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ANDRÉ LÉONARD

LA COHERENCIA DE LA FE

Ensayo de teología fundamental

A la memoria de Claude Bruaire y del cardenal Hans Urs von Balthasar

       Viviendo la verdad con caridad, crezcamos en todo hacia aquél que es la cabeza, Cristo, y de quien todo el cuerpo trabado y unido por todos los ligamentos que lo nutren, según la función correspondiente de cada miembro, va consiguiendo su crecimiento para su edificación en la caridad (Ef  4, 15-16).

Introducción XE "Introducción" 
      El presente estudio, a pesar de su armazón teológico sistemáticamente construido, responde ante todo a una preocupación pastoral. Me siento afectado por las dificultades de muchos  católicos, también de bastantes de los sinceramente convencidos de la verdad de lo que creen,  tanto jóvenes como adultos, ante la pluralidad de las realidades o mediaciones que condicionan su fe. Me dan la impresión, a veces, de que consideran esas múltiples instancias como un  inmenso y caótico bazar religioso, como un almacén teológico cuya coherencia se les escapa. Saben que, en la profesión  de su fe, juegan un papel importante la luz del Espíritu Santo, la vida de Jesús, el ejemplo de María y de los santos, la palabra de la Biblia, el testimonio de los Apóstoles, la tradición de la Iglesia, la autoridad del Papa, de los obispos y de los concilios, la enseñanza de los teólogos, etc. Pero su problema, ante un muestrario tan ampliamente surtido, es encontrar el principio de su organización, el secreto de su coherencia. Y, cuando falta esta comprensión, corren el peligro o de dejarse dominar por el sentimiento de que se trata de una complicación inútil; o de poner todas esas realidades al mismo nivel; o de desembarazarse de estas complicaciones, refugiándose en un simple fervor sentimental. Así que me gustaría dedicarme, en este libro, a un saludable esfuerzo de clarificación: ¿Cuál es el hilo conductor que asegura la coherencia de las diversas mediaciones de la fe, tal como es profesada  por un cristiano católico?

Este esfuerzo de iluminación, a pesar del aspecto muy sintético que adopta, no será apenas más que un ensayo. A través de este estudio, el sacerdote-filósofo que soy, también se permite lanzar una llamada a los teólogos profesionales, para que ellos retomen la cuestión sobre una base más amplia y con la erudición bíblica, patrística e histórica que les caracteriza
 . Antes de entrar plenamente en materia, importa que señale los límites exactos de mi propósito. Mi intención no es construir aquí una síntesis global de la fe católica. Así que no se espere encontrar en esta obra todos los elementos del dogma cristiano. Si hubiese que ser más preciso, este libro debería titularse: El sistema   -o la coherencia- de las mediaciones de la profesión católica de la fe, que sería un título bastante más largo y pedante... La idea directriz es simplemente la siguiente: profesar la fe católica implica múltiples condiciones de posibilidad o, dicho de otro modo, presupone numerosas mediaciones. Para que un niño recién nacido pueda un día profesar el Credo, son necesarias una serie de instancias mediadoras, que van desde sus padres hasta el Espíritu del Padre y de Jesús, pasando por la Iglesia, etc. Realidades que forman un conjunto coherente; tan coherente que nos arriesgamos a emplear la palabra "sistema". Y nos atrevemos a hablar de un "sistema de las mediaciones de la fe". O, más sencillamente, de la "coherencia" o de la "cohesión" de la fe, ya  que, etimológicamente, la palabra griega "sustèma" significa  "ensamblamiento que se sostiene".  No podemos determinar  más rigurosamente, hasta el término de nuestro esfuerzo, en qué sentido, preciso y limitado, debe ser entendida la noción, discutible y discutida, de "sistema". Por ahora, el hilo conductor de nuestra búsqueda será solamente éste: que las mediaciones que hacen posible la profesión de fe no son  mutuamente extrañas. Se enlazan unas con otras, formando  una totalidad cuya armonía, si todas están presentes, está garantizada. Pero que también queda comprometida, si una de ellas falta.

Así entendido,  el "sistema de las mediaciones de la fe" no será una síntesis del contenido de la fe católica. Tampoco será propiamente una síntesis de las mediaciones que hacen posible en mí, desde un punto de vista estrictamente personal, el acto de fe. Será, más bien, la síntesis de las mediaciones que permiten, en general,  la profesión católica de la fe como tal. Es decir, el acto de fe, en cuanto que no es solamente mío, sino también común a todos los demás creyentes.  Aclararemos estas distinciones con algunos ejemplos.

Si nuestro propósito fuese presentar una síntesis del contenido de la fe, deberíamos hablar, entre otras realidades, de la Asunción de María o  de los fines últimos (cielo, infierno, purgatorio). Con nuestro punto de vista, en cambio,  no los vamos a mencionar. En efecto, la visión beatífica en el cielo es verdaderamente el término de la fe y el objetivo último que orienta su dinamismo. Pero, por eso mismo, no es una mediación que condiciona, aquí y ahora, nuestra profesión o adhesión  de fe.  Igualmente,   María desempeña un papel, como veremos, en la manifestación y la transmisión de la fe  (pues nuestra fe es siempre un seguimiento de la fe mariana). Pero esto no nos obliga a hablar, aquí, de todos los aspectos de su destino propio: la Asunción de María, por ejemplo, no pertenece al "cómo" de la fe (a sus mediaciones, a su "quo", como decían los escolásticos), sino a su "que" (a su contenido, a su "quod").

Por esa misma razón, no vamos a tratar de las condiciones del acto de fe en la subjetividad  de cada creyente individual. En ese caso, tendríamos que prestar atención a todo el proceso de la justificación. Es decir, a todo el camino gracias al cual Dios hace pasar al hombre del estado de pecado al de "justo" e hijo adoptivo, especialmente por el don del la fe.  Pero ésa no es nuestra intención.  No nos ocupamos aquí del acto  de la fe en el corazón de la persona singular. Un acto que es siempre más o menos pleno, según las disposiciones de cada uno. Ni trataremos de sus condiciones existenciales de posibilidad, según las situaciones y actitudes individuales. Lo que consideramos aquí  es la plenitud objetiva de "la" profesión católica de la fe. Y trataremos de señalar sistemáticamente las mediaciones que la hacen estructuralmente posible. Entre esas mediaciones, las habrá, sin duda, subjetivas (como la luz del Espíritu Santo en nosotros, por ejemplo). Pero, a esas mismas mediaciones subjetivas, las consideramos "objetivamente", si se puede decir así. O sea, en cuanto son condiciones de posibilidad requeridas por la misma estructura de la profesión católica de la fe.

Probablemente es inútil decir mucho más por ahora. El alcance exacto de nuestra intención se entenderá mejor en el mismo curso de su desarrollo. Y también se comprenderá mejor, al avanzar, la razón por la cual he acometido esta tarea. Como  anunciaba al inicio de esta introducción, una de las principales amenazas que comprometen la inteligencia de la fe, especialmente en los jóvenes, es, precisamente, la dificultad que encuentran para captar la coherencia y la necesidad de las diversas mediaciones de la fe. El aparato complejo -y a la vez transparente- de las mediaciones de la fe católica les parece, con frecuencia, como una enorme máquina cuyo funcionamiento ignoran. Y de ahí procede la tentación  de abandonar "lo que no me dice nada". O de hacer una selección, lo que es la definición objetiva de la herejía (del griego haïresis = elección). O, incluso, la tentación más radical, ya mencionada antes, de abandonarse a la espontaneidad de una fe inmediata (sin "mediaciones"), que puede ser generosa a veces, pero que es también, esencialmente, precaria y desprovista de toda justificación coherente. Por eso me ha parecido útil mostrar cómo las mediaciones de la fe católica forman un cuerpo orgánico o sistemático
.

¿Cómo elaboraremos tal sistema? ¿Qué método convendrá adoptar para mostrar los elementos e indicar su conexión? Me ha parecido indispensable comenzar por un inventario de las mediaciones. Un inventario que, por definición, no supondrá aún un engarce sistemático. Se contentará con presentar la serie ascendente (o regresiva) de las mediaciones necesarias para que pueda ser transmitida hasta el individuo, y llegue a desarrollarse en él,  la profesión católica de la fe en su plenitud
. He elegido la hipótesis, parcialmente arbitraria pero frecuentemente realizada, de un niño nacido en un hogar católico. Y me he preguntado cuál es, regresivamente, es decir, remontando de condición en condición, la serie de las mediaciones objetivamente requeridas, para que la profesión de la fe pueda llegar  en su integridad, y llegue efectivamente, hasta ese niño. Este punto de partida tiene algo de contingente. Pues la profesión de fe no tiene necesariamente por cuna un hogar cristiano. Ni siempre es transmitida de acuerdo con la totalidad de sus condiciones objetivas. Pero se trata de usarlo sólo como un hilo conductor. Y, además, cuanto más avancemos en nuestra investigación,  tanto más la contingencia cederá el sitio a una cierta forma de necesidad
. Como solamente se trata ahora de proceder a un inventario ordenado, y no de elaborar ya un sistema orgánico, hablaré,  en un primer capítulo, de un "orden" de las mediaciones. Y como este orden será obtenido por inducción,  a partir de las condiciones históricas de la aparición de la profesión de la fe, llamaré a éste  el orden "fenoménico" o "fenomenológico" (del griego phaïnestai= "aparecer") de las mediaciones católicas de la profesión de fe. Al final de este inventario del  "orden fenomenológico de las mediaciones" (cap. I), constataremos que estas mediaciones se organizan en tres "sistemas" complementarios,  cuya exposición será el objeto de los capítulos siguientes: "el sistema de las mediaciones subjetivas" (cap. II); "el sistema de las mediaciones objetivas" (cap. III); y el "sistema de las mediaciones absolutas" (cap. IV). Toda esta terminología se explicará y justificará en su momento. Antes de cada capítulo, se encontrará un cuadro que esquematiza su contenido. Y que  permite sintetizarlo visualmente. La sucesión del orden fenoménico de las mediaciones y de los tres sistemas de las mediaciones subjetivas, objetivas y absolutas, junto con su respectiva complementariedad,  es lo que me ha incitado a titular este libro: La coherencia de la fe.
 CUADRO DEL ORDEN FENOMENOLÓGICO DE LAS MEDIACIONES

FAMILIA: educación en la fe

                   - por la palabra - inteligencia y memoria (pasado)

                   - por el ejemplo - voluntad y amor (presente-futuro)

LA MADRE IGLESIA: cuádruple autoridad doctrinal        -               Escritura

                                         dirigida                                         - Tradición

                                                                                              - Magisterio

                                                                                              - Enseñanza teológica

xla inteligencia y la  memoria                                            la voluntad y el amor        experiencia personal

     (verdad a creer)                                                   (bien a esperar y belleza a amar) 


contenido y estructura de la fe                                          vida sacramental (Eucaristía


             Escritura y Tradición                                                       sacerdocio jerárquico

             

predicación de los apóstoles                                           sacerdocio de los apóstoles

EL ESPÍRITU SANTO                                                     EL ESPÍRITU SANTO

                       

                   JESÚS EL SEÑOR                                                                  JESÚS EL SEÑOR


como objeto y                                                                     como autor

y principio de la fe                                                             de los sacramentos

 

                                          

                                    FIGURA TOTAL DE JESÚS

                                                               descifrada en la experiencia apostólica
                                                              - experiencia  clave de Pentecostés

                                                              - comprensión de la Ascensión

           humanidad de Cristo                  - desciframiento de las apariciones

                                                              - descubrimiento del sentido de la muerte de Jesús 

                                                              - inteligencia de su vida (palabras y gestos)

Espíritu Santo                                    María

                                            Antigua Alianza (religiones paganas, mitos)

          divinidad del  Verbo


         testimonio del Padre

I .  El orden fenomenológico de las mediaciones XE "I .  El orden fenomenológico de las mediaciones" 
Como ya he dicho, la reflexión que  he desarrollado aquí  no busca   exponer el contenido de la fe.  Intenta manifestar la coherencia formal de las mediaciones que hacen posible la profesión viva de ese contenido. Sin embargo, la forma no es nunca disociable completamente del contenido que contribuye a articular. Una cosa es, por ejemplo, el contenido de un libro y otra la forma de su redacción. Y aún más distinto es el conjunto de las condiciones que han permitido al autor, y permiten al lector, la comprensión del objeto del que trata. Para, aún siendo distintos, los dos aspectos no son  separables ni están, menos aún, simplemente yuxtapuestos. El orden fenomenológico de las mediaciones expone en primer lugar un encadenamiento formal, una sucesión articulada de instancias mediadoras de la profesión de fe. Sin embargo -y de modo inevitable- esta exposición presupone el contenido de la fe. En el sentido de que el principio de articulación de las mediaciones de la fe esta dirigido, como veremos  enseguida, por las mismas realidades a las que se refiere la fe. Sin embargo, nuestro esfuerzo de iluminación  no se dirigirá, ahora,  al contenido de la fe como tal, sino solamente a la concatenación formal de las mediaciones, a la serie regresiva de las instancias que mediatizan la confesión de la fe. Pero  abandonamos ya estas cuestiones metodológicas, que necesariamente resultan oscuras mientras son anticipadas, y que se iluminan por sí mismas en el curso de la exposición. Vamos a colocarnos en la hipótesis, que nos servirá de hilo conductor, de un niño nacido en un hogar católico. Busquemos cuál será la primera instancia que se encuentra, en la serie ideal de las mediaciones requeridas para que la profesión de fe, en su integridad,  pueda llegar hasta este niño. Claramente veremos que se trata, en este caso, del mismo hogar familiar.

1. La instancia original del hogar familiar XE "1. La instancia original del hogar familiar" 
1. Un niño es, totalmente, un ser engendrado. En el orden biológico se trata de una evidencia absoluta. Pero el niño también procede de una generación a un nivel mucho más profundo y mucho más global. Es un ser engendrado desde la raíz misma de su ser, tanto en su alma como en su cuerpo, tanto en su libertad en desarrollo como en la génesis de su organismo. Procreado por sus padres, también  pende, como persona espiritual en crecimiento, de un inmediato acto creador de Dios.  El engendramiento, además,  no afecta exclusivamente al primer surgir de su ser. Como, si tras ese comienzo,  pudiese vivir ya en autarquía, sino que, después, a lo largo de toda su educación, el niño es engendrado y, por así decirlo, donado a sí mismo por el medio familiar y,  pronto también, por el medio social. El mismo adulto, por autónomo que sea, no puede realizarse, ni afirmarse a sí mismo,  más que recibiéndose constantemente, tanto  de las personas con las que entra en relación, como  también de la cultura ambiental.

En la obra de la educación, existen  dos campos decisivos en los que el niño es engendrado. Es decir, dado a sí mismo por otro. Son el aprendizaje del lenguaje y de las costumbres humanas. Un pequeño hombre, abandonado a sí mismo, no hablaría nunca; se contentaría con proferir gritos inarticulados. Abandonado a su suerte, se comportaría como un animal. Sus capacidades humanas, virtualmente presentes, quedarían sin desarrollarse. Para que su humanidad pueda desplegarse de modo específico es necesario que, en el plano teórico, en el plano del sentido y de la significación, le sea dirigida la palabra. Y que en el plano práctico,  en el plano de la acción, sea iniciado en un determinado comportamiento. Sólo gracias a esa condición el niño llegará a manifestarse un día plenamente como un hombre. Es decir, como un ser capaz de expresarse inteligiblemente por medio de la palabra y de obrar entre sus semejantes de modo civilizado
.

Engendrado en todos los sentidos, el niño lo es también en el de la fe. Incluso la misma religiosidad natural del ser humano requiere ser "educada". Es decir, como lo indica la etimología de la palabra (educere, en latín = "sacar de"), necesita ser actualizada a partir de las potencialidades latentes en un individuo. Y ocurre lo mismo, y con mayor motivo, cuando se trata de la fe cristiana. Ya que no es sólo la maduración de una disposición religiosa natural, sino la aceptación de una verdad y de una vida que se proponen al hombre desde fuera, por una iniciativa divina en la historia. Fides ex auditu: la fe nace  de la escucha de la palabra. El individuo no saca la fe de su propio fondo; "la fe viene por la predicación, y la predicación de la palabra de Dios" (Rm 10, 17). De modo que, en la hipótesis que hemos adoptado, el primer lugar de esta educación en la fe será, en principio, el hogar familiar. Ahora hace falta que examinemos las modalidades según las cuales se enriquece al niño con  esta evangelización.

2. ¿Cómo actúan los padres que quieren despertar a su hijo a la fe cristiana? ¿Con qué pedagogía aseguran, en el contexto familiar, la primera iniciación cristiana que, si todo va bien, conducirá al muchacho o a la muchacha a la plena profesión de la fe? Esencialmente, recurren a la doble pedagogía de la palabra y del ejemplo. Por una parte, le hablarán a su hijo, enseñándole quién es Dios, quiénes son Jesús, María, etc. Y le invitarán a rezarles junto con ellos.  Y a realizar algunos actos de olvido de sí y de generosidad,  por amor hacia ellos. Pero le ofrecerán  también el testimonio de su propia vida cristiana manifestando, con su compromiso espiritual y moral, que ese Jesús, del que le hablan con frecuencia, ocupa, efectivamente, un  importante lugar en su vida. En esta primera iniciación familiar en la fe, hay una doble mediación. Una es la de la palabra dirigida al niño, por la que los padres le instruyen y exhortan. Y la otra, el ejemplo encarnado, propuesto a su imitación, de una vida de oración y caridad. Hay que advertir que estos dos elementos se fortalecen e iluminan recíprocamente. Pues la palabra es ilustrada por el ejemplo vivido. Y el sentido del testimonio vivido se le  hace patente con las explicaciones que le proporcionan, en  las ocasiones oportunas.

3. Falta por examinar las facultades del niño que intervienen en esta evangelización doméstica. La palabra y el ejemplo cristianos se dirigen, unidos y conjuntamente, a la  memoria, a la inteligencia, a la voluntad y a la capacidad de amar del niño. Su memoria y su  inteligencia son puestas en juego, ya que debe comprender ciertas realidades o verdades que sus padres le enseñan. Y tiene que retenerlas, incluso sin comprenderlas, a veces, verdaderamente. Como si se tratase de sentencias que sólo más tarde desvelarán su sentido profundo. La  voluntad del niño también es interpelada, ya que se le propone que tienda hacia ciertos objetivos y realice ciertos esfuerzos de orden moral, etc. Finalmente, sus padres tratan también de hacer vibrar su amor y su corazón, enseñándole a amar a Dios, a  Jesús, a María, a sus hermanos, etc.

A la vez, por la puesta en juego de estas diferentes facultades, el niño es iniciado cristianamente en las tres dimensiones del tiempo. Pues, por la memoria y la inteligencia, es necesario que retenga y comprenda acontecimientos del  pasado (todo lo que  le cuentan sobre la historia de Jesús, de María, etc.). Simultáneamente, su voluntad está orientada hacia un futuro, por los esfuerzos que  le proponen realizar  y el bien que se le enseña a esperar aquí abajo y en la vida eterna. Al mismo tiempo, se le invita a amar con generosidad en el instante presente.

4. Una última indicación, cuyo valor se verá mejor después, cuando tengamos que tratar, en varias ocasiones, la cuestión de la relación entre la gracia y la naturaleza: toda esta educación en la fe se apoya en el orden concomitante del descubrimiento del mundo, de sí mismo y de Dios, que va  adquiriendo gracias a  otras personas. Quiero decir esto: aunque la educación cristiana del niño sea específica, no es separable de su educación humana general. Si todo se desarrolla normalmente, el niño se abre a las realidades cristianas como se abre a las realidades de la existencia. Entre los dos descubrimientos existe, además, una real semejanza de estructura, a pesar de la diferencia de contenido y de la  diversidad de los procedimientos que permiten alcanzarlos.  Pues una cosa es reconocer en Cristo,  por la fe,  a Dios venido al mundo. Y otra distinta, que el niño se conozca a sí mismo. O que descubra el sentido del mundo y que  se abra a un cierto sentido de Dios, como origen primero de las cosas, por el progresivo despertar de su razón. Sin embargo, estas dos experiencias, a pesar de su  gran diferencia, tienen en común  que ambas suponen el engendramiento del que hemos hablado. El sentido de Cristo y el sentido de la existencia requieren ser despertados, suscitados, e incluso sembrados en el niño. Aunque en se trate de un orden  diferente, que se alcanza  por medio de  razones que no son comparables más que analógicamente, la educación cristiana del niño, lo mismo que su maduración humana,  sólo se realiza  con la ayuda de otros.

