiene, pues, una estructura sacramental, fundada
sobre la predicacion de Jesus (anuncio del Reino, pardbolas, bienaventuranzas), explicitada
por los signos que realiz6 (milagros, acercamiento a los pecadores, gestos proféticos), y
sintetizada en el gran signo de la muerte y resurreccion®’. El acontecimiento de Cristo es la
alianza definitiva y también el cierre de la revelacién, hasta la parusia, pues en el Hijo Dios lo

ha dicho todo, quedandose “como mudo” (Juan de la Cruz)“*®.
c) La fe como respuesta

La superacién de los modelos intelectualistas de la revelacion, elaborados por la apologética
clasica, conlleva también una reconfiguracion en el entendimiento del acto de creer. Desde
una comprension personalista y autocomunicativa, centrada en Cristo como palabra de Dios,
la fe es, ante todo, respuesta del hombre al Dios que se le ha entregado en primer lugar®. El
didlogo iniciado por Dios supone una escucha profunda, que empieza en audicién y termina
en obediencia, conduciendo a la conversion del corazon y a la profesion puablica de la fe,
signo de reconocimiento eclesial y marco de la vivencia comunitaria del encuentro con
Dios>. El asentimiento de la fe, asi entendido, abre paso a un dinamismo incesante de unién
con Dios, en la epéktasis (Gregorio de Nisa), tension de una saciedad que aumenta el deseo,
perfeccionando infinitamente la vida creyente®’. La respuesta a la revelacion es, asi, un acto

del hombre entero, articulando la fe-confianza (fides qua) con la fe-contenido (fides quae),

* Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 409.

* Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 410-412.

“¢ Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 408-409.

T Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 412; P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 62.

8 Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 412-413. Los autores subrayan que, en este punto (DV 4), el
Concilio evita la formula seglin la cual la “revelacion se cerrd con la muerte de los apdstoles”, que pertenece
propiamente a la transmision de la revelacion.

*9 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 68.

%0 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 62-63.

*1 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 67-68.
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que tiene como fundamento la ayuda interior del Espiritu (gracia) y que mueve la inteligencia
y la voluntad hacia Cristo (DV 5)°%. Esta respuesta a la palabra de la kénosis, en el encuentro
personal con Cristo, supone un “someterse con la fe” (Rom 16,26) que implica una renuncia y
una desapropiacién de uno mismo, generadora de nuevas relaciones con Dios, con los demas,

con el mundo y con la historia™.
I11. Palabra de Dios en palabra humana
a) Transmision de la revelacion

La revelacion acaecida en Cristo, Palabra de Dios, se prolonga en la historia a través de la
mision de los apdstoles, constituidos por el Espiritu en “testigos en Jerusalén, en toda la Judea
y Samaria, hasta los confines de la tierra” (Hch 1,8). El anuncio del evangelio, con palabras y
obras, inaugura una cadena de transmision que funda el principio cristiano de Tradicion,
asentado sobre el testimonio de los apostoles. En el Nuevo Testamento, el uso del verbo
napadidmu, para referirse al kerigma recibido y transmitido (1Cor 11,23 y 15,3), se hace eco
de la entrega que el Padre hace de su Hijo, llevada a cabo libremente por Jesus y actualizada
en la anamnesis sacramental®®. Por medio de los procesos humanos de transmision, el
Espiritu, alma de la Iglesia (LG 7), asegura la permanencia y continuidad en la historia de la
autoentrega de Jesucristo, como “comunion en el tiempo” (Benedicto XVI), con su persona y
su kénosis>>. El principio de Tradicién es, pues, la vida misma de la Iglesia que camina hacia
una cada vez mas plena comprension de la revelacion. Esta determinacion simultaneamente
cristologica, pneumatoldgica, eclesioldgica y escatoldgica configura el concepto de Tradicion
de modo unitario y dindmico, en sus identificables elementos estructuradores: el acto de

transmision, el contenido transmitido, el sujeto y la recepcion®.

Con el aumento de la lejania temporal de los origenes, surge en la Iglesia antigua, de la mano
de autores como Ireneo, Tertuliano y Agustin, la explicitacion del principio de Tradicion, a
través del recurso a normas, instituciones y criterios de discernimiento: la regla de fe como
expresion del consenso de la Iglesia, la sucesion apostolica y el canon de las Escrituras. En la
evolucidon posterior, la ampliacion del concepto de revelacion, para integrar en el deposito

inspirado un namero creciente de prescripciones y usos eclesiasticos, llevé a un cierto olvido

52 Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 414-416.

53 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 64-65.

> Cf. W. POPKES, mapadidopt, en: H. BALZ, G. SCHNEIDER (eds.), Diccionario Exegético del Nuevo Testamento.
v. I, Salamanca 1998 (DENT), 721-729; P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 74.

% Cf. Y. CONGAR, La Tradition et les traditions. 11. Essai Théologique, Paris 1963, 80; BENEDICTO XVI, La
Tradicion, comunion en el tiempo (Audiencia general 26.04.2006).

% Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 76.
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del caracter teoldgico de la Tradicion y a un debilitamiento de su relacion con el kerigma
apostélico, que culming en la reaccion de la reforma protestante®’. Frente al desafio luterano
de la sola Scriptura, el concilio de Trento formulé un concepto mas critico de Tradicion,
refiriéndose al “Evangelio” como unica “fuente de toda saludable verdad y de toda disciplina
de costumbres” (DH 1501), transmitido por los libros sagrados y por las tradiciones recibidas
de los apostoles. Sin embargo, en su interpretacion posterior, este texto soportd la tesis
dominante de la insuficiencia material de la Escritura y su defensa de la existencia de dos
fuentes que transmiten, partim-partim, el contenido de la revelacién®. En el concilio
Vaticano 11, esta perspectiva, central en el esquema preparatorio De fontibus revelationis, fue
rechazada y volvio a ser subrayada la profunda unidad de la revelacion, puesto que “la
Tradicion y la Escritura estdn estrechamente unidas y compenetradas; manan de la misma
fuente, se unen en el mismo caudal, corren hacia el mismo fin” (DV 9). La constitucion Dei
verbum subraya el vinculo cualitativo que une Escritura y Tradicion, sin pronunciarse acerca
de una posible suficiencia material de la Escritura, defendida de modo matizado por K.
Rahner, contra la admision de una “tradicion constitutiva”®. En sintesis, tenemos, pues, como
norma suprema de la Tradicibn (norma normans, non normata), la Palabra de Dios,
Jesucristo, que no queda absorbida en ninguna de sus formas de testimonio. La Sagrada
Escritura es norma primaria (norma normata primaria), inspirada por Dios y suprema regla
de fe (DV 21). Finalmente, la tradicidn interpretativa y explicativa, en la diversidad de los

lugares teoldgicos, es norma subordinada (norma normata secundaria)®.

En el testimonio que la Iglesia da de la revelacidn, tiene un papel cualificado el magisterio
confiado a los apostoles y sus sucesores. El principio de sucesién apostélica (LG 20), fundado
en la Escritura y atestiguado en la préactica de la Iglesia primitiva, confiere a los pastores el
ministerio y el carisma de la ensefianza, fiel y normativa, de la palabra de Dios. El Unico
depdsito de la fe, confiado a la Iglesia entera, tiene en el Magisterio su intérprete “auténtico”
(DV 10), en el sentido de especificamente dotado de autoridad pastoral o jerarquica®. Este
munus, llevado a cabo con la asistencia del Espiritu en el marco del sentido de la fe de todo el
pueblo cristiano (LG 12), esta subordinado a la propia palabra de Dios, a la que el Magisterio

sirve, al escuchar devotamente y custodiar celosamente lo transmitido, para explicarlo y

5" Cf. H. J. POTTMEYER, Tradicion, en: R. LATOURELLE, R. FISICHELLA, S. PIE-NINOT (eds.), Diccionario, 1563-
1564.

% Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 602; H. J. POTTMEYER, Tradicion, 1564-1565.

%9 Cf. K. RAHNER, Sagrada Escritura y Tradicion, en: ID., Escritos de Teologia VI, Madrid 1969, 129-134.; C.
THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 423-424.

% Cf. H. J. POTTMEYER, Tradicion, 1567.

®L Cf. F. A. SULLIVAN, Magisterio, en: R. LATOURELLE, R. FISICHELLA, S. PIE-NINOT (eds.), Diccionario, 841.
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proponerlo para ser creido (DV 10). La “profundidad de las riquezas de Dios” (Balthasar),
manifestada en la kénosis de Jesucristo y confiada a la custodia de la Iglesia, constituye la
realidad inagotable de la verdad cristiana, continuamente desvelada y transmitida por la
unidad de Escritura, Tradicion y Magisterio, en la estructura dinamica que expresan los

clésicos lugares teolégicos, comprendidos desde su “catolicidad epistemolégica” (Seckler)®.
b) La Escritura en la Iglesia

La Sagrada Escritura, como testimonio fundamental de la revelacion divina, tiene un lugar
preeminente en la vida y la fe de la Iglesia. La comunidad creyente ha reconocido la expresion
de su fe en el conjunto de los libros que componen el canon de la Biblia, discernido por la
Tradicion (DV 8) en un “acto de humildad” (Cullmann) de la Iglesia postapostolica frente a la
generacion anterior, y solemnemente declarado por el concilio de Trento (DH 1501-1506)%.
La identificacion de unos escritos normativos es parte del reconocimiento que la Iglesia hace
de su propia fundacién divina, en un proceso de afinidad selectiva, consensual y sintética, por
el cual los libros biblicos son recibidos y leidos por la Iglesia como inspirados por el mismo
Espiritu que la anima a ella®. En la formulacién de la constitucién Dei verbum, siguiendo y
aclarando el magisterio anterior, los libros sagrados “tienen a Dios por autor”, que ha obrado
en y por medio de los escritores sagrados, “con todas sus facultades y talentos” (DV 11). El
concilio renuncié a pronunciarse en concreto acerca del modo de compaginar esta doble
autoria de la Biblia, rechazando canonizar formulaciones tradicionales como “autor principal”
o “causa eficiente principal”®. El origen divino de la Escritura funda el caréacter verdadero de
lo transmitido por los libros sagrados, sin que ello obste a la necesidad de un trabajo de
hermenéutica que tenga en cuenta las circunstancias humanas, historicas y culturales de los
hagiografos. Evitando la polémica antimodernista acerca de la “inerrancia”, el Vaticano II
asumidé una postura positiva, afirmando la “verdad salvifica” transmitida por los libros
sagrados (DV 11). Esta cualificacion formal toma a la Escritura como un todo, indisociable
del designio de salvacion de Dios y evita entrar en determinaciones materiales acerca de la

veracidad de contenidos particulares®.

62 Cf. P. RODRIGUEZ PANIZO, Teologia, 80-83.

83 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 599; T. CITRINI, Escritura, en: P. ROSANO, G. RAVASI, A. GIRLANDA (eds.),
Nuevo diccionario de teologia biblica, Madrid 1990, 517.

 Cf. S. PIE-NINOT, La Teologia, 599-600; K. RAHNER, Escritura. IIl. Sobre la teologia de la Sagrada
Escritura, en: ID., (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia teoldgica, t. 2, Barcelona 1972, 758.

% C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 426; S. PIE-NINOT, La Teologia, 594-598.

% C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 427.
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La palabra de Dios transmitida en la Sagrada Escritura, y de modo especial los evangelios,
como testimonio principal de la vida y doctrina del Verbo encarnado (DV 18), tiene para la
Iglesia, no solo un valor normativo y doctrinal, sino que constituye un lugar privilegiado del
encuentro de Dios con su pueblo, didlogo de amigos en el que se actualiza en permanencia la
revelacion (DV 2). La veneracion de la Iglesia por la Palabra escrita subraya el caracter
sacramental de esta, asi como su vinculacién interna con la misma encarnacién®’. En la
oracion de la Iglesia, y sobre todo en la liturgia, en la unidad de las dos mesas de la palabra y
del Cuerpo de Cristo, los fieles rememoran la actuacion salvifica de Dios, actualizan la
autodonacion de su Hijo en la muerte y resurreccion y encuentran el alimento para dar
testimonio de la salvacion en el mundo (DV 21). En la debilidad de unos escritos plenamente
humanos, sujetos al genio literario de sus autores y a las vicisitudes de la transmision del
texto, resplandece, una vez mas, la admirable providencia de un Dios que elige lo pequefio y
despreciable para darse a conocer y regalar su salvacion (cf. 1Cor 26-28). La Biblia no s6lo
narra el acercamiento de un Dios que elige la kénosis, sino que ella misma es signo e
instrumento de esta autocomunicacion. Tal como Jesucristo, Palabra del Padre, se anonado al
tomar la condicion de esclavo, la palabra de Dios se hace palabra humana, lenguaje
comprensible y eficaz de un amor “condescendiente” (DV 13)%. En la Escritura resplandece,
pues, de modo paradigmatico, el deseo de Dios de ponerse al alcance de los hombres, dando
cuerpo al didlogo que quiere establecer con cada individuo y con la totalidad de la comunidad

humana para transmitir su oferta de salvacion.

67 Cf. C. THEOBALD, B. SESBOUE, La palabra, 434.
% El término “condescendencia”, que ilustra expresivamente el movimiento de la kénosis, fue tomado por los
padres conciliares de una cita de San Juan Criséstomo, en la que el griego synkatabasis significa “adaptacion”.
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SEGUNDA PARTE

LA KENOSIS COMO INVITACION






4
El hombre alcanzado por la kénosis

I. Creacion y kénosis
a) El hombre y su mundo ante Dios

La reflexion acerca del Dios que se revela en la kenosis de Jesucristo, presentada en la
primera parte, conduce la inteligencia de la fe a la pregunta por el hombre, interlocutor y
destinatario de la autodonacion de Dios. La revelacion, autocomunicacion divina testimoniada
por la Escritura, tiene también como objeto al ser humano, criatura incomparable, socio de la
alianza y, “llegada la plenitud de los tiempos” (Gél 4,4), posibilidad de ser manifestacion del
mismo Dios en la encarnacién’. La antropologia teolégica se configura, asi, como
autointeligencia del hombre que, por la fe, se reconoce interlocutor de Dios en la historia y
destinatario de una promesa de plenitud, a través y a pesar de su condicién creada y
pecadora’. La reflexion acerca del hombre tiene, pues, en su punto de partida, el
acontecimiento total de Cristo, kénosis y exaltacion, al cual el ser humano esta referido en su
inicio absoluto, su esencia mas intima y su final definitivo, y en el cual se esclarece el
misterio que constituye para si mismo, junto con el mundo que habita y al que pertenece (cf.
GS 22)°. La invitacion de Pablo a vivir la phronésis de Cristo (Flp 2,5) supone una estrecha
vinculacion de la antropologia con la cristologia, de tal modo que la humanidad del Hijo
encarnado no se conciba como instrumento externo. Asi, la encarnacion es fundamento, y da
sentido, a una creacion que tiene en su centro al hombre, en cuanto “otro” en el que Dios

puede convertirse por su autoenajenacion®.

La pregunta cristiana por el hombre se ve, en su planteamiento actual, condicionada por el
desafio antropoldgico heredado de la filosofia moderna y por una cosmovisién cientifica
totalizadora. Sin embargo, para la teologia, el ser humano se encuentra, mas que todo, “ante

Dios”, no como mutua exterioridad, sino constitutivamente referido a un Otro, como esencia

! Cf. K. RAHNER, Antropologia Teolégica, en: K. RAHNER (dir), Sacramentum Mundi. Enciclopedia teolégica, t.
1, Barcelona 1972, 286-287.

2 Cf. K. RAHNER, Antropologia, 292.

3 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia Teoldgica, en: A. CORDOVILLA (ed.), La Légica, 172-174.

* Cf. K. RAHNER, Antropologia, 295.
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mas genuina y, a la vez, cualitativamente distinta. Esto no supone la eliminacion, antes
refuerza, el condicionamiento histérico y bioldgico del ser humano, inseparable de un mundo
en evolucion. Evitando caer en los extremos de un esencialismo ahistérico y de un relativismo
desintegrador, la antropologia teoldgica asume el reto de vincular la universalidad del ser
humano y su concrecion historica, reconociendo el carécter indefinible de la condicion
humana y su resistencia a toda cosificacion®. El misterio de Dios revelado en Jesucristo sefiala
al hombre como un ser vivo, en el que se mezclan lo bioldgico y lo biografico, inteligente,
dotado de razén cognoscitiva e instrumental, libre, con una capacidad — condicionada — de
autorrealizacion, y sexuado, abierto a la relacién en su corporalidad y en el reconocimiento de

la alteridad®.

En todas sus dimensiones constitutivas el ser humano se experimenta como dinamismo y
como proceso, enmarcado por los limites del nacimiento (o bien, antes, de la concepcion
como llamada a la existencia) y de la muerte, ellos mismos situados en coordenadas espacio-
temporales determinadas. La condicion historica de cada vida humana in fieri se inserta, pues,
en la temporalidad de los grupos humanos (la familia, la nacion) y de la humanidad como un
todo, dentro del dinamismo evolutivo de las especies, y ultimamente de todo el universo. La
historia del cosmos y la historia del hombre en el cosmos son objeto, siempre parcial y
fragmentario, de las ciencias empiricas y configuran, en la contemporaneidad, el punto de
partida obligado para pensar un inicio y un futuro absolutos. La metafisica y la teologia
buscan, pues, el sentido del todo, en el marco de una protologia y de una escatologia en
didlogo critico con las investigaciones acerca de la realidad cronolégica intramundana’. La
“conmocion ontoldgica” (Tillich) provocada por la experiencia existencial y religiosa de la
contingencia, ante la vida como algo absolutamente recibido, y de la gratuidad, al saber que
todo cuanto existe pudiera no existir, constituye el trasfondo de la idea de creacion. La ldgica
de la causalidad, pensada anal6gicamente como simbolo, permite comprender al universo en
el horizonte de una realidad infinita, incondicional e incausada, que la fe confiesa como el
Creador®. Con el concepto de creacién, pensado como dependencia absoluta, se vincula toda
la realidad, lo distinto de Dios, con el Creador, en su origen, sustento y orientacion. Contra los
extremos del panteismo y del deismo, la relacion entre creador y criatura supone la paradoja

de afirmar simultaneamente la radical diferencia (trascendencia) y la intimisima unidad

5 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 175-176.
® Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 178-184.
’ Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 185-188.
8 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 188-189.
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(inmanencia) entre dos 6rdenes de realidad distintos, pero no yuxtapuestos. La teologia afirma
de este Creador que es el Dios de Jesucristo, omnipotente, omnipresente, eterno, omnisciente

y benevolente, Sefior del tiempo y del espacio.
b) Creador del cielo y de la tierra

En las distintas tradiciones religiosas, los mitos relativos a un espacio y un tiempo
primordiales, distintos de la situacion actual, sefialan la universalidad de la experiencia
ontoldgica de la contingencia, sin que esta llegue a ser pensada de modo absoluto, sino
relativa a modos de ser’. La experiencia, por parte de Israel, en el marco de la alianza, del
poder y de la cercania de Yahvé, presentes en la esperanza profética y tematizadas en las
narraciones del Génesis, hizo germinar la fe y la comprensién de Dios como creador®. El
relato sacerdotal de la creacién (Gn 1,1-2,4a) recalca el orden y la bondad de todo cuanto
existe y pertenece a Dios, como templo que él construyd. En el texto destacan el uso del verbo
creacional bard, en la Escritura siempre reservado a Dios, y la creacion por la palabra, que
subrayan la trascendencia y la soberania de Dios, asi como el caracter pacifico del acto
creador™’. La literatura sapiencial profundizé en la grandeza de la creacién divina, ya no sélo
desde la perspectiva historico-salvifica de la alianza, sino en si misma, abriendo el camino a la
concepcion de una creacion “a partir de la nada” (2Mac 7,28)*. El Nuevo Testamento asume
la doble herencia sapiencial e historico-salvifica con una concentracion cristoldgica,
especialmente subrayada por Pablo, quien confiesa a “un solo Sefior, Jesucristo, por quien
existen todas las cosas” (1Cor 8,6). Los grandes himnos de las cartas deutero-paulinas
profundizan en las implicaciones de la experiencia pascual, descubriendo en Cristo el lugar
del sentido, sustento y consistencia de todo lo creado. El prélogo del cuarto evangelio (Jn
1,1-18) propone una relectura del relato de Gn 1 a partir del Logos, sefialando la encarnacion
como clave de la creacion®. La fe biblica en la creacion culmina, pues, en la experiencia
soterioldgica del acontecimiento de Cristo que, sin eludir el misterio del mal, lo asume en la
kénosis, y abre a la esperanza de una recapitulacion definitiva, que confiere a lo creado su
sentido y su densidad®®.

% Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 191-192.

10°Cf. J. Ruiz DE LA PERIA, Teologia de la creacion, Santander 1988, 21-31.

L Cf. G. VON RAD, El libro del Génesis, Salamanca 1982, 57-61; W. BRUEGGEMANN, Teologia, 165-185; J.
Ruiz DE LA PENA, Teologia, 37-41.

12 Cf. J. Ruiz DE LA PERIA, Teologia, 53-58.

13 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 195-197.

14 Cf. J. Ruiz DE LA PENA, Teologia, 79-83.

15 Cf. J. Ruiz DE LA PENA, Teologia, 83-87.
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En el contexto cultural grecorromano, nutrido por muchas ideas acerca de la creacion y
marcado por el Timeo de Platdn, los Padres apologistas desarrollaron el concepto de creatio
ex nihilo, bien subrayando la cercania entre el dato de la fe y la vision platonica (Justino,
Atenagoras), bien denunciado la amenaza que representaba una yopo preexistente para la
monarquia divina (Taciano, Teéfilo Antioqueno)™. Las derivas gnésticas, con su concepcion
de la creacion como degradacion, motivaron la firme reaccion de autores como lIreneo y
Tertuliano que volvieron a sefialar la centralidad soteriologica de la protologia cristiana: la
creacion es presupuesto necesario de la redencion, en una misma historia salvifica, libremente
conducida por Dios y realizada en Cristo. Sin embargo, la inspiracién neoplatdnica de
Agustin determind la prevalencia del enfoque filoséfico en la doctrina de la creacion
posterior, centrada en cuestiones ontologicas como la posibilidad de un mundo eterno
(admitida por Tomas de Aquino)*’. La cosmologia moderna, fundada en los principios de
autonomia, homogeneidad y dinamismo del universo, supuso un reto a la comprension de la
relacion entre Creador y criatura, que determind la orientacion del discurso teoldgico hacia la
nocion de creacién continua, menos concentrada en la protologia y recuperando la conexién

vital con la cristologia y la escatologia®.

En la teologia contemporanea, J. Moltmann llevo a cabo un intento explicito de conectar la
creacion ex nihilo con el anonadamiento de la obra redentora de Cristo, postulando, como
presupuesto de una accién divina ad extra, la autonegacion de Dios, por la cual el Creador se
“concentra” en si, privandose de su omnipotencia, para dejar un “especie de mitico espacio
primigenio” para la creacion™®. Esta elaboracion ha generado un movimiento entusiastico de
adhesion, tanto por parte de tedlogos como de cientificos y de filésofos de la ciencia, que
profundizaron en la idea del acto creador como kénosis, para una comprension cristiana de la
autonomfa de la creacion y una teodicea contemporanea®. Sin embrago, tal vision padece una
grave limitacion, al pensar la relacién entre Dios y sus criaturas en términos de una mutua
exclusion, puesta en evidencia por la metafora espacial: si estd Dios, no hay lugar para la
criatura. La propia nocién de kénosis barajada ofrece dificultades, pues presenta el

anonadamiento divino como una retraccién y, por tanto, un alejamiento de Dios, en clara

18 Cf. J. RuIz DE LA PENA, Teologia, 92-94.

7 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 200.

18 En esta linea, destaca la teologia de la creacién de W. Pannenberg, para quien la unidad y amplitud del acto
creador superan, con mucho, la idea de un comienzo temporal del mundo, y no puede ser pensado en
contraposicion con las leyes naturales. Cf. W. PANNENBERG, Teologia Sistematica, v. Il, Madrid 1996, 1-62.

9 El autor se inspira en la doctrina judia de la Shekina, desarrollada por la tradicién cabalista a través del
concepto de zimzum, que describe un movimiento de contraccion de Dios. Cf. J. MOLTMANN, Dios en la
creacion, Salamanca 1987, 100-103.

20 Cf. J. POLKINGHORNE (ed.), La obra del amor. La creacién como kénosis, Estella 2008.
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contraposicion con el movimiento descrito en el himno de la carta a los filipenses. Frente a
estas visiones incompatibilistas, vale el axioma rahneriano segun el cual “la libertad del ser
humano y su dependencia de Dios crecen de manera directamente — no inversamente —
proporcional”®!. Los dinamismos internos de un cosmos en evolucién no deben ser vistos
como una retirada de Dios, sino como la expresion de su continua presencia creadora y
autocomunicacion, que Rahner describe como un dinamismo de “autotrascendencia activa™?.
La autosuperacion de la creacién en crecientes niveles de complejidad culmina en la
autoconciencia del ser humano, y encuentra su climax en la kénosis del Hijo, en la cual se

manifiestan la fuerza y el poder de Dios ocultos en la creacion.
c) Creado a imagen de la kénosis

La reflexion sobre la creacion es, pues, indisociable de la recta profundizacién en el lugar que
ocupa el ser humano en ella. Desde el relato que inaugura el libro del Génesis se advierte la
singularidad y preeminencia del que es creado a imagen y semejanza de Dios y designado
como su representante y administrador de todo lo creado (Gn 1,26)*°. Mas que una
descripcion del origen historico de la raza humana, en conflicto con los datos de la ciencia
actual, los relatos biblicos de la creacidon presentan al hombre y a la mujer en su radical
apertura a Dios, de quien dependen de un modo muy particular, a la realidad creada de la que
participan y que es confiada a su cuidado, y el uno al otro, en su fundamental
complementariedad generadora de vida®. La riqueza semantica en la designacion del ser
humano, que atraviesa toda la Escritura, subraya su caracter excepcional y misterioso. El
hombre es a la vez: nefesh, traducido en LXX y el Nuevo Testamento por psyché, por el
aliento divino que le hizo ser viviente, basar, en griego soma y sarx, por su constitucion
carnal marcada por la debilidad, ruah, pneuma, en su apertura espiritual a Dios y, finalmente,
lebab, con el sentido de kardia y syneidesis, por su inteligencia y capacidad de
autodeterminacién®. En la predicacién de Jesus, el ser humano alcanza una dignidad sin
parangén, al asociar la radical dependencia de Dios con la invitacion a una relacion de
apertura filial en confianza y servicio®. Desde el acontecimiento de Cristo, Pablo reelabora
toda la antropologia teoldgica, colocando en su centro aquél que es el nuevo Adan y la

verdadera imagen de Dios (2Cor 4,4). Como diran mas tarde autores como lreneo y

21 Cf. D. EDWARDS, El Dios de la evolucién. Una teologia trinitaria, Santander 2006, 68-69.

%2 Cf. D. EDWARDS, El Dios, 108.

%3 Cf. G. VON RAD, El libro, 68-72.

24 Cf. J. Ruiz DE LA PERIA, Imagen de Dios. Antropologia teolégica fundamental, Santander 1988, 47-51.
2> Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 207-209.

% Cf. J. Ruiz DE LA PERA, Imagen, 62-63.
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Tertuliano, al modelar el barro para formar al primer hombre, Dios tenia presente a Cristo®’.
El hombre es, pues, destinado a reproducir la imagen del Hijo (Rom 8,29), en el proceso y
dinamismo de divinizacion que supone la “vida en Cristo”, y no es sino participacion en su
kénosis?®®. La orientacion escatoldgica de la creacién “a imagen de Dios” se realiza por el
abandono de una vida kata oépka, en cuanto motivada por el provecho propio inmediato y
orientada a la perdicion, para abrazar el descentramiento de la vida katd Tvebua que anticipa

la resurreccion (Rom 8,1)%.

El diadlogo con la cultura griega determind una lectura tendencialmente dualista de los datos
biblicos, con la comprension materialista de los conceptos de soma y sarx y la
espiritualizacion de los términos psyché y pneuma, que influyd en toda la tradicion cristiana.
Sin defender nunca la contraposicion de dos principios radicalmente distintos y
ontoldgicamente jerarquizados, el discurso teoldgico adopto la terminologia alma-cuerpo para
designar el ser humano en su singularidad y apertura a Dios. Asi, en 1312, el Concilio de
Vienne, siguiendo el hilemorfismo aristotélico adoptado por Santo Tomés y rechazando
posturas extremas, volvio a defender la unidad sustancial de los dos principios, proclamando
solemnemente que el alma “es verdaderamente, por si misma y esencialmente, forma del
cuerpo humano” (DH 902). Respondiendo al desafio planteado por las modernas ciencias
humanas, el Vaticano Il mantiene la nomenclatura tradicional para expresar la estructura del
ser humano, “uno en cuerpo y alma”, insistiendo en el valor positivo de la dimensién corporal
por la cual comulga con todo el mundo material (GS 14). Retomando el concepto biblico del
“corazon” para referirse a la singularidad humana, el concilio evita una vision dicotdmica del
alma y presenta unidos en la “interioridad” del hombre su radical libertad y su apertura a los
demés (dimension social) y a Dios (dimensién trascendente)®®. K. Rahner subraya, por su
parte, la unidad y continuidad existente entre espiritu y materia, por via de la doctrina de la
creatio ex nihilo que une ambas dimensiones en un comun origen, historia y destino
escatolégico, por el designio creador y salvifico de Dios®. EI hombre es, pues, resultado del
proceso de desarrollo evolutivo de toda la creacion, que culmina en su conciencia y libertad
con las que se descubre interlocutor de Dios. Siguiendo a J. Ratzinger, podemos afirmar que

“«tener un alma espiritual» significa ser querido, conocido y amado especialmente por Dios”,

27 Cf. J. Ru1z DE LA PERA, Imagen, 96-97.

%8 Cf. J. Ru1z DE LA PERIA, Imagen, 78-81.

9 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 209-210.

%0 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 213-214.

1 Cf. K. RAHNER, La unidad de espiritu y materia en la comprensién de la fe cristiana, en: ID., Escritos de
Teologia VI, Madrid 1969, 183-191.
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por tanto llamado a asumir la riqueza y la ambigiiedad de la corporalidad como lugar en el

que vivir la participacion en la kénosis de Jesucristo®.