En un primer tiempo, y en un primer nivel, la gracia que propone y transmite  la realidad cristiana, y prepara la profesión de fe, es la del hogar familiar. Pero también esta gracia es, a su vez, recibida. Tiene sus puntos de referencia, y sus mediaciones, fuera del círculo formado por el niño y sus padres. Por eso necesitamos, en nuestra investigación regresiva, ascender más arriba del hogar familia, pues las mediaciones de la fe vienen de más allá.

2. Las referencias eclesiales del hogar XE "2. Las referencias eclesiales del hogar" 
El hogar familiar que, en nuestra hipótesis, asegura la primera iniciación cristiana del niño, no está cerrado en sí mismo. No proporciona la educación religiosa del niño en régimen de autarquía. Por el contrario, inmediatamente aparece refiriéndose a una realidad más amplia y grande de la que es, por decirlo así,  representante. Pues, con el doble testimonio de su palabra  y de su ejemplo, los padres remiten  a diversas instancias exteriores al hogar. Vamos a examinar su naturaleza.

1. Globalmente, esta realidad más amplia a la que  remite el hogar es, ante todo, la Madre-Iglesia. O sea, la gran comunidad de todos los demás cristianos. Por la iniciación que recibe, y por sus contactos con la vida parroquial y diocesana, el niño descubre progresivamente el hogar grande que acoge y educa a todos los creyentes, a través del espacio y del tiempo, en una especie de amplia comunión familiar, que se extiende a todos los lugares y a todas las épocas. Con ocasión de esto, descubre que él mismo ha sido incorporado a esta gran familia por un sacramento, el bautismo. De algún modo, esta gran Iglesia se le presenta como su Madre en la fe. Pues ha sido ella -nuestra santa Madre Iglesia, como la llamamos- la que, por conducto del  hogar, que es la pequeña Iglesia doméstica, le ha engendrado, en último término, en la fe. Todo se le ha transmitido tal como los fieles, miembros de la Iglesia, "sienten" las realidades de la fe. Así hago alusión al sensus fidelium (sentido de los fieles), del que habla la teología. O sea, el sentido de las realidades cristianas que tienen los creyentes auténticos, en virtud de una especie  de connatural  connivencia con la fe de la Iglesia.  

2. Más concretamente, para la transmisión de la fe los padres se apoyan, implícita o explícitamente, en una cuádruple autoridad doctrinal presente en la vida de la Iglesia. No vamos a definir, por ahora, estas cuatro realidades. Y menos aún a articularlas rigurosamente. En esta especie de inventario de las mediaciones que estamos realizando ahora, nos basta con indicar las cuatro instancias, con una breve palabra de comentario.

a) En su catequesis doméstica, los padres se refieren inevitablemente, de modo más o menos explícito, a la autoridad de la Sagrada Escritura. Así es como el niño, por ejemplo, es conducido a conocer de Jesús, a través del testimonio de los evangelios.

b) Junto con la autoridad de la Biblia, también es invocada la de la Tradición. O sea, el conjunto de verdades de fe que se transmiten a través de los siglos, en y por la Iglesia, como una herencia viviente, desde la  predicación de Jesús y de los Apóstoles hasta nuestros días.

c) La catequesis familiar, parroquial o escolar, se apoyará igualmente -sin emplear necesariamente esta palabra- en el magisterio de la Iglesia. O sea, en ese servicio doctrinal autorizado por medio del cual los padres en la fe (el Papa, los obispos) están, con su enseñanza (magisterium, en latín), al servicio de una recta inteligencia de la Escritura y de la Tradición, interpretándolas a través de los dogmas, las definiciones conciliares y  los actos doctrinales de todo tipo. El niño aprende, de este modo,  que la profesión de la fe está vinculada con una autoridad doctrinal ejercida por algunos hombres, a los que corresponde esta función en la Iglesia.

d) La pedagogía cristiana  recurre, finalmente, a la autoridad de algunas explicaciones teológicas. Son las que  pueden encontrarse en los catecismos, los manuales de religión y otros escritos de alcance teológico. Se trata de ilustraciones de las razones de creer o del contenido de la fe, que son propuestas al niño o al adolescente durante su instrucción religiosa y su preparación a los sacramentos. Tratan de situar la fe en el resto de la cultura. Y recurren a una reflexión racional sobre las verdades cristianas.

Es necesario, antes de concluir esta sección, hacer aún tres observaciones sobre la naturaleza y el funcionamiento de las mediaciones eclesiales que acabamos de considerar: Escritura, Tradición, magisterio y teología.

- Como ocurre con las mediaciones familiares (la palabra y el ejemplo), las mediaciones eclesiales se dirigen conjuntamente, tanto por su forma (la enseñanza doctrinal o la exhortación moral) como por su contenido (el objeto de esa enseñanza o de esa exhortación), a todas las facultades espirituales del hombre. Se dirigen a la inteligencia y a la memoria. Pues, bajo las formas del lenguaje, se presenta al entendimiento del niño y se confía a la fidelidad de su futuro una verdad para creer, recogida de la Tradición. También se dirigen a la voluntad. Pues ésta es la doble facultad de desear un objeto capaz de colmarnos y de lanzarnos hacia un ideal que nos atrae y que moviliza nuestro compromiso. Efectivamente, las mediaciones eclesiales, por su forma y su contenido, proponen al impulso del corazón humano un bien deseable (ya que puede saciar la sed de felicidad) y, simultáneamente,  exigente (capaz de estimular el esfuerzo moral). Un bien que es objeto de esperanza. Y que se designa con la expresión "vida eterna". Pero las mediaciones eclesiales no se dirigen solamente a la inteligencia y a la voluntad, tomadas por separado, sino que las interpelan en la unidad viviente del amor. Pues,  a través de las verdades que hay  que creer y de los bienes  que se nos prometen, se desvela una belleza que merece ser amada, con la dedicación  total de la libertad
.  Con la apelación no sólo a la inteligencia y la memoria sino también a la voluntad y al  amor, o sea, a la capacidad de compromiso libre del creyente, las mediaciones eclesiales estimulan y exigen una experiencia personal de la fe. Esta indispensable experiencia, que nadie puede realizar en mi lugar, será iluminada y fortalecida, sin embargo, por la de todos los testigos de la fe, pasados y presentes (los santos, los mártires,  los Padres de la Iglesia, etc.). Y será alimentada por los sacramentos de la fe -y muy especialmente por la Eucaristía- como señalaremos más adelante.

- Igual que ocurre con las mediaciones familiares, las mediaciones eclesiales están orientadas hacia el pasado (pues nos remiten a Jesús de Nazaret como su fundamento primero y su objeto principal).  Orientan igualmente hacia el futuro escatológico,  y también histórico, entrevisto y esperado (el crecimiento de la Iglesia, el retorno del Señor, el cielo). Y al presente de una vida santa. Una vida en la que debe cumplirse la configuración amante del creyente con el  objeto de su fe, en una incesante conversión del corazón, a  la luz de las verdades a las que se adhiere.

- Además, estas mediaciones eclesiales son, a la vez, consistentes y  transparentes. Son consistentes, en cuanto que permanecen siempre. El creyente debe pasar continuamente por ellas, sin poder abandonarlas nunca como si pudiesen ser algo ya superado. Un cristiano, también el adulto, nunca ha terminado con la Biblia y la Tradición. Nunca está  emancipado del magisterio de la Iglesia y tiene siempre necesidad de la reflexión teológica elaborada en la Iglesia.  Y, al mismo tiempo, estas mediaciones son transparentes, en el sentido de que no se encierran en sí mismas. Todas remiten, por su propio dinamismo,  hacia un mismo centro que es Cristo. De modo que el objeto central de la fe brilla,  simultáneamente, en y más allá de esas mediaciones múltiples. La Escritura y la tradición no hablan más que de Cristo. Y presentan su misterio sin pretender agotarlo (cf. Jn 21, 25). Con mayor razón, el magisterio y la teología, cada uno según su misión propia, son un simple servicio -indispensable- prestado a la verdad de Cristo.  En la sección siguiente trataremos  más explícitamente el tema de la transparencia de las mediaciones eclesiales consistentes
.

3. La referencia espiritual y cristológica de la Iglesia XE "3. La referencia espiritual y cristológica de la Iglesia" 
Las mediaciones familiares reenvían a las mediaciones eclesiales. Pero las instancias eclesiales están, a su vez, en total referencia a una doble instancia, que esencialmente es el Espíritu Santo y la persona de Jesucristo. De ahí procede el título de esta sección: la referencia "espiritual" y "cristológica" de la Iglesia. Es lo que vamos a verificar en los dos planos de la existencia humana que, por los anteriores desarrollos,  ya nos son familiares. O sea, el plano de la inteligencia (y de la memoria) a los que se refieren prioritariamente las verdades de fe propuestas, sobre todo, bajo las formas de la palabra y el lenguaje. Y el plano de la voluntad (que se realiza en el amor), llamada a un esfuerzo generoso por los ejemplos y las exhortaciones que la estimulan.

1. Vamos a situarnos primero en el nivel de las mediaciones eclesiales de la inteligencia creyente. Son mediaciones esencialmente "lingüísticas". Pues se trata, como hemos visto, de la Sagrada Escritura, de la enseñanza del magisterio y de las aportaciones de la reflexión teológica. Como veremos muy pronto, estas mediaciones reenvían, tanto por su contenido como por su forma, a la persona del Espíritu Santo y a la persona de Jesús.

a) Las mediaciones eclesiales de la inteligencia creyente reenvían ante todo al Espíritu Santo. Remiten a Él, sin duda, por su contenido. Pues el Nuevo Testamento, la Tradición y el magisterio de la Iglesia hablan del Espíritu Santo. Pero también se refieren a Él por su forma. Pues se dice al niño -y no deja de decirse a todo creyente- que la Escritura está inspirada por el Espíritu Santo;  que la Tradición se transmite y se desarrolla bajo la acción del Espíritu Santo; que el magisterio goza de la asistencia del Espíritu Santo y, en su enseñanza autorizada y definitiva,  está preservado de todo error por  el Espíritu de Dios.

Al Espíritu Santo, presentado al niño como realidad divina personal y misteriosa, se le atribuye, en la catequesis, una triple función  que explica las mediaciones doctrinales de la Iglesia. Se le atribuye una función interior en el alma de los creyentes. Además, una misión histórica en la vida de Jesús y de la Iglesia: Y una misión eterna en la vida misma de Dios. Si nos servimos de las palabras, a la vez iluminadoras y ambiguas, que usa el teólogo suizo H. U. Von Balthasar
, podríamos decir que la catequesis presenta al Espíritu Santo, a la vez, como Espíritu Santo subjetivo, como Espíritu Santo  objetivo,  y como Espíritu Santo absoluto. Con el adjetivo "subjetivo" no nos referimos a una realidad puramente privada o  imaginaria. Hablamos del Espíritu Santo considerado en cuanto presente en la "intimidad" del sujeto creyente,  ¿No se dice al niño, siguiendo a san Pablo, que el Espíritu Santo le ha sido infundido por el bautismo y lo será de nuevo por la confirmación (cf. Rm 5, 5)?  Y por lo que se refiere al Espíritu Santo "objetivo", ¿no se le  habla del Espíritu de Jesús, que actúa “históricamente" y, por tanto, "objetivamente" en la vida, muerte y resurrección de Jesús, así como en la vida y las instituciones esenciales de la Iglesia? En cuanto a la expresión "Espíritu Santo absoluto",  nos sirve para designar aquí la misión o el estatuto atribuidos al Espíritu Santo en el interior mismo de la vida divina, en la medida en que es presentado como la tercera persona de la Santísima Trinidad, que procede eternamente del Padre y del Hijo y sella su unidad indivisible.

b) Las mediaciones eclesiales de la inteligencia creyente no reenvían sólo al Espíritu Santo. De modo más evidente aún se refieren a Cristo. Y esto, en primer lugar, por su contenido. Pues hablan continuamente de Él. Pero también, y de modo aún más impresionante, por su forma, en la medida en que no funcionan más que remitiendo a Cristo. En efecto:

- las enseñanzas catequéticas y las explicaciones teológicas no tienen valor más que apoyándose en la Escritura y la Tradición;

- a su vez la Escritura y la Tradición mismas presuponen la experiencia y la predicación de los Apóstoles elegidos y enviados por Jesús, ya se trate del grupo de los Doce -entre los que destaca Pedro- o de Pablo, llamado por el Resucitado en el camino de Damasco.

Vamos ahora a unir el contenido a la forma. O, dicho en otros términos,  después de haber  registrado el hecho de que reenvían constitutivamente a Jesús, tomamos  ahora en consideración lo que dicen de Él. Constataremos que estas mediaciones regresivas
 remiten, más precisamente, a la persona total, histórica y gloriosa, de Jesús. Quiero decir que no remontan solamente al Jesús de la historia, sino también  al Cristo glorioso, al Señor resucitado, tal como la fe cristiana lo confiesa,  en la unidad total de su vida terrestre y de su nueva condición después de la Pascua.

2. La pedagogía cristiana que introduce en la profesión de la fe no se contenta con presentar unas verdades a la inteligencia creyente. Se dirige también a la voluntad por medio de ejemplos que invitan a la práctica de la fe vivida. Así que es necesario que examinemos el funcionamiento de las mediaciones eclesiales en cuanto son mediaciones ejemplares y vivientes, que tratan de suscitar en el creyente una libre consagración de la voluntad y del amor. 

Lo que se requiere del creyente, con vistas a este compromiso práctico de su voluntad, es precisamente lo que se llama, por esta misma razón, la "práctica religiosa". O sea, esencialmente la frecuencia de sacramentos en los que se alimenta el culto espiritual de una vida santa. Entre los sacramentos, para los que prepara al niño la catequesis, sobresale la Eucaristía. Ella es como el nudo de todas las mediaciones, pues todas se encuentran en ella, en la unidad de la misma celebración. Se encuentra ante todo la Madre-Iglesia,  bajo la forma de la asamblea local reunida en comunión con la Iglesia universal. La primera parte de la celebración es llamada "liturgia de la palabra" y  termina con la profesión de fe o "Credo". En ella resuena la Palabra verbal de la Escritura,  en la que el joven catequizado ha sido iniciado por su instrucción religiosa. Al ejemplo vivido, que en el hogar encarnaba prácticamente la palabra teórica de la fe, corresponde la segunda parte de la celebración, llamada "liturgia eucarística". En ella la Palabra de Dios, proclamada anteriormente, se presenta encarnándose por la transusbstanciación del pan y del vino  en el cuerpo y sangre del Señor. Y se entrega como alimento viviente y vivificante en la comunión
. Esta presencia eucarística la Palabra encarnada, realizada en la consagración, no se atribuye al poder del celebrante sino a la acción del Espíritu Santo. Así lo testimonia la "epíclesis" o "invocación", en la que el celebrante, antes o  después de la repetición de las palabras de Jesús en la última Cena, pide al Espíritu Santo que santifique las ofrendas y que reúna a los que comulgan en un solo cuerpo. La misa combina también las tres dimensiones del tiempo. Pues la Eucaristía se vive como memorial del misterio Pascual ("haced esto en memoria mía"), como plenitud  presente de la vida de la Iglesia ("dichosos los invitados a la cena del Señor") y como espera del retorno del Señor al fin de los tiempos ("anunciamos tu muerte y proclamamos tu resurrección, ¡Ven Señor Jesús!"). La celebración eucarística sintetiza así, en lo esencial, el conjunto de las mediaciones  ya encontradas en nuestra investigación. Y otro tanto se podría decir de los demás sacramentos de la Iglesia.

Y como ocurre con la Palabra de la fe, los sacramentos de la vida cristiana remiten a la persona del Espíritu Santo y a la persona de Jesús, como vamos a ver ahora.

a) Como ocurre con las mediaciones doctrinales de la inteligencia creyente, las mediaciones prácticas del compromiso de la voluntad remiten inmediatamente al Espíritu Santo. Solo Él, presentado como la potencia divina, es capaz de realizar los sacramentos. Ningún poder humano podría realizar lo que los sacramentos obran en quienes los reciben. Y por eso se les entiende como efectuados por el  Espíritu Santo. Así, el bautismo de agua, que incorpora a Cristo, es un bautismo en el Espíritu. Y la Confirmación  es la unción plena del joven cristiano por el Espíritu Santo. Igualmente, como  hemos dicho ya hablando de la epíclesis, se invoca al Espíritu Santo para transusbstanciar el pan y el vino eucarísticos en el cuerpo y sangre de Jesús. También en el sacramento de la penitencia, el pecador queda identificado, por la potencia del Espíritu, con Cristo que quita los pecados del mundo, y tiene parte en la alegría de su resurrección. Y lo mismo ocurre en los demás sacramentos.

b) Como las mediaciones doctrinales, también los sacramentos no remiten sólo al Espíritu Santo que los llena de su poder. De un modo más evidente aún, se refieren a la persona total, histórica y gloriosa, de Jesús, cuya vida, muerte y resurrección se hacen presentes como actualizadas. O sea, como actualmente eficaces en esos ritos. El bautismo es la muerte con Cristo al pecado y engendramiento a su vida nueva de Resucitado. La Eucaristía es la renovación del sacrificio de la Cruz. Y la penitencia es la configuración del pecador con Cristo resucitado, vencedor de las ataduras del pecado. Y se podría continuar así con el resto de los sacramentos, cada uno de los cuales actualiza una faceta del misterio Pascual de Jesús.

Sin embargo, los sacramentos no remiten solamente a Jesús por su contenido, en cuanto actualizan un aspecto de su misterio Pascual. También remiten a Jesús, por su articulación y  funcionamiento, a través de una serie de mediaciones regresivas. En efecto:

- la mayor parte de los sacramentos son administrados por representantes del sacerdocio jerárquico (obispos, presbíteros, o por el ministerio de los diáconos),

- y ese ministerio, por la sucesión apostólica de los obispos, que son los sucesores de los apóstoles a través del tiempo, remiten  a los apóstoles elegidos y enviados por Jesús mismo.

A propósito de estas diversas mediaciones, que explicitan la referencia espiritual y cristológica de la Iglesia, conviene subrayar cuatro puntos, antes de concluir esta sección.

- Todas estas mediaciones  convergen, por la potencia del Espíritu, hacia la persona total de Jesús.

- Remiten hacia Él  por su concatenación  coherente y regresiva. Y  también   materialmente, si lo que se toma en consideración es su contenido.

- Son referencias no sólo transparentes sino también consistentes, en el sentido definido antes
. Todas estas instancias se comprenden no como puros signos de aquel al cual reenvían, sino como la mediación real de su presencia inmediata. Un puro signo remite a lo que significa como a una realidad exterior, no contenida en él mismo. Así, un anillo en el dedo de una persona casada puede ser signo de la  unión conyugal: pero la significa sin ser la  realidad. En cambio las mediaciones de las que hemos hablado no reenvían así a Cristo. Pues, según la fe católica, la Iglesia, la Escritura, la Tradición, los sacramentos, etc., contienen la verdad y la realidad de Cristo mismo. Él mismo se hace realmente presente en esas mediaciones. Y, por eso, las definimos como la mediación real de su presencia inmediata. Su consistencia funda la realidad de la mediación,  y la efectividad de la presencia de Jesús en ellas. Y su transparencia funda la inmediatez de esta presencia. Pues las mediaciones no son una pantalla interpuesta, sino,  precisamente, una mediación fluida: Jesús mismo está presente en ellas. Por su misma estructura, las mediaciones cristianas invitan al creyente a descubrir, en la persona de Jesús que se hace presente en ellas, al Mediador concreto, que es el principio personal de su institución  y de su integración.  A un cristiano no se le pide que viva pendiendo de unas mediaciones, por ricas que puedan ser. Realmente está llamado a vivir, a través de ellas y por medio de ellas, del Mediador mismo.

- Esta convergencia de las mediaciones hacia la persona total de Jesús se apoya, ante todo, sobre su común referencia al Espíritu Santo. Él, como potencia divina, realiza y garantiza que sean transparencia de Cristo y que esté  presente en ellas.  Y se apoya también en la naturaleza y la estructura de la experiencia apostólica. A la cual remiten conjuntamente, como hemos visto, la Tradición, la Escritura y el sacerdocio jerárquico. Este último punto es el que tenemos que desarrollar ahora. Puesto que todas las mediaciones precedentes no son más que la actualización en la Iglesia, gracias a la  Escritura y la Tradición, de la experiencia apostólica fundacional, debemos examinar, más concretamente, el modo en que ésta se relaciona con Jesús.