I1. La creacion rescatada por la kénosis
a) El misterio del mal

La confesion de fe en el Dios creador y Padre benevolente se ve inevitablemente desafiada
por la existencia del mal, que parece dejar en entredicho su omnipotencia y bondad. La
tipologia clasica que distingue entre mal moral, mal fisico y mal social evidencia la
ambigliedad y complejidad de un concepto que se resiste a toda definicion pero, a la vez,
sefiala el dolor y el sufrimiento provocados y vividos, como base comln a todas estas
realidades®®. Asf, se constata el caracter ontoldgicamente secundario del mal, como
sustantivacion de algo valorativo o relacional que designa una afeccidn privativa, ausencia de
algo que “deberia ser” 0, en la clasica formulacién agustiniana, privatio boni®. Esta
desnaturalizacion del mal en nada disminuye su realidad y su potencial de “escandalo” para la
fe o “roca del ateismo”, subrayado a lo largo de toda la historia del pensamiento y alimentado
por los sucesos mas tragicos, desde los ejemplares sufrimientos de Job a la monstruosidad de
Auschwitz, pasando por el terremoto de Lisboa®. El fracaso de la teodicea clasica, asentada
sobre un optimismo metafisico ciego al dolor, asi como la aridez de un ateismo radical,
abocado al sinsentido y a la desesperacion, dejan ver la esterilidad de la indagacion por una
explicacion del mal. Confrontada con el mysterium iniquitatis (2Tes 2,7), la teologia es, méas
bien, llamada a justificar la compatibilidad de la fe con la existencia del mal, formulando la

pregunta acerca de la posibilidad de creer desde la experiencia del mal®®.

El reto planteado por el sufrimiento atraviesa toda la Escritura, obligando a la articulacién de
la fe en el Creador y duefio de todo, la confianza en el Dios de la alianza que libera y conduce
a Israel y la esperanza en el Santo y detentor de toda justicia, con las aflicciones del pueblo vy,
de modo particular, los padecimientos del justo. Contra la simplificacion de un principio
universal de retribucion, el libro de Job testimonia la posibilidad de vivir el sufrimiento desde
la apertura al misterio de la creacion®’. Profundizando en esta intuicion, la doctrina de la

creacion ex nihilo desarrollada por S. Agustin vincula la existencia del mal con la posibilidad

%2 J. RATZINGER, Introduccion, 294.

%3 Cf. J. Ru1z DE LA PERIA, Teologia, 157-158.

3 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 219-220.

% Cf. J. Ruiz DE LA PERIA, Teologia, 159-163.

% Cf. J. Ruiz DE LA PERA, Teologia, 158.

%7 Cf. G. VON RAD, El libro de Job, en: ID., Sabiduria en Israel, Madrid 1985, 261-286 (en particular, 284-285).
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de corrupcion de una realidad que, siendo esencialmente buena, no es Dios*®. En definitiva, la
acusacion contenida en el dilema epicureo bondad-omnipotencia supone un concepto de
mundo perfecto que se contradice a si mismo desde la fe en la creacion como lo distinto de
Dios, y que lleva consigo una comprension crasa e inadmisible de la omnipotencia divina,
entendida antropomorficamente®. La respuesta de Dios al sufrimiento inherente a la
condicion de criatura no ha de buscarse, pues, en elaboraciones metafisicas, sino en el

desarrollo de la historia de la salvacion.

El sentido de una creacion en la que existe el mal se desvela en lo acontecido en Jesucristo,
como testimonio radical del compromiso de Dios con su obra y contra todo dolor, corrupcion
y sufrimiento. EI Nuevo Testamento nos da cuenta del entendimiento que Jesus tuvo de su
vida como lucha contra el mal, en todas sus dimensiones (enfermedades, pecados, estructuras
sociales injustas). Un mal que, por otro lado, experimento6 en toda su hondura y con el que se
enfrentd con determinacion, desde el amor y el perdén, la fe y la confianza en el Padre®. En
la cruz, resplandece la solidaridad de Dios con la creacion y su implicacion en contra del mal,
al compartir y hacer suyos los sufrimientos del mundo*’. La experiencia de la resurreccion
abre la realidad histérica, con su ambigiiedad, a la esperanza de una victoria definitiva. La
cruz es el lugar en el que Dios vence al mal, derrotado por el poder del amor, y la resurreccion
promesa de una nueva creacion cuyas primicias vivimos desde ahora, por el Espiritu que se
nos ha dado (Rom 5,5). Con certeza, no ha terminado la historia del mal en el mundo, pero es
posible encontrar a Dios en la negatividad del mundo, pues “también Auschwitz se halla en
Dios mismo, es decir, incorporado en el dolor del Padre, en la entrega del Hijo y en la fuerza
del Espiritu™*. El cristiano vive la llamada a tomar parte en la lucha de Dios contra el mal,
asociandose a la kénosis de Jesucristo, participando en el “sufrimiento de Dios en la vida del
mundo” (Bonhoeffer), poniendo su esperanza en la victoria definitiva y operando en la

direccion de lo esperado, contra toda forma de crucifixion®.
b) La libertad humana herida por el pecado

El amor de Dios manifestado en Cristo se enfrenta, de modo especialmente dramatico, al mal
que tiene su origen en la libertad humana, tradicionalmente designado con el término pecado.

Lejos de la reduccion del concepto a su connotacién moralista, la tradicion biblica comprende

%8 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 222-225.

% Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 225-227.

“0 Cf. J. RUIz DE LA PERA, Teologia, 166-169; P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 227-228.
1 Cf. J. MOLTMANN, El Dios, 321; J. Ruiz DE LA PERA, Teologia, 170-171.

“2 3. MOLTMANN, EIl Dios, 322.

3 Cf. J. MOLTMANN, El Dios, 321 (nota 169); J. Ruiz DE LA PERA, Teologia, 173-174.
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en él mucho mas que la transgresion de una norma (arbitraria). En el Antiguo Testamento, la
pluralidad de términos para hablar del pecado lo presenta como anti-tipo de la actuacion
divina a favor de Israel. El pecado pone en evidencia la iniciativa incondicional y permanente
de Dios, frente al caracter ambiguo del pueblo, cuyas inclinaciones emanadas de un corazon
empedernido conducen a pervertirse, errando el objetivo de su existencia, y rompiendo la
comunién, con Dios y con los demas*. El relato etiolégico del pecado de Adan como causa
del caracter arduo de la existencia (Gn 2-3), mas que deslindar el origen (absoluto) del mal,
situa al hombre ante la responsabilidad de su libertad finita. En la narracién, la existencia de
un mandato divino inicial pone de manifiesto la llamada dirigida al ser humano para que
acepte y viva plenamente su condicion de criatura, dandole la posibilidad de adherirse
libremente a una relacion de amistad®. La transgresion del mandato y el castigo consecuente
ilustran el drama de la pretension de autoafirmacion radical del ser humano, su deseo de “ser
como dioses” (Gn 3,5), pero sin Dios, a la vez que dan pie a una solidaridad universal en el
pecado de todo el género humano. La concentracién cristolégica del Nuevo Testamento
presenta a Jesus enfrentado a las fuerzas del mal que esclavizan al hombre, tanto tomadas
individualmente (sindpticos), como en la batalla cosmica contra la fuerza del “mundo” (Juan)
0 el poder de los elementos (Pablo). El acontecimiento de Cristo, su vida, muerte y
resurreccion, constituye la victoria de Dios sobre la situacion que atafie a todos los hombres,
en su solidaridad pecaminosa y por responsabilidad personal, a través del desvelamiento y de

la destruccion definitiva del mecanismo puesto en marcha por el pecado.

En su profundizacion de lo acaecido en Cristo, la tradicion cristiana elabor6 la doctrina del
pecado original, como explicacion de la situacién existencial del hombre, que nace dividido e
inclinado al mal, y como salvaguardia de la justicia de Dios*’. Frente al gnosticismo
maniqueo, Agustin defiende la bondad de todo lo creado y niega al mal consistencia
ontoldgica, circunscribiéndolo al &mbito de la ética. Sin embargo, la invocacion por parte de
Pelagio de su vision del mal como privatio boni, para hacer depender el seguimiento de Cristo
exclusivamente de un esfuerzo de la voluntad, induce a Agustin a formular la existencia de
una culpa original heredada. La experiencia descrita por Pablo en Rom 7,14-20 subraya la
universal necesidad de la salvacion operada por Cristo, que la concepcién pelagiana parece

hacer indtil, reduciendo Jests a un modelo que imitar*. La exégesis agustiniana de Rom 5,12

* Cf. J. Ruiz DE LA PERA, El don de Dios. Antropologfa teoldgica especial, Santander 1991, 52-53.
** Cf. J. RUIz DE LA PERA, El don, 61-62; P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 239-240.

% Cf. J. Ruiz DE LA PENA, El don, 64-78.

" Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologfa, 242.

“8 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 243-245.
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constituye el fundamento biblico mas explicito de la culpabilidad que atafie a todo hombre por
consecuencia del pecado de Adéan, que el obispo de Hipona ve defendida en la tradicion y
confirmada por la practica eclesial del bautismo de nifios*. La teologia medieval profundizé
en la intuiciéon de Agustin, sancionada por el sinodo de Cartago en 418 (DH 222-224) y por el
segundo concilio provincial de Orange en 512 (DH 371-372), no so6lo asociando el pecado
original a la concupiscencia sino, sobre todo, caracterizandolo como “privacion de la justicia
debida” (Anselmo)>. Asi, Tomas de Aquino sintetiz6 la definicién de pecado original que
“materialmente es la concupiscencia; pero formalmente es la privacion de la justicia
original”®. Frente a la vision luterana del pecado original como corrupcién total y absoluta
del hombre, que entiende la “justificacioén por la fe” como meramente declarativa, el concilio
de Trento retoma las afirmaciones magisteriales anteriores, y defiende una verdadera
regeneracion por el bautismo, interpretando la permanencia de la concupiscencia no como
pecado en sentido estricto, abriendo asi la puerta a una comprension del pecado original desde
la analogia (DH 1510-1516)°2,

La crisis abierta en la teologia catdlica por la “revolucion darwiniana”, asociada a la critica
historica de la Escritura y a la devaluacién cultural de la nocion de culpa, encontrd respuesta
en el Vaticano Il que, asumiendo lo esencial de la doctrina tradicional, pudo liberarse de los
presupuestos agustinianos incompatibles con la cosmovision moderna. En GS 13, sin referirse
al pecado de Adan, el concilio describe la situacion de dolorosa division interior del hombre
que “comprueba su inclinacion al mal”. La lucha dramatica que caracteriza toda vida humana
se ve, pues, iluminada por la Revelacion que sefiala, a la vez, “la sublime vocacion y la
miseria profunda” del hombre y presenta a Cristo como el que libera al hombre del mal®®. En
las tentativas mas recientes de reformulacion de la doctrina del pecado original, destaca la
definicion que presenta K. Rahner, como “codeterminaciéon por la culpa universal” que

I°*. En la misma linea,

condiciona la libertad, desvinculandose de una transmisién generaciona
J. Ratzinger comprende el hombre como situado en una red colectiva que le antecede y le
determina, contra toda ilusion de un estadio inicial sin relacién con la historia y su

ambigiiedad®. Por su parte, el te6logo luterano W. Pannenberg propuso una lectura sugerente

“® Cf. J. RuIz DE LA PENA, El don, 128-131.

*0'Cf. J. Ruiz DE LA PENA, El don, 138-140.

5! Suma Teoldgica, I-11, q.82, a.4, citado en: P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 246.

52 Cf. J. Ru1z DE LA PERIA, El don, 146-153; P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 246.

*3 Cf. J. Ruiz DE LA PENA, El don, 157-158.

5 Cf. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe. Introduccién al concepto de cristianismo, Barcelona 1979,
144-145.

% Cf. J. RATZINGER, Introduccién, 208-209.
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de la doctrina del pecado original, partiendo de la constatacion de una tension, en el hombre,
entre la tendencia centripeta y autocentradora que caracteriza todo ser viviente, y la tendencia
centrifuga y excéntrica contenida en la llamada cristiana a salir de uno mismo y del amor sui,
para abrirse a Dios y a los demés. Segun este autor, el hombre es “pecador por naturaleza,
aunque su naturaleza no sea pecaminosa”, pues su verdad profunda se revela en Cristo, por el
cual esté llamado a ser criatura nueva, no con esfuerzo pelagiano, sino por adhesion radical a
la I6gica del don y de la gratuidad™®. EI amor manifestado en la kénosis constituye, pues, a la
vez el horizonte al que es llamado el ser humano y el dinamismo por el que, desde ahora,
escapa de la fuerza inercial del pecado, dinamismo al que la teologia cristiana conoce como

gracia divina.
c) La oferta de la gracia

La palabra “gracia” remite a la experiencia humana fundamental de la gratuidad, en la que
Tomas de Aquino distingue tres dimensiones: el amor hacia alguien, el don concedido y el
reconocimiento por algo recibido. La teologia de la gracia reflexiona, pues, ante todo, sobre
una relacion interpersonal, por la que Dios esta presente y actla en lo oculto, confiriendo
existencia y llevando a su plenitud al hombre y a la creacién®’. La vivencia biblica de un Dios
que es gracia puede leerse, condensada, en la afirmacion de Pablo: “donde abund¢ el pecado,
sobreabund6 la gracia” (Rom 5,20). En el Antiguo Testamento, la riqueza semantica y
literaria manifiesta la desproporcion de la solicitud, generosidad y fidelidad de Dios, frente a
la debilidad humana, llamada a vivir la conversién como don de Dios®. El Nuevo Testamento
comprende a Jesucristo como la gracia de Dios en persona, el Logos encarnado que abre a la
vida verdadera, por quien “hemos recibido todos gracia por gracia” (Jn 1,16). El término
xapis es central en Pablo, para designar la estructura del acontecimiento salvador de Cristo
que aniquila el pecado y libera a la creacién. Para el Apdstol, la “gracia de Dios” es Cristo, y
la “gracia de Cristo” es Cristo mismo. El don liberador rescata al hombre del peso de las
potencias cosmicas, asi como de las ataduras de la Ley, inaugurando el acceso definitivo a la
amistad con Dios>. El cristiano recibe la justificacién por la fe como pura gracia y como

obediencia, en la persona y la vida de Cristo que se entrega. La nueva vida recibida de Cristo

% Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 235-237.
57 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 247-249.
% Cf. J. Ruiz DE LA PERA, El don, 207-232.
% Cf. J. Ruiz DE LA PERA, El don, 248-251.
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es, pues, filiacion adoptiva y participacién en el dinamismo de su kénosis, ser en Cristo (2Cor
5,17) y ser Cristo en él (cf. Gal 2,20)%°.

Alejandose de la concepcion oriental de la gracia como fuerza transformadora en el proceso
de divinizacion, la teologia occidental quedd decisivamente marcada por Agustin y su
preocupacion por relacionar correctamente el pecado, la naturaleza y la libertad humanas con
la iniciativa absoluta de la gracia divina. En su polémica anti-pelagiana, Agustin subraya la
necesidad de una gracia “reparadora” para curar la naturaleza, negando la suficiencia de la
voluntad humana para alcanzar a Dios, resaltando el papel de Cristo y de su cruz redentora.
Con ello, Agustin no niega la libertad humana, defendiendo una pura doctrina de la
predestinacion, pero abrio la puerta para la pérdida de vista, en los debates posteriores, de la
gracia como relacion interpersonal®’. El peligro, siempre presente, es el de concebir en un
mismo plano de existencia la accion de Dios — gracia — y la accién humana — libertad — como
si fueran realidades autoexcluyentes®. En este plano se sitlan las propuestas
“semipelagianas” rechazadas por el sinodo Il de Orange, al atribuir al hombre el initium fidei,
mientras de Dios y su gracia dependeria el subsecuente augmentum fidei (DH 225-230). Del
mismo modo, el sistema pretendidamente agustiniano de Miguel Bayo, y de sus seguidores
jansenistas, imputa a la accion del Espiritu Santo todo acto bueno del hombre, que en nada
puede oponerse a su eficacia, conduciendo a una naturalizacion de la gracia. También la
controversia De auxiliis entre jesuitas y dominicos enfrenta dos posturas, la “premocion
fisica” de Domingo Bafiez y el “concurso simultaneo” de Luis de Molina, que sitGan la gracia
y la libertad en un mismo nivel de causalidad®. El decreto sobre la justificacion del concilio
de Trento responde a la acusacion luterana de pelagianismo, rechazando posturas extremas y
evitando entrar en debates de escuela acerca del “como” de la articulacion entre gracia y
libertad, sefialando que la accion de Dios en el hombre consiste en que este actie como la
criatura que es, dotado de libertad (DH 1520-1583)%.

El debate en torno al “sobrenatural” y al concepto contrapuesto de “naturaleza pura”, iniciado
por H. de Lubac, obligd a corregir el desplazamiento operado en la tradicion hacia un
planteamiento extrinsecista de la relacion entre gracia y naturaleza. La consideracion de la
creacion y de la redencion en la unidad de la historia de la salvacion impide todo

desgarramiento de los dos &mbitos, identificando a Dios con el fin Gltimo del hombre, de todo

%0 Cf. J. Ruiz DE LA PERIA, El don, 252-260.

61 Cf. J. Ru1z DE LA PERIA, El don, 272-281.

62 Cf. el axioma rahneriano anteriormente aludido (supra, nota 21), citado por: D. EDWARDS, El Dios, 68-69.
%3 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 267-269.

% Cf. J. Ruiz DE LA PERA, El don, 294-304; P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 270-271.
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hombre (GS 22)%. Asi, K. Rahner invita a recentrar el debate en el “donante” que es Dios
mismo, “gracia increada”, rechazando toda objetivacion de la gracia y tomando como punto
de partida la encarnacion y la doctrina trinitaria, pues Dios no regala algo distinto de si
mismo. La autocomunicacion divina tiene su culmen en Jesucristo, a quien el cristiano es
Ilamado a incorporarse en el bautismo, por el cual renace a la vida y recibe la filiacion divina.
La adhesion a la I6gica del amor permite vivir con serenidad el aparente triunfo del mal en el
mundo, confiando en la victoria verdadera y definitiva del Dios que resucitdé a JesUs. La
accion de la gracia de Dios hace al hombre ser lo que esta llamado a ser, hijo de Dios, imagen
del amor y de la entrega manifestados en la kénosis®. La transfiguracién del hombre, por la
fuerza de una donacién irrestricta que en la resurreccion vence todo sufrimiento y toda
muerte, es también inicio de la transformacion del universo®. Ni en la creacién, ni en su
experiencia del dolor y del pecado, ni en la apertura a la gracia el hombre se puede
comprender desligado del conjunto de las cosas y del conjunto de los hombres, siendo

esencialmente cosmos y comunidad.

%5 Cf. J. Ruiz DE LA PERA, El don, 27-39.
% Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 271-273.
%7 Cf. P. FERNANDEZ CASTELAO, Antropologia, 260.
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5
El pueblo de la kénosis

I. La Iglesia nacida de la kénosis
a) La Iglesia en la fe y la teologia

El misterio de Cristo, autocomunicacion del Dios trinitario, alcanza al hombre en su
constitucion como ser relacional, en el mundo y en comunidad. La gracia que justifica al ser
humano, invitandole a ser participe de la kénosis del Hijo, interpela la libertad y exige una
adhesion personal, a la vez que configura el cuerpo de los creyentes que es la Iglesia. Desde
sus comienzos, y en continuidad con la experiencia religiosa y social de Israel, el cristianismo
ha tenido consciencia de la dimension comunitaria de la fe en Jesucristo. Esta conviccion,
vivida por las primitivas generaciones y testimoniada por la Escritura, fue recogida por los
primeros simbolos de fe que incluyeron la referencia a la Iglesia en el desarrollo del tercer
articulo relativo al Espiritu Santo. Con la formula credo ecclesiam, la realidad eclesial no es
erigida en objeto de fe sin mas, al lado de las personas divinas (credo in Deum), sino que
gueda vinculada decididamente a la experiencia del Espiritu, y proclamada como lugar y
modo necesarios del acto de fe. La comunidad de los seguidores de Jests se comprende,
pues, a si misma, como parte del misterio revelado en Cristo y pieza decisiva en la economia

salvifica’.

A lo largo de su historia, esta comunidad fue profundizando en su autointeleccion,
reconociendo y formulando teol6gicamente su origen divino, el caracter espiritual de sus
formas visibles e institucionales, y su funcion en el mundo, a la vez profética y escatoldgica.
Frente a las amenazas a la unidad, por el surgimiento de grupos heterodoxos, la Iglesia crece
en institucionalizacion, con la formulacion del episcopado monarquico (Ignacio de Antioquia)
y de la sucesién apostdlica (Ireneo), a la vez que se desarrolla la comprensién de su naturaleza

espiritual y trascendente, con recurso a alegorias biblicas y otras imagenes®. La expansion de

1 Cf. S. MADRIGAL, Iglesia, en: J. J. TAMAYO (dir.), Nuevo diccionario de teologia, Barcelona 2005, 456-457.
2 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia y su misterio, en: A. CORDOVILLA (ed.), La Légica, 404-407.
¥ Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos de la salvacion, Salamanca 1996, 272-276.
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la Iglesia y su posterior aceptacién por el Imperio determinaron el camino de identificacion
con la sociedad y la prevalencia de su carécter visible, expresado por las “notas” del simbolo
niceno y cristalizado en la centralidad de la jerarquia, en particular del papel del obispo de
Roma, sucesor de Pedro®. Esta tendencia se radicaliza en la Edad Media, alimentada por las
disputas de la monarquia papal frente a emperadores y concilios y sustentada por el desarrollo
del derecho canonico, conduciendo a la teorizacion de la Iglesia como sociedad perfecta y
desigual, “tan visible como el reino de Francia o la republica de Venecia” (Belarmino)®. Esta
consideraciéon de la Iglesia bajo su aspecto institucional culmino en el Vaticano I, en el que la
interrupcion prematura de los trabajos dejé aprobado apenas el capitulo del esquema De
Ecclesia referido al papa y a la infalibilidad de su magisterio®.

La renovacion teoldgica del s. XX, a raiz de los estudios biblicos y patristicos, tuvo un
impacto decisivo en la comprension y en el propio sentir eclesial, en forma de un “despertar
de la Iglesia en las almas” (Guardini) visible en los movimientos litdrgico y ecuménico, en
nuevas formas de apostolado y en el redescubrimiento del caracter mistico de la Iglesia’. Este
dinamismo eclesioldgico fue el humus en el que eclosioné el Vaticano II, “concilio de la
Iglesia sobre la Iglesia” (Rahner). Los documentos conciliares, impulsados por el designio
pastoral formulado por Juan XXIII, y organizados segun el doble enfoque sefialado por el
cardenal Suenens, Iglesia ad intra e Iglesia ad extra, trazan un cuadro eclesioldgico renovado
y abierto, en el cual resplandece la comunidad de los discipulos de Cristo en su realidad
teologal y su solidaridad con todo el género humano®. La constitucion Lumen gentium,
corazén de la doctrina conciliar, sitta en la Trinidad el origen de la Iglesia, “signo e
instrumento de la union con Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1). La Iglesia
es misterio porque esta enraizada en el misterio de Dios, en su origen y en su tarea, como
continuadora de las misiones del Hijo y del Espiritu (LG 17)°. El concilio vincula, por eso,
estrechamente, la Iglesia a Cristo, su fundador, al comparar su realidad teandrica con la doble
naturaleza del Hijo encarnado, y al presentar como modelo la humildad y la obediencia del
himno de Filipenses (LG 8). La Iglesia participa, pues, por su esencia y de modo eminente de
la kénosis, no en el sentido de reproducir por si misma la decisién encarnatoria, como si

tuviera una “forma de Dios” preexistente, sino comprendiéndose y realizdndose como

* Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 293-303.
® Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 337-374.
® Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 380-384.
’ Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 388-396.
8 Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 397-405.
% Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 403.
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participe de la autocomunicacién de Dios en Jesucristo y su Espiritu®®. Pensar la Iglesia desde
la kénosis no significa, pues, volver a la vision escolastica de una “encarnacion continuada”,
sino asumir el reto de una “eclesiologia crucis” en toda su hondura trinitaria, teniendo
presente la globalidad del acontecimiento de Cristo, tal como viene narrado en Flp 2,6-11.
Cristologia y pneumatologia, encarnacion y resurreccién, constituyen, pues, los ejes para
pensar la Iglesia, como comunidad de los seguidores de Jesus y criatura del Espiritu, nacida

del designio salvifico de Dios y orientada a la recapitulacién escatolégica (LG 2)*%.
b) De Jesus a la Iglesia

El origen trinitario de la Iglesia, respuesta a la pregunta por su fundamento teoldgico, exige
ser articulado con la pregunta por su procedencia histdrica, en relacion con la vida de Jesus de
Nazaret. Estrechamente unido al misterio de la encarnacién, el misterio de la Iglesia se
manifiesta en su fundacion (LG 5), que no es susceptible de ser asignada a un acto de
institucion, de tipo juridico, como era tradicionalmente defendido, con base en los dicta
probanda de Mt 16,18 y 18,17. La critica histdrica impugné decididamente la concepcion de
una fundacion efectiva de la Iglesia por el Cristo histérico, asumiendo la maxima “Jesus
predicé el reino, lo que vino fue la Iglesia” (Loisy), como expresion de una discontinuidad
radical. En respuesta a estos planteamientos, la eclesiologia se ha volcado en sefalar
elementos para una “eclesiologia implicita” (Trilling), buscando identificar huellas

prepascuales de la comunidad postpacual*?

. Se trata, pues, de la progresiva autoconciencia de
la Iglesia, a través de una sucesion de etapas indisociables, desde las promesas del Antiguo
Testamento a la consolidacion de las comunidades neotestamentarias®®. Este proceso histérico
tiene como centro la vida y la predicacién de JesUs que, en su conjunto, son la preparacion de

la Iglesia, definitivamente constituida en el acontecimiento pascual**.

La proclamacién de la cercania del reino, nlcleo del mensaje y de la actuacion de Jesus,
asume como destinatario concreto el colectivo formado por el pueblo de Israel, base social de
la intervencion salvadora y liberadora de Dios y elemento esencial de la esperanza mesianica

asociada de modo simbolico a Sion y Jerusalén (cf. Is 52,7). La predicacion de Jesus tiene

10°Cf. H. U. VON BALTHASAR, Kénose (de I’Eglise), en : M. VILLER (ed.), Dictionnaire de spiritualité, t. VIII,
Paris 1974, 1705-1712.

11 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 407-411.

12 Cf. S. MADRIGAL, Origen y comienzos de la Iglesia segiin el Nuevo Testamento: Estudios Eclesiasticos 85
(2010), 391.

13 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Temas selectos de eclesiologia (1984), en: C. Pozo (ed.),
Comision, 332.

14 Cf. CoMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La conciencia que Jests tenfa de si mismo y de su misién (1985),
en: C. Pozo (ed.), Comision, 386.
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como objeto la restauracion escatoldgica del pueblo elegido, anticipada por los signos
taumaturgicos que realiza y estrechamente vinculada a su persona, criterio decisivo en un
proceso de segregacion entre verdadero y falso Israel: “se os quitara el reino y se dara a un
pueblo que produzca los frutos del reino” (Mt 21,43)™. La reunién del Israel escatolégico,
como horizonte de la mision de Jesus, tiene una manifestacion de especial densidad en la
llamada al seguimiento y, de modo particular, en la eleccion de los Doce. En la institucion de
un grupo de seguidores especial, representante de las doce tribus de Israel, se encuentra
prefigurado el nuevo pueblo de la alianza. EI simbolismo de la invitacion a compartir tanto la
vida como la mision del Maestro encierra una dindmica de universalidad, ajena a todo
sectarismo elitista’®. La dimension representativa y escatolégica del grupo de los Doce
culmina en la cena pascual de despedida de Jesus, recordada posteriormente como Cena del
Sefior y lugar de su presencia viva en el cuerpo eclesial. Los gestos y palabras sobre el pan 'y
el vino, ante la muerte inminente, asocian la comunidad de mesa y la esperanza firme en el
advenimiento del reino, indisociables de la entrega de la vida en la aceptacion del rechazo y

de la persecucion’.

La mirada retrospectiva de la Iglesia primitiva sobre el acontecimiento de Cristo pone de
manifiesto lo que M. Kehl llama signos de una “continuidad estructural” entre la reunion de
Israel predicada por JesUs y la comunidad postpascual. Este proceso de fijacion parte del
Jesus histérico y culmina en la expresion biblica transmitida por el Nuevo Testamento,
pasando por la experiencia de la comunidad postpascual y su dinamismo de
institucionalizaciéon progresiva. En primer lugar, al reconocerse como ékkAnocio, término
practicamente ausente de los evangelios, pero recurrente para designar a los seguidores de
Jesus (120 ocurrencias), la comunidad asume el caracter colectivo de la salvacion, en la linea
del mensaje predicado por Jesus. En segundo lugar, la identificacion paulina de los discipulos
por su participacion en el cuerpo de Cristo remite a la centralidad del banquete en la
predicacion y vida de Jesus. Por otra parte, la conviccion de constituir el nuevo “pueblo de
Dios”, como signo de salvacion para todos los pueblos, conecta con la tension, creada por
Jesus, entre un punto inicial particular y un destino escatoldgico universal. En cuarto lugar, el
impulso misionero, vivido como encargo divino, prolonga la eleccion por parte de Jesus de

compafieros, discipulos y apéstoles'®.

15 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 418-420.
16 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 420-421.
7 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 421-423.
18 Cf. M. KEHL, La Iglesia. Eclesiologia Catélica, Salamanca 1996, 252-293.
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c) La Iglesia de la Pascua

La fundacién de la Iglesia tiene en el acontecimiento de la muerte y resurreccion de Cristo su
punto central, culmen de la misién historica de Jesus y fuente de la experiencia eclesial de los
apostoles. En conformidad con la légica kenotica de la encarnacién, esta culminacion es
paradojica y marcada por la negatividad. En primer lugar, el proceso de Jesus, conducido por
las autoridades judias, pone de manifiesto el rechazo de su proyecto de renovacion de Israel,
consumado en la ejecucion a las puertas de la ciudad a manos de los gentiles (Mt 20,18-19 y
paralelos). Por otra parte, la dispersion y el abandono de los discipulos (Mc 14,50) y, de modo
particular, la negacion de Pedro (atestiguada en los cuatro evangelios) subrayan el fracaso que
atraviesa el intento de congregacion de un pueblo escatoldgico. Este panorama desesperado
subraya la fuerza de la experiencia de la resurreccion, vivida como acontecimiento
escatologico: un despertar de entre los muertos como primicia (1Cor 15,20) y la exaltacion a
la derecha de Dios (Hch 5,31) que configuran el preludio a la manifestacion definitiva de
Yahvé y desenlace de la historia®®.