4. El desciframiento regresivo de la figura de Jesús en la experiencia apostólica XE "4. El desciframiento regresivo de la figura de Jesús en la experiencia apostólica" 
La sección anterior nos ha mostrado que las mediaciones eclesiales de la profesión de fe remiten todas a la figura de Jesús. Con la doble condición de que estén llenas de la potencia de su Espíritu y de que se apoyen, en último término, en la experiencia y la misión específicas de los apóstoles. Vamos a ver como estas dos condiciones convergen de manera típica y fundacional  en la experiencia decisiva de los apóstoles mismos. De modo que todas las mediaciones eclesiales posteriores, ya examinadas, no son más que una actualización de ella. A partir de ahí, por el camino regresivo, retornando fenomenológicamente hacia el manantial, veremos cómo esa experiencia ha permitido el desciframiento retrospectivo de la figura de Jesús en toda su amplitud.

1. Las mediaciones eclesiales de la fe, con su doble referencia espiritual y cristológica, terminan por reenviar a la experiencia clave de la recepción del Espíritu por los apóstoles en Pentecostés. En esa experiencia convergen las dos condiciones enunciadas. Y en ella se apoyan, en último análisis, todas las instancias doctrinales y prácticas de la vida eclesial. Hasta tal punto que la Iglesia se define a sí misma como "apostólica". Toda su regla de fe y de vida, transmitida esencialmente por la Tradición, la Escritura y el magisterio, le viene, en último término, de los apóstoles. Y más precisamente, viene de la experiencia  iniciada en ellos por el acontecimiento de Pentecostés, y  por la relectura que les permite hacer del conjunto de la vida de Jesús.

Para comprender bien este punto y los que siguen, es necesario precisar que este Espíritu, que los apóstoles (con María) recibieron en Pentecostés,  ellos lo reconocen como procedente históricamente de Jesús resucitado. Y como fuente de la luz interior que les permite, por fin, comprender  el sentido del acontecimiento-Jesús. Para decirlo de otro modo, con los términos técnicos utilizados anteriormente, los apóstoles experimentan el don del Espíritu como efusión a la vez objetiva y subjetiva. Por una parte, se trata del Espíritu Santo objetivo pues el mismo Resucitado es reconocido como su fuente (cf. Jn 15, 26: "el Paráclito que yo os enviaré desde el Padre"; y Hch 1, 8: "recibiréis la fuerza del Espíritu Santo que descenderá sobre vosotros"). Por otro lado, se trata también del Espíritu Santo subjetivo. Pues este Espíritu, difundido en sus corazones (Rm 5, 5),  les ha permitido conocer y comprender los dones de la gracia de Dios (1 Cor 2, 12). Él les  lleva a proclamar que "Jesús es Señor" (1 Cor 12, 3). Les recuerda todas las enseñanzas de Jesús (Jn 14, 26) y conduciéndolos así a la verdad plena (Jn 16, 13).  El chocante contraste entre la valentía y lucidez de los apóstoles después de Pentecostés y su cobardía e incomprensión anterior, tal como se desprende de la lectura conjunta de los Hechos y de los Evangelios, muestra con evidencia que  atribuyen esta clarividencia  a la luz íntima del Espíritu recibido de Jesús. Ella  les hace capaces de comprender el sentido de la vida de Jesús y de creer verdaderamente en Él. Y también de comprender el alcance su propia misión actual. Todo ello apenas lo habían entrevisto y, en general, lo habían desconocido antes de Pentecostés, como lo subraya masivamente el evangelio de san Marcos
.

2. Esta experiencia apostólica del don del Espíritu ha permitido, regresiva o retrospectivamente, la comprensión de la Ascensión. Experimentada inicialmente como un simple alejamiento y como una desaparición (cf. Hch. 1, 11: "varones de Galilea ¿qué hacéis ahí parados mirando al cielo?"), la Ascensión fue finalmente comprendida, en su verdadera significación, a la luz de Pentecostés. Entonces se manifestó no como simple ocultación de la presencia sensible del Resucitado, sino  también en su sentido positivo (cf. Jn 16, 7:  "os conviene que yo me vaya, pues, si no me voy, el Paráclito no vendrá a vosotros"). Y este sentido positivo de la Ascensión, es precisamente la inauguración de un nuevo modo de presencia de Jesús. Es  la inhabitación de su Espíritu en el corazón de los creyentes. La presencia por la fe misma, que el Espíritu suscita en ellos. La presencia en la Iglesia, a la que anima con su soplo y en  los sacramentos, que llena de su poder. O sea, la presencia  en todas las mediaciones eclesiales mencionadas precedentemente.

3. La comprensión de la Ascensión también ha permitido el desciframiento del sentido de las apariciones del Resucitado y de la resurrección misma. Pues las apariciones han dejado primero a los apóstoles en la perplejidad (cf. Lc 24, 37-38); o en la duda (cf. Mt 28, 17 y Mc 16, 11.14). Como lo  testimonian especialmente los discursos de Pedro en los Hechos (Hch 2, 14-36; 3, 11-26; 4, 8-14; 5, 29-32), sólo después de Pentecostés, comprenden los apóstoles el sentido profundo de la Resurrección. Y de esa relectura apostólica se desprenden algunos rasgos decisivos. Al resucitar a Jesús, Dios, ante todo, ha dado testimonio de Él. Le ha rehabilitado y acreditado en su pretensión de tener  rango divino. Pues por esa misma reivindicación le habían condenado los hombres como blasfemo. Es lo que Pedro y los demás apóstoles proclaman con seguridad ante el Sanedrín: "el Dios de nuestros padres ha resucitado a Jesús,  a quien vosotros habéis ejecutado colgándole de un madero" (Hch 5, 30). Este supremo testimonio del Padre en favor de Jesús coincide con su glorificación (cf. Hch 5, 31: "Dios lo ha exaltado a su derecha como Príncipe y Salvador") y con la manifestación plena de su divinidad, velada hasta entonces (cf. Hch 2, 36: "Dios le ha hecho Señor y Cristo a este Jesús, a quien vosotros habéis crucificado"). Simultáneamente, resucitando al que fue crucificado como un maldito entre los pecadores, a quien murió en la soledad lejos de Dios y de los hombres, el Padre revela en Él al vencedor del pecado y de la muerte: "Ha sido instituido por Dios juez de vivos y muertos. De este dicen todos los profetas que quien  cree en  Él recibe remisión de los pecados por su Nombre" (Hch 10, 42-43)
. Es la única garantía auténtica de una salvación integral para el hombre (cf. Hch 4, 12: "Y no hay  salvación en ningún otro; pues ningún otro Nombre debajo del cielo es dado a los hombres para salvarnos"). Jesús resucitado es comprendido por los apóstoles, después de Pentecostés, como la inauguración del mundo nuevo, liberado del pecado y de la muerte, que crece ya aquí abajo en la Iglesia. Se manifestará plenamente cuando retorne en su gloria y, al fin de los tiempos, "el Señor envíe al Cristo destinado para vosotros, a Jesús, al que el cielo debe guardar hasta los tiempos de la restauración universal" (Hch 3, 20-21).

4. Si continuamos nuestra marcha ascendente o regresiva, constatamos muy pronto que la comprensión del alcance salvífico de la resurrección ha hecho posible, retrospectivamente, el descubrimiento del sentido de la muerte de Cristo. Experimentada como un puro escándalo y una amarga decepción (cf. Lc 24, 21: "Nosotros esperábamos que sería él quien libertaría a Israel; pero, a todo esto ya es el tercer día desde que acaecieron estas cosas"), la muerte de Jesús había sumido a sus compañeros en el duelo y las lágrimas (cf. Mc 16, 10). Pero después, a la luz de la experiencia de Pentecostés, y de la comprensión que proporciona de la ascensión y de la Resurrección del Señor, comprenden que su muerte no había sido ni un fracaso ni una desautorización. Lo que en ella aparece es, más bien, la solidaridad del Hijo de Dios con el hombre mortal y pecador. Y como el lugar del juicio salvador de Dios sobre el mundo, como lo testimonia este bello texto de san Pedro: "Cristo sufrió por vosotros (…) El que, siendo ultrajado, no respondía con ultrajes; siendo maltratado, no amenazaba, sino que se abandonaba en manos del que juzga con justicia. Él que expió en su propio cuerpo nuestros pecados sobre la cruz para que muertos al pecado viviésemos para la justicia:  con sus heridas fuisteis curados" (1 Pe 2, 21.23-24). También san Pablo ha resumido de manera  profunda este sentido de la muerte de Jesús. Él ve en la cruz el lugar donde el Inocente asume toda nuestra injusticia, comprendiendo en ella nuestro alejamiento de Dios (cf. Mt 27, 46: "Dios mío, Dios mío ¿por qué me has abandonado?"), para que nosotros  tengamos parte en la santidad de Dios: "Pues en Cristo, Dios reconciliaba al mundo, no imputándole sus pecados y confiándonos la palabra de la reconciliación; (…) Al que no conoció pecado, le hizo pecado en lugar nuestro para que seamos justicia de Dios en él" " (2 Cor 5, 19.21).

5. Última etapa en el desciframiento regresivo de la figura de Jesús por los apóstoles. Con la comprensión del misterio Pascual (la cruz y la resurrección) se abría  para los discípulo la inteligencia retrospectiva del sentido de la vida de Jesús. Antes de Pentecostés, no habían comprendido el sentido de las palabras de Jesús ni el alcance de sus gestos. Hasta tal punto llega, a veces, su desconocimiento de las intenciones del Maestro,  que merecen sus enérgicos reproches: "¿Aún no comprendéis? ¿Tenéis encallecido el corazón? ¿Teniendo  ojos no veis y teniendo  oídos no oís?" (Mc  8, 17-18). Otras veces se trata simplemente de palabras o gestos proféticos que los discípulos recogen en su memoria sin comprenderlos. Pero su sentido profundo se  les desvelará después de la Resurrección y Pentecostés. Así lo testimonia Juan a propósito de la declaración misteriosa de Jesús sobre la destrucción y la reedificación del templo: "Destruid este templo y en tres días lo reedificaré" (cf. Jn 2, 19). Anota, en efecto, que Jesús hablaba enigmáticamente del templo de su cuerpo. Y concluye: "Por eso, cuando resucitó de entre los muertos, se acordaron sus discípulos que ya lo había dicho, y creyeron en la Escritura y en la palabra de Jesús" (Jn 2, 22). Más ampliamente, tras la experiencia de Pentecostés,  toda la vida terrena de Jesús,  hijo de María,  todas sus palabras reveladoras y todos sus gestos significativos, y especialmente sus milagros,  adquieren relieve y alcance decisivo a los ojos de los discípulos. Entonces captan el poder iluminador del sentido de la figura de Jesús. Y el sentido de su  propia misión eclesial. Los evangelios jamás habrían sido redactados sin esta luz retrospectiva arrojada, por la comprensión del misterio Pascual, sobre el conjunto de la vida de Jesús. Y por eso, como insiste la exégesis contemporánea, no se comprenden adecuadamente más que a partir de sus últimos capítulos -que hablan de la pasión y de la resurrección-,  y en función de los primeros capítulos del libro de los Hechos de los Apóstoles, que narran el acontecimiento de Pentecostés.

Para concluir este desarrollo sobre el desciframiento regresivo de la figura de Jesús en la experiencia apostólica, y para introducir la siguiente sección, señalemos aún que las mediaciones en cascada, que la constituyen, no se limitan a iluminar puntualmente  la figura humana de Jesús. Pues, aunque iluminan ciertamente a Jesús, el Único entre millones de hombres, en su singularidad irreductible y exclusiva, también lo insertan en un conjunto de otras mediaciones. Como veremos, ellas dibujan los contornos de esta figura, tal como fue descubierta por los Apóstoles y la comunidad primitiva. Y como fue  transmitida por la Tradición, destilada en la Escritura y actualizada por la Iglesia a través de los siglos. Ahora tenemos que contemplar este resplandor íntegro de la figura encarnada de Jesús.

5. El resplandor de la figura total de Jesús XE "5. El resplandor de la figura total de Jesús" 
La sección precedente ha mostrado, siguiendo el orden fenomenológico de las mediaciones, cómo la figura de Jesús se ilumina desde el interior y, en cierto sentido, por ella misma. Pero, a la vez que se descubre a Jesús en su unicidad exclusiva, con los rasgos incomparables que le caracterizan, también se le sitúa en un contexto. Éste lo incluye en un conjunto más amplio, en el que su singularidad se pone en relación con otras realidades, y es también mediatizada por ellas. En esta última sección vamos a fijarnos en esta nueva serie de mediaciones.

1. Entre las realidades que mediatizan la figura de Jesús y dibujan sus contornos está, en primer lugar, el mismo Espíritu Santo. El Nuevo Testamento indica que ha sido enviado por Jesús y por el Padre de tal modo que, desde entonces,  la figura de Jesús es indisociable de Él. Así, en el evangelio de san Juan,  Jesús habla indistintamente de "el Espíritu Santo que el Padre enviará en mi nombre" (Jn 14, 26) y del "Paráclito que yo os enviaré desde el Padre" (Jn 15, 26). La formulación importa poco. Lo esencial es que la figura completa de Jesús incluye, desde entonces, la realidad del Espíritu. Hasta el punto de que san Pablo llega a decir que "si alguno no tiene el Espíritu de Cristo, no pertenece a él" (Rm 8, 9). Y se atreve incluso a la fórmula, audaz y controvertida, según la cual "El Señor es  Espíritu" (2 Cor 3, 17). Como ya hemos visto, el Espíritu Santo es el mismo que la Iglesia de los apóstoles reconoce como principio vivificante de las mediaciones doctrinales y sacramentales, que proceden de Jesús y conducen de nuevo a Él. El creyente, cuando asume la confesión de fe de la Iglesia apostólica, ratifica también esta integración del Espíritu Santo en la figura total de Jesús. Y así reconoce que el Espíritu Santo no es sólo el que, como Espíritu Santo subjetivo, está difundido en su corazón, sino el que, como Espíritu Santo objetivo, llena con su presencia las mediaciones eclesiales. Pero también el que, ante todo, es el Espíritu Santo objetivo de Jesús mismo, que obra en toda su existencia, hasta el punto de formar indisolublemente  parte de su figura.

El Nuevo Testamento subraya esto de muchos modos. Pero esencialmente de una triple manera. Ante todo, asociando estrechamente el Espíritu Santo al misterio Pascual de Jesús. La epístola a los Hebreos, por ejemplo, recuerda que "por un Espíritu eterno", o sea, por el Espíritu Santo, "Cristo se ha ofrecido a sí mismo sin defecto a Dios" (Hb 9, 14). Y  san Pablo ve en el Espíritu Santo la potencia personal de "Quien ha resucitado a  Jesús de entre los muertos" (Rm 8, 11).

Además, los evangelios muestran al Espíritu Santo como quien inaugura, acompaña y vivifica interiormente toda la misión pública de Jesús. Por el Espíritu de Dios expulsa Jesús a los demonios (Mt 12, 28), realizando así la profecía de Isaías: "El Espíritu del Señor está sobre mí" (Lc 4, 18). Jesús aparece como el Elegido al cual el Padre da el Espíritu sin medida (Jn 3, 34) en el inicio de la vida pública con su bautismo, cuando ve abrirse los cielos y el Espíritu, como una paloma, descender sobre Él (Mc 1, 10) y, como precisa san Juan, permanecer en Él (Jn 1, 33). Además, durante toda su vida terrena, Jesús aparece como el Templo en el que habita el Espíritu de Dios. El Espíritu le conduce al desierto (Mt 4, 1). Regresa  a Galilea con la potencia del Espíritu (Lc 4, 14). Estalla de gozo bajo la acción del Espíritu Santo (Lc 10, 21).

En tercer lugar, y de modo aún más decisivo, el Nuevo Testamento hace remontar el don del Espíritu hasta la concepción virginal de Jesús. No sólo es su actividad pública la que es inaugurada por el don del Espíritu, sino toda su existencia terrena. María se halla encinta por obra del Espíritu Santo, y el que ha sido engendrado en ella viene del Espíritu Santo (Mt 1, 18.20). Y en Lc 1, 35: "El Espíritu Santo vendrá sobre ti, (María), y la fuerza del altísimo te cubrirá con su sombra. Por eso el que nacerá de ti será llamado Hijo de Dios" (Lc 1, 35).

Podemos resumir todo este primer punto diciendo que la figura total de Jesús, tal como fue regresivamente descifrada por los apóstoles, es inseparable del Espíritu Santo y que Éste forma parte de su  resplandor total.

2. Entre las realidades que se integran en la figura de Jesús, y contribuyen a delinear sus contornos, está también la mediación de María.  La misma Iglesia conjuga estas dos primeras mediaciones de la figura total de Jesús -el Espíritu Santo y María- en la confesión de fe de  Nicea-Constantinopla. En ella proclama que Jesús "por obra del Espíritu Santo se encarnó de María, la Virgen". Y de un modo aún más claro se dice en el Símbolo de los Apóstoles, la más antigua profesión de fe de la Iglesia católica: "Creo (...) en Jesucristo, (...) nuestro Señor, que fue concebido por obra y gracia del Espíritu Santo, nació de santa María Virgen". Jesús es el hijo de María, "nacido de mujer" (Ga 4, 4). Los diferentes privilegios reconocidos a María por el dogma católico (Inmaculada Concepción, maternidad virginal, maternidad divina, Asunción) dibujan una figura correspondiente a la de Cristo. María es, en esta perspectiva, el "sí" humano transparente, acogedor y fecundo, que concibe al Verbo encarnado, lo alumbra, y lo da al mundo. María se asocia a la misión de Jesús hasta participar en el tormento de su pasión y en la gloria de su resurrección: "Una gran señal apareció en el cielo: una mujer envuelta en el sol, con la luna debajo de sus pies, y sobre su cabeza una corona de doce estrellas, y estando encinta, gritaba con los dolores de parto y las ansias de dar a luz" (Ap 12, 1-2).

Jesús, nacido de María según la carne, es también, por medio de ella, el hijo de toda  la humanidad con su historia. Y, en último término, es fruto de la creación salida de Dios. Es lo que subraya principalmente la genealogía de Jesús presentada por san Lucas: "Jesús, al empezar, tenía unos treinta años, y era, según se creía, hijo de José (...), hijo de David (...), hijo de Jacob, hijo de Isaac, hijo de Abraham (...), hijo de Noé (...), hijo de Set, hijo de Adán, hijo de Dios" (Lc 3, 23-28). María no es solamente hija de la humanidad. Es también, y con carácter más decisivo aún, "la Virgen, hija de Sión" (Is 37, 22; Za 2, 14). Por medio de ella, Jesús procede de la  descendencia de David. Y, de un modo más amplio, de la Antigua Alianza en su conjunto. "Nacido de mujer", es también "nacido bajo la Ley" (Ga 4, 4). Este es, sobre todo, el aspecto que destaca la genealogía de Jesús en san Mateo: "Libro de la generación de Jesucristo, hijo de David, hijo de Abraham: Abraham engendró a Isaac (...), Jessé engendró al rey David (...), Jacob engendró a José, el esposo de María, de la cual nació Jesús, que se llama Cristo" (Mt 1, 1-17).

3. La mediación de María remite así al testimonio de la Antigua Alianza. Según la fe de la Iglesia, la figura de Jesús es indisociable del Antiguo Testamento. De modo que la Biblia cristiana está definitivamente compuesta por los libros del Nuevo y del Antiguo Testamento. Ciertamente, la relación que une a Jesús y la Antigua Alianza es compleja y delicada. Pues, por una parte, la Nueva Alianza hereda a la Antigua y está  así en continuidad con ella. Por otra, Jesús cumple el Antiguo Testamento yendo más allá de él mismo. Y de este modo -es el momento de discontinuidad- constituye, en relación con él, una novedad irreductible,. Esta espinosa cuestión del equilibrio entre continuidad y ruptura. en la relación de Jesús con Israel, fue objeto de los mayores debates de la Iglesia primitiva (cf. Hch 15). La exégesis y la teología han expresado la solución cristiana de este problema concibiendo el conjunto del Antiguo Testamento como una "figura" o "tipo" de Cristo. Y Éste como el cumplimento de lo que estaba "prefigurado" en la Antigua Alianza. Lo que conduce a decir que la Antigua Alianza ilumina la figura de Jesús, pues el antitipo (la realidad figurada) es la razón de ser de la figura o  tipo. En cuanto se le comprende como el acabamiento y la clave de la Antigua Alianza, Jesús la integra en sí, más que estar referido a ella. Así, por ejemplo, en la Antigua Alianza, Dios se hace presente a su pueblo por medio de profetas, sacerdotes y reyes. Y le promete la intervención decisiva de un enviado, que es presentado tanto como Mesías glorioso, hijo de David (2 Sm 7, 1-17) o  Hijo del hombre trascendente (cf. Dn 7, 9-14), o bien como Siervo sufriente (cf. Is 52, 13-15; 53), o  como rey humilde (cf. Za 9, 9-10). Todos estos rasgos contrastantes son preciosos para iluminar la figura de Jesús. Pero es aún más verdadero decir que la figura de Jesús es la que, sintetizando de modo imprevisible  todos estos fragmentos dispares, les da sentido más allá de ellos mismos,  los ilumina  y los asume en ella. San Lucas ha ilustrado muy bien esta asunción e integración de todo el Antiguo Testamento en la figura de Jesús, en su relato de la Transfiguración (Lc 9, 28-36). En él muestra, a los lados de Jesús, a Moisés, símbolo de la Ley antigua, y a Elías, representante del profetismo. Los dos vueltos a Jesús y hablando con Él de su muerte próxima. Ahí se encuentra, en un cuadro comprensivo, el testimonio prestado por la Antigua Alianza a Jesús.

Para  completarlo, sería necesario añadir que la figura de Jesús, al asumir la herencia de Israel, integra también el testimonio de las religiones paganas y del mito, de donde emerge el judaísmo. Y que Él los entronca en sí mismo, purificándolos  y orientándolos en un sentido propiamente histórico. Tendremos ocasión de volver sobre ello en el capítulo III
.

4. Entre las realidades que mediatizan la figura de Jesús y constituyen, de algún modo, su resplandor y su contorno, hemos citado al Espíritu Santo, la Virgen María y la Antigua Alianza. Los tres, según la Escritura y la Tradición de la Iglesia, dan testimonio de Jesús. Y forman así parte de su figura total. Además hay que añadir, a estas figuras que iluminan lateralmente, por así decir, la figura de  Jesús y manifiestan su despliegue o revelan sus raíces, una mediación que yo llamaría más bien en  profundidad. Y que es interior a la realidad misma de Jesús y la ilumina desde dentro. Se trata, si hacemos nuestra la experiencia apostólica y eclesial, de la mediación inmanente, por la cual la humanidad de Jesús remite a su personalidad trascendente de Señor, de Hijo de Dios, de Verbo del Padre. La escena de la Transfiguración, que recordamos, ilustra igualmente muy bien esta mediación intrínseca. Pues ella hace entrever, en el resplandor de la humanidad de Jesús, la gloria oculta de su divinidad. Pero si ampliamos nuestro propósito, y tomamos en consideración toda la vida de Jesús, entonces hay tres aspectos de su realidad que ponen de relieve este reenvío inmanente de su humanidad a su divinidad.

Ante todo, se trata de la pretensión  expresada  por Jesús, con sus palabras y actos, de ser de condición divina. Esto es absolutamente único en la historia. Jesús es, efectivamente, el único hombre que, en posesión de su juicio, ha reivindicado ser igual a Dios.  Y esto, tanto con sus palabras  (cf. Mt 11, 27: "Ninguno conoce al Hijo sino el Padre"; Jn 10, 30: "El Padre y yo somos uno", etc.) como con sus actos (perdona los pecados, exige que se sacrifique todo para seguirle, hace depender la salvación de los hombres de la actitud que se adopte frente a él, etc.). Hay otros muchos   comportamientos de Jesús que remiten a su condición divina
 .

Otra forma privilegiada de esta mediación inmanente son : los milagros de Jesús, tal como nos los relatan los evangelios. Los milagros no se relatan ni se comprenden simplemente como sucesos maravillosos, sino también, y sobre todo, como "signos" que reenvían a una realidad diferente de su propio contenido prodigioso. Y esta realidad hacia la que el milagro apunta como "signo" es globalmente el Reino de Dios (cf. Mt 12, 28: "Si con el dedo de Dios expulso a los demonios, entonces es que el Reino de Dios ha llegado hasta vosotros"). Pero también apuntan, y de modo totalmente decisivo, hacia la  propia divinidad de Jesús. Así lo testimonia este pasaje capital del evangelio de San Juan: "¿cómo decís que áquel a  quien  el Padre ha santificado  y  enviado al mundo, vosotros decís blasfema por haber dicho 'Yo soy Hijo de Dios'? Si no hago las obras de mi Padre, no me creáis; pero si las hago, creed por las obras aunque a mi no me creáis, y así sabréis y conoceréis que el Padre está en mi y yo en el Padre" (Jn, 10, 36-38). El término "obras" (erga, en griego), empleado aquí, es una de las designaciones clásicas del milagro en el evangelio de san Juan.  El milagro aparece así como una forma particularmente importante de esta mediación inmanente, por la que el comportamiento humano de Jesús remite a su ser divino.

Pero el milagro de los milagros y el signo de los signos es, sin duda, la resurrección de Jesús. Y, en la perspectiva de san Juan, el conjunto del misterios Pascual de su muerte y glorificación, tal como los hemos mencionado rápidamente al hablar del desciframiento de la figura de Jesús en la experiencia apostólica. Hemos visto ya, con esa ocasión, que los apóstoles han comprendido la resurrección de Jesús como una glorificación de su humanidad por la que se manifestaba la plenitud de su divinidad. Como dice san Pablo, "Por  lo cual Dios lo exaltó y le otorgó el Nombre que está sobre todo Nombre
. Para que al Nombre de Jesús toda rodilla se doble en los cielos, en la tierra y en los abismos, y toda lengua confiese que Cristo Jesús es Señor para gloria de Dios Padre" (Flp 2, 9-11). El cuarto evangelio discierne ya expresamente la manifestación de la gloria divina de Jesús en el acontecimiento de la cruz. Hasta tal punto que san Juan, usando un juego de palabras, emplea el mismo Verbo griego hupsoûn para designar la "elevación" y la "exaltación" del Crucificado. De modo que se pude ver, en la totalidad del misterio Pascual, la mediación inmanente que deja filtrar, a través de la humanidad de Jesús, la gloria de la divinidad. Es lo que aparece en un célebre pasaje del cuarto evangelio. En él, Juan, juega con la ambigüedad señalada hace un momento del verbo "elevar". Y  pone en los labios de Jesús la solemne declaración: "Cuando hayáis levantado al Hijo del hombre, entonces sabréis que Yo Soy" (Jn 8, 28)
.

Hablando de la pretensión divina de Jesús, de sus milagros y de su misterio Pascual, hemos introducido implícitamente un nuevo aspecto de la irradiación de su figura, que es el testimonio que el Padre  da de Él, y que corresponde con el testimonio que Él mismo da del Padre. Es el último aspecto que queda por tratar para concluir esta sección.

5. Los milagros que Jesús realiza y que acreditan su misión son obras que el Padre le da para cumplir y por las que da testimonio en su favor: "las obras que el Padre me ha encomendado llevar a cabo (...) dan testimonio de mí, de que el Padre me ha enviado" (Jn  5, 36). O también: "Las obras que hago en nombre de mi Padre son las que dan testimonio de mí" (Jn 10, 25). Pero, como hemos visto, el supremo testimonio que Dios da de Jesús es la resurrección. Es el coronamiento de una amplia atestiguación  por los milagros, tal como lo declara el apóstol san Pedro: "A Jesús Nazareno, hombre  a quien Dios acreditó entre vosotros con milagros, prodigios y señales que Dios hizo por su medio entre vosotros, como vosotros mismos sabéis, éste que fue entregado según el determinado designio  y previo conocimiento de Dios, vosotros lo matasteis clavándolo en la cruz por mano de los impíos; a éste, pues, Dios le resucitó librándole de los dolores del Hades"  (Hch 2, 22-24).

Correlativamente, Jesús da testimonio del Padre, pues Él ha venido a este mundo "para dar testimonio de la verdad" (Jn 18, 37). Por eso, el Hijo no realiza su voluntad (Jn 4, 34; 6, 38), sino sólo el mandato recibido del Padre (Jn 10, 18); Él cumple la obra del Padre; no enseña su propia doctrina, sino la del Padre (Jn 7, 16; 14, 10.24); no proclama más que lo que ha visto junto al Padre (Jn 3, 11; 8, 38); 12, 49);  y no puede hacer más que lo que ha visto hacer a su Padre (Jn  5, 19).

Debemos volver, en el capítulo IV, sobre este testimonio mutuo del Padre y del Hijo, así como sobre el testimonio del Espíritu Santo. Por ahora, y en la perspectiva fenomenológica propia de este primer capítulo, nos basta con mostrar que la presente mediación, por la que Jesús remite a alguien más grande que Él (Jn 14, 28), al  dar testimonio del Padre y  recibir testimonio del Padre, completa la mediación intrínseca examinada en la sección precedente. Aquella nos había mostrado que la humanidad de Jesús remite a su condición divina, por una referencia a la vez inmanente y trascendente. Esta referencia se amplía en la mediación por la que la persona total de Jesús, humana y divina, da testimonio del Padre y recibe el testimonio del Padre. Efectivamente Jesús remite a su Padre (aspecto de trascendencia) por las obras que realiza y por todo su ser (aspecto de inmanencia). Y, a la inversa, el Hijo no da testimonio de sí mismo (Jn 5, 31). Pero recibe el testimonio de otro, del Padre que le ha enviado (aspecto  de trascendencia). Y este testimonio no permanece como externo a Él, sino que lo acredita en sí mismo, en cuanto a su ser y su misión propia (aspecto de inmanencia). Así se ve, una vez más, que, incluso cuando recibe el testimonio de otros (el Espíritu Santo, María, la Antigua Alianza, el Padre), y cuando da testimonio de otro (su Padre), Jesús no es un indiferente lugar de paso de mediaciones que simplemente cruzan por Él. Es el Mediador concreto y subsistente de la profesión de la  fe. El que está en el corazón de todas las demás mediaciones, y asegura su enraízamiento último en Dios mismo.

Aún haría falta advertir, para terminar, que las diversas mediaciones, en las cuales se despliega la irradiación  de la figura de Jesús, no se pueden poner en el mismo plano. Así, por ejemplo, el testimonio del Padre es mayor, y de manera eminente, que el de Juan Bautista, en quien culmina, sin embargo, la mediación de la Antigua Alianza  (cf. Jn. 5, 36).   Por eso Jesús toma distancia en relación a  la  mediación del Precursor: "Vosotros mandasteis enviados  donde Juan, y él dio testimonio de la verdad. No es que yo busque testimonio de un hombre, sino que digo esto para que os salvéis" (Jn 5, 33-34). Dicho con brevedad, la mediación de María y de la  Antigua alianza no forma parte de la irradiación de la figura de Jesús por el mismo título que el testimonio del Padre y el Espíritu Santo. Es lo que se aclarará mejor en los capítulos siguientes.

                                                      ***

Al término de esta exposición del orden –o inventario-  fenomenológico de las  mediaciones,   que nos ha conducido desde las primeras mediaciones catequéticas del hogar familiar hasta el testimonio mutuo de las personas divinas, podemos constatar que, en el inventario así establecido, se encuentran mediaciones de tres tipos. Vamos a delimitarlas rápidamente, dejando para los tres  capítulos siguientes la tarea de examinarlas con detalle.

Ciertas mediaciones tienen que ver con realidades que se despliegan, podríamos decir,  en el alma o en la  interioridad del creyente, sin disolverse por ello en su subjetividad. Las llamaremos las mediaciones subjetivas de la profesión de la fe.  Se trata, por ejemplo, de la luz interior del Espíritu Santo, de la experiencia de la fe, del movimiento de la inteligencia y de la voluntad, etc.

Otras mediaciones se sitúan en la positividad o exterioridad objetiva de la historia. Es el caso de las instituciones del Antiguo Testamento, de las estructuras doctrinales y sacramentales de la Iglesia,  de los acontecimientos constitutivos de la figura histórica de Jesús, etc. Las llamaremos las mediaciones objetivas de la profesión de la fe.

Otras mediaciones, finalmente, se presentan como el despliegue  directo de un acto de Dios mismo. Así, por ejemplo el acontecimiento mismo de la Palabra de Dios dirigida a los hombres, el hecho de la Encarnación, el testimonio de Jesús dado por el Padre; etc. Las llamaremos las mediaciones absolutas de la profesión de la fe. 

Al estudiarlas, veremos, sin embargo, que no se trata tanto de repartir en tres grupos las  mediaciones encontradas  hasta ahora,   como  de tomarlas a todas, cada vez, bajo un punto de vista particular
 . 

En función de esta triplicidad, le será posible al teólogo desarrollar un triple orden coherente de las mediaciones de la fe católica.  Un orden tan orgánico -como constataremos-, que incluso nos atrevemos a hablar de un triple sistema  de estas mediaciones, en el sentido de la palabra "sistema" que hemos definido en el prólogo, con el fin de evitar los peligros unidos a este vocablo. Así tendremos sucesivamente el sistema de las mediaciones subjetivas (cap. II), el sistema de las mediaciones  objetivas  (cap. III),  y el sistema de las mediaciones absolutas (cap. IV).   Para evitar la impresión engañosa de una simple repartición de las mediaciones en cada uno de los tres sistemas, cuando lo que vamos a hacer es una triple lectura del conjunto de las mediaciones, sería preferible decir: el sistema de las mediaciones bajo el punto de vista subjetivo, después bajo el punto de vista objetivo, y finalmente -si se puede hablar así- bajo el punto de vista absoluto. Pero  sería, sin duda, menos cómodo.

Al comienzo, el principio organizativo  puede parecer relativamente   arbitrario. Pero, al avanzar,  veremos que la sistemática adoptada  está ordenada por el contenido, hasta ahora no explicitado,  de las mediaciones de la fe, y especialmente por la economía de la revelación  trinitaria
.

Terminaremos el conjunto de esta obra haciendo seguir, a la exposición de los tres sistemas en cuestión,  algunas reflexiones conclusivas  sobre el alcance de esta sistemática.  

En el momento de iniciar el primero de los tres sistemas orgánicos anunciados, conviene   subrayar que la mayor parte de los materiales de esta investigación han sido ya mencionados en este "orden fenomenológico de las mediaciones" que acabamos de exponer  (cap. I).  Vamos a tomarlas en una perspectiva nueva. No se tratara ya de seguir el orden  de un descubrimiento progresivo  (o regresivo)  del "sentido" de las mediaciones, que era el punto de vista fenomenológico  adoptado hasta ahora. Vamos a captar cómo el conjunto de las mediaciones forma objetivamente un gran "cuerpo orgánico",  en el que los tres sistemas, el subjetivo, el objetivo y el absoluto, pasan del uno al otro y se reclaman mutuamente.

Se encontrará a continuación un cuadro sintético del sistema de las mediaciones subjetivas .

CUADRO DEL SISTEMA DE LAS MEDIACIONES SUBJETIVAS

                     LA AUTORIDAD DE DIOS QUE SE REVELA

                     (principio de todas las mediaciones subjetivas)


                                                                                - que ilumina la inteligencia

mediatizada por LA LUZ DE LA FE

                                                                               - inclina la voluntad y el amor

                                                                                 hacia las mediaciones objetivas de la 

                                                                                 revelación (o de sus sustituciones)

               que presupone EL JUICIO DE CREDIBILIDAD  como

                justificación racional externa e interna del acto de fe

 y se acompaña de las MEDIACIONES VOLUNTARIAS Y AFECTIVAS 

                         desemboca en una EXPERIENCIA DE FE

que se desarrolla en                                                                           y  reasume 

los sentidos espirituales                                                           la experiencia única de Cristo

la vida mística                                                           la experiencia típica del Antiguo Testamento

la gnosis auténtica                                                                       la experiencia eclesial


      la visión                                                                la experiencia arquetípica de María y de los 

                                                                                       apóstoles (Santiago, Pablo, Pedro, Juan)


                 todo bajo LA MOCIÓN DEL ESPÍRITU SANTO                          

             II.   El sistema de las mediaciones subjetivas 

  El triple sistema que vamos a desarrollar presupone, inevitablemente, ciertos elementos del contenido de las mediaciones. Aunque no podemos  realizar una exposición completa del dogma  católico, nos vemos obligados  a comenzar cada una de las tres exposiciones con algunos preliminares que indican  anticipadamente   su alcance.    Encontrarán su justificación parcial en el curso mismo del desarrollo, en la medida en que  éste  articulará efectivamente varios aspectos del contenido   que  anticipamos. 

Preliminares 

-  El sistema de las mediaciones subjetivas será, de manera privilegiada, el dominio de lo que hemos llamado el Espíritu Santo subjetivo.  El sistema de las mediaciones objetivas estará centrado en el Hijo encarnado. Y el sistema de las mediaciones absolutas en la persona del Padre. Recuerdo que, por "Espíritu Santo subjetivo",  me refiero a la persona del Espíritu Santo en cuanto está presente en lo íntimo del "sujeto" creyente. O también que el Espíritu Santo subjetivo es el Espíritu, en cuanto está infundido en el corazón del hombre (cf. Rm 5,5). Lo propio de este primer sistema es precisamente exponer las mediaciones de la fe en tanto que se despliegan en el alma del creyente, por así decir. Por eso digo que el sistema de las mediaciones subjetivas  está centrado en el Espíritu Santo subjetivo. Sin embargo, este primer sistema no será aislable de los otros dos, sino que reenviará a ellos explícitamente. Así también, el Espíritu Santo subjetivo no es separable del Espíritu Santo objetivo. Es decir, del Espíritu del Verbo hecho carne y de la Iglesia.  O, en sentido más amplio, del Espíritu actuando en la historia de la salvación. Ni del Espíritu Santo absoluto. O sea, del Espíritu Santo como Espíritu del Padre y del Hijo en el seno de la Trinidad  eterna.

- La mención, realizada varias veces,  en el orden fenomenológico de las mediaciones,  del Espíritu Santo, es decir, del Espíritu  de Dios,  indica que la profesión de fe se comprende, desde el punto de vista subjetivo,  como una asimilación o una participación en el conocimiento que Dios tiene de sí mismo.  En otros términos, la profesión de fe no es posible más que gracias a la acción del Espíritu de Dios.  "Ninguno puede decir: 'Jesús es el Señor'  sino por el Espíritu Santo". Esto implica que creer es, de alguna manera, ver las cosas como Dios las ve. Es participar en la visión que Dios tiene de sí mismo, del mundo y del hombre, según la palabra del salmo: "y en tu luz, Señor, vemos la luz" (Sal 36, 10). Esta "asimilación" del conocimiento humano al conocimiento divino, en el sentido etimológico del verbo "asimilar a" (hacer semejante, hacer participar de), se comprende evidentemente como gratuita. Es decir, como una "gracia" que supera  nuestras exigencias y nuestro poder "naturales". En otros términos,  el hombre no puede, con sus propias fuerzas, proporcionarse a sí mismo  esta participación en la luz del conocimiento divino. Tampoco puede exigirla a Dios como algo debido. La luz de la  fe, que nos asimila al propio conocimiento de Dios, es así, por definición,  un regalo que supera las capacidades y los derechos de nuestra naturaleza
.  Es como un reflejo del rostro de Dios en el del hombre, según una interpretación tradicional del pasaje de un salmo: "Muchos dicen: '¿Quién nos hará ver la dicha?'  ¡Alza  sobre nosotros la luz de tu semblante!" (Sal 4, 7).    Pero, precisamente para poder ser recibida como un regalo gratuito, la luz de la fe,  proporcionada por el Espíritu Santo,  presupone  que el hombre tenga ya, para actuar como hombre,  la luz natural de su razón.       Pues si fuese incapaz  de un comportamiento auténticamente humano sin la luz sobrenatural del Espíritu divino, entonces   ésta   no podría ser un don gratuito. Si no que sería un componente necesario de la naturaleza humana. La luz sobrenatural de la fe como participación, ofrecida por el Espíritu Santo, en el propio conocimiento de Dios, presupone un cierto orden natural, en el que actúa la luz de la razón. Sin embargo, es un dato que no hay más que un destino humano concreto y, de hecho,  la  naturaleza está  ya siempre  orientada hacia la gracia.   Por eso, es imposible distinguir siempre en todos los ámbitos, y con absoluta precisión, lo que, en nuestro conocimiento efectivo,  procede del orden natural de la razón y lo que se debe a la luz de la fe. La clara distinción de principio establecida entre los dos órdenes  es difícil de precisar en los hechos. Sobre todo, cuando la razón humana se aventura en las cuestiones últimas, que conciernen al sentido de la existencia, del mundo y de Dios.