En los relatos de apariciones de Jn 20 y Lc 24, la conciencia de vivir sucesos escatolégicos,
viene acompafiada de la reagrupacion del grupo de los discipulos en la Ciudad Santa,
escenario de la revelacion mesianica esperada por Israel y punto de partida de la mision
evangelizadora. Por su parte, las narraciones de Mt 28,16-20 y Jn 21, centradas en Galilea,
asocian la reunién de los apdstoles y el envio con el nuevo modo de presencia del Resucitado.
Cerrado el ciclo de las apariciones, el libro de los Hechos presenta, en Pentecostés, el
momento fundacional de la Iglesia articulando tres elementos: el descenso del Espiritu sobre
los discipulos, con viento fuerte y lenguas de fuego, remite a la teofania del Sinai y a la
entrega de la Ley que constituye al pueblo como tal (Ex 19); el testimonio de los Doce ante el
pueblo constituye el ndcleo de la narracion, subrayado por el hecho maravilloso de la
xenologia, en el cual se subraya la universalidad del anuncio, en referencia antitética a la
dispersion de Babel (Gn 11); la conversion y el bautismo de un gran nimero de oyentes son el
fruto de la predicacion, vinculando asi las dimensiones pneumatolégica y cristoldgica del
impulso misionero®. La conexion de los sucesos de Pentecostés con las profecias mesianicas
(JI 3,1-5, citado en Hch 2,17-21) subrayan la impronta escatoldgica de la comunidad de los
“santos” (Hch 9,13), que se comprende a si misma reunida por Dios: ékkinciav tod 0god (Gal

1,13). Los discipulos de Jesus esperan la venida del Sefior, implorada en la oracion marana

9 Cf. R. AGUIRRE, Raices biblicas de la fe cristiana, Madrid 1997, 199-203; S. MADRIGAL, La Iglesia, 423-424.
2 Cf. K. KocH, La Iglesia de Dios. Comunién en el misterio de la fe, Santander 2015, 23-29; J. A. FITZMYER,
Los Hechos de los apéstoles, v. I, Salamanca 2003, 314-322.
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tha (1Cor 16,22), sin dejar de edificar una comunidad fraterna, asentada sobre la vida
compartida, la fraccion del pan y la oracion, orientada al dinamismo misionero y servicio de

la palabra?.

La génesis de la Iglesia como nuevo pueblo de la alianza reunido por Dios, culmina con la
separacion definitiva del judaismo y la inauguracion de la mision a los gentiles, simbolizada
por el desplazamiento de Jerusalén a Antioquia relatado por el libro de los Hechos y
especialmente teologizada por Pablo. Los seguidores de Jesus se reconocen como “Israel de
Dios” (Gal 6,16), por contraposicion al “Israel segun la carne” (1Cor 10,18, Rom 9,3-5) que
ha rechazado la promesa cumplida en Cristo?”. La universalizacién del anuncio cristiano “en
Jerusalén, en toda Judea y Samaria, y hasta los confines de la tierra” (Hch 1,8) prepara y
anticipa, pues, la solemne alabanza cdsmica del que fue agraciado por Dios con el “nombre
sobre todo nombre” (Flp 2,10-11). En continuidad con la eleccion de lIsrael, la Iglesia se
configura, asi, como culminacién del designio salvifico de Dios, realizado en Cristo y
universalizado por la fuerza del Espiritu. Es, pues, en el cruce de cristologia, pneumatologia e
historia de la salvacion que la eclesiologia puede profundizar en la naturaleza y la accion de la

comunidad eclesial, fundada en la Trinidad y sacramento salvacion.

I1. La kénosis configura a la Iglesia
a) La Iglesia del Nuevo Testamento

Al hilo del desarrollo de la Iglesia y de los multiples desafios enfrentados por las distintas
comunidades, fue creciendo la necesidad de profundizar en la dimension corporativa del
hecho cristiano. Los escritos del Nuevo Testamento reflejan las diversas respuestas ensayadas
por las primeras generaciones cristianas para responder a las preocupaciones del momento y
se constituyeron en norma para la Iglesia futura®. Asi, las cartas de Pablo, documentos
cristianos mas antiguos, son también el primer testimonio de una teologia de la Iglesia. Para el
apostol de los gentiles, la asamblea cristiana local es una realidad teoldgica, descrita como
pueblo de Dios, templo del Espiritu y cuerpo de Cristo®. La expresion “pueblo de Dios”
surge en citas del Antiguo Testamento, como referencia a la nocion de gahal YHWH, que
LXX traduce como éxkAncia: pueblo elegido y asamblea convocada por Dios®®. Con ello,

Pablo afirma el caracter escatoldgico de la comunidad reunida en el nombre de Jesus, desde

21 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 424-426.

22 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 429.

2 Cf. S. MADRIGAL, Origen, 397.

?* Esta formula trimembre, sugerida en LG 6-7, aparece, tal cual en LG 17.
> Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 429.
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una perspectiva historico-salvifica que subraya la fidelidad y continuidad de la accién divina,
proclamando a los cristianos herederos de la promesa a Abrahan (Gél 3,29)%. Congregada por
Dios, la Iglesia retne a los que estan “en Cristo” por el bautismo y es ella misma cuerpo de
Cristo. Con esta imagen, se subraya la profunda conexion entre la participacion eucaristica y
el cuerpo del Sefior, muerto y resucitado. La kowwvia en el mismo pan y el mismo caliz
(1Cor 10,16-17) es, pues, participacion eclesial en la kénosis, que configura a la comunidad y
debe presidir sus relaciones internas. EI simil del cuerpo describe también a la comunidad
como organismo complejo y diversificado, no s6lo como cuerpo social (segun la metafora
clésica), sino verdadero cuerpo de Cristo del cual cada uno es también miembro®’. La
constitucién de este cuerpo es resultado de la accion del Espiritu, que trabaja en la comunidad
y la edifica sobre el cimiento de la palabra, como templo enteramente dedicado a Dios (1Cor
3,10-17).

Las intuiciones paulinas, propias de la densidad carismatica de una etapa “constructora”, se
ven desarrolladas y completadas por un proceso de institucionalizacion, “estabilizadora” en
las cartas deuteropaulinas, y “protectora” en las cartas pastorales®®. Las cartas a los colosenses
y a los efesios utilizan la imagen del cuerpo de Cristo para describir a la Iglesia, ahora
entendida como totalidad, desde el paralelo de la cabeza y del cuerpo, al que se asocia
también la imagen esposo-esposa (Ef 5,22-33). Tanto desde una orientacién mas cdsmica
(Colosenses), como mas historico-salvifica (Efesios), la Iglesia surge estrechamente asociada
al misterio de Cristo, del cual es parte integrante y constituida en testigo y anunciadora.
Nacida de la cruz, la Iglesia se configura como el ambito de la accion del Resucitado y un
signo visible de unidad para la humanidad entera, superada la enemistad entre judios y
paganos®’. Por su parte, las cartas pastorales, presentadas como instrucciones de Pablo a sus
estrechos colaboradores Tito y Timoteo, transmiten una preocupacion organizativa con base
en la comprensién de la Iglesia como casa sobre la que hay que disponer: normas litargicas,
estructuracion de ministerios, cuidado de la tradicién y de la pureza de la fe. La metafora
eclesioldgica del oikoc (1Tim 3,15) subraya el caracter concreto de la comunidad, como
institucién e instrumento de la gracia divina, en la cual es Ilamada a desarrollarse la vida del

cristiano en su cotidianidad®. La comprension y testimonio de autorealizcién de la Iglesia

% Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 433-434.

27 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 431-433.

%8 Cf. M. MACDONALD, The Pauline Churches: A Socio-Historical Study of Institutionalization in the Pauline
and Deutrero-Pauline Writings, Cambridge 2004, 17-18; S. MADRIGAL, Origen, 402-403.

29 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 434-438.

%0 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 438-440.
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presente en el Nuevo Testamento oscila, en definitiva, entre el fendmeno humano, social e
histérico, y su dimension teoldgica, debiendo evitar los extremos de un monofisismo y
nestorianismo eclesiologicos, en paralelo con el misterio de la encarnacion (cf. LG 8). Tal
como la articulacion de las dos naturalezas del sujeto cristologico es una exigencia de la
verdad de la kénosis, la tension que hay que mantener entre los aspectos visible y
transcendente de la Iglesia es garante de su participacion en el misterio de Cristo y, en

definitiva, de su cumplimiento obediente de la misién recibida del Padre.
b) Hacia una eclesiologia de comunion

En la patristica, la profundizacion en el misterio de la Iglesia articula la dimensiéon visible de
la comunién, realizada por la unidad de las Iglesias locales en torno sus obispos (Ignacio de
Antioquia), y la dimension espiritual, expresada por la catolicidad de la unica Iglesia de
Cristo, que alcanza a toda la historia humana como ecclesia ab Abel (Agustin)®!. Con base en
las imagenes paulinas de pueblo de Dios y de cuerpo de Cristo, la tradicion cristiana formul6
la doble definicion de Iglesia como congregatio fidelium, pueblo convocado por Dios por
medio de la Palabra, y communio sanctorum, unidad sacramental visibilizada por la
celebracion eucaristica®. El desarrollo de la monarquia papal en la Edad Media y la
crispacion originada por la Reforma llevaron a una reductora especializacion confesional, con
las Iglesias protestantes privilegiando la Palabra y la dimension espiritual de la comunidad
eclesial, mientras la Iglesia cat6lica ha dado preeminencia a la teologia del cuerpo mistico de
Cristo y sus estructuras visibles. La renovacion teoldgica del s. XX, en particular gracias a los
estudios patristicos, culming, en el Vaticano Il, con el redescubrimiento de la profundidad del
misterio eclesial, visibilizado por la recuperacion de numerosas imagenes de la Iglesia (LG 6).
Fiel a la tradicion catolica, el concilio destaca la imagen del cuerpo de Cristo (LG 7), pero su
novedad mas significativa reside en la centralidad de la categoria de pueblo de Dios, titulo del
capitulo Il de la constitucién sobre la Iglesia, llevando la Comision Teol6gica Internacional a

afirmar que esta expresion condensa la eclesiologfa conciliar®.

Sin embargo, en la teologia posterior la imagen de la Iglesia como pueblo de Dios se vio
contrapuesta, de modo polémico, a una comprension del misterio eclesial en clave de
comunién, entendida como idea directora de las ensefianzas eclesioldgicas del concilio,

conforme aseveré el sinodo extraordinario de los obispos de 1985%. Contra la idea de dos

31 Cf. W. KASPER, La Iglesia de Jesucristo, Santander 2013, 49-54.

32 Cf. W. KASPER, La Iglesia, 42-49.

%3 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Temas, 335-336.

34 Cf. J. LOSADA, La comunién en la Iglesia-Comunién: Communio 10 (1988), 38-39.
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categorias alternativas y enfrentadas, la eclesiologia de comunién, correctamente entendida,
constituye una profundizacién en la nocion de pueblo de Dios, a la luz de la Escritura y de la
tradicion®®. El uso paulino de xowwvia tiene un horizonte teolégico y escatolégico, que se
concreta en la participacion sacramental, simultaneamente eclesioldgica y soterioldgica,
realizada por el Espiritu®. Una referencia de especial densidad es la exhortacion que antecede
el himno de Filipenses (Flp 2,1-4), en la que Pablo asocia la “comunién en el Espiritu” con la
humildad que debe presidir a las relaciones fraternales, proponiendo asi la kénosis como
principio de comunion, plena realizacion del “ser en Cristo” para glorificacion de Dios, por la

fuerza del Espiritu®’.

La idea de comunién, tal como esta presente en el concilio, remite, ante todo, a la comunién
con Dios por Jesucristo en el Espiritu Santo®. En su lectura de los documentos conciliares,
W. Kasper desentrafia diversos planos de significado de la nocion de communio: comunién
con el Dios trinitario, del cual la Iglesia es constituida icono; participacion en la vida de Dios
por la Palabra y los sacramentos; comunién-unidad de las Iglesias locales, fundada en la
eucaristia y visibilizada por la colegialidad episcopal; comuniéon de los fieles en su
corresponsabilidad eclesial por la pertenencia al pueblo de Dios; unidad y paz en el mundo de
las que la Iglesia es signo e instrumento escatolégico, como sacramento universal de
salvacion®. La eclesiologia de comunién contenida en los documentos conciliares recupera,
pues, la nocion de Iglesia universal vivida como communio ecclesiarum, comunién de Iglesias
locales unidas entre si con base en los principios de sinodalidad y apostolicidad®. La Iglesia
local es el lugar concreto en el que se hace presente la Iglesia de Cristo, punto de encuentro
entre la historia trinitaria de Dios y la historia humana, cuya densidad teoldgica brota de la
celebracion eucaristica, presidida por el obispo, en su doble dimensién pneumatoldgica y
cristolégica*’. Ante los desarrollos eclesioldgicos postconciliares, la Congregacion para la
Doctrina de la Fe subrayd la necesidad de articular la afirmacion segan la cual la Iglesia
universal existe “en y a partir de” las Iglesias particulares (LG 23) con su contrapartida: la
Iglesia particular existe “en y a partir de” la Iglesia universal, de tal modo que ni la Iglesia

local es una circunscripcion de la Iglesia universal, ni esta es una federacion de aquellas, y se

% Cf. J. LOSADA, La comunion, 40-41.

% Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 459-460; J. M. R. TILLARD, Carne de la Iglesia, carne de Cristo. En las fuentes
de la eclesiologia de comunion, Salamanca 1994, 15-24.

%" Cf.J. M. R. TILLARD, Carne, 19.

%8 Cf. J. LOSADA, La comunién, 42 (citando la Relacién final del Sinodo de 1985).

% Cf. W. KASPER, La Iglesia, 408-424.

0 Cf. M. KEHL, La Iglesia, 296-301.

*1 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 462-464.
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puede afirmar que ambas realidades se compenetran mutuamente, segun el modelo

perijorético de la Trinidad*.
¢) Estructuras de la comunion

La comunidn que funda la Iglesia de Iglesias (Tillard) tiene su fundamento en Dios, pero a la
vez, como realidad humana, vive sometida a la prueba. En su fragilidad, la comunidad recibe
del Sefior el don del ministerio, como émokonn (1Tim 3,1), vigilancia, guia y sostén que se
manifiesta visiblemente en la presidencia de la asamblea de hermanos y configura la
estructura ministerial de la comunidad®®. EI Nuevo Testamento da cuenta de una pluralidad de
estructuras de liderazgo comunitario y de modalidades organizativas, en un proceso de
progresiva estabilizacion, desde formas mas carismaticas (grupo de los Doce, Pablo) a formas
més institucionales (eleccion de los Siete, ancianos, maestros)**. En las cartas pastorales se
consolida la opcién por los términos que van a configurar la tripleta ministerial, énicxonog,
npecPitepog, dakdvoc, aunque no aparezcan todavia en conjunto y articuladamente. Ignacio
de Antioquia, en el s. Il, es quien, por primera vez, presenta la estructura conocida como
“episcopado monarquico”, con las tres funciones diferenciadas, bajo la presidencia eucaristica
del obispo®. Paulatinamente, la Iglesia fue creciendo en la conviccién del origen divino del
ministerio eclesiastico, fundado en la nocién de sucesién apostélica e histéricamente
configurada “en diversos Ordenes que ya desde antiguo recibian los nombres de obispos,

presbiteros y diaconos” (LG 28)46.

La conciencia de la permanencia en los obispos del oficio confiado por Cristo a los apostoles
fundamenta la colegialidad episcopal, estrechamente vinculada al ministerio personal del
Obispo de Roma. Desde los primeros siglos la préctica eclesial y la reflexién teoldgica dan
cuenta de un episcopado “uno e indiviso” (Cipriano), manifestado en el intercambio de cartas
de comunion y la reunion en concilios para debatir cuestiones de especial relevancia doctrinal
y disciplinar (LG 22). En la communio ecclesiarum, la sede romana adquiere una relevancia
creciente con el reconocimiento de un especial ministerio de unidad del sucesor de Pedro, que
formula, ya en el s. V, una pretension de direccion sobre toda la Iglesia, agudizada a partir de

la Edad Media con la afirmacién de la plenitudo potestatis papal, solemnemente consagrada

2 Cf. W. KASPER, La Iglesia, 509-522 (el autor presenta criticamente el documento Communionis notio (1992)
de la Congregacidn para la Doctrina de la Fe, refutando la tesis — defendida por J. Ratzinger — de una prioridad
histérica y ontoldgica de la Iglesia universal sobre las Iglesias particulares); M. KeHL, La Iglesia, 340-342.

8 Cf. J. M. R. TILLARD, Iglesia de Iglesias, Salamanca 1991, 185-188.

* Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 443-447.

* Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 448-449.

“ Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 450-452.
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en el concilio Vaticano I, junto con la infalibilidad de su magisterio (DH 3051)*". El Vaticano
I1, en profunda fidelidad a su predecesor, precisé la naturaleza sacramental del episcopado
como plenitud del sacramento del orden (LG 21), articulando asi la autoridad pontificia con la
revalorizacién de la colegialidad episcopal (LG 22)*. Por la consagracion episcopal, cada
obispo es constituido en garante de la comunidn en una Iglesia local, asi como de su apertura
a las demas Iglesias por el ejercicio de la sollicitudo omnium ecclesiarum (CD 3), que
corresponde al Obispo de Roma en una modalidad muy especial, formulada con el titulo

- . . . 49
clasico de “siervo de los siervos de Dios”™.

En los documentos conciliares, la expresion “comunidn jerarquica” condensa la sintesis
alcanzada, entre una eclesiologia orientada hacia la unidad y universalidad y una eclesiologia
fundada en la comunion de Iglesias locales. Mas que una definicion o un resultado pacifico,
esta formulacion de compromiso sefiala la tension contenida en la nocién misma de comunién
y una tarea para la Iglesia y la eclesiologia, realidades en permanente devenir, llamadas a
articular para cada tiempo unidad y pluralidad, autoridad y subsidiariedad, como expresion de
la verdadera catolicidad™. La aceptacion y profundizacion en este reto permite entender y
vivir la Iglesia como sacramento de la comunion de Dios constituida por la comunidad de los
creyentes, en su estructura sinodal y jerarquica al mismo tiempo, unida por el Espiritu Santo,
configurada en el Hijo Jesucristo y llamada con toda la creacion al reino de Dios Padre”™. En
la diversidad de sus realizaciones concretas, la Iglesia-comunion participa en el misterio de la
kénosis, no existiendo en si misma y para si misma, sino como signo y servidora de la
autocomunicacién de Dios en Jesucristo y en el Espiritu, dando testimonio del Hijo encarnado
y de su mensaje, celebrando los signos anticipadores del Reino y siguiendo a Jesus en su

servicio a los pobres®.
I11. La Iglesia vive la kénosis
a) Diakonia: la Iglesia al servicio del mundo

Respondiendo a la intencién pastoral de la convocatoria del concilio, y teniendo presente la
doble orientacién de su mirada ad intra y ad extra, en todos los documentos del Vaticano Il

T Cf. M. KeHL, La Iglesia, 301-338. A la semejanza de su propuesta para el origen de la Iglesia, M. Kehl
defiende una “continuidad estructural” entre el testimonio neotestamentario sobre Pedro y el puesto del Obispo
de Roma en la comunidn (311-320).

8 Cf. M. KEHL, La Iglesia, 338-355.

9 Cf. J. M. R. TILLARD, Iglesia, 278-305.

%0 Cf. W. KASPER, La Iglesia, 415-420.

1 M. KEHL, La Iglesia, 45.

%2 Cf. M. KEHL, La Iglesia, 70-78.
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alienta el deseo de apertura de la Iglesia al mundo, que encontré una especial concrecion en la
constitucién Gaudium et spes, expresion sefiera del caracter evangelizador y misionero del
concilio®. Al profundizar en su naturaleza y misterio, la comunidad cristiana se reconoce
enviada por Cristo para ofrecer a la humanidad un servicio de unidad y de salvacion,
comprendiéndose a si misma como continuadora, en el Espiritu, de su mision (GS 3). La
Iglesia reconoce, pues, en si misma, el dinamismo proexistente de su Maestro y Fundador,
enviado al mundo a servir y no a ser servido (Mc 10,45). La koinonia que caracteriza el ser
intimo de la Iglesia se despliega, pues, en diakonia hacia el mundo, en un servicio humilde,
bajo el signo de la kénosis>*. La mision de Jests de Nazaret, expresada por el triple munus de
profeta, sacerdote y rey, determina, desde los comienzos, los rasgos caracteristicos de la
comunidad cristiana, su servicio de la palabra, del culto y del amor, en la unidad y diversidad

de sus carismas y ministerios.

La Iglesia no existe, pues, como realidad para si misma, como tiende a indicar la imagen
neoescolastica de societas perfecta, sino como instrumento de la autocomunicacién de Dios,
simbolo real y medio de salvacién para la humanidad. Al asumir la categoria de sacramento
para describir a la Iglesia, el Vaticano Il pone de manifiesto la referencia constitutiva al Dios
trinitario y a su oferta de salvacion realizada en las misiones del Hijo y del Espiritu (Ad
Gentes 2). Sacramento universal de salvacion, la Iglesia es reconocida como signo visible de
la presencia del reino de Dios en medio del mundo y de la historia: “como Jesucristo puede
ser denominado sacramento de Dios, asi su Iglesia es para nosotros sacramento de Cristo” (de
Lubac)™. El concepto de sacramentalidad subraya, por una parte, el fundamento cristolégico
de la Iglesia, al reconocer en Cristo el Unico mediador de quien brota el sacramento de la
Iglesia (SC 5) y, por otra, pone de relieve su impronta escatoldgica, como germen y principio
del reino (LG 5) vivido en la forma kenotica de Iglesia de los pobres, Iglesia de pecadores e

Iglesia perseguida®.

La Iglesia-sacramento no puede menos que ver en el anuncio y la tarea evangelizadora una
dimension fundamental de su ser “en” y “para” el mundo. La teologia de la mision fecundada
por el concilio ha superado una concepcion tradicional de las misiones como sector
especializado de la actuacion eclesial, circunscrito geograficamente y dirigido exclusivamente

a la conversion individual. La evangelizacion, en respuesta al mandato del Resucitado, define

53 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 466-467.
* Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 469-470.
> citado en: W. KASPER, La Iglesia, 310.
°° Cf. W. KASPER, La Iglesia, 308-311; S. MADRIGAL, La Iglesia, 472-474.
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e incumbe a todo el pueblo de Dios y tiene como horizonte la fundacion y establecimiento de
Iglesias locales, como desarrollo de la comunién®’. La consideracién sacramental de la Iglesia
pone igualmente de relieve la tension entre mision y didlogo como paradigmas contrapuestos
de la apertura al mundo: la comunicacion del Evangelio es un cometido irrenunciable de los
discipulos de Cristo, pero la gracia de Dios sobrepasa los limites de la Iglesia y acta, de
modo invisible, en todo ser humano (GS 22)*®. El magisterio postconciliar, de la Evangelii
nuntiandi de Pablo VI a la Evangelii gaudium del papa Francisco, ha profundizado en la
teologia de la mision como diakonia de la Iglesia en el mundo, defendiendo la vinculacién

necesaria entre anuncio cristiano y promocion humana, marco para una nueva evangelizacion.
b) Leitourgia : la Iglesia que celebra los sacramentos

La Iglesia que esta en el mundo como sacramento de salvacidn encuentra en la celebracion de
los sacramentos, de modo eminente en la eucaristia, el lugar de su de maxima realizacién
(koinonia) y expresion (diakonia). Por medio de la liturgia, cumbre y fuente de toda la accion
de la Iglesia (Sacrosanctum Concilum (SC) 10), se ejerce la obra de la redencion (SC 2) y se
manifiesta la naturaleza de la Iglesia en su estructura sacramental, pues, siendo
principalmente obra de Cristo, es llevada a cabo a través de la participacion activa de todo el
pueblo de Dios (SC 14), reunido bajo la presidencia del ministro ordenado (SC 26). La Iglesia
que “subsiste como liturgia y en la liturgia” (Ratzinger) es, asi, pueblo sacerdotal en su
estructura simultaneamente carismatica y ministerial, por su doble referencia pneumatoldgica
y cristolégica®. Al subrayar una vision trinitaria de la Iglesia, la eclesiologia del Vaticano 11
super6 las limitaciones de una angostada “jerarcologia” (Congar), reconociendo la
responsabilidad, fundada en el sacerdocio bautismal, de la comunidad entera en la edificacién

de la Iglesia por la palabra y los sacramentos®.

En el Nuevo Testamento, reticente en recurrir a categorias sacerdotales para expresar la
novedad cristiana, Cristo es el unico sacerdote y pontifice de la nueva alianza, como lo
describe la carta a los hebreos. Por otra parte, encontramos referencias al sacerdocio real y
profético de todos los bautizados (1Pe 2,9; Ap 1,6.5,9) y, en las cartas de Pablo, algunos
limitados indicios de lenguaje sacerdotal para describir el ministerio en la comunidad cristiana
(Rom 15,15-16; 2Cor 3,6.5,18-20). Sin embargo, ya en Ignacio de Antioquia el ministerio

cristiano recibe el titulo de “sacerdocio”, en estrecha vinculacion con la presidencia de la

5 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 474-475.
%8 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 475-476.
%9 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 477-480.
% Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 481.
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eucaristia®

. Asi, también es en el contexto eucaristico que, siguiendo el concilio Vaticano I,
cabe distinguir el sacerdocio comun de todos los bautizados y el sacerdocio ministerial,
distintos entre si por esencia y no solo en cuanto al grado (LG 10). En la celebracion
eucaristica, el ministro ordenado actla in persona Christi et Ecclesiae (in persona Christi
capitis), como simbolo real de la comunion del “Cristo total”, cuerpo y miembros, en su
ofrenda al Padre. Por su parte, el sacerdocio bautismal, fundado en una cristologia existencial,

fundamenta una presencia “eucaristica” de los cristianos en el mundo, desde la doble

dimension de eclesialidad y secularidad®.
c) Martyria : la Iglesia que proclama y ensefia

Enviada al mundo y sustentada por los sacramentos, la Iglesia se sabe portadora del Evangelio
de la salvacion que es llamada a custodiar, transmitir y anunciar. La Iglesia es, pues, a la vez
“criatura de la Palabra” (Lutero) y servidora del Evangelio. A través de su predicacion, la
salvacion llega a los confines de la tierra, introduciendo a los que alcanza en la comunién con
Dios y con los deméas (cf. 1Jn 1,2-3)%%. Portadora de una Palabra que no puede apresar, la
Iglesia es gobernada y dirigida por el Espiritu cuya voz resuena en ella (DV 8), de modo que,
en su autodespojamiento, participa en la misién mesianica de Cristo y en la mision creadora
del Espiritu, para la glorificacion de Dios y la reconciliacién de los hombres®. La transmision
de la revelacion confiada a la Iglesia, en fidelidad al principio de tradicion, reviste al pueblo
reunido en Cristo de un servicio eclesioldgico a la verdad, que configura a la Iglesia como
“tradicién viviente” (Pié-Ninot)®. En cada tiempo y lugar, la revelacion divina es actualizada
en la martyria llevada a cabo por la Iglesia universal a través de su anuncio del
acontecimiento salvifico de Cristo. Este testimonio, en el ejercicio profético de la Iglesia,
expresa el sensus fidei fidelium, el sentido de la fe contenido en el acto creyente de la
comunidad eclesial vivido por el conjunto de los fieles, profundizado por la reflexion de los

te6logos y alimentado por la ensefianza de los pastores®®.

En su presentacién de la comunidad eclesial como pueblo de Dios, el concilio Vaticano Il ha
reafirmado la conciencia de la Iglesia, a lo largo de toda su historia, de no poder equivocarse

cuando cree, por la infalibilidad del sentido sobrenatural de la fe que anima a todo el cuerpo

61 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 482-483.

62 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 483-487; M. KEHL, La Iglesia, 99-111.

63 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 488.

6 Cf. J. MOLTMANN, La Iglesia fuerza del Espiritu, Salamanca 1978, 88-89.

% Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 488.

% Cf. C. O’DONNEL, S. PIE-NINOT, Sensus fidei/Sensus fidelium, en: ID., Diccionario de Eclesiologia, Madrid
2001, 984-987; S. MADRIGAL, La Iglesia, 488-489.
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eclesial (LG 12). La permanencia de la Iglesia en la verdad, su inmunidad al error, se funda en
la infalibilidad del testimonio e indefectibilidad de la fe de Cristo, de la cual participa la
comunidad eclesial®. La infalibilidad in credendo del sentido de la fe de los fieles se articula
con la infalibilidad in docendo, propia del magisterio, en el consenso universal de la fe,
segundo la férmula antigua: quod ubique, quod semper, quod omnibus (Vicente de Lérins)®.
El oficio de interpretar auténticamente la palabra de Dios que configura el magisterio de la
Iglesia (DV 10), es confiado al papa y a los obispos, como continuadores de la funcion
profética, sacerdotal y regia de Jesucristo por la ordenacion (LG 20) y es ejercido en
modalidades muy variadas que guardan relaciones de distinta intensidad con el depdsito de la
revelacion y, por eso, no siempre reclaman la prerrogativa de la infalibilidad (LG 25). La
Carta apostolica Ad tuendam fidem, de Juan Pablo Il, recoge como formas que reviste la
ensefianza magisterial: el magisterio solemne o extraordinario, contenido en los
pronunciamientos ex cathedra del papa y en las definiciones conciliares, dotado de
infalibilidad; el magisterio ordinario y universal, que expone ensefianzas definitivas,
infalibles, relativas a doctrinas necesariamente conexas con la revelacion; el magisterio
ordinario auténtico, tanto de los papas como de los obispos, de sinodos locales o conferencias
episcopales®®. En definitiva, la inerrancia que asiste a la Iglesia en la fidelidad a la fe
apostdlica, visibilizada por la funcion magisterial, es una consecuencia inmediata de la
encarnacion y corolario de la kénosis, como prolongacién del caracter paradojico de la palabra

de JesUs, palabra humana y palabra de Dios.

®7 Cf. C. O’DONNEL, S. PIE-NINOT, Infalibilidad, en: ID., Diccionario, 554.