- Como verificaremos en este capítulo  un cierto paralelismo de estructura entre el orden natural de la razón y el orden sobrenatural de la fe, será útil precisar, previamente, algunos rasgos esenciales del conocimiento natural. Esto nos conduce a una disgresión filosófica.

 Por medio de nuestros sentidos y de nuestra inteligencia conocemos una multitud  de realidades.  Pero, como dice Santo Tomás de Aquino
, "lo que la inteligencia concibe en primer lugar como lo más conocido, y a lo que le conducen  todas las demás  concepciones, es el ser". Dicho de otro modo, la primera evidencia intelectual, la que presupone todos los demás conocimientos y la que sostiene, más o menos  conscientemente, todos nuestros juicios  es:" hay  algo" o  " algo es".  Con la idea de ser, lo real,  en su totalidad, se abre globalmente -y por tanto aún de modo confuso-   a nuestra inteligencia. Pues no hay nada, desde la vida eterna de Dios hasta las menores propiedades de una minúscula brizna de  hierba, que no sea "ser". Efectivamente, "no hay nada fuera del ser sino la nada"
.   En todo lo que es, explota esta energía primera, esta fuerza primordial que es el acto mismo de ser. Por "ser", nos referimos a ese acto primero, absolutamente fundamental que engloba y lleva en sí todos los otros, o sea, el acto mismo de ser.   "El ser es acto"
, "es la actualidad de todos los actos y así la perfección de todas las perfecciones"
 .  Como positividad primera  de toda realidad, en cuanto afirmación originaria y victoria resplandeciente sobre la nada, el acto de ser ha sido comparado frecuentemente al resplandor dichoso de la  luz. Así, Tomás de Aquino declara que "el ser destaca como la luz"
  y que "la actualidad de una cosa es como su luz"
.

¿Pero dónde sorprendemos esta energía del acto de existir? ¿Cómo la encontramos? Nunca en ella misma, sino siempre en el interior de lo que existe. Ninguno de nosotros ha encontrado jamás el acto de ser en sí mismo. Lo que hemos experimentado  es, como se dice en filosofía, "entes", es decir, cosas que son.     La luz del ser   brilla sólo en los entes con una naturaleza determinada, con su esencia objetiva: un hombre, un  gato, una rosa, etc. Sin embargo, aunque no brilla más que en las esencias objetivas de los entes, la luz del ser no está aprisionada por ellos. Ninguna realidad agota  la riqueza del acto de ser que la llena. Como ningún objeto iluminado captura en sí toda la luminosidad del rayo de sol que lo hace visible. En este sentido,  la luz del ser brilla también más allá de las esencias  objetivas de los entes, pues la riqueza infinita del acto de ser desborda a todas las realidades  limitadas que existen. Pero es un más allá que es interior a las cosas mismas. Es una plenitud que les es    inmanente. La más humilde realidad, en cuanto que existe, encierra en sí una riqueza insondable, la del ser, aunque la tiene de forma limitada. Todo lo que existe -una piedra, una seta, un ángel- en cuanto que es,  guarda algo de infinito, el acto de ser, aunque  expresado de manera particular y según grados diversos. Jamás nadie, ni aún el más grave filósofo, podrá comprender exhaustivamente una simple mosca
    Pero la infinitud del acto de ser  se expresa más intensamente en la libertad humana que en la vida de una abeja, a pesar de su infinita complejidad. Resumo todo esto diciendo que la luz absoluta del ser como acto  se da a conocer en  y por medio de las esencias objetivas,  en las que el ser brilla, a la vez, como  lo que   las  pone en la existencia   y como su más allá  inmanente.

Si la riqueza del ser no se deja nunca   encontrar   más que bajo los velos de las esencias finitas, a través de las cuales se  difracciona,  ¿Cómo podemos reconocerla en esas naturalezas limitadas que la ocultan a la vez que la revelan?  No podríamos   lograrlo  sino   a la luz del ser mismo, del que también, en un cierto sentido es preciso decir: "en tu luz, vemos la luz". Esto   supone que el ser, cuya riqueza sorprendemos en todo ente,  está  iluminado en nosotros mismos. Pues  tal es el abismo del hombre. En efecto, el ser como tal es un acto infinitamente simple -el acto mismo de  ser- cuya riqueza  es estrictamente inagotable. Pero el  hombre, en lo que tiene de humano, es un animal razonable. Es decir un animal dotado de inteligencia y voluntad. Un animal abierto ilimitadamente a lo real como tal. Capaz de interesarse por todo, sin que ninguna realidad finita pueda satisfacer totalmente su conocimiento, y capaz de desear todo sin que ningún bien limitado agote su deseo. La apertura infinita de la razón  es,  pues, el correlativo humano  de  la infinitud del ser como tal. Y, aún más, el ser cómo acto se ilumina espiritualmente en el hombre como razón. Si nosotros podemos discernir la luz absoluta del ser como acto, en y por medio las esencias objetivas, en las que se oculta a la vez que se revela, es porque esa luz brilla ya espiritualmente en nosotros como luz de la inteligencia. A la luz del ser, que brilla en nosotros como inteligencia, identificamos nosotros la riqueza del ser latente en todo ente.   

En filosofía, el ser es el camino privilegiado hacia Dios. El hilo de luz del acto de ser acaba por elevar el ojo luminoso de la inteligencia hacia el Sol divino del Ser puro.  Pues, tal como lo descubrimos en los entes finitos, el acto de ser está penetrado por una paradoja insoluble.  Por una parte es plenitud infinita, pues es una riqueza que ninguna participación puede agotar, una energía que ningún naturaleza  limitada puede absorber completamente.  Pero, por otra parte, el acto de ser  es  pobreza insigne,  pues es por lo que todo  existe, sin existir él mismo como tal. Ya que él no subsiste en sí mismo  (¿quién de nosotros ha visto alguna vez el acto de ser en sí mismo, en estado puro?), sino únicamente  a través de las esencias finitas. No encontramos el ser en sí y para sí, sino únicamente el ser de un manzano,  de una libélula o de un hombre. Esta paradoja de indigencia y de riqueza, en el corazón del ser de los entes, es lo que obliga a la razón filosófica a ir,  más allá del ser como tal,  en dirección hacia el Ser subsistente. Por ese movimiento, el espíritu es conducido a la afirmación de Dios, como fuente subsistente y personal del mismo ser y de las esencias o naturalezas, en las que se oculta y se muestra a la vez. Y también  del hombre,  en el que el ser se ilumina y se refleja cómo espíritu
.

De todo esto, lo que importa retener esencialmente, con vistas a lo que seguirá, es que el ser  es  lo que conduce filosóficamente a Dios. Pero es el ser  que brilla, paradójicamente, en y por medio de las esencias objetivas.  El ser en cuanto ser, como acto absoluto  es aprehendido a la luz  interior y activa de la inteligencia (del entendimiento agente, como dice santo Tomás). Mientras que la atención a las esencias objetivas supone que la misma inteligencia (en cuanto intelecto pasivo o receptivo) se vuelve hacia los datos sensibles, hacia las imágenes extraídas de las cosas, y las acoge. El ser que nos conduce a Dios,  a partir y más allá de los entes, es aprehendido según esta condición paradójica y esta inestabilidad dinámica, a la luz interior del intelecto agente junto con la objetividad de las representaciones de las esencias y sus imágenes sensibles
. Por lo que sigue se verá mejor la fecundidad teológica de esta doctrina filosófica  a la  que  he dedicado,  por esta razón, una larga disgresión en estos preliminares.

- Después de los largos desarrollos filosóficos del tercer preliminar, podemos ser más rápidos en el cuarto. Acabamos de poner al día algunos elementos del conocimiento natural del ser y de Dios. Como hemos visto en el primer preliminar sobre la  articulación de  la gracia y la naturaleza, y como volveremos a ver en el último capítulo al exponer la lógica de la Encarnación, el orden natural del conocimiento del ser está, a la vez, superado y presupuesto por el orden sobrenatural de la fe, comprendida como  asimilación de nuestra inteligencia al conocimiento que Dios tiene de sí mismo, del mundo y del hombre. Vamos a ver, sucesivamente, en qué sentido el orden del conocimiento natural está, simultáneamente, superado  y confirmado  por el orden sobrenatural de las mediaciones subjetivas de la fe.

El orden natural del conocimiento del ser consiste en que, a la luz del entendimiento agente, el sujeto cognoscente   discierne  la luz absoluta del acto de ser,  en y por medio de las esencias objetivas.  En cuanto superación del orden natural, el orden sobrenatural consistirá en que,  a la luz de la fe  infundida por el Espíritu Santo, el sujeto creyente reconoce como principio y término de su dinamismo espiritual el ser personal  -más aún, tripersonal-   de Dios  revelado  en y por medio de la figura objetiva de Jesús.   Un simple vistazo y comparación de los términos subrayados, en cada una de las dos frases precedentes, será suficiente para señalar las diferencias esenciales -y también las relaciones- entre los dos órdenes. Las explicaciones detalladas tendrán  lugar en el cuerpo del capítulo.

Como confirmación del orden natural de la razón, el orden sobrenatural de la luz de la fe  incluirá,  en sus mediaciones propias,  la mediación de instancias  racionales, a la vez consistentes y abiertas. Se tratará esencialmente de los apoyos filosóficos e históricos que manifiestan el carácter razonable del acto de fe.

Una vez establecidos estos cuatro preliminares, es necesario desplegar, efectivamente, las diversas mediaciones subjetivas que hacen posible la  profesión de la fe como acto de la inteligencia, que nos hace adherirnos a Dios que se revela en Jesucristo. Y que nos finaliza hacia la visión  beatífica. Es decir, hacia el conocimiento directo de la esencia divina en la vida eterna. 

1.  La  autoridad de Dios que se revela 

En esta exposición del sistema subjetivo de las mediaciones,  nuestro objetivo es organizar, de modo coherente, las diferentes mediaciones que condicionan la profesión de la fe, desde el punto de vista del sujeto creyente y de su  itinerario espiritual. ¿Qué razones tenemos para creer? ¿Cómo, y sobre qué bases, llegamos a profesar la fe?  No se trata de retomar el orden fenomenológico de las mediaciones. Sino de organizar lógicamente la serie de las instancias  necesarias, ahora desde el punto de vista de la inserción del acto de fe en la libertad humana.   Esto me va a conducir a explicar muy sintéticamente algunos puntos que clásicamente se tratan en los tratados teológicos sobre la  fe.

En la cima de este primer sistema no tenemos propiamente una mediación, sino el principio supremo de todas las mediaciones subjetivas sucesivas. A saber,  la autoridad de Dios  que se revela.  Es lo que los teólogos llaman el fundamento o motivo formal de la fe. En efecto, la razón última por la cual un sujeto libre profesa la fe no puede ser más que la absoluta credibilidad y,  por tanto también la autoridad soberana, de Dios que se revela. Y que siendo la  misma Verdad, no puede ni engañarse ni engañarnos.

Veámoslo en términos más sencillos. Si se pregunta un cristiano por qué cree en el conjunto de las verdades contenidas en el dogma, la justificación última de su acto de fe  será: "porque Dios lo ha revelado".  O también: "creo porque Dios lo ha dicho".  El fundamento formal de la fe no es una evidencia racional, sino la autoridad misma de Dios en su revelación. Es lo que el primer concilio Vaticano ha afirmado frente a todo racionalismo:  "esta fe que 'es el principio de la humana salvación', la Iglesia Católica profesa que es una virtud sobrenatural por la que, con inspiración y ayuda de la gracia de Dios, creemos ser verdadero lo que por El ha sido revelado, no por la intrínseca verdad de las cosas, percibida por la luz natural de la razón, sino por la autoridad del mismo Dios que revela, el cual no puede ni engañarse ni engañarnos"
. El Concilio, hablando así, no hace otra cosa que afirmar la doctrina de la Escritura, y especialmente de San Juan, según el cual creer es recibir el testimonio de Jesús. Y, por  medio de Él,  apoyarse en el testimonio de Dios mismo. Y así, a fin de cuentas, inclinarse ante la veracidad divina. Compárense,  para convencerse, estos dos textos de San Juan:  "El que acepta su testimonio certifica que Dios es veraz.  Porque aquel a quien Dios ha enviado habla las palabras de Dios"  (Jn 3, 33-34); y  "Quien no cree a Dios le hace mentiroso, porque no ha creído en el testimonio que Dios ha dado acerca de su Hijo"  (1 Jn 5, 10).

Para concluir,  se notará que, en el interior de este orden de las mediaciones "subjetivas",  la instancia suprema invocada no es, sin más,  Dios mismo,   sino la autoridad de Dios que se revela. Es decir, el testimonio de la Verdad primera,  en cuanto  que se vuelve hacia el hombre.

2. La luz de la fe

El fundamento formal  último de la fe es la autoridad de Dios que se revela. Pero  el acto de fe   atañe a la inteligencia y la voluntad del hombre. Es necesario que esta inmediata y soberana autoridad de Dios se haga presente al espíritu humano por una mediación inmanente y sobrenatural, cuya función será atraer el corazón del hombre, desde el interior,  invitándole a creer. En particular, San Juan evoca este especie de instinto sobrenatural, suscitado por una atracción  divina íntima, cuando transmite estas palabras de Jesús: "Nadie puede venir a mí si el Padre que me ha enviado no le atrae (...);  Todo el que escucha al Padre y aprende su enseñanza, viene a mí"  (= cree  en mi) (Jn 6, 44-45). Una larga tradición teológica ha llamado a esta mediación de la autoridad divina, inmanente y sobrenatural en el corazón del creyente,  la luz de la fe.  Se trata de una iluminación interior que  orienta  la inteligencia y la voluntad del hombre hacia su fin sobrenatural último que es ver a Dios. De tal manera que pueda apoyarse sobre el testimonio de la Verdad divina  por una especie de connivencia o connaturalidad. Pero es preciso entender bien el estatuto y la función de esta "luz de la  fe". Al iluminar la inteligencia e inclinar la voluntad y el corazón del hombre a someterse al testimonio de la autoridad divina, la luz de la fe no concede al espíritu humano un don mágico con dos caras.  Como si, con esta luz, Dios concediese al hombre una evidencia inmediata, y puramente interior, de las verdades a creer;  pues, en esa hipótesis, el sujeto creyente podría percibir, por introspección, el contenido de la revelación. O como si pudiese  captar la atracción divina misma en su alma, etc. Todo esto, manifiestamente, no se da de modo habitual. Y, además, comprometería la necesidad de la revelación objetiva o histórica. No es esa la función de la  luz de  la fe. Su función es, más bien, permitir al  hombre la toma de conciencia vital  de que  es bueno para él,  incluso obligatorio, creer   en Dios, reconociendo su testimonio y apoyándose en él. La luz de la fe, por tanto, no dispensa de las mediaciones objetivas de la revelación. Es, por el contrario,  la iluminación y la atracción interior  que inclinan al sujeto a reconocer, concretamente, la autoridad divina en las mediaciones históricas de la revelación. A saber, en el acontecimiento de Jesús mismo, en la Escritura, en la Tradición eclesial,  etc. 

Se comprenderá mejor aún el estatuto de la luz de la fe, comparándola con la luz natural del entendimiento agente. Entre los dos  existe una analogía. Lo que implica, a la vez, semejanza y diferencia. Hay diferencia   porque la luz de la razón es la que proporciona la evidencia de los primeros principios y permite deducir de ellos conclusiones ciertas. Mientras que la luz de la   fe no proporciona la evidencia intrínseca de los objetos de la fe.  Pero también hay semejanza  sobre tres puntos,  que vamos a explicitar: en el sentido de que la luz de la fe,   como la luz de la razón, pero en su orden propio, es también íntima,  trascendente e inobjetivable.

Como la luz de la inteligencia, aunque en otro plano, la luz de la fe es, ante todo, íntima. Se traduce en una atracción inmanente y en una simpatía y una inclinación interiores y, por así decir, connaturales. Un poco como la luz de la razón nos abre, desde el interior, y no a la manera de una ley extraña, sobre el horizonte infinito del ser. Simultáneamente  la luz de la fe es trascendente pues es en nosotros, como sobrenatural,  la luz de otro, la iluminación del Espíritu Santo. También la luz de la inteligencia es, a su modo, trascendente. En la medida en que no es, en nosotros, simplemente nuestra  luz, sino la luz del ser que se ilumina a sí mismo como espíritu. Ya  que la razón nos posee a nosotros tanto como la poseemos a ella.  Y porque el ejercitarla  es salir del ghetto  del propio yo y comunicar con todo. Finalmente, la luz del entendimiento y la luz de la fe  son, cada una a su manera,   inobjetivables. Lo que significa que son un "medium", una mediación transparente (un "quo")  a través de la cual  se conocen otras cosas. Y no un objeto directo de conocimiento (un "quod"). Haciendo abstracción de experiencias excepcionales, no nos damos cuenta de su existencia  por introspección psicológica, sino por reflexión filosófica o teológica. También  la apertura al ser como tal acompaña cada uno de nuestros actos intelectuales,  sin que la coextensividad  de la inteligencia con el ser sea, ella misma, objeto directo de la conciencia. De modo semejante, la atracción divina, transmitida por la luz de la fe, imanta el espíritu y el corazón del hombre hacia el contenido objetivo de la revelación. Pero ella misma  no aparece como un objeto en el campo de la conciencia del creyente.

Para terminar,  es posible, gracias a todas las precisiones precedentes, discernir mejor el papel propiamente mediador de la luz de la fe. Es, para recordarlo con una frase,  esa  atracción, que  procede de Dios y conduce a Dios, que,  en el interior mismo del sujeto,  inclina su inteligencia y su voluntad a reconocer   la autoridad divina  en  las mediaciones objetivas  de la revelación. Vamos a articular por última vez todos estos términos, destacando la función indispensable, pero puramente mediadora, de la luz de la fe.

La fe está ordenada, como hemos visto, al reconocimiento  del testimonio divino en la figura histórica de la revelación. Si la revelación histórica u objetiva no es transmitida hasta el individuo (como es el caso de todos aquellos nacidos antes de Cristo o fuera de la influencia cristiana), o si   es transmitida incorrectamente  (de un modo que la deforma y  aparta de ella),   entonces la luz de la fe puede ser proyectada, por el corazón humano,  hacia Dios por mediaciones naturales incompletas. Como  son las mediaciones místicas, religiosas,  míticas,  filosóficas o ideológicas no cristianas.  Tales caminos, por la luz divina que los ilumina, pueden conducir a Dios. Incluso si, muy a menudo, esta luz se encuentra oscurecida  por la  desfiguración, o la perversión,  de estas figuras naturales  por las desviaciones pecaminosas del corazón humano. Que la luz de la fe pueda recaer sobre estas creaciones de la religiosidad humana no debe hacernos olvidar que los productos de la cultura humana, incluso los más puros, no son el inmediato autotestimonio de Dios mismo que, según la fe cristiana, no tiene lugar más que en la figura histórica de Cristo.

Por otra parte, si la luz de la fe es una mediación enteramente subordinada a la autoridad del autor revelación divina, es verdad que, correlativamente, la autoridad de Dios no podría, sin la luz de la fe, ser reconocida ni en su carácter absoluto, es decir en su trascendencia con relación a la luz natural de nuestro espíritu, ni en su mediación objetiva en la revelación histórica. Dicho de otro modo,  sin la luz sobrenatural de la fe que ilumina totalmente al hombre desde el  interior, le desposee de sí mismo y le  abre al más grande que él, la trascendencia de la autoridad divina correría el riesgo de ser reducida, y como absorbida, a la profundidad natural de nuestra subjetividad,  o al contexto socio-histórico  en el que se ha producido su atestiguación objetiva.