%8 Cf. B. SESBOUE, La infalibilidad de la Iglesia. Historia y teologia, Santander 2014, 336-337; S. MADRIGAL,
La Iglesia, 492.

%9 Cf. S. MADRIGAL, La Iglesia, 492-494.

0 Cf. B. SESBOUE, La infalibilidad, 36-37. El paralelo con la inerrancia de la Escritura, en DV 11, es claro,
consecuencia de la propuesta del autor de adoptar, mutatis mutandis, esta ensefianza conciliar como formulacién
adecuada para la infalibilidad (33).

93






6
Los signos de la kénosis

I. Del simbolo al sacramento
a) Transparencia de la creacion

El hombre, creado a imagen de la kénosis y alcanzado por su promesa, vive la relacién con
Dios en medio del mundo y de su historia, a través de la realidad concreta de su cuerpo y en la
comunidad determinada a la que pertenece’. La historia de fe del cristiano asume, pues, la
banalidad y contingencia de unas circunstancias bioldgicas y sociales concretas, en las cuales
se desarrollan la presencia y la actuacion de Dios®. Desde siempre, el hombre, en su relacién
con el mundo, busca hacerse cargo y domesticar una materialidad que le provoca admiracion
y temor, integrando en su universo social y simbolico realidades que le sobrepasan y, por su
dimensidn, su fuerza o su belleza, son vistas como portadoras de misterio y de salvacion. El
hombre es ese ser de ojos abiertos, capacitado e impulsado a vivir leyendo e interpretando
todo lo real como sefial de una realidad otra y fundante, todo el mundo como el “gran
sacramento de Dios” (Boff)*. La antropologia cultural y la historia de las religiones sefialan,
pues, la universalidad de una “sacramentalidad primitiva”, experiencia de una divinidad que
se relaciona con los hombres en lo material y lo humano®. A lo largo de la historia de la
humanidad, los hechos fundamentales de la existencia bioldgica y social han sido vividos e
interpretados como hendiduras que trasparentan el absoluto, la eternidad escondida en la
contingencia de la naturaleza y de la historia. También en la fe de la Iglesia, los sacramentos
son gestos que, con su especial densidad, expresan la apertura del hombre a Dios,
materializando la dimension vertical de su vida a través de realidades naturales, tomadas

como simbolo, y de gestos, transformados en rito®.

1 Cf. J. RATZINGER, El sacramento fundamental de la existencia cristiana, en: ID., Ser cristiano, Salamanca
1967, 82.

2 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo y sacramento. Dimensién constitutiva de la existencia cristiana, Barcelona 1991,
161.

% Cf. L. BoFF, Los sacramentos de la vida, Santander, 1991, 10.

* Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 63-68.

® Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 76; L. BOFF, Los sacramentos, 12.
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Frente a la vision técnica y funcional del mundo, promovida por una concepcién cientifica de
la realidad, la teologia de los sacramentos plantea un reto para nuestra época, adversa a
reconocer la realidad de lo eterno en la materialidad®. El acercamiento a los gestos en los
cuales la Iglesia reconoce una comunicacion especial de la gracia exige, pues, un punto de
partida “fundamental” que sitle el lenguaje sacramental en su contexto narrativo. El
sacramento se resiste a una conceptualizacion puramente légica y argumentativa, debiendo ser
comprendido, ante todo, como un encuentro que tiene un valor evocativo, por aquello a lo que
remite, auto-implicativo, por su intencion de tocar a la persona en profundidad y formativo,
por la pretensién de modificar la praxis humana’. EI hombre se relaciona con lo material y lo
bioldgico, como ser espiritual que es, experimentando en el mundo sensible la posibilidad de
gue las cosas sean mas que cosas: transparencia de lo espiritual en lo sensible y sefial que
remite para un mas alla de su propio ser. El sacramento es asi expresion de una relacion con
Dios vivida en lo mundano, ocultamiento de lo divino en lo humano®. El fundamento
sacramental de la existencia cristiana significa la insercion en un cosmos divinizado, vivida
como insercion en la historia de Cristo, que revela el sentido de la historia, de la creacion y de

la existencia humana®.
b) Simbolo y kénosis

El ser humano, como “zoon symbolikon” (Lonergan), existe interpretando en permanencia,
creando y recreando simbdlicamente las cosas con las que convive, para integrarlas en una red
de significaciones'®. Una teologia fundamental de la sacramentalidad tiene, pues, como base
la reflexién acerca del simbolo, realidad compleja y dotada de eficacia, que implica
simultaneamente un ver y un vivir, al ser revelador de identidad y operador de alianza®*. El
acto de simbolizacién, tal como ha sido pensado por la filosofia contemporanea, permite
abordar la comunicacién de la gracia implicada en el sacramento, ya no segun el esquema
metafisico causa-efecto, sino en el marco del esquema simbdlico de la comunicacién verbal,
con sus dimensiones locutoria, ilocutoria y perlocutoria (Austin)'?. Asi, la eficacia
sacramental se puede entender, no como “algo” que se recibe, sino como una transformacion

simbdlica, que implica una reestructuracion de la relacion con Dios y con los demas, en la

® Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 57-60.

" Cf. L. BoFF, Los sacramentos, 14-17.

8 Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 66-67.

% Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 74-75.

10°Cf. L. BOFF, Los sacramentos, 30; C. MARTINEZ, Los Sacramentos de la Iglesia, en: A. CORDOVILLA (ed.), La
Logica, 498.

1 Cf, L.-M. CHAUVET, Simbolo, 12; 137.

12 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 12 ; 137-142.
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novedad de un mundo de sentido marcado por la alianza filial y fraternal instaurada en y por
Cristo™.

En el universo simbdlico y ritual que configuran los sacramentos, queda implicada la totalidad
del cuerpo que cada ser humano es, en su triple dimensién de cultura, tradicion y naturaleza,
como lugar de la comunicacién de Dios'. La corporeidad implicada en los sacramentos
encuentra su méaxima densidad en conexién con la corporeidad de Jesucristo encarnado,
muerto Yy resucitado. Al asumir con toda radicalidad la forma de esclavo, experimentando en
su cuerpo el “hasta el final” de la humanidad que es la muerte, realiza la revelacion maximay
paraddjica de Dios como don, en el absoluto olvido de si. Esta “tachadura simboélica” de Dios
nos afecta a nosotros, con un componente critico, por desafiar todo orden establecido, y con
un componente de invitacion, al ser nuestra corporeidad encargada de convertirse en lugar de
la kénosis divina'®. El polo cristolégico de esta sacramentalidad simbélica se encuentra
intimamente vinculado al polo pneumatoldgico, principio de universalizacion e interiorizacion
de la resurreccion de Cristo. La funcion “sacramental” del Espiritu es investir a la humanidad
y al cosmos con la fuerza del Resucitado, “primogénito de muchos hermanos” (Rom 8,28),
hacia la adoracién universal, desde la opacidad y ambiguiedad de lo creado. En su visibilidad,
los sacramentos expresan, pues, el misterio de lo “mas divino” en lo “mdas secretamente

inscrito en el mundo” por el Espiritu™.
) Sacramentos cristianos

Los sacramentos de la Iglesia realizan, asi, ademas de la insercion en un cosmos divinizado,
también la insercién en una historia que nace de Cristo, y con ello purifican el simbolismo
natural de un cosmos misterioso, en la garantia de un encuentro con el Dios verdadero,
Creador y Sefior del universo'’. La existencia humana, condicionada histérica y socialmente,
encuentra en la realidad visible de los sacramentos un punto de contacto con la llamada de
Dios a la plenitud revelada en Cristo, a pesar, y en medio, de las limitaciones de la
materialidad™®. En el desarrollo de la Iglesia naciente, esto se concreta con el paso del
entusiasmo escatoldgico por la espera del retorno de Cristo y de una parusia inminente, al

13 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 147.

¥ Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 148.156-158.

15 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 509-513.

16 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 524-525. El autor sintetiza: “La corporeidad que es el hombre es el lugar de
Dios” (535).

1 Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 75.

18 Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 76-77.
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tiempo de la Iglesia, caracterizado por la presencia sacramental®®. EI sacramento original de
Dios que es Cristo tiene su prolongacion en la historia, por la accién del Espiritu, en la
Iglesia-sacramento y esta reconoce en su actuar la realizacion de signos sacramentales®. A
pesar de las referencias a acciones rituales, especialmente el bautismo y la eucaristia, la
Escritura no presenta un conjunto orgénico y articulado de sacramentos, pero porta en si el
germen de la reflexion posterior. Asi, el pvotprov paulino, de designar a la totalidad del
acontecimiento de Cristo, se ve aplicado, en la reflexion de los Padres, a sucesos particulares
de la vida de Jesus y posteriormente a la realidad de la propia Iglesia, asi como a sus acciones

cultuales, cristalizando en el término latino sacramentum?.

Fruto maduro del movimiento litirgico y preparada por el magisterio de Pio XII, la
Constitucidn Sacrosanctum concilium (SC), presenta a los sacramentos en su funcionalidad, a
la vez vertical (descendente y ascendente) y horizontal, expresada por la triple finalidad de
transformacion del ser humano, de construccion del cuerpo eclesial y de culto rendido a Dios
(SC 59)?%. Celebrados en la liturgia, los sacramentos edifican a la Iglesia, refiriéndola a Dios,
al mismo tiempo que la abren al mundo, como sacramento de unidad. En la vida de los fieles,
los sacramentos son jalones dentro de la globalidad de la experiencia cristiana, contribuyendo
para hacer de toda la existencia una ofrenda agradable a Dios (Rom 12,1). Como acciones
rituales, los “sacramentos de la fe” reconocen a Dios como principal agente, en la articulacién
del elemento descendente (revelador) y ascendente (operador) de la vida sacramental. En los
signos y gestos sacramentales se comunica el Dios trinitario, insertando a los fieles en el

misterio de Cristo e identificandoles con él, por la fuerza y la uncién del Espiritu?.

I1. Participacion en la kénosis
a) Introduccion en la kénosis

El bautismo, “puerta de la vida espiritual” (DH 1314), es también el punto de partida de la
reflexion sobre los sacramentos, como realidad fundamental en la vida de la Iglesia, desde su
comienzo. El gesto, con paralelo en muchas religiones, hunde sus raices en el protosimbolo
arquetipico del agua, evocadora de fecundidad y de purificacion, pero también de peligro y de

muerte. Los cuatro evangelios relacionan a Jesus con el movimiento del Bautista, que

19 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 176.

20 Cf. L.-M. CHAUVET, Simbolo, 176-177.

2L Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 500-507; H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos de la
salvacion, Salamanca 1996, 27-32.

22 Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 201-203; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 517-519.

2% Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 203-207; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 519-521.
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administraba un bautismo de regeneracion, como sefial de conversion, con fuertes tintes
escatoldgicos (Mt 3,1-12 y paralelos). El sacramento eclesial conservoé la accion simbdlica de
la inmersion y su vinculacion al deseo de transformacion, reinterpretada desde la vida, muerte
y resurreccion de Jests?*. El prototipo del signo cristiano es el bautismo del mismo Jests por
Juan, manifestacion de su solidaridad kendtica con el género humano pecador, y lugar de
revelacién de su identidad y misién®. Tras la pasca, el bautismo, ahora administrado en
nombre de Jesucristo, surge como rito de adhesion a la Buena Nueva y a la Iglesia,
determinado por el mandato del Resucitado (Mt 28,19-20; Mc 16,16) y descrito, en el libro de
los Hechos, como practica de la primitiva comunidad®®. En la teologia de la iniciacién
cristiana de Pablo, se afianzan las dimensiones cristologica, pneumatoldgica, eclesiolégica y
escatoldgica del bautismo. Por él, el creyente es “revestido de Cristo” (Gal 3,27) y hecho
participe del misterio pascual, como inicio de una vida nueva de filiacion en el Espiritu (Gal
4,6), que conforma la comunidad de los bautizados en un unico cuerpo (1Cor 12,13), sefial y
anticipo de lo venidero (2Cor 1,22)?". En una linea paralela, el evangelio de Juan presenta el
bautismo como nuevo nacimiento (Jn 3,1-21), vinculado a la entera vida del Hijo, desde la
encarnacion a la glorificacion en la cruz, uniendo el simbolo del agua con el don del Espiritu,

fruto del acontecimiento pascual®

. En sintesis, la experiencia cristiana primitiva, testimoniada
por el Nuevo Testamento, reconoce en el rito del bautismo el paso decisivo al ambito de la
salvacion, en la doble perspectiva de regeneracion del pecado y de configuracion con Cristo:

un reconocerse alcanzado por la kénosis e incorporado a su dinamismo®.

En la época patristica, los autores cristianos profundizan en el sentido del bautismo, en
particular desde su ritualidad, con el desarrollo de un itinerario de iniciacion e integracion en
la comunidad, el catecumenado, que despliega el proceso de adhesién a Cristo a través de una
solida formacion doctrinal, la introduccion en la vida cristiana y diversos ritos preparatorios.
El camino culmina con la celebracién del bautismo, en la vigilia pascual, acompafiada de la
triple confesion de fe e integrada en una ritualidad explicativa con profunda simbologia, y se
prolonga en las catequesis mistagégicas que profundizan en el misterio vivido®. La teologia

del bautismo se ve enriguecida por el recurso a numerosas imagenes biblicas, que interpretan

%4 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 538-539.

% Cf. P. RosATO, Introduccion a la teologia de los sacramentos, Estella 1994; 69-70; C. MARTINEZ, Los
Sacramentos, 539.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 540.

2" Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 540-541.

%8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 541-542.

2% Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 235-237.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 542-543.
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el bautismo en el marco de toda la historia de la salvacion, asi como a través de los gestos,
como el desvestirse y vestirse, el signo de la cruz y hasta tres unciones, que profundizan en la
personalizacion y apropiacion del “mas bello y magnifico de los dones de Dios” (Gregorio
Nazianzeno)®.. El De baptismo de Tertuliano, de caracter polémico antimaniqueo, constituye
el primer tratado sobre el bautismo subrayando, por una parte, el valor del agua, en su
materialidad, como instrumento del Espiritu, y, por otro, el vinculo con la fe de que es
expresion, al punto de esta poder suplirlo para el martir, en el “bautismo de sangre”. Las
controversias disciplinares a causa del bautismo administrado por herejes, primero con la
postura rigorista de Cipriano, opuesta a la tradicién romana, y mas tarde con Agustin, frente a
los donatistas, permitieron discernir la distincion entre validez y eficacia, llegando al
reconocimiento como valido, por encima de la santidad del ministro, de todo bautismo en
nombre de la Trinidad, evitando su repeticion y poniendo las bases para la posterior doctrina
del caracter®. En este periodo, la préctica antigua del bautismo de los nifios es defendida y
teorizada por San Agustin, en contra de las ideas pelagianas, vinculada a la doctrina del

pecado original y a la necesidad del bautismo para la salvacion®*.

La reflexion patristica acerca del bautismo contribuye decisivamente en poner los cimientos
de la teologia sacramental in genere, abriendo paso a las primeras definiciones de sacramento,
embrion de una verdadera teoria y teologia del simbolo, como el célebre pasaje agustiniano:
“Quita la palabra. ¢(Qué es el agua sino agua? Se junta la palabra al elemento y se hace el
sacramento, que es como palabra visible”, o la formula lapidaria de Juan Crisdstomo: “vemos
una cosa y creemos otra™>*. En torno al bautismo empiezan, pues, a articularse los elementos
de una estructura sacramental: la combinacion del gesto y de la materialidad del agua con la
invocacion trinitaria, el papel del ministro, que actia como representante de Cristo, la
centralidad de la comunidad como lugar en el que se celebra el bautismo y realidad que surge
de él. Lugar de encuentro del hombre con Dios, el signo es “sacramento de la fe”” (Agustin),
por el que la humanidad se adhiere al don divino y deja que se despliegue en ella la presencia
de Dios®. La teologfa escoléstica priorizé una perspectiva de tipo metafisico, marcada por las
categorias de causa y efecto, recogida en el decreto para la unién con los armenios, del

concilio de Florencia, sintesis del pensamiento tomista (DH 1314-1316). La orientacion

1 Cf. A. HAMMAN, El bautismo y la confirmacion, Barcelona 1982, 110-144; C. MARTINEZ, Los Sacramentos,
544; R. J. DE SIMONE, Bautismo, en: A. BERARDINO, Diccionario patristico y de la antigiiedad cristiana,
Salamanca 1991, 305-306.

%2 Cf. R. J. DE SIMONE, Bautismo, 308; A. HAMMAN, El bautismo, 107-109.147-147.

%3 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 543-544; A. HAMMAN, El bautismo, 149-153.

% Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 24-25.

% H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 25.
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antiprotestante del concilio de Trento contribuyd a dejar en segundo plano la dimension de la
fe, solamente recuperada en el Vaticano Il, con la revalorizacion de la iniciacion cristiana de
adultos y del catecumenado, ademas de la apertura ecuménica, fundada en el reconocimiento
de “un solo bautismo” (Ef 4,5)%. La teologia actual ha vuelto a poner en primer plano la
dimension comunitaria y eclesial del sacramento (LG 11) y la intuicion paulina del bautismo
como participacion en el misterio de Cristo, incorporacion a su muerte y resurreccion y
fundamento de la comunidn con la vida trinitaria (LG 7), interpretando asi la redencion del
pecado, en primer lugar, como acceso a la “libertad de los hijos de Dios” (Rom 8,21). Este es
el marco para afrontar la tension entre el bautismo como don de Dios y como acto de
adhesion personal, dentro del cual, por una parte, tiene sentido el bautismo de nifios, signo de
la gratuidad de la salvacion y de su caracter comunitario, y, por otra, se puede afirmar la
necesidad del bautismo para la salvacion (LG 14), sin encerrarse en el monopolio salvifico de

las estructuras eclesiales visibles (LG 16)*".

En la iniciacion cristiana de la Iglesia antigua, la presencia de gestos reservados al obispo, en
general postbautismales, como la uncion con el myron, la imposicion de manos y el abrazo de
paz, ha dado origen al sacramento de la confirmacion. Méas que en una referencia directa,
como fue defendido en la tradicién, con base en Hch 8,14-17 y 19,1-7, la institucion del
sacramento se fundamenta en la lectura de la propia vida de Jesus como el Ungido (Mc 1,10;
Lc 4,16) y en la vinculacion del rito ancestral de la uncién con el acontecimiento de
Pentecostés, en el cual “la Iglesia se experimenta como Iglesia del Espiritu”®®. La riqueza y
pluralidad litdrgicas de la edad patristica sedimentd, progresivamente, la disparidad entre
Oriente y Occidente en cuanto al perfeccionamiento del bautismo por parte del obispo. Con el
multiplicarse de los bautismos de nifios y la dificultad de acudir al obispo, la practica oriental
privilegio la unidad de la iniciacion cristiana, atribuyendo al sacerdote la totalidad de los ritos
bautismales, mientras las Iglesias occidentales mantuvieron la reserva episcopal del sello del
Espiritu, con el consecuente surgimiento de la confirmacién como celebracion separada®. La
oscilacién liturgica asociada a la confirmacion y la rigidez de la doctrina sacramental
escolastica, condujeron a un empobrecimiento en la comprension y vivencia de este rito, pese
al valor de la interpretacion antropolégica de Santo Tomas, como sacramento del crecimiento

y de la madurez. En los intentos de union con los orientales y en la reaccion a la Reforma, el

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 545-547.

3 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 547-555.

% K. RAHNER, La Iglesia y los sacramentos, Barcelona 1964, 86; cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 556-558.
% Cf. A. HAMMAN, El bautismo, 259-268.
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magisterio catélico, sin entrar en debates acerca de la institucion, integra en el septenario el
sacramento de la confirmacion, que tiene como ministro ordinario el obispo, como gesto
central la crismacion, y cuya gracia es una particular fuerza del Espiritu*®. La renovacion
litirgica impulsada por el Vaticano Il volvio a subrayar la unidad de la iniciacion cristiana
(LG 3; SC 71), asi como la especificidad del rito de la confirmacién, en clave ecuménica, con
la definicion del obispo como “ministro originario” (LG 26) y recuperando la uncién como
materia del sacramento®’. La teologia actual sefiala, en primer lugar, el aspecto cristolgico de
la confirmacion, como plenitud del bautismo y de la incorporacion al dinamismo de la
kénosis, sacramento de la participacion en la exaltacion del que se anonad6 hasta la muerte, y
llamada a actualizar su victoria en el mundo. La dimension pneumatoldgica y eclesial
(significada por el obispo en cuanto ministro, al menos indirecto) certifica la apertura a la
universalidad de la Iglesia (LG 11) y el despliegue apostolico y misionero de la vida cristiana

en la diversidad de carismas y vocaciones*’.
b) Celebracion de la kénosis

La vida de la kénosis, en la que penetra el bautizado, se alimenta y culmina en la celebracion
de la eucaristia, memorial y lugar de la presencia activa del Sefior (SC 10). El convite
cristiano asume y transfigura el simbolismo universal de la comida, acto social y religioso en
el que el hombre se experimenta recibido y miembro de una comunidad, perfeccionando la
vivencia del Israel sustentado por el Dios de la creacion, de la alianza y de la promesa del
banquete escatolégico®®. La celebracion cristiana por antonomasia tiene sus raices en la vida
toda de JesUs, interpretada en clave de proexistencia (Schiirmann), destacando su
comensalidad festiva y abierta, de modo especial con los pecadores, como signo y
anticipacion del reino que llega con su persona (Mc 2,15-19)*. La cena de despedida, lugar
de la autoconciencia del valor diaconal y salvifico de su muerte, es recordada como memorial
de toda su vida desplegando, a partir de la resurreccion, su profundo sentido escatolégico®.
Los relatos de la Cena, en los evangelios sindpticos y en Pablo, presentan los gestos de JesUs
(tomd, dio gracias, partid, repartio) referidos a los elementos del pan y del vino y
acompafados de palabras interpretativas. Con la expresion “esto es mi cuerpo”, Jesus se

identifica con el pan partido y repartido, en la entrega radical de su vida y en su cuerpo

0 Cf. DH 1310.1317-1319 (Concilio de Florencia) y DH 1628-1630 (Concilio de Trento); C. MARTINEZ, Los
Sacramentos, 560-562.

41 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 562.

#2 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 562-565; K. RAHNER, La Iglesia, 97-99..

3 Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 65; P. ROSATO, Introduccién, 94-95.

4 Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, misterio de comunién, Salamanca 1995, 24-32.

> Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, 51-52 y 77-78
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constituido alimento para la comunidad. La invitacion a beber de la misma copa, presentada
como sangre de la alianza, derramada por muchos, supone la participacion en la vida de
entrega y en el destino de Jesis*. La experiencia de la resurreccién propicié la
transformacion del recuerdo de la Cena en encuentro con el Exaltado, segin un modo nuevo
de presencia ilustrado por el “vacio lleno de presencia” del relato de Emaus*’. En la primitiva
comunidad, el rito de la fraccion del pan, es vivido como actualizacién de la entrega de Jesus
y de su victoria sobre la muerte, que constituye una fuente de alegria desbordante, sefial de su
presencia en medio de los hermanos (Hch 2,46), y el fundamento de la profunda unidad

eclesial, que determina el caracter fraternal de la celebracion (1Cor 11)*.

La reflexion patristica desarrollé la nocion de andmnesis para profundizar en la fraccién del
pan como memorial y actualizacion del sacrificio de la cruz, recurriendo a un amplio
vocabulario de la conversion que expresa la profundidad y la complejidad de la presencia,
simbélica y real, de Cristo®. La tension entre simbolo y realidad determiné la profundizacion
medieval en la eucaristia, en su doble sentido de actualizacién del sacrificio de Cristo y de
presencia real del Resucitado. Las controversias eucaristicas, tanto bajo-medievales como a
raiz de la Reforma, condujeron la teologia y el magisterio catdlicos a elaborar y defender la
doctrina de la transubstanciacion, contra la negacion de la presencia real (Berengario,
Calvino, Zwinglio) y la idea de coexistencia de substancias (Lutero). El concilio de Trento
subrayo el caracter sacrificial de la eucaristia (DH 1751-1759), y confirmo la doctrina de la
presencia real, consagrando el término “transubstanciacion” como forma aptissime de
expresar la conversién esencial de las especies del pan y del vino (DH 1651-1652)*°. La
orientacion polémica de la reflexién eucaristica escolastica y postridentina, bien como su
escasa base liturgica, contribuyeron, sin embargo, al empobrecimiento de la vivencia del
sacramento, diluyendo su sentido de koinonia, con el Resucitado, en el cuerpo eclesial®’. La
teologia del s. XX, impulsada por el movimiento litdrgico, abrié el camino para una
renovacion en la comprension y vivencia de la eucaristia, poniendo de relieve la dimensién
personal del encuentro con Cristo y la dimensién comunitaria de la celebracién®®. Por otra
parte, las dificultades enfrentadas por la categoria de substancia han llevado a intentos de

actualizacién del concepto de transubstanciacion, bien por via de una nueva ontologia, como

*® Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, 53-57 y 131-137; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 567-568.
4T -M. CHAUVET, Simbolo, 175. Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, 209-212.

*8 Cf. H. PATSCH, avapvnoig, en: DENT I, 251-254; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 568-569.
49 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 570-571; M. GESTEIRA, La eucaristia, 463-472.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 571-575; M. GESTEIRA, La eucaristia, 357-393.

L Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, 269-271.

%2 Cf. M. GESTEIRA, La eucaristia, 377; K. RAHNER, La lglesia, 88-89.
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la propuesta de una “transfinalizacion” o “transignificacion” (Welte, Schoonenberg,
Schillebeeckx), bien renunciando al terreno filosofico para buscar una explicacion en clave
eclesioldgica (Rahner) o escatoldgica (Durrwell)>. La reforma litdrgica y teolégica del
Vaticano Il, superando el angostamiento de una preocupacion excesiva en “explicar” la
presencia real, volvid a poner en el centro la celebracion de la eucaristia, en la cual Cristo se
hace presente de distintos modos (SC 7), subrayando su dimension anamnética (SC 47),
pneumatoldgica (PO 5) y eclesiologica (LG 11), como participacion festiva en la kénosis de

Cristo que crea la Iglesia-comunién®.

La eucaristia, prototipo de toda accion litargica de la Iglesia, es ejercicio del sacerdocio de
Cristo (SC 7), con la participacion activa de toda la comunidad, segun la vocacién particular
de cada uno (LG 11). Este es el marco para el servicio eclesial de la presidencia, asociado al
sacramento del orden, en la articulacion de sacerdocio ministerial y sacerdocio comdn. Con el
paso a la situacion de cristiandad, la estructura antigua del episcopado monarquico al servicio
de la comunién eclesial se deriva en una rigida distincion, dentro de la Iglesia, entre
presbiteros y laicos. La teologia medieval del sacramento del orden enfatiza la potestad del
ministro sobre la eucaristia, perdiendo de vista la sacramentalidad del episcopado (DH
1326)>. Frente a la critica protestante, que rechaza un sacerdocio cristiano distinto del que
confiere el bautismo, el concilio de Trento refuerza la definicién de la ordenacion desde la
potestad para consagrar y perdonar, asi como el origen divino de la estructura jerarquica de la
Iglesia (DH 1776). El Vaticano 11, anticipado por la recuperacion de la imposicién de manos
como gesto propio de la ordenacion, volvidé a situar el episcopado como plenitud del
sacerdocio, articulando los tres grados del sacramento y su relacién con el sacerdocio comun.
Frente a la nocién de potestad, el concilio presenta el sacramento del orden en clave de
mision, articulando sus dimensiones cristoldgica y eclesioldgica, e integrando la presidencia
de la eucaristia en una vision mas amplia del ministerio eclesial, que comprende el servicio de
la palabra (Rahner) y de la comunién (Kasper)®’. La presidencia de la eucaristia por parte del
ministro ordenado (en la articulacion de los tres grados del sacramento) puede, pues, ser

entendida como visibilizacion especial del vaciamiento de Cristo celebrado. Llamado a reunir

53 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 576-578.
% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 575-576.
% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 606-610.
% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 610-611.
5" Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 611-614.
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la comunidad desde dentro, el ministro es investido de un “liderazgo kenotico”, con su propia
debilidad puesta radicalmente al servicio de la comunién, para la glorificacién de Dios™.

¢) La realidad humana penetrada por la kénosis

A lo largo de su historia, la fe de la Iglesia ha reconocido en determinadas realidades de la
vida lugares de actualizacion de la insercién cristiana en el misterio pascual, interpretando
toda la existencia como configurada por la kénosis™. Asi, la experiencia antropoldgica
universal de la culpa, vivida como lugar de confronto con la debilidad propia y con la cercania
de Dios, ha sido asumida por la Iglesia en su ministerio de la salvacion operada en Cristo®.
En el Antiguo Testamento, el pueblo se experimenta reiteradamente dafiado, individual y
colectivamente, por el mal cometido y, al mismo tiempo, alcanzado por la oferta de perdon de
un Dios que no quiere la muerte del pecador, sino que se convierta y que viva (Ez 18,23)%%.
En todo su ministerio, Jesus revela la misericordia de Dios, y la ejerce en su propio nombre,
acercandose a los marginados y perdonando pecados, con la Unica exigencia del perdén al
hermano, expresada en la oracién dominical (Mt 6,12)%?. El acontecimiento pascual es vivido
por los apostoles y la primitiva Iglesia como reconciliacion de la humanidad con Dios, que
alcanza a cada uno en el bautismo. Sin embargo, la existencia cristiana se confronta con su
propia imperfeccion y necesidad permanente de conversion, al mismo tiempo que la
comunidad se reconoce investida del poder de “atar y desatar” (Mt 16,19) 0 “perdonar y
retener” (Jn 20,23), en la unidad de reconciliacion con la Iglesia y con Dios®. Esta conciencia
cristaliza en formas de ejercicio del ministerio de la reconciliacion segun la evolucion de las
necesidades pastorales. Asi, de la Iglesia antigua a la Edad Media se da el paso de una
penitencia excepcional, procesual, litdrgica y comunitaria, centrada en los gestos externos del
arrepentimiento, a un régimen de penitencia secreta, repetible, y personal, centrada en la

1. Este modelo constituye la base de la reflexién sobre el sacramento de

confesion individua
la penitencia y su apropiacion por el Magisterio identificando, con Santo Tomas, la materia
con los actos del penitente (contricion, confesion, satisfaccion) y la forma con la absolucién

por el ministro ordenado®. Frente a las criticas de los reformadores, el concilio de Trento

%8 Cf. P. A. JANOWIAK, Standing Together in the Community of God: Liturgical Spirituality and the Presence of
Christ, Collegeville 2011, 127-164.

%9 Cf. P. TRIPIER, La penitencia, un sacramento para la reconciliacién, Madrid 1979, 72.

% Cf. J. RATZINGER, El sacramento, 67-68; P. TRIPIER, La penitencia, 17-19.

®L Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 580-582.

®2 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 582-583

63 Cf. P. TRIPIER, La penitencia, 78-79; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 583-584.

% Cf. P. TRIPIER, La penitencia, 80-89; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 585-587.

% Cf. P. TRIPIER, La penitencia, 91-95; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 587-588.
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reafirmé el cardcter sacramental de la penitencia, intentando revitalizar su celebracion (DH
1667-1693)%°. Este objetivo, sin embargo, sélo fue alcanzado a raiz de la reforma emprendida
por el Vaticano Il (SC 72), con la recuperacion del caracter eclesial del sacramento, en toda su
profundidad ritual, y en su articulacién con conversion inicial y conversién permanente®’.
Confrontada con la actual crisis del sentido del pecado, la reconciliacion estd llamada a
presentarse, no como instancia judicial, rito magico, o una “terapia” para la autoestima, sino
como auténtica celebracion de la resurreccion de Cristo crucificado, en la que la Iglesia asume
la historia, marcada por el mal pero llamada a la vida, como lugar profético que introduce la

existencia humana en el dinamismo pascual®.

Al lado de la experiencia de la culpa, también las realidades de la enfermedad y de la muerte,
expresiones del misterio del mal y del sufrimiento, configuran la existencia humana en su
densidad. La tradicion biblica, confrontada con los limites de una teologia de la retribucién y
alimentada por la esperanza escatoldgica, profundiz6 en la posibilidad de vivir la desdicha
como encuentro con Dios (Job 42,5)%°. Este camino culmina con la encarnacién, por la cual
“el que existia en forma de Dios” asumi6 la fragilidad humana. En su vida, muerte y
resurreccion, Cristo no elimina el sufrimiento humano, pero le da un sentido, integrandolo en
la historia de Dios, y abriendo la posibilidad de vivir el dolor y la enfermedad como kairos,
debilidad que manifiesta poder de Dios (2Cor 12,9-10)". Asi, el sacramento de la uncién de
enfermos, preparado por la vivencia de la fragilidad humana como kénosis, constituye el
momento culminante de una presencia pascual, expresada y celebrada publicamente en la
ritualidad de la Iglesia. El gesto tiene su fundamento teolédgico en la conducta compasiva de
JesUs y en la mision sanadora encomendada a los discipulos (Mc 6,12-13), que dio lugar, tras
la resurreccion, a una praxis de la comunidad primitiva testimoniada en la carta de Santiago:
oracién de los presbiteros y uncion con aceite, para la cura y el perdén de los pecados (Sant
5,14-15)"*. La uncién integra, pues, con naturalidad, el ambito sacramental, en la reflexion
patristica y medieval sancionada por el Magisterio, con énfasis en su sentido espiritual, el
perddén de los pecados, que, con la resistencia a su reiteracién, determin6 la concepcién del

sacramento como “extremauncion” reservada a los moribundos’®. La recuperacion del sentido

8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 589-590.

¢7 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 590-593.

%8 Cf. P. TRIPIER, La penitencia, 69-76 y 120-121.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 594-595.

0 Cf. D. BoroBIO, Uncién de enfermos, en: ID. (dir.), La celebracion en la Iglesia. Il. Sacramentos, Salamanca
1990, 709-711.

™ Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 595-597.

2 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 597-599.
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original de la uncién por la teologia del s. XX, respaldada por el Concilio (SC 73-75), destaca
la victoria del Sefior sobre el sufrimiento y sobre la muerte, manifestada en la solidaridad de
los préjimos, llamados a participar, a través de la celebracion, en el sufrimiento del enfermo,
de la comunidad eclesial, en la persona y los gestos del presbitero, y de Jesucristo mismo, por
la comunién con el Crucificado glorificado™. La uncién de enfermos, vivencia explicita de la
kénosis en el dolor humano, se reviste, pues, de un fuerte sentido trinitario, por el
ofrecimiento del sufrimiento al Padre, en unién con la Pasion de Cristo, por la fuerza del

Espiritu’.

No sélo la negatividad de la existencia es asumida por la fe y la teologia como lugar de la
revelacion y vivencia de la kénosis, sino también la experiencia gozosa del amor humano,
realidad antropoldgica fundamental, consolidada en el vinculo matrimonial. La tradicién
biblica retrotrae la comunion de vida entre varén y mujer al designio creador, en el cual
aparecen ya las caracteristicas fundamentales de unidad, indisolubilidad y apertura a la vida,
como expresion de la bendicion divina sobre la pareja humana, creada a imagen y semejanza
de Dios en su complementariedad (Gn 1-2)”. En la teologia de la alianza, el matrimonio
ilustra la relacién de Dios con su pueblo, configurando una gramatica del amor y de la
fidelidad de Dios’®. El Nuevo Testamento asume la “teologia del matrimonio” de Israel,
radicalizando la llamada a la fidelidad, como testimonian las disputas de Jesus acerca del
divorcio (Mt 19,3-9 y Mc 10,1-12), tomando la alianza esponsal como imagen de la union de
Cristo con la Iglesia (Ef 5,21-33), e invitando las parejas cristianas a vivir “casados en el
Sefior” (1Cor 7,39)"". La reflexion patristica asumi6, pues, desde inicio, su compromiso por la
bondad de la unién matrimonial en conexion con la economia salvifica de la creacion y
redencidn, sin diferenciar externamente la unién cristiana del uso comun (Carta a Diogneto),
rechazando los extremos de una sexualidad sacralizada y de una ascética estoica 0 maniquea,
pero sin renunciar a la tension matrimonio-virginidad, como expresion del caracter
escatolégico de la existencia cristiana’. El afianzamiento social del cristianismo determiné
una progresiva institucionalizacion eclesiéstica del matrimonio, acompafada del desarrollo de
la reflexion teoldgica, marcada, en occidente, por la sistematizacion agustiniana de los tres

bienes (prolis, fidei, sacramenti), no exenta de una cierta comprension negativa de la

® Cf. D. BorOBIO, Uncién, 716-718.

™ Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 600-602.

> Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 615-618.

" W. KASPER, Teologia del matrimonio cristiano, Santander 1984, 42.
T Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 618-620.

8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 621-622.
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sexualidad. A pesar de las dificultades en clarificar algunos de sus elementos esenciales
(institucién, ministro, efectos), la teologia escolastica no dudo en integrar el matrimonio en el
elenco sacramental, reforzando la competencia de la Iglesia sobre su celebracién, que alcanz6
su méaxima expresion a partir de Trento con la obligatoriedad de la forma canonica (DH 1813-
1816)". La teologia contemporanea, desafiada por una filosofia personalista y por los
cambios culturales en torno a la vivencia del amor y de la familia, ha buscado proponer una
perspectiva teologal del matrimonio, por encima de su dimensién institucional y juridica,
visible en la recuperacion de la categoria biblica de alianza y la definicidén conciliar como
“comunidad de vida y amor” (GS 48)%. Las imagenes de la familia como “Iglesia doméstica”
(LG 11) y como “icono de la Trinidad” (Juan Pablo II) ponen de manifiesto el dinamismo de
autodonacion que constituye y configura a la realidad matrimonial, por el anonadamiento de
los conyugues en su individualidad para constituir a la unidad familiar, signo de la fidelidad
de Dios e instrumento de comunién®. En su entrega mutua, los esposos participan, pues, de
modo sacramental en la kénosis de Jesucristo, a la vez que son enviados a dar testimonio del

amor de Dios, en los distintos ambitos de su vida doméstica, eclesial y secular.

I11. Los gestos de la kénosis discernidos por la tradicion
a) La Iglesia y los sacramentos

La sistematizacion de una doctrina sacramental es el resultado de la reflexion de la Iglesia
acerca de su vida litargica, en los signos que fue desarrollando y discerniendo, siguiendo la
méaxima antigua lex orandi, lex credendi. De la reflexion patristica sobre gestos concretos,
especialmente el bautismo y la eucaristia, como actualizacion del mystérion, la teologia
medieval se fue orientando hacia la elaboracion de una doctrina sacramental comprensiva y
estructurada, que diera cuenta del nimero, origen, elementos y efectos de los sacramentos®.
El interés por una definicion de sacramento, con el reconocimiento de que estos no pueden
fundarse en la autoridad de la propia Iglesia, determind la reflexién en torno a la institucién
por Cristo, plenamente asumida en las declaraciones magisteriales, aunque sin zanjar por
completo los debates acerca de sus modalidades (institucion mediata o inmediata, in concreto
0 in genere)®. Superando la preocupacién por buscar una institucion fundada en la letra del

Nuevo Testamento, la teologia contemporanea ha profundizado en la sacramentalidad a partir

® Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 623-626.
8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 626-628.
81 Cf. P. ROSATO, Introduccién, 115-119.

8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 507-508.
8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 523-525.
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de la nocién de Iglesia como sacramento original. Asi, los sacramentos son actos de
autorrealizacion de la Iglesia (Rahner), por los cuales Cristo se sirve de formas visibles para
prolongar su presencia en el cuerpo eclesial®*. Desde esta perspectiva, queda definitivamente
superada una nocion juridica de institucion, en la fundamentacion trinitaria de los
sacramentos, como medios privilegiados de realizacion de la obra de la salvacién y

santificacion que la Iglesia administra, no en nombre propio, sino por encargo del Sefior.

La elaboracidn escoléastica de la doctrina sacramental da cuenta, muy tempranamente, de la
lista de los siete sacramentos, presente por primera vez en un documento del magisterio en la
confesion de fe para los valdenses de Inocencio Il (DH 793-794)®. Sin embargo, la
identificacion del septenario, de entre la multitud de signos sacramentales identificados por
autores como Agustin o Ambrosio, ha recibido justificaciones diversas, no exentas de
dificultades. Asi, la reflexion medieval ha invocado el significado simbolico del numero siete,
como conveniente para agrupar los signos de la nueva alianza, ademas de defender una
institucion por Cristo biblicamente fundada, limitada al septenario. Frente a las evidentes
dificultades de estas posturas, Tomas de Aquino ha profundizado en la conveniencia
antropoldgica de los siete sacramentos, que corresponderian a situaciones existenciales
decisivas®®. Este argumento, estrechamente vinculado al principio de la encarnacién, ha tenido
repercusiones contemporéneas en autores como Rahner y Schillebeeckx, vinculando cada
sacramento a “una necesidad de redencion particular®’. La conexién entre el misterio de la
existencia humana y el misterio de Cristo representa, sin duda, un modo adecuado de
presentar la funcion simbolica de los sacramentos, en su sentido profundo de participacion en
la kénosis, aunque, en definitiva, solo el criterio de tradicion permite identificar y delimitar el
elenco de los siete sacramentos, reconociendo en ellos una institucion divina. En este sentido
ha de entenderse la definicion magisterial del septenario por el concilio de Trento, contra los

argumentos reformadores (DH 1601)%.

Estos debates y reflexiones ponen de manifiesto la necesidad que ha experimentado la Iglesia
de articular la conciencia de su poder sobre los sacramentos y la fidelidad a lo querido e
instituido por Cristo. El concilio de Trento ha formulado el limite a la configuracién eclesial

de los sacramentos con el término “substancia” (DH 1728), que designaria el ndcleo ritual

8 Cf. K. RAHNER, La Iglesia, 44; E. SCHILLEBEECKX, Cristo, sacramento del encuentro con Dios, San Sebastian
1968, 54

8 Cf. H. BOURGEOIS, B. SESBOUE, P. THION, Los signos, 88-90.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 528-529.

87 Cf. E. SCHILLEBEECKX, Cristo, 99.

8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 529.

109



simbdlico, directamente vinculado a la finalidad del sacramento e indisponible a la
modulacion eclesial. La gran variacion litargica, la pluralidad de interpretaciones teoldgicas e,
incluso, la fluctuacién en las definiciones magisteriales, a lo largo de la historia, hace dificil
definir con exactitud los contenidos de este nucleo, sefialando la necesidad de abdicar de una
pretension de uniformidad y de compaginar la fidelidad a la tradicion con la apertura a un
progreso legitimo (SC 23), suscitado, hoy, en gran medida por los desafios de la inculturacion
(SC 37-38)%°. Asi, la Iglesia y, de modo especial, la teologia, alimentadas por la Escritura y la
vida liturgica del pueblo de Dios, deberan enfrentarse con humildad a la tarea de profundizar
en los sacramentos para discernir lo accesorio de lo esencial, en el significado y en el

discurso, de modo a hacer fructuosa su celebracion para el hombre de hoy.
b) Sacramentos y gracia

Una linea conductora de toda la historia de la teologia sacramental es la preocupacion por
aclarar y definir el lugar de los sacramentos en la relacion del hombre con Dios y, en
consecuencia, determinar los efectos de su celebracion y recepcion. En los primeros siglos,
los gestos sacramentales son vividos y entendidos, ante todo, como actualizacion del misterio
pascual en realidades materiales a través de las cuales Dios justifica al hombre, haciendo
visible el acto soteriolégico invisible®. El arraigo medieval de una comprension realista de
los sacramentos determind la degradacion de su dimension mistérica y teologal, a través de la
elaboracion de definiciones en clave de “recipiente” (vasum gratiae), “remedio” o
“instrumento”, y de la adopcion del esquema causa-efecto, centrado en las nociones de
eficacia y de validez™. Asi, el concilio de Trento definié los sacramentos como signos de la
gracia, que contienen lo que representan, para conferirlo ex opere operato a aquellos que no
oponen obstaculo (DH 1601). Esta perspectiva ha sido reinterpretada, en la teologia
contemporanea, articulando las dimensiones cristologica y pneumatolégica y conduciendo a
la recuperaciéon del sacramento como encuentro (Schillebeeckx) y como palabra operante
(Rahner) que pone en juego la libertad y soberania de Dios y la respuesta personal y amorosa
del hombre®.

La doctrina tradicional ha destacado, en su sistematizacion de los efectos del sacramento, el
caracter que imprimen el bautismo, la confirmacién y el orden. Este concepto, inspirado en la

imagen biblica de oopayic (cf. 2Cor 1,22), sello indeleble del Espiritu conferido por el

8 Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 526-527.

% Cf, C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 529; E. SCHILLEBEECKX, Cristo, 57.

%L Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 507-511.

%2 Cf. E. SCHILLEBEECKX, Cristo, 58 y 87-88; C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 530-532.
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bautismo, gana consistencia para negar la repeticion de estos sacramentos, segun la practica
consolidada de la Iglesia®. En la elaboracién medieval, el caracter es integrado en el esquema
sacramental como res et sacramentum, un efecto intermedio entre el signo (sacramentum
tantum) y el efecto final (res sacramenti), que, segun la particularidad de cada uno de los tres
sacramentos, configura con Cristo, dispone para la recepcion de la gracia y capacita para el
culto®™. La doctrina del caracter fue plenamente asumida por el magisterio e integrada en el
depdsito de la fe, lo que no es impedimento a su profundizacion por la teologia que, en el s.
XX, ha puesto de manifiesto la necesidad de articulacion entre funcién y fundamento
ontoldgico, subrayando la dimensién eclesial del caracter®™. Asociada a la doctrina del
cardcter, la teologia ha desarrollado la nocién de reviviscencia, para expresar la posibilidad de
que los sacramentos no produzcan el efecto de gracia correspondiente en el momento de su
recepcion, por algin impedimento del sujeto, pero si cuando este sea removido®. Superando
una vision estrecha de causalidad sacramental, esta conceptualizacion permite profundizar en
la necesidad de adhesion del creyente al don que es el sacramento, complementando el opus
operatum de la gratuidad divina con el opus operantis de la libre respuesta humana, contra

toda posibilidad de una lectura mégica de la accién sacramental®”.

Asi, los sacramentos causan la gracia, segun la formulacion tradicional, en la medida en que
realizan un encuentro verdadero del hombre con Dios, encuentro cuya iniciativa y fuerza
transformadora se encuentra en Dios, que es autodonacion, y que supone una adhesion por
parte de quien lo celebra. Una celebracidn realizada en la Iglesia y que realiza, ella misma, la
Iglesia como espacio de comunion y pueblo llamado a participar en la kénosis del Hijo. La
realidad sacramental de la Iglesia es, ante todo, apertura al mundo, como anunciadora de
salvacion para la humanidad entera, de tal forma que su dimension cultual y litdrgica se
encuentra radicalmente relativizada, porque puesta al servicio del testimonio y del culto
existencial de todas las dimensiones del vivir cristiano®. Celebrar los sacramentos es, pues,
introducirse en un dinamismo de glorificacion dirigido al Padre por la insercidn en el misterio
de Cristo, que constituye al hombre en colaborador del Espiritu, enviado a proclamar la

llegada del Reino®.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 532-533.
% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 534.

% Cf. C. MARTINEZ, Los Sacramentos, 535.

% Cf. E. SCHILLEBEECKX, Cristo, 164-171.

9 Cf. K. RAHNER, La Iglesia, 35-36.

% Cf. P. RosATO, Introduccion, 125-128

% Cf. P. RosATo, Introduccion, 133.
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TERCERA PARTE

LA EXISTENCIA CRISTIANA MOLDEADA POR LA KENOSIS






7
El dinamismo de la kénosis: fe, esperanza y caridad

I. Las virtudes teologales como configuracién tradicional de la existencia cristiana
a) Fe, esperanza y amor en el Antiguo Testamento

La existencia cristiana, conmovida por la revelacion del Dios de la kénosis y desafiada por la
llamada a participar de ese dinamismo, encuentra en la tradicion biblica los elementos basicos
que configuran su respuesta agradecida y comprometida. En la adhesion de Israel al Dios de
la alianza, se vislumbra la gramatica de una existencia determinada por el absolutamente Otro
que se hace cercano, en una presencia que confiere identidad, sentido y salvacion. A la
revelacion y promesa de Yahvé, el hombre responde con la entrega confiada de toda su vida.
La expresion veterotestamentaria del acto de fe viene formulada principalmente a través de la
raiz ‘mn, que alude a la estabilidad y seguridad de quien encuentra apoyo firme. Dios es, pues,
la roca estable que se ofrece como fundamento personal de la fe'. Para el Antiguo
Testamento, Yahvé es, ante todo, creible, digno de confianza y motivador del pleno abandono

gue condensa la expresion ‘‘creer a Dios™?,

Abrahan es el paradigma de la fe
veterotestamentaria, entendida principalmente en su dimension subjetiva de relacion. De
modo particular, los capitulos 15y 22 del Génesis, que relatan el establecimiento de la alianza
y el sacrificio de Isaac, escenifican el dinamismo creyente de quien se adhiere plenamente a la
palabra de Dios (asentimiento) y se abandona confiadamente (desistimiento), en la acogida de

su voluntad (consentimiento) y en el acatamiento de su sefiorfo (reconocimiento)®.

La fe veterotestamentaria, como acto total que abarca la confesion del Dios Unico, la
obediencia a su palabra y la confianza en su promesa, funda la esperanza del creyente en la
actuacion salvadora de Yahvé’. Las raices hebreas que expresan la fe y la esperanza son

frecuentemente intercambiables, dando cuenta de la mutua pertenencia de estas dos

1 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes Teologales, en A. CORDOVILLA (ed.), La Légica, 726.

2 Cf. J. ALFARO, Actitudes fundamentales de la existencia cristiana, en ID., Cristologia y Antropologia, Madrid,
1973, 415.

¥ Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 726; FRANCISCO, Lumen fidei (LF), 8-11.

* Cf. J. ALFARO, Actitudes, 415.
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orientaciones vitales, enraizadas en la misma relacién de confianza®. La apertura del hombre a
Dios le pone en camino y en tension hacia un futuro de bendiciones, de salvacion y de
presencia de Yahvé en medio de su pueblo, en una reflexion historica que gana tonos cada vez
més escatoldgicos®. A pesar de su infidelidad reiterada, Israel confia en la fidelidad de Dios
que le ha liberado en el pasado (éxodo) y puede volver a hacerlo en el presente (profetas). La
expectacion perseverante y el deseo tenso de tal intervencion elaboran progresivamente y
alimentan la espera del “dia del Sefior”, en cuanto acto salvifico Gltimo de Dios’. La confianza
en Dios, en la base de la fe y de la esperanza veterotestamentarias, configura una actitud de
entrega y abandono que se va gradualmente comprendiendo y formulando como amor, tal
como lo expresa el precepto fundamental del shema’ (Dt 6,4-5). EI amor incondicional a
Yahvé brota del reconocimiento de la eleccién divina, totalmente gratuita®. Configurando esta
respuesta, la ley de la alianza, el Decalogo, presenta intrinsecamente vinculadas las dos
exigencias esenciales de la fidelidad al Dios Unico y del cumplimiento de los deberes de
justicia y amor respecto al préjimo (Ex 20,1-17 y paralelos)®.

Desde las categorias fundamentales de su experiencia religiosa, como las de eleccion, alianza
y ley, Israel se comprende a si mismo en la respuesta al amor y fidelidad de Yahvé a través de
la entrega confiada de la propia vida. Fe, esperanza y amor se encuentran, pues, presentes
desde el Antiguo Testamento como dinamismos fundamentales de la existencia creyente que
configuran el corazon del hombre (LF 26). Esta triple disposicion puede ser puesta en paralelo
con la invitacion sapiencial a la humildad, como actitud religiosa por excelencia, pues el
Sefior de la creacion y rey de Israel es el “Dios de los humildes” (Jdt 9,11). El reconocimiento
de la cercania de Dios en la propia debilidad, lleva a apoyar radicalmente la vida sobre esa
relacién, experimentada como gracia, que proyecta el futuro individual y colectivo y
fundamenta las relaciones fraternas. En este depdsito existencial encontrard el Nuevo
Testamento las raices para interpretar la revelacion definitiva del Dios de la kénosis y trazar

las guias de su repuesta y adhesion.
b) Elaboracion neotestamentaria de la “santa triada”

El acontecimiento de Cristo marca a la vez la continuidad de fondo y una novedad radical en

la comprension de la fe, la esperanza y el amor como dinamismos fundamentales del

5 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 727; J. DUPLACY, Esperanza, en X. LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulario de
Teologia Biblica, Barcelona 1972, 291; BENEDICTO XV, Spe salvi (SS), 2.

® Cf. J. DUPLACY, Esperanza, 291-292.

" Cf. J. ALFARO, Actitudes, 418.

8 Cf. BENEDICTO X VI, Deus caritas est (DCE), 9.

° Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 727; J. ALFARO, Actitudes, 419.
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encuentro con Dios. El Nuevo Testamento maneja abundantemente el término daydmn (133
ocurrencias, mas 157 de la forma verbal ayandwm) para formular, a la vez, el culmen de la
revelacion, pues “Dios es amor” (1Jn 4,8), y la sintesis de todos los mandamientos: “amaos
como yo os he amado” (Jn 13,34). Desde la vida y ministerio de Jesus, donde resaltan la
intimidad con el Padre y la compasion por los més débiles, y, sobre todo, a partir de la
experiencia de la pascua, los discipulos reelaboran su comprension religiosa desde el amor de
Dios manifestado en Cristo y derramado en los corazones de los creyentes (cf. Rom 5,5-8). La
niotig neotestamentaria se especifica en la adhesion personal a Cristo, adquiriendo un caracter
mas objetivo, en la confesion del kerigma (encarnacién, muerte y resurreccion), sin perder su
dimensién subjetiva de sumision'®. El reconocimiento de Jesds como el Sefior y la comunién
de vida con él fundamentan una confianza radical en la promesa de Dios cumplida en la
resurreccion de Cristo. La esperanza nacida de esta experiencia de amor surge, asi, como
signo distintivo de los cristianos que perciben su existencia como incorporacién al destino de
Jesucristo™. La participacion en su filiacién sostiene, pues, al cristiano en medio de las

pruebas, alentando su paciencia y fidelidad (bropoviy) por la confianza en el amor de Dios*.

La consideracion de los tres aspectos conduce a la pregunta por el origen de la triada fe,
esperanza y caridad, como férmula fija. Rechazando la tesis de una influencia determinante de
tradiciones filosoficas y religiosas ajenas, su antecedente inmediato parece encontrarse en las
parejas fe-esperanza y fe-caridad que describen la existencia cristiana, especialmente en las
cartas paulinas. La acogida de la salvacion ofrecida por Dios en Cristo, justificacion por la fe,
encuentra en la esperanza su necesaria orientacion hacia el futuro escatoldgico. En el presente,
la vida cristiana se desarrolla desde “la fe que actua por la caridad” (Gal 5,6), traduciendo la
confesion del amor a Dios en la practica del amor al hermano. El tercer vértice, esperanza-
amor, no se encuentra como tal en el Nuevo Testamento, pero deriva suavemente de lo
anterior, pues la esperanza es anhelo y anticipo de la meta de comunién con Dios™. Sin afan
de presentar un sistema cerrado, Pablo refiere en diversas ocasiones la terna fe-esperanza-
caridad para describir y exhortar a la vida cristiana, en su marco soterioldgico, escatolégico y

eclesioldgico™. De modo sefiero en la conclusién del “himno a la caridad” (1Cor 13), frente a

10°Cf. J. ALFARO, Actitudes, 421-423; N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 727-728.

11 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 423-425

12 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 728-729.

13 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 733-734 (para todo lo dicho hasta aqui en este pérrafo).
1% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 730.
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la ambigiiedad de los carismas, los tres dinamismos surgen acentuadamente unidos, como

fundamento de la nueva existencia en Cristo, y con valor de permanencia escatolégica®.

Con todo lo dicho, resulta sugerente enmarcar la triple actitud de fe, esperanza y caridad en la
exhortacion paulina que introduce el himno de Filipenses (Flp 2,5). Para Pablo, el acto de fe
es ante todo una renuncia radical a la autosuficiencia, que se puede poner en paralelo con la
recusacion del aprovechamiento de la igualdad con Dios en beneficio propio de Flp 2,6'. En
la narracion del recorrido de Cristo, el movimiento “descendente” de la kénosis sirve de
paradigma del dinamismo de la fe que opera por la caridad, al mismo tiempo que la exaltacion
y sefiorio del crucificado, en la segunda parte del himno, configuran la meta y el fundamento
de la esperanza cristiana. Sin embargo, esta asociacion no quedaré explicitamente recogida en

la elaboracion del discurso teoldgico sobre las virtudes.
c) De la reflexidn patristica al tratado de Virtudes

El término “virtud” tarda en penetrar en el lenguaje cristiano, por su origen filos6fico que lo
vincula esencialmente con el esfuerzo humano. Las primeras referencias a una “actitud
virtuosa” indican la invitacion a imitar a Cristo en la caridad, cuya maxima expresion es el
martirio y mas tarde la vida monastica'’. Por otra parte, a partir del testimonio biblico, la
reflexion patristica profundiz6 en el significado de la terna fe, esperanza y caridad,
subrayando su adecuacién para describir la existencia cristiana. Clemente de Alejandria es el
primero en explicitar su caracter sagrado, al referirse a ella como la “santa triada™®. San
Agustin lleva a cabo, en toda su obra, una vasta reflexion sobre la fe, la esperanza y la
caridad, como realidades de origen divino que expresan la esencia del ser cristiano y que
llegan a ser calificadas como “virtudes cristianas™. Sin embargo, es con Gregorio Magno
cuando la terna se asocia con toda claridad, y definitivamente, al concepto de virtud,
entendido como uncién del Espiritu. En este autor encontramos también la férmula
“perijoresis de la santa triada”, para destacar la interdependencia y circularidad entre fe,

esperanza y caridad®.

Es a Tomas de Aquino a quien se debe la sistematizacion que dio inicio al tratado De

virtutibus, fijando definitivamente la denominacion “virtudes teologales” para designar la

15 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 731-733.
18 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 423.

17 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 735-736.
18 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 736.

¥ Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 736-737.
20 cf, N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 737-738.
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triada fe, esperanza y caridad. La perspectiva tomista, apoyada en Aristoteles, comprende a
estas virtudes como “habitos”, que al ser don de Dios (“infusas”), elevan las facultades de la
inteligencia y de la voluntad hacia actos ordenados a la divinizacién del hombre. Son
propiamente llamadas “teologales” por tener a Dios como objeto, fundamento y fin®. Santo
Tomaés describe el acto de fe como asentimiento intelectual, poniendo de relieve el libre
consentimiento, pero sin desarrollar la dimension fiducial inherente a la fe biblica, abriendo la
puerta a la separabilidad de la fe respecto a la esperanza y a la caridad®. La esperanza se
caracteriza por una tension hacia la felicidad plena, consumada en la vision de Dios, promesa
cumplida en Cristo. Esta adhesion orientada al propio bien se perfecciona en la caridad,
comprendida como “amistad”, amor desinteresado, del hombre con Dios que funda, a su vez,
el amor al pr6jimo®. La sintesis tomista tiene el mérito de situar la existencia cristiana,
conformada por las virtudes teologales, en perspectiva escatoldgica, destacando las notas
propias de cada una y afirmando la interdependencia entre ellas, pues el dinamismo del amor
lleva a la perfeccion la fe y la esperanza®®. Sin embargo, su modo esencialista de designar a
Dios, como “verdad plena” o “bien supremo”, conduce a extremar la distincion entre fe,
esperanza y caridad, perdiendo de vista el caracter relacional de la vida cristiana, y su mismo

fundamento cristolégico®.

La tradicion posterior, asi como el magisterio de la Iglesia, han profundizado en la
intelectualizacion y desconexion de las virtudes. Trento defendié una distincion rigida entre fe
y confianza, entre el in se y el pro me del acontecimiento salvifico?®. En consecuencia, las
virtudes teologales quedan meramente yuxtapuestas, admitiéndose incluso la posibilidad de
perder la gracia sin perder la fe (DH 1544)?". El concilio Vaticano | siguié en la misma linea,
reduciendo la fe al mero asentimiento intelectual, olvidando por completo su dimension
fiducial (DH 3008)%. Sélo con la renovacién teolégica que condujo al Vaticano Il fue
redescubierta la riqueza biblica y patristica de la fe, la esperanza y la caridad en su
compenetracién mutua. Asi, en su intento de superar la deficiente articulacién de gracia y
naturaleza desde una clave relacional, Karl Rahner describe a las virtudes teologales como el

dinamismo de la gracia santificante, que no se sobrepone a la naturaleza humana, sino que

2L Cf. J. ALFARO, Actitudes, 438.

22 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 439-441.

2 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 442-444.