A la inversa, la luz de la  fe  remite, por su propio dinamismo, a la figura objetiva de la revelación. Y no se verifica auténticamente más que en ella. Ya que está esencialmente  ordenada al reconocimiento de la autoridad divina en  sus mediaciones históricas y especialmente en el único Mediador, Jesucristo. Con otros términos,  la luz de la fe no se orienta a iluminar al sujeto como tal, ni a poner en evidencia sus profundidades íntimas. Cómo la luz natural de la razón  no  está dirigida, en primer lugar, a que el sujeto  adquiera  una  conciencia reflexiva de sí mismo, sino a la aprehensión objetiva de todo ente,  en el horizonte del ser. Por eso, podría ser desplegado  aquí todo el orden de las mediaciones objetivas.  No en su objetividad misma  (que será el punto de vista del sistema siguiente), sino como instrumento indispensable de la autocomprensión  de la fe como semilla, en nosotros, de la visión de Dios. En efecto, la fe no es una iluminación puramente interior, medida por las capacidades naturales del sujeto. La fe se comprende esencialmente, ya lo  hemos dicho, como una participación incoativa en el conocimiento que Dios tiene de sí mismo, del hombre y del mundo. Esta salida fuera del  ghetto del sujeto,  y esta apertura al absoluto de Dios es, justamente, lo que garantiza la constitutiva referencia de la luz de la fe a la figura única de la revelación. En este sentido, decimos que todo el orden de las mediaciones objetivas podría estar integrado en el examen de la luz de la fe. A saber, como punto de apoyo del despliegue de la visión de Dios por Dios, participada en y por medio de la conciencia creyente. Y como medio de descubrimiento de que el Espíritu de Dios  no es únicamente Espíritu Santo subjetivo (en la luz de la fe), sino también Espíritu Santo objetivo (en Cristo  y  en la Iglesia) y Espíritu Santo absoluto (en la eterna Trinidad).

3. El juicio externo de credibilidad

 Como he indicado en los preliminares, la luz sobrenatural de la fe presupone que el hombre tenga ya, naturalmente, para conducirse como hombre, la luz de su razón. En el  plano del acto de fe, esto supondrá que, para ser digna del hombre y respetar la justa autonomía de su razón, la fe ha de ser no racional  -como si  su medida residiese en las evidencias de la razón y no en la autoridad de Dios-,  pero sí razonable. Es decir, conforme a la razón. En el sentido de que el hombre debe tener razones para reconocer una verdad que  trasciende  la medida inmanente de la razón. La luz de la fe, en cuanto sobrepasa a la inteligencia humana sin violentarla, incluye la mediación de una justificación racional del acto de fe
.

¿Y en qué consistirá esta justificación racional? Se puede definir como el itinerario intelectual, más o menos explícito y discursivo según los individuos, y que concluye, sobre la base de signos  interiores y sobre todo externos, en una  certeza moral  suficiente  sobre el hecho de la revelación divina, así como sobre la credibilidad del contenido de esta revelación. El primer concilio Vaticano habla de este juicio racional de credibilidad en los siguientes términos:  "para que la sumisión de nuestra fe fuera conforme a la razón, quiso Dios que a los auxilios internos del Espíritu Santo acompañaran argumentos externos de su revelación, a saber, hechos divinos y, sobre todo los milagros y las profecías que, mostrando luminosamente tanto la omnipotencia como la ciencia infinita de Dios, son signos certísimos de la revelación divina y acomodados a la  inteligencia de todos"
.  Expresándose así, el Concilio no hace otra cosa que retomar la enseñanza de la Escritura, y especialmente del cuarto evangelio, que ha subrayado fuertemente la función del signo en la justificación de la fe. Así, por ejemplo, Jesús declara en el evangelio de San Juan: "pero yo tengo un testimonio mejor que el de Juan; pues las obras que el Padre me ha encomendado llevar a cabo, las mismas obras que realizo, dan testimonio de mí, de que el Padre  me ha enviado" (Jn 5, 36)

     Ciertamente, tomada por sí misma y fuera de su asunción en la luz de la fe, esta justificación racional, apoyada sobre los signos externos de la revelación, no permite aún leer las mediaciones objetivas de la fe, y especialmente las testificaciones milagrosas de la revelación inscritas en la historia, como elementos de la misma figura de la revelación. Pero, como veremos en el sistema siguiente, el último sentido de los gestos, de las palabras, de los signos y de los milagros de Jesús es el de ser unas partes integrantes de la figura misma de Cristo en su despliegue  histórico. No se trata solamente de signos o, para decirle así, de "señales" que, desde el exterior, reenviarían a una realidad ajena.  Son diferentes facetas de esta misma realidad. Por eso sólo los ojos de la fe  descifran los signos según su último alcance, como aspectos del misterio total de Cristo. Mientras que la justificación racional, como tal, autoriza solamente un juicio externo de credibilidad,  basado sobre los signos de que se trata, así como también sobre otras verdades racionales, como la existencia de Dios, y la posibilidad de la revelación etc. Y llamo a este juicio de credibilidad "externo" porque,  considerado en sí mismo, a título de preámbulo para la fe, es todavía exterior a la fe misma. La cual, como hemos visto, se apoya formalmente no sobre una certeza racional, sino sobre la autoridad misma de Dios que se revela. El juicio racional de credibilidad no es, pues, la causa, sino solamente  la condición del acto de fe. No es el corazón mismo de la fe, sino su vestíbulo obligado. En el sentido de que asegura la razonabilidad  ad extra  del acto de fe y de la profesión de la fe. Pues garantiza, frente a las investigaciones  exteriores de la razón (la mía y la de otros), la justificación de la fe como adhesión al testimonio divino.

El juicio de credibilidad en cuanto que es asumido, a continuación, en el acto de fe, no es ya sólo un preámbulo, sino más bien una estructura inmanente de la fe misma. Al cambiar  de condición, adquiere también por ello una nueva significación. Consiste en percibir, en el interior de la luz de la fe, la verdad cierta del hecho mismo de la revelación. Y en captar, más o menos poderosamente, la coherencia  inteligible de su contenido. Asumido así en la luz de la fe, el juicio (ya  interno) de credibilidad asegura, de manera permanente, la razonabilidad intrínseca de la fe a sus propios ojos.

4. Las mediaciones voluntarias y afectivas

El fundamento primero y la fuente última de las mediaciones subjetivas es la autoridad misma de Dios que se revela y que está mediatizada, en el espíritu del creyente, por la luz de la fe. Lo cual presupone que integre en sí, a su vez, la mediación racional del juicio de credibilidad

Al proceder de este modo, hemos privilegiado hasta ahora las mediaciones subjetivas de orden intelectual. Esto  es normal,  puesto que el acto de fe, al ser el reconocimiento de la realidad  de Dios y de su revelación, es primordialmente un  acto de la inteligencia.

Pero, como hemos advertido varias veces en el primer capítulo, la realidad cristiana no se dirige solamente a la inteligencia y la memoria, sino también a la voluntad y a  la  afectividad. Es lo que  expresa, a su modo, la doctrina teológica clásica cuando afirma que la fe es, ciertamente, un acto de la inteligencia. Pero un acto intelectual esencialmente imperado por la voluntad (y no por la evidencia racional de su objeto). Y es, por eso, un acto libre. El primer Concilio Vaticano  ratifica esta doctrina cuando declara que  "el acto de fe  es obra que pertenece a la salvación; obra por la que el hombre presta a Dios mismo su libre obediencia, consintiendo y cooperando a su gracia, a la que podría resistir".  Y, más claramente aún,  cuando formula  la siguiente  condena: "si alguno dijere que el asentimiento a la fe cristiana no es libre, sino que se produce necesariamente por los argumentos de la razón humana; (...), sea anatema"
.

 La profesión de la fe  es, ante todo, un acto de la inteligencia. Pero no es exclusivamente  un acto intelectual. La luz de la fe está también unida a un conjunto de mediaciones voluntarias y afectivas que  es necesario examinar ahora.

Sería  extremadamente simplista  representarse el papel  de la voluntad y de la afectividad en el acto de fe de manera extrínseca.  Como si su función se limitase  a suplir, desde el exterior,  a la inevidencia intrínseca  del objeto de fe,  por medio de una decisión soberana que hiciese pasar bruscamente del juicio de credibilidad a la adhesión efectiva
.   Eso sería olvidar  que, desde el punto de vista cristiano,  la fe  es el germen de la visión de Dios. Y,  por ello, debe comprenderse dinámicamente, como una etapa hacia la comunión sobrenatural, plenificadora  y beatificante  del hombre con su Creador.  La fe es formalmente, ante todo, un acto de la inteligencia. Pero  pone también en juego todas las demás  potencias espirituales del hombre. Hace vibrar conjuntamente las tendencias voluntarias y afectivas más amplias y ocultas del ser humano. Esta emoción íntima  de los estratos volitivos y apetitivos de nuestro ser profundo  tiene una dimensión propiamente sobrenatural, en la medida en que  la misma gracia de Dios nos pone en una disposición de connivencia con el fin último, al cual nos destina. Y que es Él mismo, según la célebre frase de San Agustín: "Nos hiciste,  Señor, para ti,  y nuestro corazón está inquieto hasta que descanse en ti".  Según la lógica de la relación entre la gracia y la naturaleza,  esta excitación afectiva del deseo humano por la gracia  divina   presupone la complicidad constitutiva, y por eso natural, de nuestro corazón de criatura espiritual con  la Libertad trascendente de Dios.

Esto es lo que explica que, en la realidad, una conversión a la fe, o un retorno más convencido a la creencia después de una fase de duda, no se funde jamás únicamente en una argumentación racional, por supuesto necesaria. Sino también, e incluso sobre todo,  en la convicción vital y existencialmente verificada de que la fe da sentido a la vida, y responde concretamente al deseo de felicidad. Dicho de otro modo, la luz de la fe no proporciona únicamente una iluminación inteligible. Sino que manifiesta más profundamente la connivencia, natural y sobrenatural, que une el objeto de la fe a nuestras tendencias radicales.

Es el mérito  de Maurice Blondel,  en su célebre obra de 1893,  La acción,  así como en su admirable  Carta sobre la apologética
,  haber demostrado que estos elementos volitivos  y  afectivos de la fe, lejos de referirse a un subjetivismo arbitrario, responden a leyes que los justifican y los integran en una verdadera "lógica" de la acción. Al subrayar  la importancia de las disposiciones voluntarias y existenciales en la percepción de los signos de la revelación,  y en la adhesión misma de   fe,  Blondel  se unía, en esta materia, a las  intuiciones decisivas  de  Newmann.  Éste, en sus  Sermones universitarios  y sobre todo en su Gramática del asentimiento  de  1866
,  había apoyado ya  la adhesión de fe, no sobre una simple evidencia lógica, sino sobre una certeza vital, vinculada a la conciencia moral del hombre abierta a la llamada de Dios. Estudiando temáticamente  el orden fenomenal de las mediaciones voluntarias y afectivas, que acompañan a la luz de la fe, la lógica blondeliana de la acción  y la gramática newmaniana  del asentimiento muestran, de manera científicamente elaborada, lo que manifiesta la realidad concreta de la vida. A saber, que la adhesión de fe, a pesar de su aspecto intelectual preponderante, debe expansionarse como "experiencia" de   fe. Dedicaremos a este tema toda la sección siguiente.

            5. La experiencia de fe

La luz de la fe, en cuanto incluye las mediaciones voluntarias y afectivas, sobrenaturales y también naturales, de las que acabamos de hablar, unida al movimiento de la voluntad y del amor,  se despliega  en  la  experiencia de fe.

Se entiende comúnmente por "experiencia" la aprehensión personal e inmediata de una realidad.  Hablando de una "experiencia de fe" se quiere decir que la fe no se reduce a tener por verdadera  una realidad que  continuaría siendo ajena para nosotros. En cuanto experiencia,  que pone en ejercicio la voluntad y la afectividad, la fe implica  una cierta captación inmediata  de su objeto.

En nuestra relación con las realidades del mundo,  la experiencia pasa por los sentidos. Son ellos los que nos proporcionan un contacto concreto y sin rodeo con las cosas. ¿Existirá, en el ámbito de la fe y de las realidades sobrenaturales, una experiencia sensible comparable? La tradición cristiana responde afirmativamente, hablando de los sentidos espirituales.  Orígenes, considerando que el bautismo es, en el cristiano, la promesa y la semilla de la resurrección, reconocía a los bautizados unos "sentidos espirituales" correspondientes a los cinco sentidos corporales que,  ya transfigurados por la gracia, anuncian la gloria de los cuerpos resucitados y permiten experimentar las realidades espirituales. San Ignacio de Loyola enlaza con esta tradición cuando, en sus Ejercicios espirituales, recomienda el método de "la aplicación de los sentidos". E invita al ejercitante a ver,  escuchar, sentir, y tocar, por decir así,  los diferentes misterios de Cristo.

Nadie ha hablado tan "espiritualmente" y tan "sensiblemente" de los sentidos espirituales, y de su  trascendencia  en relación con los sentidos corporales, y de su connivencia con ellos, como san Agustín:

"¿Qué es lo que amo cuando amo a Dios? No la belleza de un cuerpo ni la hermosura de lo que se acaba, ni la blancura de la luz, tan agradable a nuestros ojos; no amo, al amarle a Él, suaves melodías de distintas canciones ni la fragancia de las flores ni perfumes, ni aromas; al amarle a Él no amo  comidas  deliciosas y suculentas, ni atractivos cuerpos para ser abrazados. Nada de esto amo cuando amo a Dios. Y, sin embargo, al amarle, amo una cierta luz, una cierta voz, una como fragancia, y un alimento, y algo como un abrazo cuando amo a Dios. Luz, voz, fragancia, y alimento y abrazo de mi hombre interior, donde mi alma ve una luz que no se apaga, donde oye melodías infinitas, donde se expande la fragancia de perfumes que no disipa el viento, donde se gusta un alimento que nunca sacia, donde el abrazo es  tan íntimo que ningún cansancio  lo desenlaza. Eso es lo que amo cuando amo a Dios"
.

 Pero, en el ámbito espiritual, la experiencia, como aprehensión inmediata de las realidades divinas, no pasa solamente por los sentidos, aunque sean espirituales. Puede ser también percepción inmediata de la presencia de Dios en la profundidad o -si se quiere-  en el ápice  del alma, más allá de todo discurso racional y aún de la sensibilidad espiritual  de la que acabamos de tratar. Esta expansión íntima de la experiencia de fe, en la cual los sentidos espirituales son simultáneamente mortificados  y transfigurados,  es la vida mística.  Ésta no debe definirse por fenómenos psicológicos extraordinarios (éxtasis, visiones, locuciones etc.), sino más bien como el pleno florecimiento de la gracia del bautismo en la existencia del cristiano. Hasta tal punto que pueda verificar, en todos los niveles de su ser, la afirmación de San Pablo: "Vivo, pero no yo, sino que es Cristo quien vive en mi" (Ga 2, 20). Se preparará, pues, a la experiencia mística por la profundización en la fe común de la Iglesia, y por la oración perseverante, por el recurso a los sacramentos y la práctica concreta de la caridad. Y no por la búsqueda del esoterismo espiritual. La mística  implica, ciertamente, una superación de la experiencia cristiana común. Impone incluso, como participación en la cruz de Cristo, una "noche de los sentidos y del espíritu". Sin embargo, hay que guardarse de definirla exclusivamente por esta vía negativa. Como si todo el orden de lo sensible y de lo imaginario fuese sospechoso  a priori. Es verdad que la prueba mística supone una superación de lo sensible, aunque sea espiritual. Al igual que los sentidos espirituales trascienden a los sentidos corporales. Sin embargo, la experiencia mística consiste también en gustar la belleza y el poder del Resucitado y en saborear en Él las fuerzas del mundo futuro (cf. Hch 6, 5). Las purificaciones místicas desembocan así, positivamente, en la expansión de la profesión de fe en una cierta "gnosis"  ó conocimiento sabroso de Dios y de su misterio. No, ciertamente, la gnosis  orgullosa y esotérica de los herejes llamados "gnósticos". Se trata, en cambio, del auténtico y humilde conocimiento consistente en la inteligencia vital y experimental de la revelación de Dios en Cristo. Alcanzamos así un tema central de la Escritura,  especialmente en San Juan. Y muy querido  por ciertos Padres de la Iglesia,  particularmente por Clemente de Alejandría. Es el vínculo de promoción mutua existente entre la fe y el conocimiento, entre creer y ver. El fruto de la luz de la fe en el alma del cristiano, la obra propia de los "dones del Espíritu Santo" que acompañan esta luz, es que el creyente "conozca" tanto mejor a Dios cuánto más  "cree" en Él. Y que, inversamente,  este "saber" y este "ver", lejos de debilitar la fe, y sobre todo de dispensar de ella, por el contrario, la afirman. Aparece así que, incluso en sus más altas cimas, la experiencia de fe auténtica no se repliega  sobre ella misma, sino que permanece dependiendo de la luz del Espíritu Santo y, por ella, de la autoridad de la revelación divina.

Habíamos visto ya,  precedentemente,   que la luz de la fe no se dirige a iluminar al sujeto como tal. Le vuelve hacia la figura objetiva de la revelación, permitiéndole captar su sentido. Semejantemente, la experiencia de fe no es nunca, sin más, una experiencia que el sujeto tiene de sí mismo: por íntima y personal que sea, siempre  mantiene, si es auténticamente cristiana, una referencia objetiva inalienable. Esta referencia objetiva de la experiencia de fe se manifiesta por la  mediación de una cuádruple actualización o apropiación,  por el cristiano individual,  de las experiencias arquetípicas  o fundantes,  de las que es heredero por vocación
. 

1. En primer lugar, la experiencia de fe es siempre la asimilación objetiva a la experiencia única de Cristo mismo. 

             En cuanto  que Cristo es, según la fe cristiana, el Hijo de Dios hecho hombre, la Palabra eterna del Padre encarnada en una existencia humana,  la experiencia humana que Jesús tiene de Dios es absolutamente única y, en este sentido, incomparable. Él -y sólo Él-,  es,  en una identidad perfecta, el Dios que es visto, escuchado y tocado en una humanidad semejante a la nuestra, y  el hombre que ve, escucha y toca a Dios  (cf. 1 Jn 1, 1-3). Por eso escribe San Juan:  "a Dios  nadie le ha visto jamás: el Hijo único, que está en el seno del Padre, él lo ha contado" ( Jn 1, 18).

Sin embargo, según el Nuevo Testamento, los creyentes están llamados a ser introducidos en esta experiencia arquetípica de Jesús; a entrar, de algún modo, en   su  experiencia de Dios, del hombre y del mundo. Se encuentra un signo elocuente de esta audacia en un pasaje del  cuarto evangelio  en el que  San Juan,  pasando súbitamente, en la misma frase, del singular (Jesús)  al plural (los discípulos, la comunidad), sugiere que la experiencia única de Jesús ha llegado a ser la de los creyentes: "en verdad, en verdad te digo: nosotros hablamos de lo que sabemos y damos testimonio de lo que hemos visto, pero vosotros no aceptáis nuestro testimonio " (Jn 3, 11).

Ciertamente, teniendo en cuenta la distancia que separa irreductiblemente a los hombres del Dios-Hombre,  se trata, como insiste Balthasar,  inspirándose en una fórmula celebre de Proclo,  de una "participación" en el  "imparticipable", de una imitación del inimitable, de una comunicación del incomunicable
. 

Siempre que entra,  por la fe,  en la experiencia de Cristo, aunque sea de un modo deficiente a priori,  el creyente es arrancado a su propia subjetividad y referido a la objetividad de la experiencia de Jesús.  Lejos de ser únicamente una experiencia de sí mismo,  su experiencia de fe es, de este modo, una auténtica experiencia cristiana.

2. En segundo lugar, por Cristo y en él, la experiencia de fe es apropiación de la experiencia típica del Antiguo Testamento.  Efectivamente, aunque la transforma y la supera asumiéndola, Jesús hereda la experiencia veterotestamentaria de Dios, y la hace suya.  Siguiéndole  a Él, la experiencia cristiana de fe  integra, a su vez, esta herencia de  la Antigua Alianza. No vamos a detallar, en este sistema de las mediaciones subjetivas, el contenido objetivo de esta experiencia judía de Dios. Tendremos ocasión de decir algo sobre ello en el capítulo siguiente. Nos basta con recordar aquí la palabra de Pío XI,  diciendo que todo cristiano es  "un semita espiritual". Y con subrayar que, a pesar de su novedad,  la experiencia cristiana de Dios incluye, llevándola a su expansión, la experiencia que Israel ha tenido de la libertad concreta de Yahvé, manifestando su soberanía sobre el íntegro hombre real, en la historia. 