24 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 444-445; N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 738.
2 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 445.

% Cf. J. ALFARO, Actitudes, 446.

2T Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 738.

2 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 447.
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diviniza el fondo del hombre?®. En los documentos conciliares, la fe surge en términos de
abandono y confianza (DV 5) y se vuelve a poner en primer plano la dimensién cristoldgica

de las virtudes, especialmente del amor (GS 22)*°.

I1. El dinamismo virtuoso como participacion en la vida divina
a) Dimension cristoldgica del dinamismo virtuoso

Frente a la comprension des-historizada de las virtudes teologales por parte del pensamiento
escolastico, que las referia a Dios como objeto meramente formal (Verdad primera y suma
Bondad), la teologia actual invita a recuperar la mediacion teologal de Cristo, en su dimension
funcional, pero también en su ejemplaridad®. Tal se puede realizar a partir del marco trazado
por el himno de Filipenses, profundizando en el dinamismo de la kénosis, desde la fe, la
esperanza y el amor de Cristo. No ofrece particulares dificultades considerar el amor de Cristo
como el eje de esta elaboracion, pues constituye, con naturalidad, una dimensién transversal
de todo su recorrido histérico. La disponibilidad de Jesis y su apertura a los demas,
manifiesta en el establecimiento de relaciones sanadoras y de cercania, se enraiza en la radical
entrega a la misién de anunciar el Reino, vivida desde la intimidad con el Padre. En el
evangelio de Juan, JesUs interpreta explicitamente su vida y su ofrecimiento a favor de los

hombres como una mision de amor encargada por el Padre (Jn 3,16).

Para el pensamiento escoldstico, limitado por sus excesivas categorizaciones, no cabia hablar
de la fe de JesUs, o de su esperanza, incompatibles con la atribucién a Cristo de la visio
beatifica desde el nacimiento. Sin embargo, tanto la Escritura como la reflexion patristica
testimonian el caracter dindmico de la encarnacién, como garantia de verdad. Asi, la carta a
los Hebreos presenta a Cristo como iniciador y consumador de la fe y, por ende, modelo de
nuestra propia fe (Heb 12,2). Jesus, en su camino de humillacion y obediencia (Flp 2,8), se
comprendié a si mismo y a su mision desde el abandono confiado al Padre, viviendo y
llevando a la perfeccion la fe fiducial del Antiguo Testamento. Las cartas paulinas aluden con
abundancia a la wiotic yprotod, que no hay que traducir demasiado pronto como “fe en
Cristo”, sino considerar en la correlacion de las dimensiones objetiva y subjetiva de la fe, sin
excluir la posibilidad de tratarse de un genitivo epexegético®. La confianza filial del que es el

Hijo funda la fe de los creyentes: fe suscitada por Cristo, fe configurada por la pasion y

2 Cf. K. RAHNER, Virtudes, en: ID. (dir.), Sacramentum Mundi, Enciclopedia teolégica, t. 6, Barcelona 1976,
874.

%0 Cf. J. ALFARO, Actitudes, 448.

3L Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 742; LF 17-18.

%2 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 742-743.
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resurreccion de Cristo y fe que hace vivir en Cristo®. Del mismo modo, no representa una
amenaza a su naturaleza divina considerar la esperanza de Jesus, como prolongacion natural
de su confianza filial, vivida en la tension de la llegada y consumacion del Reino. La
esperanza cristiana es, pues, participacion en la espera confiada de Cristo, vivida
ejemplarmente en su existencia terrena y prolongada, tras su exaltacion, en el anhelo por la

sumision de toda la creacion al designio divino en la alabanza universal (Flp 2,10-11).
b) Raiz trinitaria de la fe, la esperanza y la caridad

La configuracion de la existencia por la fe, la esperanza y el amor, se realiza, en el cristiano,
por obra del Espiritu, derramado en su corazon (Rom 5,5). El papel del Paréclito es
universalizar e interiorizar la gracia de Cristo, concretada en el dinamismo virtuoso®. El
concepto escolastico de “gracia creada” designa a las virtudes teologales, infundidas en el
hombre justificado por el Espiritu Santo, “gracia increada”. El concilio de Trento, en su
decreto sobre la justificacion, subrayé la dimension pneumatolégica de la santificacion obrada
por medio de las virtudes, pues el Espiritu Santo comunica al hombre la fe, la esperanza y la
caridad, como dones propios de la incorporacién a Jesucristo (DH 1530)*. El seguimiento de
Cristo nace, asi, de la accion del Espiritu que forma progresivamente en el creyente los
sentimientos y actitudes (ppoveiv) de Cristo (Flp 2,5), afianzando la fe de los discipulos en el
reconocimiento de Dios como abba, sosteniendo la esperanza en el Sefior que viene y
moviendo hacia la plena comunién en el amor de Dios y de Cristo®. A través de las virtudes,
el Espiritu Santo, lazo eterno que une el Padre y el Hijo, es el causante de la participacion en
esa relacion, realizando la filiacion divina del que es llamado a ser co-creyente, co-expectante

y co-amante con Cristo (Rom 8,17).

El dinamismo virtuoso que tiene a Cristo como ejemplo y mediador y al Espiritu como
operador, encuentra en el Padre su fuente Gltima. Las virtudes teologales tienen su origen en
el unico don de Dios que configura la economia salvifica, como revelacion (fe), como
promesa de plenitud (esperanza) y como autodonacion (amor). El Padre es paradigma de la
caridad, amor que se entrega hasta el punto de no reservarse a su propio Hijo. El Hijo es
paradigma de la fe, en su actitud de absoluta obediencia a la voluntad del Padre. El Espiritu es

paradigma de la esperanza, en la expectacion del rescate definitivo de la creacion entera®’. La

% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 743-744.
% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 745.
% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 746.
% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 746-747.
37 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 744-745.
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vida del cristiano en la fe, la esperanza y la caridad, expresion triforme de la filiacion divina,
es, asi, signo y anticipo de la introduccion en la misma vida de Dios. Las virtudes teologales,
al brotar de la intimidad trinitaria, constituyen la expresion inteligible y el anticipo, bajo las
condiciones de la existencia mundana, de la vida eterna inefable®. La caridad tiene como
referente Gltimo la comunicacién amorosa que funda la perijoresis intradivina. La fe tiene
como arquetipo la entrega y dependencia infinitas que caracterizan la vida intratrinitaria. La
esperanza es dilatacion de esta “fe intratrinitaria”, incomprensible sin un momento de anhelo

y de espera como correlato de la gratuidad y prioridad absoluta del Otro®.

I11. Existencia cristiana en la unidad del creer, esperar y amar
a) Polo antropoldgico de las virtudes

La primacia dada al don de Dios ha de ser pensada en clave relacional, no comprendiendo a
las virtudes teologales como “afiadidos” a la condicion humana, sino como modo de ser que
lleva a plenitud lo que el hombre es y experimenta®. Creado a imagen y semejanza de Dios,
el hombre tiene su meta en la libre acogida del amor divino (DCE 39). Frente a la perspectiva
extrinsecista heredada de la sintesis tomista, que distinguia en el ser humano un fin natural y
un fin sobrenatural, alcanzables por separado, la teologia contemporanea piensa a la gracia a
la vez como un regalo absolutamente inexigible y como la respuesta aguardada a la pregunta
por su identidad mas profunda*. En la acogida de la autocomunicacion de Dios por la fe, la
esperanza y la caridad, el hombre se descubre a si mismo, a la vez que ve superadas y
elevadas sus estructuras constitutivas, en la medida en que se adhiere al movimiento de la

autodonacién divina que tiene en la kénosis de Cristo su paradigma y maxima realizacion®.

La experiencia vital, apoyada por la reflexion, permite ver al ser humano en su constitucion
antropoldgica basica como esencialmente disefiado para creer, esperar y amar. EI hombre es,
en primer lugar, un ser fiducial que necesita confiar, apoyar su existencia en las personas y en
el mundo de su entorno, a la vez que se realiza en la medida en que se ofrece como sustento
para otros. Es igualmente un ser expectante, pues vive anhelando y proyectandose hacia el
futuro, tanto en la espera como en la construccion de realidades marcadas del signo de la

%8 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Caracteres de lo cristiano, en: ID., Verbum Caro, Ensayos teolégicos |, Madrid
1964, 218.

%9 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 745.

0 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 714.

* Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, La existencia cristiana en la fe, esperanza y amor, en A. CORDOVILLA, J. M.
SANCHEZ CARO, S. DEL CURA ELENA (dir.), Dios y el hombre en Cristo. Homenaje a Olegario Gonzélez de
Cardedal, Salamanca 2005, 568-569.

2 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 739; J. ALFARO, Actitudes, 450.
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novedad. Por ultimo, el ser humano es amante, al definirse desde la relacion, capacidad de
apertura, acogida y autodonacién al otro®®. El trasfondo existencial de esta realidad
antropoldgica es el dinamismo basico de la confianza, que marca terminantemente al hombre
en su identidad, autocomprensién y apertura®*. Esta actitud basica se forja en los cimientos
mismos de la existencia, a partir de la “ternura tutelar” recibida en las primeras etapas de la
vida, en las que el infante experimenta una confianza absoluta en sus progenitores (0
cuidadores). En la experiencia de la dependencia radical, el ser humano se descubre objeto de
un amor que interpreta como absoluto, infinito, omnipotente y salvador®. Este nicleo
biologico y psicoldgico configura la raiz de las virtudes teologales, como don de Dios que
encuentra en la estructura fiducial, expectante y amante del ser humano la capacidad para su

acogida y respuesta.

La fe, la esperanza y la caridad son, pues, experimentadas en la existencia humana de modo
paradojico, pues representan a la vez una tarea de su libertad, con la posibilidad de su méxima
realizacion, como “vida lograda” (cf. Toméas de Aquino), o de su radical frustracion, y un don
gratuito recibido de Dios. En su creer, esperar y amar, el hombre aspira a una trascendencia
qgue s6lo experimenta en el encuentro con el Dios que le sale al paso con absoluta
anterioridad. Asi, las virtudes teologales son lugar donde el hombre toma conciencia de su
hambre y sed de Dios, en la vocacion a una confianza absoluta, esperanza absoluta y amor
absoluto que unicamente Dios hace posible. Sin embargo, la gracia no se oferta como
saciedad de unas carencias, sino como camino de despojo y vaciamiento que abre al horizonte

inesperado de la comunion con la vida divina, que es ella misma kénosis.
b) Sistematizacion del dinamismo virtuoso

La respuesta del hombre a la gracia que se le entrega en fe, esperanza y amor, se desarrolla en
la dinamica de la existencia cristiana, que se puede articular en torno a cuatro momentos*®. El
primer paso es la acogida del don, vivida desde la fe como disponibilidad absoluta de la
criatura ante Dios. Este movimiento asume las caracteristicas de la fe veterotestamentaria,
marcada por el consentimiento de la dependencia creatural frente a la infinitud divina, el
desistimiento de la pretension de obrar la propia salvacion, y el reconocimiento agradecido a
aquel que comunica el ser y la vida. El segundo momento es el de la apropiacion vy

personalizacion del don divino, por la accion del Espiritu Santo que realiza la

3 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 739.

* Cf. J. ALFARO, Actitudes, 455.

% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 740.

“® Sigo, en esta sistematizacion: N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 721-724.
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connaturalizacion de la gracia. En este proceso, el creyente hace suyos el testimonio de la
verdad, en la fe, la fidelidad de la promesa, en la esperanza, y la entrega infinita, en el amor.
Esta asimilacion convierte el creer, el esperar y el amar cristianos en sefia de la identidad
personal. El tercer paso es la expansion de las estructuras antropoldgicas, abriendo los anhelos
humanos, mas alla de sus posibilidades, a las propias posibilidades de Dios*’. El proceso de
crecimiento en la vida de la gracia tiene su fundamento en la re-creacion que supone la
incorporacion a Cristo y conduce a la generacion de “nuevos o6rganos” (San Agustin) por los
que el cristiano siente y actta como Cristo, apoyado en el Padre, comprometido con la
liberacion de los hermanos y abierto a la novedad del futuro. Por ultimo, el dinamismo
virtuoso culmina en la convergencia de todo el ser hacia Dios y su designio salvifico,
realizado en Cristo. Esta tendencia final es actualizacion de la filiacidn recibida en el Espiritu,

por la que la existencia cristiana se funde con el creer, esperar y amar de Cristo.
c) Vivencia de las virtudes

El dinamismo virtuoso que pone en marcha la adhesion a Cristo, y se concreta en la
participacion en su creer, esperar y amar, se realiza en el suelo eclesial, espacio donde se hace
posible y se concreta la vida teologal®. La fe, la esperanza y la caridad no pueden ser
entendidas como dones (meramente) individuales, pues la existencia creyente es ante todo
existencia eclesial (LF 22), como miembro de una comunidad que comparte el sentido y
fundamento de la vida, una orientacion dinamica hacia el futuro, y un mismo modo de vivir el
amor, entendido como autodonacién®. La fe remite necesariamente a la comunidad que la
transmite (bautismo) y constituye el marco de su celebracion (eucaristia). La experiencia
misma del abandono en Dios es vivida en una fraternidad (social y escatoldgica) que la
sostiene y anima. La esperanza cristiana, asentada sobre la resurreccion de Cristo, abraza a la
humanidad entera y a toda la creacion, haciendo de la espera un dinamismo comunitario. En
su actuar concreto, el creyente obra de modo que manifiesta y hace presente, para todos, la
liberacion prometida, empefidndose en transformar las condiciones sociales que son obstaculo
a tal realidad. Por ultimo, el amor es simultaneamente fruto y fuente de la vida eclesial,
sacramento de la comunién del hombre con Dios (LG 1). La existencia cristiana tiene en el
amor, vivido comunitariamente, el criterio fundamental de verificacion de la medida de

adhesion y configuracion con Cristo, como lo recuerda el mandato: “amaos los unos a los

47 Cf. H. U. VON BALTHASAR, Caracteres, 232.
8 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 747-748.
49 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 748; SS 14.
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otros, como yo os he amado” (Jn 13,34)°. Fe, esperanza y caridad expresan, pues, el ser
mismo de la Iglesia como koinonia, vivido en su triple dimension de martyria, leitourgia y
diakonia (DCE 25).

Las virtudes teologales, como dones de Dios que dinamizan la vida en Cristo, son anticipo,
“arras”, de la plena comunion escatologica. Su permanencia mas alld de las condiciones del
edn presente (1Cor 13,13) constituye la meta del proceso de cristificacion: maduracion y
purificacion en el seguimiento de Jesucristo que llega a la consumacién en la configuracion
plena con el Hijo. El dinamismo virtuoso tiene, pues, un momento de especial concentracién
en la muerte, pendltima etapa de este proceso™. La existencia cristiana, alentada por la
kénosis, encuentra en el morir la suprema adhesion a Cristo, en su humillacion y obediencia
hasta la muerte (Flp 2,9), como acto radical y definitivo de fe, esperanza y amor®% Fe,
esperanza y amor moldean la vida cristiana, entre los extremos de la muerte sacramental del
bautismo y la muerte fisica del deceso, cruzando por la infinitud de pequefias muertes del
cotidiano, uniéndola en un Unico gesto de disponibilidad y ofrecimiento por Cristo y en el
Espiritu. El si radical a Dios que configura toda la existencia del que cree, espera y ama
proyecta su luz sobre la existencia entera, iluminando y conformando las opciones y
decisiones, incorporando el hombre al si de la kénosis de Cristo y abriendo a la esperanza del

si de la exaltacion definitiva®®.

% Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 749.
51 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 750.
%2 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 751.
%3 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Virtudes, 752.
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8
Vivir y actuar desde la kénosis

I. Fundamentos para una moral de la kénosis
a) La kénosis como vocacion

El dinamismo de la kénosis penetra la existencia humana en todas sus dimensiones, llamado a
fundamentar las grandes opciones y a transfigurar la cotidianidad del vivir y del actuar. El
intellectus fidei asume, pues, la tarea de pensar una teologia moral que estudie la libertad y el
comportamiento humanos en referencia al Dios revelado en Jesucristo’. Al mismo tiempo, la
vida en Cristo ilumina los contenidos de la fe, en el condicionamiento mutuo de ortodoxia y
ortopraxis (Balthasar), confirmando la interdependencia entre la experiencia religiosa y la
ejemplaridad moral sugeridas por la invitacién paulina a la kénosis (Flp 2,5)% La reflexion
moral, revalorizada en su dimension teoldgica por el Vaticano 11, busca discernir y orientar la
accion humana “a la luz del Evangelio y de la experiencia humana” (GS 46), siguiendo una
metodologia simultaneamente deductiva e inductiva®. La experiencia personal y comunitaria
de Cristo constituye la norma fundamental y fundante de la actuacién ética, no como
cumplimiento de preceptos, sino en el seguimiento de Jesus, crucificado y resucitado, por la
fuerza del Espiritu que inscribe en el corazén la “ley de Cristo” (Gal 6,2)*. El conocimiento
teoldgico-moral tiene, pues, como nucleo estructurador, la globalidad del acontecimiento de
Cristo, testimoniado por la Escritura y puesto en relacion con las elaboraciones de la razon
humana, en clave de interdisciplinaridad, y con los “signos de los tiempos™ que expresan los

desafios de cada contexto histérico y cultural (GS 4).

El giro antropolégico de la filosofia moderna, impulsado por Descartes y consolidado por
Kant, asi como el proceso simultaneo de secularizacion, han lanzado la sospecha sobre el

vinculo entre fe y moral, en nombre de la autonomia como principal caracteristica de un

1 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral fundamental. Bases teoldgicas del discernimiento ético, Santander
2014, 47.

2 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 55.

¥ Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 81-82; JUAN PABLO II, Veritatis splendor (VS), 29.

4 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 92-98; VS 28.
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sujeto que tiene en si el fundamento de los valores y de las normas morales®. Fruto de la
apertura teologica del s. XX, el concilio Vaticano 1l reconocié la autonomia que caracteriza a
la realidad terrena, tanto en el orden de la naturaleza (ciencias) como en la organizacion de la
sociedad (politica), sin, con ello, aceptar una ruptura del vinculo transcendente de todo cuanto
existe con el Creador, quien es, en definitiva, el garante de la justa autonomia (GS 36)°. En la
reflexion postconciliar, algunos autores profundizaron en la via de una moral auténoma,
defendiendo la capacidad de la razdén humana, abierta a la transcendencia, para extraer de la
realidad reglas de comportamiento, viviendo la autonomia como don recibido y como
autenticidad creadora. Esta perspectiva fue duramente criticada por la corriente que propuso,
en alternativa, una ética de la fe, o teonomia, cuya tarea es el descubrimiento de una verdad
moral objetiva. Esta concepcion fue, en gran medida, acogida por la enciclica Veritatis
splendor que, destacando aspectos positivos de la autonomia, en contra de una heteronomia
moral radical, rechazo el papel creador de la razon como fundamento de la moral cristiana,
puerta abierta al relativismo. Juan Pablo Il propone, pues, la nocion de “teonomia participada”
(VS 41) para expresar el papel de la razon, llamada a discernir el bien y el mal en la
dependencia del orden fijado por el Creador y su revelacion en Cristo. En sintesis, Balthasar
rechaza los términos polémicos del debate, alertando sobre la no concurrencia entre libertad
humana vy libertad divina, y defendiendo la correlacion entre ambas dimensiones, fundada en
la intima conexidén entre Revelacion y moral, pues, en la logica de la encarnacion, no hay

verdad que no deba ser encarnada en una accién’.

La fundamentacion de una moral cristiana, como libertad y racionalidad que participa del
designio divino, invita a la pregunta por su especificidad, en un contexto marcado por el
pluralismo y el relativismo. En el debate suscitado por esta cuestion, destacan los estudios
realizados por H. U. von Balthasar y H. Schiirmann, asumidos por la Comision Teoldgica
Internacional, en los cuales se perfila la posibilidad de presentar la kénosis como lo propio de
la moral cristiana. El texto de Balthasar, estructurado en nueve tesis, parte del axioma segun
el cual una ética cristiana debe ser elaborada a partir de Jesucristo, como enviado del Padre
cuyo amor actualiza de un modo insuperable. La condensacion de la moral biblica en la “regla
de oro”, en boca de Jesus (Mt 7,12 y Lc 6,31), se funda, pues, en el don de Dios que es Cristo

como prototipo de aquello que los cristianos son llamados a vivir®. La norma moral es, asf,

5 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 274-282

® Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 304-308.

" Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 308-325.

8 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La moral cristiana y sus normas (1974), en: C. Pozo (ed.),
Comision, 87-93.
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Ilamada a una vida de fe y obediencia abierta a la promesa, que se revela en la invitacion a
participar de la santidad de Dios (1Pe 1,16), anticipada en el corazon de todo hombre, por su
relacién con el cosmos y apertura interpersonal®. Por su parte, Schiirmann presenta la
conducta de Jesus como ejemplo y criterio de un amor de servicio y autodonacion,
acompafiada de su palabra, norma moral ultima. Ambas se reflejan en juicios de valor y
directrices de la Iglesia apostdlica con caracter permanente, por sus fundamentos teoldgicos y
escatologicos™®. Asi, el vaciamiento de Cristo, plenitud de la autocomunicacién divina,
constituye el fundamento ultimo y la norma primera de la moral cristiana, entendida como
despliegue y concrecion de la participacion en la kénosis, criterio decisivo de actuacion y de
discernimiento, vivido comunitariamente y determinado histéricamente*. Esto exige la
apertura cristiana a una experiencia moral universal, compartida por todos los seres humanos,
que ha recibido en la tradicion el nombre de ley natural. Las dificultades que enfrenta la
basqueda de normas y valores susceptibles de una formulacion que no depende de la
variabilidad histdrica y cultural no debe desanimar la reflexion cristiana, alentada por la
certeza de haber descubierto la verdad sobre el hombre, que es el amor de Dios en Jesucristo,

en la humildad de quien es llamado a caminar en la apertura y el didlogo™.
b) La kénosis como respuesta

El hombre, interpelado por la kénosis, encuentra en el centro de su accion el don y la tarea de
la libertad, incapaz de no reconocerse como la causa de sus actos y Ilamado a responder por
ellos, delante de si mismo, de los demas y, en dltima instancia, de Dios (Gn 4,9). La reflexién
ética tiene, pues, la tarea de sefialar el camino de realizacion del proyecto humano, del que la
libertad es, a la vez, el fundamento y el fin, respondiendo al desafio contemporaneo que
cuestiona la capacidad del hombre para marcarse metas y elegir caminos®®. El Nuevo
Testamento presenta el acontecimiento de Cristo como experiencia de libertad, implicada en
la llamada a la conversidn y al seguimiento de Jesus y desplegada, a partir de la Pascua, como
liberacion del pecado, de la muerte y de la ley, pues “para la libertad nos ha liberado Cristo”
(Gal 5,1)*. La “ley de perfecta libertad” (Sant 1,25) es también “ley del Espiritu” (Rom 8,2),
que realiza la filiacion divina del cristiano y le compromete con la justicia y el servicio de

Dios, en la gratuidad de la donacién de la propia vida a favor de los demés (1Cor 1,19). Asi

° Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La moral, 94-102.

10 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La moral, 108-116.

11 Cf. S. BASTIANEL, Especificidad (de la moral cristiana), en: F. COMPAGNONI, G. PIANA, S. PRIVITERA, M.
VIDAL (dir.), Nuevo Diccionario de Teologia Moral, Madrid 1992, 600-609.

12 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 369-375.

13 Cf. J. R. FLECHA, Teologia moral fundamental, Madrid 1994, 160-161.

14 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 383-387.
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Agustin y, con él, toda la tradicion cristiana profundizaron en la distincién entre libre arbitrio,
como estadio inferior, y verdadera libertad que se realiza hacia el bien™. Referida a Dios en
Su origen y término, como “libertad participada”, la capacidad humana para determinarse es
también ejercida frente a él, como posibilidad de autorealizacién o de autonegacion radical
(Rahner), en el marco del proyecto que el hombre descubre en si mismo, como vocacion, y
tiene su paradigma en Jesucristo®. La realizacién existencial de la libertad, en la globalidad
del comportamiento moral, remite, pues, a una raiz estructuradora que la teologia
contemporanea designa “opcion fundamental”, como respuesta globalizante del ser humano al
hecho mismo de existir, en un primer acto de la libertad fundamental que se concreta en
actitudes y acciones particulares'’. El concepto de actitud describe el conjunto de
disposiciones adquiridas que llevan a reaccionar positiva 0 negativamente ante los valores
éticos, e incluye la motivacion para actuar, un ambito concreto del compromiso humano y la
orientacion hacia la realizacion perfecta del bien. Proxima al habitus clésico, esta nocion sirve
de puente entre la opcion fundamental y los actos, sobre los cuales recae lo esencial del
examen moral, como visibilidad del actuar responsable (VS 67). El juicio moral distingue,
como fuentes de valoracién del acto, el objeto, o resultado material (finis operis), el fin, o
intencion (finis operantis) y las circunstancias, que forman un todo indivisible™®. Sin embargo,
identificando una tendencia a sobrevalorar la intencion, el magisterio ha subrayado la
posibilidad del objeto de la eleccion, por si solo, viciar la accion, en los denominados “actos

intrinsecamente malos” (VS 81)%.

La libertad, que es también responsabilidad, tiene su &mbito de actuacion y verificacion en el
centro de la persona humana, que la Biblia describe con la imagen del corazon y la teologia
desarrolla con el concepto de conciencia, testigo del valor de los actos, lugar donde se
interioriza la ley divina y fuente de toda la vida moral®. La conciencia es el lugar del juicio
practico, aplicacion de la ley objetiva a un caso particular, en la medida en que es andmnesis

22
I

del bien y de la verdad, y llamada del Amor que nos atrae hacia él“°. Contra una vision

!> Cf. A. TORRES QUEIRUGA, Libertad, en: C. FLORISTAN (dir.), Nuevo Diccionario de Pastoral, Madrid 2002,
801.

% Cf. J. R. FLECHA, Teologia, 170-171; CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion sobre la
libertad cristiana y la liberacion: Libertatis conscientia (22.3.1986), en: E. VADILLO ROMERO (ed.),
Congregacion para la Doctrina de la Fe - Documentos 1966-2007, Madrid 2008, 338.

7 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 391-395.

18 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 399-404.

19.Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARIO, Moral, 404-408; X. THEVENOT, Morale Fondamentale, Paris 2007, 200.
20 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 408-412.

2L Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 424-425.

22 Cf. J. RATZINGER, Conciencia y verdad, en: ID., La Iglesia, una comunidad siempre en camino, Madrid 2005,
165-167.
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solipsista y estrechamente liberal de la conciencia como espacio de afirmacion de la
autonomia, J. Ratzinger sugiere que esta “memoria original” es el lugar de una experiencia
profunda de desapropiacién y superacion del yo, donde resuena la ley divina inscrita en el
corazén humano, capaz de abrirse al misterio de la kénosis (GS 16)%. Profundizando en la
conciencia configurada por Cristo, Pablo sitta en el centro del discernimiento moral el criterio
del amor al hermano, por encima de todo juicio particular sobre determinada accién. Obrar en
conciencia es, pues, no solo confrontar la accion pretendida con una norma, en vistas a
determinar su licitud, sino, sobre todo, tener en cuenta su repercusion en el projimo,
especialmente el mas débil (1Cor 8,1-13)**. La conciencia es, pues, norma suprema de la
accion moral, en la medida en que cumple las condiciones de certeza, rectitud y verdad. El
imperativo de la certeza obliga al esfuerzo del discernimiento y describe el crecimiento en la
posesion cada vez mas plena de la libertad para el bien, mientras la rectitud remite a la
exigencia de actuar con autenticidad, configurando, en conjunto, una vida cada vez mas
coherente?. La verdad como condicién para que la conciencia pueda afirmarse como norma
moral subjetiva, supone la apertura profunda del corazon humano a una realidad objetiva que
lo habita con anterioridad y lo sustenta, superando toda posibilidad de subjetividad (VS 60)°.
Esto no supone condenar la conciencia invenciblemente errénea, que mantiene su dignidad

fundamental mientras no se despreocupa de buscar el bien y la verdad (GS 16)%".

El ejercicio de la libertad pone en juego la posibilidad de la conciencia de cerrarse en una
pretendida autosuficiencia, conduciendo a la realizacién de actos moralmente condenables,
que la tradicion teoldgica y biblica conoce como pecados. En el ambito moral, el mal asume,
pues, una doble dimension: a la vez estrictamente ética y religiosa, como realidad “ante
Dios™?, Desde una mirada teoldgica, la falta moral es rechazo del proyecto de amistad
tendido por Dios, descrito por el Nuevo Testamento como un “errar el blanco”, segin la
etimologia de la apoptia paulina, ruptura con Dios que afecta a todas las relaciones. La
definicién agustiniana de pecado como transgresion de una ley eterna, privilegiada por la
tradicion cristiana, mantiene el sentido teologal si se comprende como un “dejar al Creador
para convertirse a la criatura®. Por su parte, Tomas de Aquino recupera la concepcion de

pecado como frustracion de lo humano, una linea antropoldgica subrayada por el Vaticano I,

23 Cf. J. RATZINGER, Conciencia, 168.

24 Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 426-427.

% Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARIO, Moral, 455-456.

2% Cf. J. RATZINGER, Conciencia, 160; J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 456-457.
2T Cf. J. L. MARTINEZ, J. M. CAAMARO, Moral, 457-460.

28 Cf. M. VIDAL, Pecado, en: C. FLORISTAN (dir.), Nuevo Diccionario, 1147.

9 Cf. J. R. FLECHA, Teologia, 322-323.
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superando los reduccionismos introducidos por la casuistica (GS 13) y abriendo a las
dimensiones comunitaria y césmica del pecado (GS 10 y 39)*. Las acciones humanamente
torcidas producen, de hecho, una fuerza destructora que adquiere una consistencia propia y
que, ademas de afectar el sujeto mismo del pecado y a las victimas directas, se implanta en el
mundo como dinamismo de iniquidad, que el magisterio reciente ha denominado “estructuras
de pecado™. En definitiva, el mal cometido sobrepasa las capacidades humanas, abriendo al
misterio de Aquel que conoce la profundidad del pecado y que es capaz de remediarlo. El
axioma paulino “donde abund¢é el pecado, sobreabundé la gracia” (Rom 5,20), sintesis de la
historia de la salvacion, tiene una eminente concrecién en el &mbito moral, pues describe la
posibilidad, no solamente de reparar la ruptura por el deseo divino de reconciliacion, sino
también de crecer en libertad con la apertura al que es la gracia encarnada. Asi, s6lo a la luz
de Jesucristo y del misterio de la kénosis que “no se cansa” de alcanzar al hombre, tiene
sentido el conjunto de clasificaciones desarrollado por la teologia y el magisterio, con el
deseo de ayudar a objetivar los &mbitos y la incidencia del pecado. En la tradicion de la
Iglesia, es muy antigua y especialmente relevante la distincion entre pecados graves y leves, o
mortales y veniales, como ensefia el Catecismo. De los primeros, se dice que destruyen la
caridad en el corazon del hombre por una infraccion grave de la ley de Dios, apartando al
hombre de Dios (CIC 1855). El pecado venial es aquel que debilita la caridad, entrafia un
afecto desordenado a bienes creados e impide el progreso del alma en el ejercicio de las

virtudes, aunque no rompe la alianza con Dios (CIC 1863)*.

I1. La kénosis ante los desafios de la existencia
a) La kénosis al servicio de la vida

Toda reflexion moral tiene como punto de partida el reconocimiento de la eminente dignidad
de la persona humana, a la cual la Biblia y la tradicion cristiana confieren un especial caracter
teoldgico. EI hombre del Antiguo Testamento, que se comprende a si mismo como creado a
imagen de Dios (Gn 1,26), se descubre, a la vez, investido de un poder y de un destino
insuperables, marcas de la predileccion divina (Sal 8). EI Nuevo Testamento radicaliza el
testimonio acerca del valor de la persona humana, en la revelacion de un Dios que se hace
hombre para conducir a todo hombre a la comunién con él, haciéndole participe de la

naturaleza divina (2Pe 1,4). La dignidad ontoldgica del ser humano se presenta, en la

%0 Cf. J. R. FLECHA, Teologia, 327-329
31 Cf. Juan PABLO I, Sollicitudo rei socialis (SRS), 36.
%2 Cf. J. R. FLECHA, Teologia, 329-330.
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Escritura y la tradicion, a través de un especial deber de cuidado (GS 61), que resuena en el
imperativo categérico kantiano sobrepujado por la finalidad trascendente del hombre y de
toda la creacién en éI°°. Rahner subraya el vinculo entre la dimensién metafisica de la
dignidad y su expresion ética, al definirla como categoria objetiva de un ser que reclama
estima, custodia y realizacion, como caracteristica fundamental del ser humano y, al mismo
tiempo, encargo, para si mismo y para los deméas®*. En perspectiva teoldgica, la dignidad de la
persona viene insuperablemente afirmada por el acontecimiento de Cristo: destinatario e
instrumento de la redencion, el hombre es también llamado a participar en la kénosis,
vaciandose a si mismo en nombre de la dignidad del pr6jimo, aceptando perder la vida para
encontrarla (Mt 10,39).

La tutela de la dignidad humana se vincula, en primer lugar, con el cuidado que merece la
vida propia y ajena, primer y mas radical don recibido de Dios, coincidente con la llamada a
la existencia. En la Escritura, resuena con gran intensidad el valor de la vida, de la que sélo
Dios puede disponer, como lo recuerda la prohibicién de alimentarse de la sangre (Dt
12,23)®. En el Nuevo Testamento, el precepto “no mataras” (Ex 20,13) se encuentra
radicalizado en boca de Jesus, que lo alarga a la interioridad del corazon (Mt 5,21-22),
quedando asumido por el mandamiento supremo del amor al préjimo (Rom 13,9)*. Sin
embargo, la vida humana (biolégica) no constituye un absoluto, pues se orienta hacia la
plenitud de la resurreccion (Con), y a ella se subordina (Mt 10,28). Asi, el propio testimonio
de JesUs, en la entrega de su vida, subraya la paradoja de la maxima realizacién de la vida en
la muerte, plenitud a través de la kénosis. La tradicion cristiana asumio, desde el inicio, el
imperativo de la inviolabilidad de la vida humana como rasgo caracteristico de los seguidores
de Jesus, en conformidad con el precepto mosaico y la letra del Sermén del Monte,
condenando especialmente el homicidio (incluso en situacién de guerra, por aplicacion de la
pena de muerte o en legitima defensa), el suicidio y el aborto®’. La expansion del cristianismo
y su enraizamiento social abrieron paso a una elaboracién doctrinal de creciente complejidad,
con la limitacion del principio general de no violencia por fuerza de conflictos de valores, no

sin algunas desviaciones al ideal evangélico, favorecidas por el vinculo con el poder

%3 Cf. J. R. FLECHA, Moral de la persona, Madrid 2002, 8-9.

% Cf. K. RAHNER, Dignidad y libertad del hombre, en: ID., Escritos de Teologia Il, Madrid 1963, 245-246; J. R.
FLECHA, Moral, 21.

% Cf. J. GAFO, Bioética teolégica, Madrid 2003, 101-108.

% Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Etica y vida. Desafios actuales, Madrid 1990, 13.

37 Cf. JuAN PABLO I, Evangelium vitae (EV), 54.
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temporal®. Partiendo de la dignidad de la persona y el valor de la vida humana, la reflexién
teoldgica ha profundizado en una moral cristiana asentada en la libertad y el amor,
fundamento de un horizonte de solidaridad y de superacion del ciclo de la violencia, que
encuentra su objetivacion en la elaboracion de principios operativos del discernimiento ético,
como el criterio del doble efecto, el principio de totalidad o los conceptos de medios

ordinarios y extraordinarios®.

En la tradicion moral cristiana, destaca especialmente la insistencia en la proteccion de la vida
humana en las situaciones de mayor fragilidad, como son su comienzo y desarrollo anterior al
nacimiento, la enfermedad y la cercania a la muerte. Asi, la condena del aborto es unanime y
se encuentra presente desde los primeros autores cristianos, con base en la conviccion
biblicamente fundada de que “también es hombre el que lo va a ser” (Tertuliano)®. La
amplitud de los cambios culturales y las posibilidades de los avances técnicos han hecho del
tema del aborto una preocupacion central del magisterio reciente, descrito por el Vaticano Il
como préactica infamante (GS 27 y 51), objeto de la Declaracion sobre el aborto provocado,
de la Congregacion para la Doctrina de la Fe (1974) y de una condena amplia y contundente
en la enciclica Evangelium vitae (EV 58-63). La doctrina catdlica subraya la inviolabilidad de
la vida desde el momento de la concepcidn, teniendo como base los datos cientificos que
corroboran el estatuto humano del nuevo ser en su individualidad genética, con lo cual queda
rechazada cualquier posibilidad de interrupcién voluntaria del embarazo, incluso en las
situaciones mas dificiles. Muchas dificultades, morales y practicas, reviste, sin embargo, la
concrecion en la legislacion civil y penal de tal deber de proteccidn, en nombre de la tutela de
un bien ético fundamental®. Por otra parte, también las situaciones de enfermedad y de
acercamiento a la muerte, marcadas por el sufrimiento fisico, psicolégico y espiritual,
configuran un ambito especialmente necesitado de amparo, ante la represion cultural del
hecho de la muerte y la banalizacion de la idea de una “ayuda a morir” en nombre de la
dignidad. Asi, la tradicion y el magisterio han sido undnimes en la condena de la eutanasia
(EV 64-67), al mismo tiempo que han profundizado en el discernimiento de las situaciones y

actuaciones médicas, rechazando todo ensafiamiento terapéutico, desde el respecto por la

%8 Cf. J. GAFO, Bioética teolgica, Madrid 2003, 119-129.
%9 Cf. J. GAFO, Bioética teolégica, Madrid 2003, 129-135.
0 Cf. J. GAFO, Bioética teolégica, Madrid 2003, 184-187.
*1 Cf. J. GAFO, Bioética teoldgica, Madrid 2003, 190-193.
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libertad del paciente (consentimiento informado), el deber de ayuda (cuidados paliativos), y el
reconocimiento del carécter no absoluto de la vida bioldgica®.

b) La kénosis al servicio del amor humano

La moral cristiana, atenta al mensaje biblico y a la naturaleza como creacion divina, reconoce
en el amor interpersonal un lugar de especial realizacion de lo humano. Contra todo dualismo
antropoldgico, el ser humano, que es cuerpo, experimenta la sexualidad como elemento de su
constitucion intima, que tiene en lo femenino y lo masculino dos modos de manifestacion de
la corporeidad, dos formas complementarias de ser persona®. El encuentro sexual, revestido
de misterio y vehiculo de una promesa de plenitud, convoca el discernimiento ético a
“descalzarse ante un suelo sagrado” (Ex 3,5), sin ceder con ello al temor, fuente de posturas
autoritarias, para abrirse a la belleza y profundidad de una vivencia llamada a ser sacramento
del amor como autodonacién*. La sexualidad humana, vinculada, pero no reducida, a su
dimension procreadora, es expresion de la corporalidad como comunicacion y comunion,
cuya dimensién de exceso y abundancia sefiala como simbolo del amor®. El valor simbélico
del amor y de la sexualidad resuena por doquier en la Escritura, como parte del designio
creador y salvifico de Dios. El doble relato de la creacion sefiala, desde la primera pagina de
la Biblia, la bondad de la complementariedad de varén y mujer, llamados a formar “una sola
carne” (Gn 2,24), en su orientacién procreativa y unitiva*®. El Antiguo Testamento, a la vez
que exalta el amor humano, en textos como el Cantar de los cantares, reconoce la debilidad
humana y la degradacion de las relaciones por el pecado (Gn 3), manteniendo viva la
esperanza de una redencion y recreacion de la bendicidén originarias, que traerd el
acontecimiento de Cristo®’. Mas que normas concretas a seguir, el Nuevo Testamento sittia la
sexualidad, como parte de la existencia salvada y del seguimiento de Cristo, dentro del marco
de la vida en el Espiritu, que anhela y anticipa, con todo lo creado, “la libertad y la gloria de
los hijos de Dios” (Rom 8,21)*.

En la tradicion biblica y en todo el pensamiento cristiano, la sexualidad encuentra su sentido
en el marco de la alianza matrimonial, como lugar en el que se cumple verdaderamente su

caracter dialdgico, totalizante y simbdlico, como expresién de un amor personal y oblativo,

*2 Cf. J. GAFO, Bioética teoldgica, Madrid 2003, 257-274.

8 Cf. J. R. FLECHA, Moral, 34-37; E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo de la sexualidad humana. Criterios para
una ética sexual, Santander 2001, 43.

4 Cf. J. R. FLECHA, Moral, 41; E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 35.

% Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 39-59.

6 Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 64-67.

47 Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 73-76.

8 Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 76-81.
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definitivo, fecundo y plblico®. La sexualidad, como maxima expresion y realizacion del
amor, articula la gratuidad de su dimension simbdlica y el riesgo de la instrumentalizacion
contenido en la dimension placentera, exigiendo, pues, un camino de maduracion personal y
relacional que abra a una vivencia del placer como experiencia de finitud y, en definitiva, de
kénosis, vivencia de la comunion que no niega la herida de una promesa nunca plenamente
cumplida, de un egoismo nunca totalmente superado®’. La fecundidad y apertura a la vida del
matrimonio, célula constituyente de la familia, sella el caracter oblativo de la sexualidad, por
la profunda interconexion de los dos “fines” del matrimonio, en su tensa reciprocidad,
irreducible al esquema tradicional de “fin primario” y “fin secundario”. Aqui reside, pues, el
sentido de la reprobacion por parte del magisterio, sellada con la enciclica Humane vitae (HV)
de Pablo VI, de los métodos anticonceptivos (asi como de las técnicas de reproduccion
asistida) por suponer una ruptura voluntaria en la conexion entre significado unitivo y

procreativo del acto sexual (HV 12)>.

En el contexto actual, son muchos los desafios que enfrenta una moral cristiana de la
sexualidad, confrontada, por una parte, con las repercusiones de una “revolucion sexual” que
desdibuja el valor simbdlico de la sexualidad en un hedonismo pretendidamente amoral, v,
por otro, con las dificultades que supone la recepcion de las ensefianzas oficiales en
situaciones de “frontera” como el fracaso matrimonial o la homosexualidad. EI camino abierto
por el papa Francisco, con la convocacion y realizacion del doble sinodo de los obispos sobre
la familia, ha permitido sefialar la tensién causada por los valores en presencia, al mismo
tiempo que pone en el centro de la reflexion moral la escucha humilde de la realidad, una
fidelidad a la tradicion vivida en didlogo y la moderacion en la pretension de poseer verdades
absolutas y definitivas, eligiendo en todo el recorrido el criterio supremo de la misericordia,

rostro humano y eclesial de la kénosis.
c) La kénosis al servicio de la justicia y de la paz

La dimension social constituye un elemento insoslayable del testimonio biblico y de la
reflexion cristiana y determina la elaboracion de una moral cristiana de la vida en sociedad
gue examine, para cada tiempo y circunstancias, las implicaciones de la fe en el ambito de la
economia y de la organizacién politica. En el Antiguo Testamento, destaca la presentacion de

un Dios cercano y compasivo que, por la boca de los profetas, se pone de parte de los

* Cf. J. R. FLECHA, Moral, 50-51 y 181; E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 164-167.
%0 Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 100-108.
5L Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, Simbolismo, 181-190.
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oprimidos y denuncia la injusticia de unas estructuras econdmicas y sociales edificadas “con
la sangre” de los pobres (Miq 3,10) y mantenidas por autoridades y poderes, tanto politicos y
econémicos como religiosos®%. El anuncio del reino de Dios, en los gestos y palabras de JesUs,
entrafia un mensaje de liberacion que afecta directamente a los aspectos de la vida social (Lc
4,18-19), no con impetu revolucionario, sino segun la lo6gica de la libertad manifestada en la
pobreza elegida, encarnada y vivida por él mismo (2Cor 8,9) y propuesta como camino de
realizacién personal (Mt 19,21) y comunitaria (Hch 2,42)>3. Desde los primeros siglos, los
autores cristianos acogieron y profundizaron en los aspectos sociales del mensaje
neotestamentario, presentando el ideal de la justicia y de la igualdad, denunciando la opresion,
la avaricia y la acumulacion y llamando a la conversion y reforma de las estructuras. La larga
tradicion de la ensefianza moral de la Iglesia en los campos socioeconémico y politico llega a
nuestros dias en la Doctrina Social de la Iglesia, promovida e impulsada por el magisterio y la
teologia de los dos ultimos siglos. La ensefianza moral de la Iglesia destaca por el
descubrimiento y afianzamiento de principios que brotan de la lectura creyente de las
realidades sociales, constituyendo un marco global para el juicio ético. El axioma
fundamental de la dignidad humana se concreta, en el &mbito social, en los principios de
solidaridad, como empefio por el bien comun reconociendo el destino universal de los bienes
y asumiendo una opcion preferencial por los pobres, y de subsidiariedad que exige la
articulacion de los distintos niveles de organizacion en beneficio del ejercicio de la

autonomia, responsabilidad y participacion®.

La Doctrina Social de la Iglesia, como tal, tiene por acta de nacimiento la enciclica Rerum
novarum (RN) de Ledn XIII, publicada en 1891, como toma de posicion de la Iglesia ante la
cuestion social, denunciando la explotacion de la clase obrera por parte del liberalismo de la
Revolucion Industrial y, al mismo tiempo, rechazando las alternativas del socialismo marxista
y del anarquismo®>. El Papa defiende, pues, la existencia de propiedad privada, como fruto del
trabajo (RN 7), sosteniendo la exigencia del salario justo, medido por las necesidades del
trabajador y su familia y articulado segun el principio de austeridad (RN 32-33), a la vez que
exige el respecto por su dignidad. EI magisterio pontificio posterior, siguiendo la inspiracion
de Leon XIIl, desarroll6 y adapté el discurso profético de la Iglesia ante las nuevas

configuraciones de la problematica social, profundizando en la defensa de la propiedad

52 Cf. J. L. SICRE, Con los pobres de la tierra. La justicia social en los profetas de Israel, Madrid 1984, 439-453.
53 Cf. A. GALINDO, Moral socioeconémica, Madrid 1996, 27-41.

> Cf. L. GONZALEZ-CARVAJAL, Entre la utopia y la realidad. Curso de moral social, Santander 1998, 23-30.

% Cf. A. GALINDO, Moral, 99-103.
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privada en el marco del destino universal de los bienes (GS 69), considerando que el capital y
los medios de produccién deben estar al servicio del trabajo®®. Sin proponer un sistema
econémico propio, la moral social catdlica se ha afirmado en instancia critica, tanto frente al
totalitarismo colectivista (comunismo) como a los excesos del liberalismo. A partir de la
segunda mitad del s. XX, la espantosa desigualdad entre paises ha constituido una nueva
“cuestion social” que llevo la ensefianza de la Iglesia, a partir de la enciclica Populorum
progressio (PP) de Pablo VI, a centrarse en el tema del desarrollo, interpretando en clave
planetaria el destino universal de los bienes (PP 49) y formulando un derecho fundamental al
desarrollo, que Pablo VI califico de integral y solidario y Benedicto XVI, en Caritas in

veritate (CV), designé como respuesta a una vocacion divina (CV 16)°".

Ademas de las estructuras econdémicas, también la organizacién politica de las sociedades
humanas ha preocupado, desde siempre, a la moral cristiana, orientada por la indicacion
evangélica a vivir toda autoridad como servicio (Mc 10,43). En la época contemporanea, 10s
derechos humanos asumen, en la esfera publica, el papel de referente ético para las estructuras
politicas, nacionales e internacionales. El reconocimiento de derechos inherentes a toda
persona, iniciado formalmente con las declaraciones de las revoluciones liberales y
universalizado en la declaracion de las Naciones Unidas de 1948, suscitd, en un primer
momento, el rechazo de la doctrina catélica, reacia a una libertad percibida como
indiferentismo y vivida con hostilidad hacia la Iglesia®. La lenta apertura al lenguaje de los
derechos humanos culmin6 con la enciclica Pacem in terris de Juan XXIII y la declaracion
Dignitatis humanae del Vaticano I, con las que el magisterio pasé a posicionarse en la
primera linea de la lucha por su reconocimiento y realizacion, como materializacion de la
justicia y del desarrollo®. Superado todo tipo de pretension de dominio eclesial y reconocida
la autonomia de la esfera politica, la Iglesia, a través de su reflexion moral, pretende ofrecer al
ambito civil su mirada de “experta en humanidad” (Pablo VI), iluminando, alentando y
denunciando situaciones, teniendo como horizonte la construccion de un mundo en que la
paz, en su sentido mas profundo de don divino, es también fruto de la justicia humana. La
ética cristiana se sabe confrontada, en todos tiempos y lugares, tanto fuera como en el interior
de la Iglesia, con las consecuencias sociales del pecado, pero no por ello renuncia a sugerir

caminos para la edificacion del reino de Dios, asumiendo con realismo los obstaculos y su

% Cf. JuAN PABLO II, Laborem exercens, 14.

57 Cf. L. GONZALEZ-CARVAJAL, Entre la utopia, 165-180.

%8 Asf las condenas de Gregorio X VI, en la enciclica Mirari vos (DH 2731).
%9 Cf. L. GONZALEZ-CARVAIAL, Entre la utopia, 63-73.
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propia impotencia, manteniendo viva la utopia de una convivencia vaciada de toda injusticia.
La kénosis de la moral consistira, pues, en asumir la tension entre el valor de lo terreno que
estd llamada a cuidar y transformar, y el anuncio de un mundo radicalmente distinto, como

don y realidad escatoldgica.
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9
La consumacion de la kénosis

I. Kénosis y esperanza cristiana
a) El logos de la esperanza

La existencia cristiana en fe, esperanza y amor entrafia una apertura al futuro, expresada en la
vida orientada hacia el bien y la construccion de una sociedad mas justa, que supera el marco
de las condiciones intramundanas y lleva consigo un irreprimible anhelo de definitividad,
avalado por la resurreccion de Cristo. El creyente experimenta, pues, el tiempo como
posibilidad de encuentro con Dios y, a la vez, como promesa de plenitud de una historia
vivida como salvacién®. La escatologia es la dimension de la teologia que reflexiona sobre el
futuro de la promesa aguardado por la esperanza cristiana, profundizando en el presente como
realidad dindmica, prefiada de sentido y de una novedad radical por desvelar?. El término
biblico &oyotog, originalmente con el sentido general de algo dltimo, adquiere contenido
teoldgico con la venida de Cristo, acontecimiento decisivo que imprime sentido a la historia
(Heb 1,2), y pasa a designar también el fin de los tiempos aguardado (1Cor 15,52) y el fin
Gltimo de la vida humana (Eclo 7,36)°. El discurso escatolégico forma, asi, parte irrenunciable
de la fundamentacién racional de la fe que “espera la resurreccion de los muertos y la vida del

mundo futuro”, como colofén del credo trinitario, meta y camino de la vida cristiana®.

En la dogmatica tradicional, el fin de la existencia humana y del mundo ha sido objeto del
tratado De novissimis, que tomd su nombre de la sustantivacion del adjetivo biblico, dando
origen a una concentracion en las postrimerias (muerte, juicio, infierno, gloria), pensadas
como realidades y acontecimientos estaticos, al margen del restante discurso teoldgico®. Esta
cosificacion de la escatologia cristalizd en una presentacion de las realidades Gltimas a modo

de “entes” creados por Dios y separados de la experiencia humana, objeto, sin embargo, una

1 Cf.J. L. Ruiz DE LA PERA, La otra dimension. Escatologia cristiana, Santander 1986, 18-23.
2 Cf.J. L. Ruiz DE LA PERA, La otra, 28-29.

® Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologfa, en: A. CORDOVILLA (ed.), La Ldgica, 631-632.

* Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 636-637.

> Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 632.
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descripcion detallada que Congar apellida de “fisica de las ultimidades”, motivada por la mera
curiosidad o espera pasiva, desgarrada del vivir cristiano®. La renovacion teolégica operada en
el s. XX, de fuerte impostacion biblica y horizonte antropoldgico, puso de manifiesto la
necesidad de pensar la escatologia como una dimension constitutiva de la fe y estructurante de
toda la teologia, en estrecha vinculacion con la protologia, la cristologia y la pneumatologia.
La comprension del final como consumacion de un proceso ya iniciado viene posibilitada por
la centralidad del acontecimiento de Cristo que revela la promesa contenida en la creacion,
sefialando la orientacion definitiva de la historia, dada en la resurreccion y llevada a cabo en
la obra del Espiritu’. De modo significativo, el himno de Filipenses pone de manifiesto el
horizonte escatoldgico de la historia de la salvacion, orientada hacia la alabanza universal
como participacion en la exaltacion del que se anonad6 (Flp 2,10-11). Al mismo tiempo, la
invitacion parenética de Pablo a la kénosis (Flp 2,5) configura a la existencia cristiana como
un dinamismo que camina hacia la consumacion, anhelada y anticipada por la resurreccién de
Cristo, primicia de los que mueren y primicia de la vida nueva para toda la creacion (1Cor
15,20-28).

La purificacién del discurso escatoldgico, con base en esta orientacion fundamental, exigio la
elaboracion de principios orientadores, como base de una teologia de la esperanza que permita
articular el logos de la profesion de fe, el ethos de una existencia configurada por Cristo y el
eidos de un imaginario liberado de sus excesos. El estudio realizado por Rahner en Principios
teoldgicos de la hermenéutica de las declaraciones escatoldgicas constituye una referencia
obligatoria en este sentido, por su acierto y profundidad, manteniendo todavia su vigencia®. El
te6logo aleman sefiala, en primer lugar, la imposibilidad, para la fe cristiana, de renunciar a la
formulacion de afirmaciones acerca de un futuro absoluto, no como “reportaje anticipador” de
sucesos por venir, sino como palabra salvifica para el presente. La escatologia tiene, pues, su
ambito delimitado por el caracter de ocultacion que supone la revelacion del fin, y por la
historicidad esencial del hombre, objeto de la escatologia como espiritu personal y ser
corporal, orientado hacia una plenitud individual y comunitaria. Esta viene determinada por el
obrar salvifico de Dios en Cristo, verdadero principio del discurso escatologico (cristologia
llevada a plenitud), con lo cual las dos posibilidades, sin duda reales, de salvacion y perdicién

no pueden ser formuladas al mismo nivel, pues creemos en la victoria definitiva de Dios por

® Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 632-633; T. RAST, La escatologia en la teologia del s. XX, en: H.
VORGRIMLER; R. VANDER GUCHT (eds.), La teologia en el s. XX, t. 11, Madrid 1974, 251.

’ Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 638-643.

® En lo que sigue, cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 634-636; K. RAHNER, Principios teoldgicos de la
hermenéutica de las declaraciones escatoldgicas, en: ID., Escritos de Teologia IV, Madrid 1963, 411-439.
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la gracia de Cristo que asociara a su resurreccién toda la creacion. Por fin, la escatologia, sin
renunciar a buscar las iméagenes y expresiones mas apropiadas para cada tiempo y contexto,
debe tener presente la distincion entre el contenido de las afirmaciones escatologicas y su

modo de expresion, para no degradarse en falsa apocaliptica.
b) Cristo, fundamento de la esperanza

La fundamentacion cristoldgica de la escatologia parte de las investigaciones del ultimo siglo
en torno al mensaje y la predicacion de Jesus, con la revalorizacion de la categoria de reino de
Dios y el debate en torno a su caracter apocaliptico. En el centro de la controversia esta la
contraposicion entre una interpretacion de los datos neotestamentarios como escatologia
consecuente 0 bien como escatologia realizada. Para A. Schweitzer y los defensores de la
primera corriente, JesUs vy, tras él, la primitiva comunidad esperaban, en un futuro inminente,
la llegada del reino de Dios en toda su magnitud®. Al contrario, para la escuela de C. Dodd,
las afirmaciones de la Escritura referidas al reino expresadas en presente tienen mayores visos
de historicidad, indicando que se trata de una realidad actual y consumada, de tal modo que,
en Cristo, la historia ha alcanzado su final'®. En reaccién a estos extremos aparentemente
irreconciliables, la propuesta desmitologizadora de Bultmann apunta a una escatologia
atemporal, vaciada de contenido apocaliptico y centrada en la decision existencial de adhesion
a Cristo, como realizacion (individual) del reino™. Aunque ninguna de estas posturas parezca
satisfactoria, todas sefialan elementos valiosos para la renovacion de la escatologia: la
recuperacion de la historicidad de Jesis como personaje cercano a la apocaliptica y el valor de
futuro de unas afirmaciones que no agotan su sentido escatoldgico en el reino ya presente; la
centralidad de la pascua como acontecimiento escatoldgico y su importancia para el presente;
por ultimo, la necesidad de fundamentar una esperanza que no permanezca en la abstraccion,

sino que afecte existencialmente al creyente.

Superadas las exégesis unilaterales y orientadas por una opcidn previa, hay que reconocer en
el testimonio biblico la simultaneidad de las afirmaciones de futuro y de presente acerca del
reino, como un trazo caracteristico del discurso de Jesus, que expresa el anuncio programatico
de Mc 1,15, en la tension latente entre memnpotar Y fyywev. Exegetas como O. Cullmann
han asumido el reto de esta bipolaridad, articulando la presencia y el porvenir del reino, en

una tension dinamizadora puesta de manifiesto por las parabolas del crecimiento y que quedd

® Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La pascua de la creacion. Escatologia, Madrid 1996, 93-95; A. TORNOS,
Escatologia I, Madrid 1989, 87-89.

9Cf. J. L. Ruiz DE LA PERIA, La pascua, 98-100; A. TORNOS, Escatologia, 91-93.

' Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La pascua, 100; A. TORNOS, Escatologia, 97-101.
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»12 E| acontecimiento de Cristo

popularizada con la formula “ya si — pero todavia no
constituye, pues, el centro del tiempo, como culmen de la historia de salvacion y la
inauguracion de los tiempos nuevos. Sin embargo, la escatologia cristiana esta marcada por la
diastasis entre la venida del mesias prometido, acontecida en la encarnacién y consumada en
la pascua, y el dia final de la resurreccion definitiva, fin de toda tribulacion, sufrimiento y
muerte. Frente a la mera yuxtaposicion lineal de los eones antiguo y nuevo, sugerida por
Cullmann, la realidad del “tiempo escatologico” (Peterson) inaugurado por Cristo supone una
novedad radical de la que participan los bautizados, como ciudadanos del cielo (Flp 3,20), y
visibilizada en la vida sacramental, que convive todavia con el tiempo adamitico que abarca a
quienes no han accedido a la gracia de Cristo'®. Asi, la Iglesia, como communio sanctorum,
participa, a la vez, de la forma de esclavo de la kénosis, asociandose, “en su carne”, a la
pasion de Cristo (Col 1,24), y de la adoracion escatologica, proclamando el sefiorio del

Resucitado para la gloria del Padre.

La esperanza cristiana formulada, en primer lugar, por las comunidades postpascuales, tiene,
pues, su fundamento en la experiencia de la resurreccion, que rompe con los marcos de
comprensién del reino prometido™. En la justificacién de Jests por el Padre, no sélo ha
quedado legitimado su mensaje, sino que, sobre todo, su persona se convierte en puerta de
acceso a las esperanzas del Reino, invitando a sus seguidores a vivir de la fidelidad a lo dicho
hacia la fidelidad a una persona. El proceso de desjudaizacién de la esperanza cristiana,
acelerado por la apertura de la Iglesia a los gentiles, sella la primacia escatoldgica de la
persona de Jesus sobre el reino, anticipada por la propia experiencia del Mesias prepascual,

para quien la cercania del reino suponfa una proximidad existencial®®

. A pesar de la ruptura de
la muerte, la continuidad entre la historia de Jesus y la fe postpascual viene garantizada por el
Espiritu que ayuda a profundizar en la memoria del maestro, ahora constituido en Sefior. Este
es el éschaton y el contenido de la esperanza cristiana, una esperanza que es proceso y que el

cristiano esta llamado a obrar en la historicidad de su existencia®®.
c) Esperanza e historia

La esperanza cristiana, pensada tradicionalmente en referencia a un mas alla de la historia, se

confronta, en la época contemporanea, con la necesidad de dirigir una palabra relevante para

2. Cf. Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La pascua, 95-98, A. TORNOS, Escatologia, 89-91.
3 Cf. G. URIBARRI, Habitar, 270-278.

1 Cf.J. L. Ruiz DE LA PERA, La pascua, 104-115.

1> Cf. A. TorNOS, Escatologia, 106-114.