Vamos a poner sólo un ejemplo preciso, a fin de captar bien mi propósito. En el Antiguo Testamento,  las prescripciones ligadas al sentido de lo sagrado penetraban y reglamentaban toda la vida cotidiana del pueblo y de los individuos, desde los ritos sacrificiales hasta la práctica del comercio, pasando por el tratamiento de las enfermedades y la sexualidad. Es suficiente con leer el Levítico para convencerse. Gracias a Jesús, el Nuevo Testamento superará los aspectos demasiado  ritualistas y legalistas de esta penetración de la existencia cotidiana por lo sagrado. Pero la idea de que toda la vida humana debe,  de algún modo, ser sacramental y convertirse en un culto permanente a Dios, está plenamente asumida en la perspectiva cristiana. Como lo testimonia la palabra de San Pablo: "os exhorto, pues, hermanos, por la misericordia de Dios, a quien ofrezcáis vuestros cuerpos como una víctima viva, santa, agradable a Dios: tal será vuestro culto espiritual" (Rm 12, 1). Si ampliamos nuestro propósito, esto viene a decir que la experiencia cristiana de fe  estará mediatizada,  objetivamente, por la actualización de la experiencia típica de Israel. Típica en el sentido preciso, en el que el "tipo" es como la imagen y el  anuncio de una realidad que ha prefigurado y que lo asumirá.

3. Pero la mediación de la experiencia de fe por la experiencia única de Cristo y la experiencia típica de Israel está, ella misma,  mediatizada por la tradición de la Iglesia. En efecto, la apropiación, por los creyentes, de la experiencia veterotestamentaria, y su asimilación a la experiencia de Cristo,  no son posibles más que por el cauce de  la experiencia eclesial.    Es la Iglesia la que transmite  claramente a sus fieles el contenido de la experiencia de Cristo y de la experiencia judía de Israel. Les invita a reproducirla  en ellos, y los inicia en esta reasunción. En la medida en que se comprende la Iglesia, cristianamente, como una institución habitada por la persona  del Espíritu Santo,  será considerada, ella misma, como  el sujeto  de la experiencia eclesial, y no solamente como el lugar anónimo de su realización. Se podrá hablar, por ello, de la experiencia espiritual de la Iglesia. Y afirmar que los cristianos individuales sólo desarrollan una experiencia de fe auténtica  entrando en esta experiencia arquetípica de la Iglesia-Madre, Templo del Espíritu, Esposa de Cristo y Heredera de la Sinagoga. Sin embargo,  esta experiencia cuasi-personal, y a la vez comunitaria, de la Iglesia como Cuerpo, está especialmente encarnada, a través de los siglos, en la experiencia espiritual de los místicos y de los santos. Por ello, la apropiación de la experiencia eclesial por los individuos está frecuentemente mediatizada por la experiencia ejemplar de los grandes espirituales, los santos. Lejos de poder instalarse en los recursos espontáneos de la subjetividad privada, la experiencia de la fe consiste también, en la mayor parte de los casos,  en acudir a la escuela de esos discípulos, eminentemente dóciles, a quienes llamamos maestros.

4. Para concluir, nos falta señalar que esta experiencia eclesial, que es el hogar de toda experiencia de fe,   está fundada ella misma sobre la experiencia arquetípica de María y de los Apóstoles. Tanto en el caso de María como en el de los Apóstoles, se trata, a la vez, de su experiencia prepascual y de su experiencia postpascual.

Encontraremos, también, la mediación de María en los dos sistemas de las mediaciones objetivas y absolutas. En cada una según una perspectiva específica. Aquí no consideramos más que el aspecto propiamente subjetivo, por el que la experiencia personal de María ilumina, de modo arquetípico, nuestra propia experiencia de fe.

Mientras que la experiencia de los apóstoles se forma más tardíamente, cuando Cristo ya es adulto, la de María comienza antes del nacimiento de Jesús. Como toda madre, María ha comenzado por experimentar sordamente la presencia invisible y muda que habitaba en su cuerpo. Ella, en primer lugar, ha englobado la experiencia de Jesús en la propia experiencia de sí misma. Y sólo con una lenta maduración se ha impuesto a ella lo inverso. O sea, que Aquél a quien ella llevaba era El que la llevaba a ella, el Totalmente-Otro que la precedía y a quien ella había prestado su adhesión de fe diciendo: "he aquí la esclava del Señor; hágase en mí según tu palabra" (Lc 1, 38). Toda la continuación de la experiencia mariana confirma esta desposesión interior, este ocultamiento de la madre ante la inmensidad de su fruto: ya se trate de la incomprensión de la actitud y las palabras del niño de doce años ("¿Y por qué me buscabais? ¿No sabíais que yo debía estar en las cosas de mi Padre?",  Lc 2, 49); o de su despojo por la multitud de los discípulos cuando, con algunos parientes, quiere ver a Jesús ("Mi madre y mis hermanos son aquellos que oyen la Palabra de Dios y la cumplen", Lc 8, 21); o del ensanchamiento de su maternidad a los discípulos que le confía el Crucificado ("Mujer, ahí tienes a tu hijo", Jn 19, 26); y, sobre todo,   de su presencia entre los apóstoles,  cuando nace la Iglesia en Pentecostés (cf. Hch 1, 14).

En la prolongación de esta desapropiación, siempre más profunda, la experiencia de María, a pesar  del carácter absolutamente único de su maternidad carnal, se convierte, para la Iglesia, en una experiencia de fe común a todos los discípulos. O sea, la de que Aquél de quien tenemos experiencia no nos pertenece. Y crece en nosotros como el que viene de  otra  parte y nos conduce más allá de toda medida determinable a priori. Y, del mismo modo que  la experiencia de María es comunicada  a otros en la Iglesia, también el creyente verá, con frecuencia, que su propia experiencia de fe sirve de referencia a otros creyentes. A la vez  que él mismo saca provecho de la gracia concedida a otros, en virtud de la misma "comunión de los santos". Los grandes personajes religiosos del Antiguo Testamento (Abraham, Moisés, Job, Oseas, etc.) vivían ya su experiencia de Dios en nombre del pueblo y para su provecho. Así ocurre también -y más aún- en la Nueva Alianza, siguiendo a María. Este es, eminentemente,  el caso -como ya hemos visto en la sección precedente- de la experiencia ejemplar de los místicos y de los santos,  que  enriquece el tesoro común de la experiencia eclesial de Dios, en provecho de todos y de cada uno.

    Como en el caso de la mediación mariana, tendremos también que volver, en los capítulos siguientes, a tratar de la mediación apostólica. Aquí consideraremos, de la experiencia arquetípica de los Apóstoles, sólo lo que la estructura espiritualmente.

   Mientras que la experiencia mariana es, primero, puramente interior y sólo se expresa externamente de modo progresivo, la fe de los Apóstoles comienza por lo que es exterior, y se interioriza después. Pues, efectivamente, el rasgo característico de su experiencia de fe es haber sido los testigos oculares de la vida de Jesús desde su bautismo hasta la resurrección. Y, aunque han vivido permaneciendo con Jesús, no han comprendido inicialmente el misterio de Aquel con quien trataban cada día. Ya hemos subrayado antes  su  ininteligencia del Cristo prepascual. Sólo después del hiato de la Cruz y del encuentro trastornador con el Resucitado se convierten en espirituales sus sentidos,  que eran  puramente carnales.  Y comprenden, por fin, cuando  no permanece ya más sensiblemente  su presencia, la verdadera identidad de  Quien han desconocido, en la proximidad familiar, durante  tanto tiempo. Los Apóstoles transmiten a la Iglesia, por los mismos meandros de su camino prepascual,  incluyendo  también su negación, su traición y su huida, una experiencia arquetípica. La de una fe mal asegurada que comienza por escuchar sin entender y por mirar sin ver (cf. Mt 13, 13). Y que sólo llegará, a la firmeza requerida,  a través de la prueba purificadora de la pasión y de los encuentros Pascuales.

    Toda esta experiencia de los apóstoles está globalmente confiada a la Iglesia como un arquetipo que los creyentes reproducen, cada uno según su gracia. Aún sería necesario distinguir características distintas, y a veces notablemente contrastantes, en lo que llamamos aquí, globalmente, la experiencia apostólica. No podemos entrar aquí en todos los detalles. Nos contentaremos con evocar lo que  Hans Urs von Balthasar describe, de modo muy sugestivo, como "el cuadrado apostólico"
. El cuadrado está formado por las cuatro experiencias apostólicas típicas de Pedro, de Juan, de Santiago y de Pablo.  Subrayemos, ante todo, que los cuatro son  "apóstoles" y que, en cada extremidad del cuadrilátero, encontraremos los aspectos complementarios de una misma experiencia apostólica.

Santiago está legítimamente preocupado por la continuidad de la Iglesia con la Antigua Alianza, y por el respeto de la letra de la ley y no sólo de su espíritu; pero, pese a esta insistencia sobre la dimensión tradicional   y  legal  de la experiencia cristiana, se trata de una "ley de libertad" (cf.  St 1, 25 y 2, 12), de la que Santiago actúa como  defensor. Por ese camino se encuentra con  Pablo, el apóstol de la libertad cristiana por excelencia.

La experiencia de Pablo se sitúa ya espiritualmente en la frontera entre el tiempo de los Apóstoles y el tiempo de la Iglesia. No es testigo ocular más que del Resucitado, y gracias a una visión que tiene ya más de revelación privada que de revelación pública. Su misión apostólica le es conferida primero desde lo alto, pero debe ser confirmada por los otros apóstoles. Y la garantía que exhibe es la santidad de su vida y la abundancia de carismas con los que el Señor le ha agraciado, y que fructifican en una experiencia espiritual excepcional (cf. 2 Co 11-12). Sin embargo, pese a esta acentuación de la dimensión carismática y mística de la experiencia de fe, Pablo sabe que no está "sin ley de Dios, sino bajo la ley de Cristo" (1 Co 9, 21). Y es capaz de ejercer sobre las Iglesias que ha fundado una autoridad cuya firmeza no sale perdiendo en una comparación con la de Pedro o Santiago.

En cuanto a Pedro, encarna manifiestamente la dimensión jerárquica e histórica de la experiencia apostólica. Es, de modo eminente, el hombre de la institución. Quien, en virtud de la autoridad que le ha sido confiada, está encargado de regir el conjunto de la grey y de conducirlo a través de los peligros de la historia (cf. Jn 21, 15-19 y 1 P 5, 1-4). Sin embargo, Pedro no es un puro pastor cuyo ministerio estrictamente jerárquico estuviese separado de los otros aspectos del cuadrado apostólico. Comunica en la "inteligencia del misterio de Cristo" (Ef  3, 4) que es, sin embargo, la gracia propia de Pablo (cf. 2 P 3, 15-16). Y sobre todo, ha sido investido de la primacía universal con la condición de profesar a Cristo un amor  enteramente personal, superior incluso al del mismo Juan (cf. Jn 21, 15-17).

Juan, finalmente, es el discípulo predilecto que  dirige con amor su mirada contemplativa hacia la gloria del Verbo encarnado. Y  se identifica con el "nosotros" de la Iglesia, a la que confía su testimonio ocular,  aún más espiritual que histórico:

"Lo que existía desde el principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto con nuestros ojos, lo  que  contemplamos y tocaron nuestras manos acerca de la palabra de vida - pues la Vida se manifestó, y nosotros damos testimonio y os anunciamos la vida eterna, que estaba con el Padre y que se nos manifestó- lo que hemos visto y oído, os lo anunciamos, para que también vosotros estéis en comunión con nosotros" (1 Jn 1, 1-3).

Sin embargo, a pesar de esta nota típicamente contemplativa y eclesial, Juan es también un apóstol. Y, si es necesario, sabe llamar al orden a una Iglesia local, con una autoridad digna de Pedro y de Pablo (cf. 2 Jn y 3 Jn). A la vez que subraya la importancia de la guarda de los mandamientos con una insistencia que no habría desagradado a Santiago (cf. 1 Jn 5, 2-3).

Estas cuatro experiencias arquetípicas de apóstoles sólo tienen sentido, con su contrastada diversidad, en el interior del "sí" fundamental que caracteriza a la adhesión de fe y que, desde entonces, está implicado en cualquier experiencia de fe. Un consentimiento cuya radicalidad y fecundidad ilustra, de manera supereminente,  la experiencia mariana. Por eso, la Iglesia de los creyentes hereda la experiencia apostólica en el interior  de la reasunción de la aún más esencial experiencia mariana, arquetipo de la total disponibilidad al Espíritu Santo como principio divino personal de la vida de fe (cf. Lc 1, 35-38)

6. La moción del Espíritu

Todas las mediaciones subjetivas de la fe que  hemos examinado dependen, en cuanto a su origen y su finalidad, de la autoridad divina que se revela. Pero, en cuanto al principio divino que las habita y las dinamiza desde el interior, todas se sostienen bajo la moción del Espíritu Santo subjetivo. Es decir,  difundido en el corazón del hombre, como hemos insistido ampliamente en los preliminares y en el cuerpo de este capítulo, especialmente cuando tratamos, en dos ocasiones, de la luz de la fe.

Aunque sea inmanente a nuestro espíritu, el Espíritu Santo subjetivo, que mueve  y anima nuestra propia subjetividad, no se confunde jamás con ella. En el nivel de las mediaciones subjetivas, su trascendencia inalienable en relación con  nuestro espíritu se manifiesta de un triple modo:

1. Esta trascendencia se traduce vertical o absolutamente en que el Espíritu Santo subjetivo es también el Espíritu Santo absoluto, de cuya persona ni siquiera la Iglesia puede "disponer",   y que "sopla donde quiere" (cf. Jn 3, 8), soberanamente libre.

2. Lateral o intersubjetivamente, se expresa en que, como se ha dicho en el cuerpo del capítulo, el sujeto de la luz y de la experiencia de fe no es nunca sólo el sujeto individual, sino siempre también, y prioritariamente, la Iglesia.

3. En profundidad u objetivamente, se traduce en que las mediaciones subjetivas, especialmente la luz y la experiencia de la fe, remiten esencialmente a la figura objetiva de la revelación. Y no se cumplen más que en ella, en el encuentro del testimonio interior -que resuena dentro del corazón humano- y del testimonio exterior del Espíritu Santo, que vivifica y acredita la forma objetiva de la revelación. 

   Por esta referencia absoluta (el Espíritu Santo subjetivo es el Espíritu Santo absoluto del Padre y del Hijo) y esta doble referencia objetiva e intersubjetiva (el Espíritu Santo subjetivo es también el Espíritu Santo objetivo de Jesús y de la Iglesia), las mediaciones eclesiales escapan del peligro del subjetivismo y del inmanentismo. Por su referencia objetiva e intersubjetiva, rompen el círculo de la subjetividad individual y abrazan el movimiento histórico de la revelación. Mientras que, por su referencia absoluta,  abren el presente de la experiencia de fe a la dimensión eterna y escatológica de la revelación. Por medio de este doble descentramiento, las mediaciones subjetivas remiten al doble sistema de las mediaciones objetivas y absolutas, que debemos  desarrollar a continuación.

     Comenzaremos por el sistema de las mediaciones objetivas, que se caracteriza por poner en evidencia la positividad irreductible de los aspectos objetivos o institucionales de  las realidades cristianas. Esta positividad, irreductible al sujeto creyente, tiene una gran importancia. Ante todo marca la trascendencia del Espíritu Santo subjetivo en relación con nuestro propio espíritu. Pues, si la positividad de las mediaciones objetivas no fuese irreductible, si el sujeto creyente no chocase en ese sistema con un dato consistente y resistente,  no serían más que una proyección provisional del sujeto religioso, que trata de expresarse a sí mismo, con  su propia riqueza espiritual. Pero si las mediaciones objetivas se imponen al sujeto con la positividad, e incluso con la dureza, de las realidades históricas inmodificables, esto quiere decir que el poder espiritual que actúa en ellas no es solamente el del sujeto religioso, sino el del Espíritu Santo. Y que, por ello, el mismo Espíritu Santo subjetivo permanece como transcendente  en relación con el sujeto.  

A la vez, la positividad irreductible de las mediaciones objetivas subraya la distancia que separa la automediación absoluta de Dios en sí mismo y las mediaciones subjetivas. Por "automediación absoluta de Dios", me refiero a la relación o mediación de las Personas divinas en el interior de la Trinidad "inmanente" o "teológica". Es decir, a la vida íntima de Dios tal como es eternamente en sí mismo, haciendo abstracción de su manifestación en el mundo y de su revelación a los hombres. Designo como "mediaciones subjetivas" un aspecto particular del Trinidad "económica". Es decir, de la Trinidad en su revelación exterior por medio de la creación, la Encarnación y la redención. El aspecto particular es, en este caso, la inhabitación de la Trinidad en el espíritu del hombre. Si las mediaciones objetivas  fuesen controladas, transparentemente, por el poder del sujeto, esto significaría que las mediaciones intratrinitarias no serían más que una proyección fantástica de los procesos internos de nuestra vida espiritual.  En cambio, si la consistencia positiva de las mediaciones objetivas es inapropiable por el sujeto, esto quiere decir que la Trinidad teológica o absoluta es realmente transcendente en relación con el eco que produce en nosotros como Trinidad económica, y especialmente como Espíritu Santo subjetivo. 

      Ya se adivina  el puesto decisivo del sistema de las mediaciones objetivas en el interior de la sistemática que hemos elaborado. Damos ahora un cuadro sintético de ellas.

CUADRO DEL SISTEMA DE LAS MEDIACIONES OBJETIVAS


EL ORDEN NATURAL

LAS RELIGIONES PAGANAS Y EL MITO

LAS PALABRAS Y GESTOS REVELADORES DE ISRAEL

                                                                                             Instituciones del A. T.

                                                                                                                 Profetismo

                                                                                                   Sagrada Escritura del A. T. 

MESIANISMO HISTÓRICO

TESTOMONIO DE JUAN BAUTISTA


LA VIRGEN MARIA


RECEPCIÓN DE LA HERENCIA

EL VERBO ENCARNADO

que mediatiza su divinidad por medio de su humanidad


NACIMIENTO Y VIDA OCULTA

MINISTERIO PÚBLICO (palabras y gestos)


MUERTE

RESURRECCIÓN

ASCENSIÓN

ENVÍO DEL ESPÍRITU

                                                 FECUNDIDAD DE LA FIGURA

                                                             

                                                            LA IGLESIA CUERPO DE CRISTO

                                             fecundada por el TESTIMONIO OCULAR de los apóstoles

                                                                                                                                        Tradición apostólica

                                                                                                                                         Sagrada Escritura

   Fecundada   por   la    PALABRA   del   Verbo    encarnado

                                                                                                                                        Sensus fidelium

                                                                                                                                         Teología

fecundado  por LOS SACRAMENTOS del Verbo Encarnado (centrados en la EUCARISTÍA y mediatizados 

por el SACERODCIO)


Así  ENGENDRANDO A CRISTO EN LA HUMANIDAD


Al mismo tiempo que REENVÍA A SU CUMPLIMIENTO escatológico

III.   El sistema de las mediaciones objetivas

Como en el inicio del capítulo II, y por las mismas razones, comenzamos por algunos preliminares indispensables.

Preliminares

- Igual que todas las mediaciones católicas de la profesión de fe, enunciadas primero según el orden fenomenológico (cap. I), se encuentran, al menos implícitamente, en el sistema de las mediaciones subjetivas (cap. II), así también todas esas mediaciones aparecerán de nuevo en el sistema objetivo de las mediaciones (cap. III). Pero, ahora, no ya en cuanto apoyo de la luz subjetiva de la fe e instrumento de su crecimiento, sino en cuanto constituyen, con su profundidad y su resonancia, el despliegue coherente de la "figura" objetiva o histórica de la revelación. Es decir, del conjunto de los rasgos que forman el perfil de la revelación.

- Este sistema no gravita  alrededor de la subjetividad del creyente sino de la figura objetiva de la revelación, y está centrado en el Hijo encarnado.  Igual que el primer sistema está centrado en el Espíritu Santo subjetivo, sin excluir la doble referencia al Espíritu Santo objetivo del Verbo encarnado y de la Iglesia, y al Espíritu Santo absoluto del Padre, así también el sistema objetivo de las mediaciones de la fe estará centrado en el Hijo encarnado. Pero en constante referencia al Espíritu Santo subjetivo, que es el lugar (el "quo") personal y transcendente de nuestra visión del Hijo, y en cuanto que es el alma de las mediaciones subjetivas que nos permiten leer, con todo su relieve, la figura objetiva de la revelación. Y también en constante referencia al Padre, que envía al Hijo encarnado, y que es el principio de las mediaciones absolutas, originarias y originantes, que fundan las mediaciones objetivas y subjetivas.