1°Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La pascua, 116-119; A. TORNOS, Escatologia, 116-120.
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los problemas de este mundo. A partir de la modernidad, el hombre ha renunciado a fundar el
sentido de su existencia metafisicamente, en pro de proyectos tangibles de realizacion,
adhiriéndose a una fe en el progreso, generadora de utopias intrahistoricas, con consecuencias
dramaticas (SS 20). Con el advenimiento de la postmodernidad y la crisis de toda
metanarrativa, la confianza en el progreso ha dado lugar a una cultura de la inmediatez,
enfocada en propiciar experiencias limitadas de plenitud, de corte materialista e individualista.
Afectado por esta evolucion, el discurso escatoldgico cristiano se ha visto marginado, con la
renuncia, por parte de la pastoral, a los contenidos transhistoricos de la fe en nombre de un
compromiso por la justicia, vehiculando una sensacion de apokatéstasis que diluye el caréacter
de “buena noticia” del anuncio evangélico'’. El Vaticano Il sell6 la renuncia de la Iglesia a
describir las realidades escatoldgicas al estilo de verdades eternas y desvinculadas de la
existencia terrena, concibiéndose a si misma como pueblo que peregrina atento a los
interrogantes y necesidades de la comunidad humana (GS 4). Sin confundir el progreso
humano con el crecimiento del reino (GS 39), el concilio anima a una esperanza movilizadora

del compromiso histérico, como contribucién decisiva para la obra divina de la salvacion®.

La relacién entre historia del mundo e historia de la salvacion constituye, pues, un punto
central de la reflexién escatolégica postconciliar, deseosa de superar toda separacion radical
entre estas dos realidades de la existencia cristiana. Asi, Rahner, articulando la libertad
humana y la gratuidad de la salvacion, sostiene la unidad fundamental de la historia de la
salvacion y de la historia del mundo, pues la autocomunicacion de Dios y su acogida
acontecen en el ahora del mundo, aunque de forma velada'. Sin embargo, siendo
materialmente idénticas, las dos dimensiones son también formalmente distintas, pues la
historia del mundo no permite una interpretacién inequivoca de la salvacidén que acontece en
ella®®. Simultaneamente unidas y diversas, la articulacion entre ambas se da, seguin este autor,
por la interpretacion de la historia profana que realiza la historia salvifica, haciendo del
cristiano un “escéptico entusiasta”, que relativiza radicalmente la historia, sin huir de ella pues
sabe que ahi acontece la salvacion, aun bajo formas paradéjicas®’. Desde una perspectiva y
presupuestos distintos, I. Ellacuria, representante de la teologia latinoamericana de la

liberacion, defiende la historicidad esencial de la salvacion cristiana, que pone en juego la

7 Cf. G. URIiBARRI, Escatologia ecolégica y escatologia cristiana: Miscelanea Comillas 54 (1996), 307-308

18 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 654-656.

9 Cf. K. RAHNER, Historia del mundo e historia de la salvacion, en: ID., Escritos de Teologia V, Madrid 1964,
115-117.

%0 Cf. K. RAHNER, Historia, 118-123.

?L Cf. K. RAHNER, Historia, 129-134.
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oposicién radical entre liberacion y pecado, convocando el cristiano a involucrarse en los
conflictos de la historia, tomando partido por el pobre?. Interviniendo en este debate, la
Comision Teologica Internacional propuso interpretar la relacion entre historia del mundo e
historia de la salvacion segun el esquema de Calcedonia: unidad sin confusion, distincion sin
separacion, abriendo la via a la identificacion de la Iglesia peregrina con el dinamismo de la
kénosis, que describe la encarnacién. Asi, el compromiso de los creyentes por una liberacion
historica es verdadero acontecer salvifico, pero no agota la salvacion, que permanece en la
dependencia misteriosa de Dios y cuyo desenlace no puede ser deducido a priori®. La
esperanza cristiana asume, pues, el reto de ser operante en la direccion de lo esperado,
reconociendo el sufrimiento acumulado en la historia y luchando contra él sin resignarse, pero
viviéndolo a la vez como lugar paraddjico de la salvacién y promesa de una transfiguracién

definitiva de la historia®*,

La oferta de salvacion anunciada por la fe cristiana se ve, asi, retada a defender su
plausibilidad, en una cultura marcada por el presentismo y desconfiada de toda trascendencia.
Frente a los limites de una soteriologia tradicional pensada en clave negativa y espiritualista,
como mera remision de los pecados, la esperanza cristiana es llamada a dar testimonio de una
salvacién positiva, como plenitud de vida que colma y sobrepasa los anhelos profundos del
hombre®. En esta tarea, ha de asumir el protagonismo la persona de Jests de Nazaret, que trae
la salvacién con su vida, muerte y resurreccion, experimentadas como desasimiento y
ofrecimiento al Padre, en favor de los pobres y de los pecadores, de cuantos se reconocen
necesitados (Mt 9,12)*°. Jesis mismo, el Hijo encarnado, es la salvacién: Dios dandose
radicalmente al asumir la condicién humana, con su debilidad, y al transfigurarla en la
aceptacion obediente de la muerte, “y muerte de cruz”, reivindicada por la resurreccion
gloriosa. En la existencia cristiana, creer desde la cruz no es pasividad ante una historia de
dolor, sino esperar la resurreccion operandola, viviendo el compromiso militante y la
generosidad del amor gratuito como don recibido y garantia de una salvacion capaz de
rescatar a la historia porque la trasciende radicalmente?’.

22 Cf. 1. ELLACURIA, Historicidad de la salvacion cristiana: Revista Latinoamericana de Teologia 1 (1984) 5-45.
2 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Promocién humana y salvacién cristiana (1976), en: C. Pozo (ed.),
Comision, 147-167.

24 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL, Escatologia, 656-659.

% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, Contenidos fundamentales de la salvacion cristiana, en: ID., Muerte, esperanza y
salvacion, Madrid 2004, 109-110.

%0 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, Contenidos, 111-114.

2T Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, Contenidos, 115-120.
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I1. El contenido de la esperanza
a) Pascua de la creacion

El mensaje escatoldgico del Nuevo Testamento, configurado por completo por la experiencia
de la resurreccién, tomé del griego profano el término mopovcio para expresar la expectativa
del advenimiento glorioso de Cristo al fin de los tiempos, reinterpretando cristolégicamente la
espera Veterotestamentaria del “dia de Yahvé”. La naciente Iglesia se comprende, pues, a si
misma como comunidad de los que esperan en el Sefior, manifestando su fe en la llegada en
gloria del Sefior, expresada en los primeros simbolos de fe, y articulando toda su existencia en
torno a esta espera, celebrada y vivida especialmente en la eucaristia, marco eminente de la
invocacion “marana tha” (1Cor 6,22; Ap 22,20)?%. Tras una larga tradicién de neutralizacion
de la nocidn biblica y patristica de parusia como dato dinamizador de la vida y de la fe, el
Vaticano Il ha vuelto a situar en el centro del discurso escatoldgico la llamada a la vigilancia
y a la expectacion, gozosa e intensa, de una plenificacion individual y eclesial que sefialara el
final de la historia (LG 48-49). Este elemento irrenunciable de la fe cristiana supone un
acontecimiento factual, y no meramente representativo (Dodd), ni limitado a la individualidad
de una decision existencial (Bultmann), como imperativo de la propia historicidad, asi como

del carécter corporativo de la salvacion®.

El contenido de tal suceso, también designado con términos como “apocalipsis”, “epifania” o
“manifestacion”, reviste, en primer lugar, un caracter revelador, al hacer patente la victoria de
Cristo, ya acaecida con su encarnacion, muerte y resurreccion. Asi, el Nuevo Testamento no
presenta la parusia como un “regreso” del Sefor tras un tiempo de ausencia, pues €l esta
presente y activo (Mt 28,20), enviando su Espiritu y alentando a la comunidad, en virtud de la
(inica economia salvifica, que no admite dos venidas del Hijo®*. Por otra parte, el “dia del
Senor” encierra igualmente una novedad radical, por la esperada consumacién de la obra
salvifica, que llevara a plenitud la resurreccion, llamada a abarcar a toda la historia en la
pascua de la creacion. La parusia es, pues, paso de todo lo creado a su estatuto ontolégico
definitivo, al quedar anulada la reserva escatolégica que mantiene en coexistencia antagénica
y simultanea el eon cristico y el edn adamitico. En definitiva, mas que de una “venida” de
Cristo, se trata de una “ida” de toda la creacion hacia el Padre, por Cristo, cumpliendo

definitivamente la profecia de Isafas con la que concluye el himno de Filipenses®. La

2 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 124-131.
2 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 131-137.
%0 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 137-138.
31 Cf. J. L. Ruiz DE LA PENA, La Pascua, 139.
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vivencia consciente de la tension hacia la parusia es una exigencia para la Iglesia, si quiere ser
fiel al Sefior que viene, no dejandose apresar por la comodidad y el poder en el mundo. La
cercania del final, entendida en el orden teol6gico e inmune a toda medicion, viene certificada
por la posibilidad de reconocer los “signos escatologicos”, a los que alude el Nuevo
Testamento, que subrayan la provisoriedad de las condiciones historicas, sin falsas certezas o
seguridades, e invitan al dinamismo movilizador de la esperanza que se expresa y opera en la

peticion “venga tu reino” .

La venida en gloria de Cristo se asocia, en el Credo, a la idea de juicio, presente en el
testimonio biblico a partir del safat veterotestamentario, con el sentido de despliegue de la
potestad regia, sindbnimo de “gobernar”, y vinculado a la victoria definitiva del Resucitado
sobre la muerte y la iniquidad®. Sin embargo, la tradicién cristiana pronto privilegié una
comprension del juicio escatoldgico en términos forenses, como dies irae que inspira temor,
angustia e inseguridad, obliterando el gozo expectante de las primeras comunidades ante una
venida de Cristo para salvar. El carécter judicial del acontecimiento definitivo atafie a la
historia como un todo que al finalizar recibe la posibilidad de un enjuiciamiento y mostracion
de su sentido global (SS 44)%. El juicio escatoldgico se distingue, ademas, del juicio-crisis
como discriminacion y fijacion definitiva del destino escatoldgico de cada ser humano, que se
realiza en la propia existencia y tiene, asi, cardcter esencialmente intrahistorico. Esta
determinacion tampoco obedece a un esquema forense (Rom 8,31-34), al estilo de una
sentencia divina sobrevenida, condenatoria o absolutoria, sino que es autojuicio inmanente, en
las decisiones libres de fe o incredulidad, de amor o egoismo, que sellan la acogida o el

rechazo de Cristo, norma personal reveladora de la verdad del corazén®.
b) La resurreccion y la vida eterna

La resurreccion de los muertos constituye el nucleo de la esperanza escatoldgica, como
promesa de participacion de toda la humanidad en el misterio pascual. La novedad cristiana,
preparada por la revelacion del Antiguo Testamento, cristaliza en el anuncio de un Dios-amor
que quiere ser, radicalmente, “Dios de vivos” (Mc 12,27) y se acerca al hombre en Jesucristo,
que es él mismo la vida (Jn 11,25), para que todos tengan vida abundante (Jn 10,10).
Respondiendo a falsificaciones que acechan, en todo tiempo, a la doctrina cristiana, Pablo

profundiza de modo sefiero, en 1Cor 15, en los fundamentos de la fe en la resurreccion de los

%2 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 140-142.
3 Cf. M. Riss|, kpivo, en: DENT 1, 2407-2416.

3 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 143-146.
% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 146-148.
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muertos, subrayando sus dimensiones cristoldgica, somatica y escatolégica®. Contra toda
nocion de inmortalidad “natural”, el punto de partida de la esperanza cristiana es el kerigma,
que confiesa la resurreccion de Cristo como “primicia”, causa ejemplar y eficiente de la
Ilamada a toda la humanidad mortal, para participar de su vida plenificada. La orientacién
antigndstica de los Padres y de los Simbolos recalca el caracter somatico de la resurreccion
que atafie al hombre entero, como transformacion de su identidad corporal, ilustrada por
Pablo con la imagen de la siembra, que articula continuidad y ruptura. El destino glorioso,
dice respecto al “yo” personal, que ve todas sus dimensiones transformadas por la accién del
Espiritu, de tal modo que el hombre permanece el mismo, aunque no lo mismo®’. Ademas, la
indisoluble vinculacion del universo con el hombre, y de los hombres entre si, sugerida por
Pablo en Rom 8,19-23, exige el caracter comunitario y cosmico del destino escatoldgico, en la

corporeidad de una nueva creacién, como restauracion definitiva de todas las cosas (LG 48)*.

La formula “creo en la vida eterna”, expresa la fe en la existencia transfigurada por la
resurreccion y define la configuracién definitiva de la promesa de salvacion, realizada en la
kénosis y exaltacion de Cristo. El concepto de vida tiene, ya en el Antiguo Testamento, un
denso significado teoldgico, al remitir, mas alla de la subsistencia bioldgica, a una existencia
bendecida por Yahvé, como expresion de su benevolencia. EI Nuevo Testamento radicaliza
las intuiciones escatologicas de Israel, al equiparar “vida” y “vida eterna”, en el anuncio de la
buena noticia de la resurreccidén, como asoma en las parabolas de JesUs, en las que imagenes
vitales como el banquete y las nupcias expresan la realidad definitiva del reino®. Entre las
descripciones del estado de consumacion, destaca el concepto jodnico de conocimiento, como
insuperable comunién vital entre Jests glorificado y el discipulo (Jn 17,3)*. En direccién
semejante apuntan los testimonios del estado resucitado como “vision de Dios” sin
impedimento (Mt 5,8; 1Cor 13,12; 1Jn 3,2). Estas descripciones connotan, ademas, un fuerte
cristocentrismo de la consumacion escatoldgica, pensada como participacion en el destino de
Jests, evocada por la peticion del “buen ladron” en la cruz (Lc 23,42)*'. La tradicion
teoldgica occidental, alejandose de la idea de theosis, preferida en Oriente, profundizé en la
vida eterna como visio beatifica, adoptando en su descripcion un sesgo intelectualista, ajeno

al mensaje biblico. Asi, la constitucion dogmatica Benedictus Deus, de Benedicto XII definid

% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 150-156.
87 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 158-177.
% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 181-187.
% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 197-200.
0 Cf. W. SCHMITHALS, ywvédoko, en: DENT 1, 755-756.
41 Cf. J. L. RuIz DE LA PERIA, La Pascua, 201-206.
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la vision de Dios como contenido esencial de la vida eterna en términos marcadamente
cognoscitivos (DH 1000). Este modo de expresion, repetido por el concilio de Florencia (DH
1305), fue en parte compensado por el Vaticano Il, al valorar las dimensiones cristologica y
social de la vida eterna (LG 48-49), recogiendo la apertura de la teologia al concepto de
divinizacion, en el marco de una relacion interpersonal, realidad a la vez dindmica, al no
agotarse la penetracion en el misterio que se regala, y comunitaria, al abarcar al hombre en su

relacién constitutiva con el otro y el mundo*.

El horizonte de la resurreccion no elimina el caracter sobrecogedor de la muerte, lugar por
antonomasia de la contingencia humana pero, al mismo tiempo, de posibilidad para la accion
salvifica definitiva de Dios. Asi, para la fe cristiana, la muerte ya no es sencillamente castigo
y consecuencia del pecado, sino solidaridad de Cristo y con Cristo, invitacién a compartir su
muerte y resurreccion, en continuidad con la muerte y resurreccion sacramental del bautismo,
desplegada en la ofrenda existencial de una existencia vivida como mortificacion, muerte
actuada y no meramente sufrida®®. El caracter pascual de la muerte supone el final de la
existencia como prueba y el transito hacia una situacion definitiva que sella la opcion

fundamental contenida en la globalidad de la vida**.

En este marco, cabe plantear la posibilidad de un rechazo de la vida ofrecida por Dios y de
una consecuente muerte eterna. La doctrina tradicional del infierno no contradice el deseo
divino de salvacion universal (1Tim 2,3), sino que remite a la necesidad de acoger la
autocomunicacion de Dios libremente. La Escritura da testimonio de la posibilidad de una
perdicion irrevocable, con frecuencia asociada a la imagen del fuego, simbolo que hay que
vincular al destino de lo inservible y desechado, més que a una evocacién del dolor®. El
magisterio eclesial asume este contenido esencial de la fe y de la esperanza escatoldgica,
como corolario de la libertad y de la real responsabilidad del hombre. La referencia a las
“penas” del estado de perdicion no deben leerse como si fueran concreciones de un castigo
determinadas externamente por Dios, quien no tiene tal potestad sobre una situacién de
radical creacion humana. En el misterio del amor insondable de Dios, salvacion y perdicion
no forman dos caminos estrictamente alternativos, pues él se ha empefiado totalmente, en la

encarnacién, muerte y resurreccién de Cristo, a favor de la criatura, de modo que la gloria de

2. Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 208-217.
43 Cf. J. L. Ruiz DE LA PERA, La Pascua, 265-267.
4 Cf. J. L. RuIz DE LA PERIA, La Pascua, 268-269.
4 Cf. J. L. RuIz DE LA PERIA, La Pascua, 225-232.
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Dios sea el hombre viviente (Ireneo)*. La misericordia divina act(a, incluso, més all4 de la
muerte, en la posibilidad de una purificacion postmortal, tradicionalmente expresada con el
término purgatorio. Este concepto, problematico para el dialogo ecuménico, recoge la
tradicion heredada del Antiguo Testamento de actos de culto a favor de los muertos por parte
de los vivos y sefiala la colaboracion que el creyente es llamado a aportar para su salvacion®’.
Lejos de unas representaciones miticas y amenazantes, comunes en el pasado, el purgatorio
habra de ser descrito como parte de la experiencia gozosa de encuentro con el Padre, en un

abrazo que, si encierra dolor, es por la confrontacién con la verdad del propio desamor.

I11. Maria icono de la kénosis
a) Prototipo de la comunidad escatolégica

La orientacion escatologica de la fe cristiana manifiesta, en cada una de sus dimensiones y en
la transversalidad de sus contenidos, la dimension social de la salvacién aguardada, a la vez
que deja emerger, reciprocamente, el caracter escatoldgico de la propia comunidad historica
que espera y vive el éschaton, anticipado en Cristo. Esta correspondencia viene reflejada, en
el testimonio biblico, de modo sefiero por la vision que abre el capitulo 12 del libro del
Apocalipsis (Ap 12,1-6). En un pasaje de denso simbolismo, una mujer encinta, imagen del
pueblo de Dios reunido en el tiempo escatolégico, adornado con el cuidado y la cercania de
Dios, se enfrenta al poder espantoso del mal personificado en un amenazante dragon. En el
hijo dado a luz por la mujer se puede reconocer al mesias, que la comunidad de los creyentes
es llamada a gestar en el mundo y en la historia, a pesar de las fuerzas hostiles, con la certeza

de que Dios no permite la victoria del enemigo y cuida a su pueblo en el desierto®.

Esta descripcion simbdlica de la Iglesia, sujeta a las fuerzas del mundo, pero seguramente
anclada en la victoria de Dios en Cristo, ha sido asociada, desde antiguo, a la figura de Maria,
madre de Jestis*. Aunque esta vinculacién no pueda ser avalada por un anélisis exegético de
tipo cientifico, viene posibilitada, en un nivel distinto, por el caracter abierto del mecanismo
de simbolizacion que permite novedosas (re)lecturas de la realidad. La comunidad creyente
encuentra, pues, en este texto una confirmacion y profundizacién de la correspondencia entre
Maria y la Iglesia, recibida por otra via®®. En el caso del Apocalipsis, la cercania literaria al

evangelio de Juan permite sostener este paso, con base en el enigmatico apelativo “mujer”,

% Cf. J. L. Ruiz DE LA PERIA, La Pascua, 232-240.

" Cf. J. L. Ruiz DE LA PERIA, La Pascua, 279-291.

*8 Cf. U. VANNI, Lectura del Apocalipsis. Hermenéutica, exégesis, teologia, Estella 2005, 253-277.

9 Cf. JUAN PABLO Il, Marfa, icono escatolégico de la Iglesia, audiencia general del 14 de marzo 2001, 1.
%0 Cf. U. VANNI, Lectura, 278.
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con el que Jesus se dirige a su madre, en Cana y en la cruz. El contexto de la “hora” de Jesus,
presente en ambos pasajes, y el lugar central que ocupan los servidores, en un caso, y mas aun
el discipulo amado, en el otro, dan cuenta de una Iglesia que se ve reflejada en la madre de
Jesus, descubriendo en ella su identidad y mision de portar y generar a Cristo, en permanente
tension escatologica, prolongando asi la maternidad de Maria en la historia, hasta su

consumacion®?.

La identificacion, en el Antiguo Testamento, del pueblo de Israel con la imagen profética y
sapiencial de la Hija de Sion ha dado pie a una aproximacion tipoldgica a la figura de Maria,
profundizando en sus caracteres de esposa, madre y virgen. El pueblo se comprende como
mujer desposada por Yahvé, objeto de su eleccion y benevolencia, fuente de una fecundidad
que abarca a Israel y a todos los pueblos, en la medida en que se mantiene fiel a la alianza.
Con la inauguracion de los tiempos mesianicos, la Iglesia se comprende a si misma como
nuevo lIsrael, antitipo de la Hija de Sidn, y, con naturalidad, proyecta en la mujer concreta
Maria sus trazos identificativos®. La comunidad creyente, peregrina en la tierra y en la
historia, encuentra, pues, en Maria el icono escatologico de la Iglesia, signo y promesa de una
liberacion definitiva y modelo en su tarea liberadora, asumiendo la via de la debilidad y
pequefiez del amor y de la justicia, frente al rugir de todas formas de violencia, mentira e
injusticia®.
b) Virgen y madre

La discusion, en el Vaticano Il, acerca del enfoque con el que abordar la mariologia, bien en
clave cristotipica, asociando Maria a Cristo y subrayando sus trazos distintivos, bien en
perspectiva eclesiotipica, como figura de la Iglesia y modelo para el cristiano, subraya la
importancia de articular estas dos dimensiones, asumida en el titulo del capitulo VIII de
Lumen gentium: “La Bienaventurada Virgen Maria, Madre de Dios, en el misterio de Cristo y
de la Iglesia™. Frente a los excesos de una mariologia de cufio subjetivo y piadoso,
dinamizada por el lema de Maria numquam satis, la teologia postconciliar ha vuelto a situar la
reflexion acerca de Maria en su lugar de “servidora” de toda la teologia, al estar sus

afirmaciones fundamentales (dogmas marianos), por completo, en funcion de la cristologia

51 Cf. U. VANNI, Lectura, 363-378.

52 Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 379-380.

%3 Cf. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Libertatis conscientia, 97; JUAN PABLO Il, Maria, 2.
> Cf. G. URIBARRI, Cristologia, 376-377.
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(maternidad divina), de la antropologia (Inmaculada), de la soteriologia (nacimiento virginal)
y de la escatologia (Asuncién)®®.

La maternidad virginal de Maria encuentra fundamento biblico, principalmente, en los relatos
de la infancia de Mateo y Lucas que, de modos distintos, dejan clara la exclusiva iniciativa de
Dios en el nacimiento de Jesus. En este sentido destacan el desplazamiento de la figura de
José en la genealogia mateana (Mt 1,1-17), asi como la referencia a la accion del Espiritu en
la anunciacién a Marifa (Lc 1,35)°. Al insistir en la virginidad perpetua de Maria, la tradicién
eclesial subraya, por una parte, la total iniciativa de Dios en el acontecimiento salvifico,
radicalmente fuera del alcance de una generacion humana, y, por otra, la actitud de perfecta
obediencia de Marfa, en su fidelidad incondicionada al Dios que le sale al encuentro®. La
difusion, muy temprana, del titulo theotokos, sancionado dogmaticamente, por el concilio de
Efeso (DH 252), mas que el reconocimiento de una dignidad mariol6gica, supone, para la
Iglesia, una exigencia de la confesion de fe cristoldgica, en orden a asegurar la doble
naturaleza del Hijo encarnado y, por ende, la verdad de la kénosis y de la salvacion®®.

La vinculacién de Maria con el misterio de Cristo ha sido profundizada por siglos de tradicion
teoldgica, de precisiones magisteriales y, muy significativamente, por la piedad y el sensus
fidei de la comunidad eclesial, abriendo paso hacia las definiciones dogmaticas de la
Inmaculada, por Pio IX en 1854 (DH 2803), y de la Asuncién, por Pio XII en 1950 (DH
3903). La preservacion de Maria del pecado original, desde su concepcion, no encuentra
fundamento en afirmaciones biblicas inequivocas, pero resuena en el testimonio lucano, y ha
sido especialmente entrevista en la llamativa forma verbal keyaprtopévn que integra el saludo
del angel a Maria y parece indicar un especial agraciamiento por parte de Dios. Este
privilegio, “en atencion a los méritos de Cristo”, dice la perfecta sumision de Maria a la
voluntad de Dios, posibilitando el si puro de la nueva Eva, en la maxima potenciacién de su
libertad™. El dogma de la Asuncién, formado y alimentado en la conciencia eclesial, en buena
medida, por su festividad liturgica celebrada, como tal, desde el s. VIII, expresa la unidad de
Maria con su Hijo, en cuya resurreccién participa plenamente, sefialando asi, ejemplarmente,
el horizonte escatolégico de toda la humanidad®®. En definitiva, la invocacién de un puesto

destacado, en la economia salvifica, para Maria no tiene por objeto subrayar la distancia entre

% Cf. P. PANIZO, Maria en el dogma: Sal Terrae 98 (2010), 883-884.
% Cf. G. URIBARRI, Cristologfa, 380-382.

5’ Cf. G. URIiBARRI, Cristologia, 383-384; P. PANIZO, Maria, 887-889.
% Cf. P. PANIZO, Maria, 885-887.

> Cf. G. URIiBARRI, Cristologia, 384-386; P. PANIZO, Maria, 889-892.
% Cf. G. URiBARRI, Cristologia, 386; P. PANIZO, Maria, 892-893.
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la Madre de Dios y cada uno de nosotros, sino articular las condiciones de su colaboracion en
la obra de la redencion y su puesto de primera creyente y participe en la kénosis, como sierva
humilde (Lc 1,48), correspondiendo perfectamente a la invitacion que Pablo dirige a los

filipenses y a cada uno de nosotros: “tened los mismos sentimientos que Cristo” (Flp 2,5)%.

®1 Cf. G. URIiBARRI, Cristologia, 386-388.
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Epilogo

El camino ha sido largo...

Un camino de ciento cincuenta paginas, pero, sobre todo, de tres afios, de aprendizaje, de
encuentro, de profundizacion en el Misterio que se abre al pensamiento y al discurso.
Tomando el himno de Filipenses como faro, he recorrido, en esta memoria, los distintos
tratados que componen el ciclo institucional de teologia, intentando descubrir en ellos el hilo
conductor de la kénosis y, a la vez, condensar en una sintesis organica los contenidos
principales de cada uno. En todo momento, me acompafié la conviccion, magnificamente

formulada por Balthasar, de que:

A dogmatica como traducdo légica da kenose amorosa de Deus é possivel; é igualmente
necessaria para a pregacdao e para a reflexdo contemplativa da Igreja, contanto que o mistério do

amor permaneca o centro para que ela remete mediante toda a sua sistematizacdo conceptual®.

La kénosis cantada y retratada en el himno paulino es, en primer lugar, expresion del misterio
de Cristo, como principio de la autocomunicacion divina y norma de todo el intellectus fidei.
El misterio de un Dios que se dice, dandose, se revela en la historia de Jesucristo que, al
mismo tiempo, trasciende la Historia. Este movimiento pone en juego al hombre y su mundo,
creado para ser interlocutor del Dios que sale al encuentro de su debilidad, asumiéndola y
transfigurandola, para congregar a la humanidad en un pueblo Ilamado a la comunion, a través
de un dinamismo que pone en marcha, acompafia y alienta con su gracia. Alcanzado por la
kénosis, el hombre se descubre, asi, invitado a dar una respuesta amorosa al que le amé
primero (1Jn 4,10), desplegando las virtualidades de su existencia de fe, esperanza y caridad,
y comprometiendo sus esfuerzos en una vida entregada, en amor y justicia. Una vida
orientada, en su totalidad, hacia la plenitud prometida, esperada y anticipada, que tiene en

Maria su prototipo y primera realizacion.

1 H. U. VON BALTHASAR, S6 0 amor é digno de fé, Lisboa 2008, 94, nota 1 (cito la versién portuguesa, por la
notable diferencia relativamente a la traduccion castellana: H. U. VON BALTHASAR, Solo el amor es digno de fe,
Salamanca 1995, 97-98, nota 1).
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En definitiva, el intenso recorrido habré permitido, asi lo espero, encontrar en la kénosis mas
que una categoria intelectual: un modo de decir el “amor siempre mayor” de Dios, que
sobrepasa todo conocimiento (Ef 3,19) y suscita la respuesta amorosa, que no es sino tomar
parte en el si del Hijo al Padre, en el Espiritu, reconociendo en el camino de debilidad la
promesa de la gloria. Este anonadamiento con y en Cristo, prefiado de plenitud, es la marca
del sentir (ppovéw) creyente, vivido como experiencia gozosa del Espiritu, que revela a los
pequefios los misterios del amor y de la verdad (Lc 10,21-24). Poner delante de los ojos la
kénosis de Jesucristo, ha sido, pues, para mi, responder al desafio de hacer teologia de
rodillas, un caminar intelectual y humano que es servicio y despojamiento, hacia los margenes
existenciales de nuestro mundo y nuestra historia, donde late el anhelo de la presencia

consoladora de Cristo?.

Cierro, pues, la presente etapa, agradecido por el don de la tarea recibida, como mision
religiosa en el marco de un itinerario de formacién, y como experiencia espiritual de
encuentro con Jesus, el Sefior, que quiere ser (re)conocido y servido en la teologia, como
instrumento al servicio del reino. En el ejercicio de mi ministerio diaconal, con el horizonte
de la ordenacion sacerdotal, me dispongo a hacer vida los contenidos teoldgicos asimilados,
en el servicio de la comunidad. Al proseguir los estudios, me encuentro llamado a profundizar
en la kénosis, en concreto empefiandome en vivir el derecho candnico como servicio de la
comunion y de la misericordia, kawpdg para tener los sentimientos que estan en Cristo Jesus,

dejando que la kénosis configure en mi, cada vez mas, el ser y la mision.

AM.D.G.

2 Cf. FRANCIsCO, Solo el humilde comprende (reflexiéon matutina 02.12.2014); J. C. SCANNONE, Teologia
serena, hecha de rodillas: Razén y Fe 270 (2014), 141-152.
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