- Este sistema será, finalmente, histórico. No porque incluya todos  los meandros de la historia empírica, sino en el sentido de que las realidades institucionales y personales, que determinan el perfil total de las mediaciones objetivas de la figura de la revelación, se desplegarán en la historia.

Tras estos preliminares, vamos a desarrollar efectivamente las diversas realidades históricas, institucionales y eclesiales que mediatizan la figura formada por el Verbo encarnado. Él es el primer testigo de la fe, "el testigo fiel" (Ap 1, 5), el que "ante Poncio Pilato rindió tan solemne testimonio" (1 Tm 6, 13); Él es el iniciador de la profesión de fe y el que la lleva a su acabamiento (cf. Hb  12, 1). En cuanto figura objetiva de la revelación y centro histórico del surgimiento de la profesión de fe, el Verbo encarnado comporta una triple mediación, cuyos tres momentos designaremos, por razones que aparecerán enseguida, como (1) la recepción de la herencia; (2) el despliegue de la figura; y (3) la fecundidad eclesial de la figura. 

1. La recepción de la herencia

El Verbo encarnado presupone primero, con anterioridad a Él, toda una serie de mediaciones objetivas de las que es el heredero. Y de las que nosotros, con Él, somos los coherederos cuando profesamos  la fe.

1. En primer lugar viene el orden natural,   cósmico e histórico,  del universo creado. Según el Nuevo Testamento, el Hijo hecho carne asume y supera, en su revelación, este orden. El texto central a este respecto es el de Col 1, 15-20:

"Él es imagen de Dios invisible, Primogénito de toda la creación, porque en él fueron creadas todas las cosas, en los cielos y en la tierra, las visibles y las invisibles, los Tronos, las Dominaciones, los Principados, las Potestades: todo fue creado por él y para él, él existe con anterioridad a todo, y todo tiene en él su consistencia. Él es también la Cabeza del cuerpo de la Iglesia: Él es el Principio, el Primogénito de entre los muertos, para que sea él el primero en todo, pues Dios tuvo a bien hacer residir en él toda la Plenitud, y reconciliar por él y para él todas las cosas, pacificando, mediante la sangre de su cruz, lo que hay en la tierra y en los cielos".

La primera mediación que recoge el Verbo encarnado, y en la que inscribe su revelación de sí mismo y del Padre, es el mismo orden creado, al cual se somete de algún modo con su Encarnación. Pero que también Él somete por  su  resurrección gloriosa, en cuanto Primogénito de toda criatura.

Según el Nuevo Testamento, este señorío de Cristo sobre el cosmos y sobre la historia se expresa, primordialmente, en la victoria alcanzada por Jesús sobre las Potencias angélicas perversas que rigen, para perdición del hombre, el universo físico y el mundo de las ideologías religiosas y políticas. En efecto, según san Pablo, "nuestra lucha no es contra la carne y la sangre, sino contra los Principados, contra las Potestades, contra los Dominadores de este mundo tenebroso, contra los Espíritus del mal que están en las alturas" (Ef 6, 12). Entre esas potencias personales maléficas destaca "el dios de este mundo, el Príncipe que reina entre el cielo y la tierra, que actúa ahora en los rebeldes" (Ef 2, 2). Por medio de la cruz -en la que "el poder de las tinieblas" (Lc 22, 53) se desencadena y parece vencer-  y por la resurrección -en la que el Príncipe de este mundo ha sido arrojado fuera (cf. Jn 12, 31)- Cristo "ha despojado los Principados y las Potestades, los exhibió públicamente, incorporándolos a su cortejo triunfal" (Col 2, 15). Además, los evangelios sinópticos, sobre todo san Marcos, muestran constantemente a Jesús en combate con estas potencias demoníacas, cuyo reino se expresa a través de las enfermedades, la muerte, los desastres cósmicos y la cerrazón del corazón humano
.

En este contexto del testimonio dado al Verbo encarnado por el orden cósmico e histórico, en cuanto  sometido ya a la soberanía de Cristo, hay que situar la mediación del milagro. Es una manifestación conjunta de la gloria del Verbo encarnado y de la sujeción del cosmos y de la historia a su poder divino, superior al de los ángeles rebeldes. En el milagro se ofrece a la profesión de fe el signo de la presencia salvadora, en el corazón del orden creado, de su más allá transcendente. O sea, del Verbo encarnado, en el cual, y por el cual, y para el cual ha sido creado todo (cf. Jn 1, 3 y Col 1, 16-17)
.

2. La segunda mediación objetiva que presupone el Verbo encarnado, y que hereda la profesión de fe al adherirse  a Cristo, es, tras el cosmos y la historia, el testimonio ofrecido por el orden de las religiones paganas y el mito. Seremos breves a este respecto pues, desde el punto de vista de la profesión de la fe hoy, es la mediación que nos resulta más ajena.

     Entre el orden cósmico e histórico, del que acabamos de hablar, y las instituciones del Antiguo Testamento, del que trataremos a continuación, se eleva el universo pagano del mito sobre cuyo fondo se destaca la religión de Israel. En efecto,  el Antiguo Testamento toma netamente distancia con relación al mito, especialmente por su referencia a acontecimientos históricos precisos, atribuidos a la acción única de Dios en este mundo. Y, en esto, anuncia el carácter esencialmente histórico, y no mítico, del Nuevo Testamento. Pero, sin embargo,  se desmarca del mito asumiendo y transfigurando una gran parte de su herencia. Así, para no citar más que un ejemplo, el Servidor de Yahvé del profeta Isaías (42, 1-4¸49, 1-6; 50, 4-11; 52, 13-15 y 53) toma los rasgos del rey mítico que personifica a su pueblo y repite, en su victoria sobre las tinieblas, el antiguo combate de Dios contra las fuerzas hostiles. Combate que re-presenta o actualiza sufriendo y muriendo, descendiendo al abismo, para ascender de nuevo y recibir el tributo de reconocimiento del universo entero. Israel hereda este viejo mito real, y otros más. Pero, refiriéndolo al sufrimiento real de un personaje histórico, cambia esencialmente su alcance y prepara su  reasunción por el Verbo encarnado, Jesús el Cristo.

3. La tercera  mediación objetiva que presupone y acoge el Verbo encarnado es, lógicamente, el conjunto de las Palabras y gestos reveladores de Israel. Un conjunto que se despliega en varios elementos objetivos y estructuralmente coordinados, que vamos a estudiar sucesivamente.

a) En el conjunto revelador, constituido por la religión de Israel, destacan en primer lugar las instituciones del Antiguo Testamento: esencialmente la Ley, los jefes del pueblo (jueces y reyes), el culto y el sacerdocio levítico. El Verbo encarnado, salido del pueblo judío y heredero de su religión, acoge en sí estas instituciones. Se manifiesta, más aún, como el cumplimiento imprevisible de estas realidades que, en la vida de Israel, permanecían inarticuladas o enigmáticas. Él lleva la Ley a su perfección (cf. Mt 5, 17-20), se atribuye  una auténtica realeza espiritual (cf. Jn 18, 36-37) e inaugura con su propia sangre, como sacerdote y víctima a la vez, el culto de la Nueva Alianza (cf. Lc 22, 19-20 y Hb 9).

b) Pero las Palabras y gestos reveladores de la Antigua Alianza no se limitan a las "instituciones" de Israel. Éstas son indisociables del profetismo espiritual, que denuncia su esclerosis realizada o inminente, las reconduce a las fuentes vivas de la Alianza y, de este modo,  actualiza y vivifica estos gestos y estas Palabras. En este contexto, los profetas son los que, como indica la Palabra, "hablan" (phèmi en griego) "en nombre" (pro en griego) de Dios,  para mantener o restaurar la religión de la alianza en su pureza, frente al peligro del ritualismo exterior. En este sentido, Jesús es considerado como "profeta" por el Nuevo Testamento (cf. Lc 7, 16 y 24, 19). Él es profeta en un sentido absolutamente único y trascendente. Pues no habla sólo en nombre de Dios. Sino que Él es la Palabra eterna del Padre (cf. Jn 1, 1-3), en la que se cumplen y se anudan las Palabras fragmentarias dirigidas a los antepasados por los profetas de Israel (cf. Hb 1, 1-4).

c) Las Palabras y los gestos reveladores de la religión de Israel están, finalmente, depositados en la  Escritura del Antiguo Testamento que los fija y permite su resonancia permanente. El Verbo encarnado, heredero de la Alianza, lo es igualmente de las Escrituras Santas de su pueblo, de las que afirma claramente que hablan de él (cf. Lc 24, 27 y Jn 5, 39.46). Como inaugurador de una Nueva Alianza, Cristo es presentado también en el Nuevo Testamento como quien cumple, pero yendo más allá de ellas mismas, las santas Escrituras de Israel, levantando el velo que, hasta Él, ocultaba la verdad plena (cf. 2 Co 3, 14.16).

4. Todo el conjunto de las Palabras y de los gestos reveladores de Israel, tal como los hemos desplegado en sus tres momentos constitutivos (las instituciones, el profetismo y la Escritura), es indisociable, a su vez, del mesianismo histórico, presente en todo el judaísmo a partir de la época de David. Se designa así la corriente de pensamiento y, aún más de esperanza, que hace aguardar, en la prolongación de David y de los reyes de su dinastía, la venida de un Rey-Mesías ("mesías" = "ungido" = "christos"). Su figura es el esbozo de un Rey ideal que instauraría plenamente el Reino de Dios en este mundo. Este dinamismo mesiánico imprime a toda la historia política y religiosa de Israel  su orientación típica -en el sentido fuerte de este adjetivo- hacia una misteriosa figura que vendrá,  cuyos rasgos son tan dispares e incluso inconciliables que es imposible entrever, a partir del Antiguo Testamento, cómo podría reunirlos un mismo personaje. En efecto, a la figura del Mesías triunfante, se asocia, sin inconvenientes, la del Rey, Hijo de David. Pero también, y más difícilmente, la de un nuevo Profeta comparable a Moisés y Elías (cf. Deut. 16, 15.18), la del sacerdocio levítico,  la del Hijo del hombre transcendente entrevisto por Daniel (Dn 7, 13-14) y la del Servidor sufriente de Yahvé (Is 52, 13-53, 12). Esta figura misteriosa, por una parte, surgirá auténticamente de Israel -lo que señala un aspecto de continuidad-, pero, por otra, debe ser "dada" por Dios a su pueblo, y  no será producida por sus propios recursos, lo que marca un aspecto complementario de discontinuidad. Israel se presenta, así, como una parábola indescifrable. Pero que se iluminará en la superación que la cumple. De modo que este pueblo, que tenía la prohibición de tallar la imagen de su Dios y de sí mismo (cf. Ex 20, 4), recibirá, en el Verbo encarnado, el crisol que le permite fundir  los rasgos, dispersos hasta entonces, tanto de su propia figura de pueblo elegido, como la figura de su Mesías. Este mesianismo, completamente orientado hacia un imprevisible cumplimiento, es la cuarta mediación objetiva que presupone y acoge el Verbo encarnado y que después heredará  la Iglesia.

5. El testimonio de la Antigua Alianza encuentra un primer acabamiento en el testimonio de Juan-Bautista, en quien tenemos la quinta mediación del Verbo encarnado. Como precursor inmediato de Cristo (cf. Mc 1, 1-8; Jn 1, 6-7.15.19-36), Juan Bautista cumple y exacerba el mesianismo del Antiguo Testamento, hasta el punto de que el pueblo se preguntaba si no era él mismo el Mesías (cf. Lc 3, 15). Además, como el más grande entre los nacidos de mujer y el más pequeño en el Reino (cf. Mt 11, 11), el Precursor simboliza la consistencia del Antiguo Testamento, que no es repudiado sino cumplido. Y también su apertura constitutiva: ya que el Antiguo Testamento permanece, pero como una promesa ya realizada. Finalmente, como simple voz que anuncia al Verbo (cf. Jn 1, 1.23), lámpara transitoria que remite a la Luz (cf. Jn 1, 8 y 5 , 35), amigo del esposo que se oculta ante el  Esposo mismo (cf. Jn 3, 29), Juan Bautista es aquel cuya vocación consiste en disminuir para que Cristo crezca (cf. Jn 3, 30). Así, resume la misión de la Antigua Alianza en su conjunto. Que es anunciar "típicamente" al Verbo encarnado y cumplirse en él (cf. 1 Co 10, 1-11 y 2 Co 3, 14-16).

6. El testimonio de la antigua Alianza se cumple, por último, plenamente en la Virgen María. Ella realiza  carnalmente, en su propia persona, la sexta y última mediación objetiva que el Verbo encarnado asume. Hemos reflexionado ya sobre el lugar de María –así como el de la Antigua Alianza- en el interior del sistema de las mediaciones subjetivas. Pero entonces era únicamente desde el punto de vista de su experiencia de fe, como arquetípica de la nuestra. Ahora volvemos a encontrarla, en el sistema de las mediaciones objetivas, desde un punto de vista distinto, en cuanto constituye la bisagra viviente entre el Antiguo Testamento y el Verbo encarnado, principio y fin del Nuevo Testamento. Desde este punto de vista, María es la mujer de la que Jesús nace según la carne. Y por la cual se inscribe en la descendencia davídica de la Antigua Alianza (cf. Mt 1, 6.16 y Ga 4, 4). Desde este punto de vista es, sobre todo, la persona viviente que realiza singularmente, en sí misma, la mediación transitiva concreta que establece el vínculo -la "transición"- entre la Sinagoga y la Iglesia; entre la mediación veterotestamentaria típica y profética por un parte  (en la medida en que el Antiguo Testamento "anuncia" la figura de Cristo) y, por otra,  la mediación eclesial reproductora y participante (en la medida en que la Iglesia "reproduce" la figura de Cristo dejándose "configurar" por ella). En efecto, María acaba, por una parte, la obediencia de Israel a la Palabra de Dios y la lleva a su cumplimiento (cf. Lc 1, 38 y 2, 19). Mientras que, por otra, permite, de este modo,  la Encarnación del Verbo y lo acoge inmediatamente, a título de  primera cristiana, como la Palabra encarnada. Lo que será  precisamente la función de la Iglesia (cf. Lc 1, 45 y 11, 27-28).

2. El despliegue de la figura

En la primera sección de este capítulo, hemos visto cómo Jesús, el Hijo eterno hecho carne en la historia, presupone y asume toda una serie de mediaciones objetivas. Pero el Verbo encarnado no sólo acoge  una herencia, sino que también  mediatiza su realidad divina, objetiva e intrínsecamente, por una nueva serie de realidades y de acontecimientos que dibujan el contorno de su propia figura historica de revelación.

Como todo el contenido de este "despliegue de la figura" ya ha sido inventariado en nuestro primer capítulo, podremos ahora ir muy deprisa. Nos contentaremos aquí prácticamente con un catálogo. Será suficiente indicar previamente la transposición que será necesario hacer. En efecto, en el capítulo sobre el orden  fenomenológico de las mediaciones, hemos encontrado el contenido de la presente sección. Pero entonces lo contemplamos desde el punto de vista  de un desciframiento regresivo de la figura de Jesús,  remontando hasta las fuentes de la profesión de fe,  por  los meandros de la experiencia apostólica. Ahora  abandonamos este aspecto de hermenéutica hacia atrás. Y, en sentido inverso, retenemos el enlazamiento, objetivo y progresivo, de los diversos contenidos en los que se despliega la figura del Verbo encarnado. Nos limitaremos pues, esencialmente, a una simple enumeración. Para los detalles,  reenviamos al contenido de lo que fue organizado, precedentemente, bajo otra forma.

1. Entre las mediaciones objetivas en las que se despliega la figura del Verbo encarnado, y que hacen posible la profesión de fe en el presente de la Iglesia,  está, en primer lugar y de modo general, la humanidad misma de Jesús. Según la analogía única, propiamente incomparable, de la unión hipostática -es decir, de la unión de las dos naturalezas de Jesús, la divina y la humana, en la unidad de la persona o hipóstasis misma del Hijo eterno-, es preciso afirmar que esta humanidad de Jesús es la "expresión" de la divinidad del Verbo (cf. Jn 1, 14-18).

2. La universalidad concreta, divina y humana a la vez, del Verbo encarnado está más particularmente mediatizada por el nacimiento de Jesús en Belén y por su vida oculta en Nazaret;

3. por su ministerio público hecho de palabras y gestos reveladores y salvadores y, especialmente, por los milagros;

4. por su muerte en el Gólgota, en cuanto humillación gloriosa de su humanidad (cf. Jn 8, 28, donde la "elevación" de Jesús en la cruz es comprendida, al mismo tiempo, como su "exaltación" a la gloria);

5. por su resurrección al tercer día, en cuanto humilde exaltación de su humanidad (cf. Mt 28 17 y Hch 10, 40-41, donde aparece que el Resucitado no se manifiesta con esplendor a todo el pueblo, sino a testigos escogidos y sin excluir completamente toda posibilidad de duda);

6. por su ascensión, en cuanto  ocultamiento de su proximidad  sensible e introducción de la presencia íntima y eclesial del Espíritu (cf. Jn 16, 7);

7. por el envío del Espíritu en Pentecostés, como manifestación objetiva del principio personal de las mediaciones subjetivas, o sea del Espíritu Santo subjetivo. Estas mediaciones subjetivas, que hemos explicitado en el sistema precedente, están aquí presupuestas por la necesidad discursiva de  una exposición sistemática. Pero, de hecho, actúan, según su función específica, en el interior mismo de las mediaciones objetivas. Asistimos también aquí al encuentro explícito de los dos sistemas unidos de mediaciones, pues el Espíritu Santo objetivo enviado en Pentecostés es también el Espíritu Santo subjetivo como principio de las mediaciones subjetivas.

Pero el envío del Espíritu a la Iglesia no es sólo una manifestación histórica del Espíritu Santo subjetivo. Es también la inauguración de un nuevo despliegue objetivo de la figura histórica y gloriosa de Jesús. Es lo que nos ocupará en la tercera y última sección de este sistema de las mediaciones objetivas.

3. La fecundidad eclesial de la figura

   Por la potencia del Espíritu, que cumple así su misión de Espíritu Santo objetivo, el Verbo encarnado despliega, finalmente, su realidad total de Cristo histórico prepascual y postpascual (cf. Hch 2, 33; 20, 38; 2 Co 3, 17; 5, 16), mediatizándose Él mismo por medio de la Iglesia, que es  su figura objetiva en la historia (cf. Col 1, 18). La mediación del Verbo encarnado, en y por medio de la Iglesia, debe llamarse una "automediación", pues la Iglesia, al desplegar sus estructuras esenciales, no se sobreañade a Cristo, ni  se suma con Él como otro número. Es más bien, según el Nuevo Testamento, Cristo que se continúa a sí mismo. De ahí el lenguaje empleado por san Pablo para hablar de la Iglesia.  Un lenguaje según el cual la Iglesia, aún  distinguiéndose de Cristo como la Esposa de su Esposo (cf. Ef 5, 21-33), no tiene, sin embargo, una figura autónoma, sino que  es presentada como el Cuerpo total del que Cristo mismo es la Cabeza: Dios, en efecto, ha sometido todo a Cristo resucitándolo y   "bajo sus pies sometió todas las cosas y le constituyó Cabeza suprema de la Iglesia, que es su Cuerpo, la Plenitud del que lo llena todo en todo" (Ef 1, 22-23).

Cristo aparece, de este modo, como el principio personal que integra en sí el despliegue de la Iglesia. Y que hace de sus instituciones capitales las articulaciones de su propio cuerpo. Es lo que se manifiesta con evidencia, cuando se aproximan entre sí algunos versículos, decisivos a este respecto, de la epístola a los Efesios: 

"Él mismo dio  a unos el ser apóstoles; a otros, profetas; a otros, evangelizadores; a otros, pastores y maestros, para el recto ordenamiento de los santos en orden a las funciones del ministerio, para edificación del Cuerpo de Cristo, hasta que lleguemos todos a la unidad de la fe y del conocimiento pleno del Hijo de Dios, al estado de hombre perfecto, a la madurez de la plenitud de Cristo" (Ef  4, 11-13). 

"Antes bien, siendo sinceros en el amor, crezcamos en todo hasta Aquel que es la Cabeza, Cristo, de quien todo el Cuerpo recibe trabazón y cohesión por medio de toda clase de junturas que llevan la nutrición  según la actividad propia de cada una de las partes, realizando así el crecimiento del cuerpo para su  edificación en el amor" (Ef  4, 15-16).

En esta perspectiva que hace de la Iglesia el Cuerpo orgánico de Cristo, tenemos que fijarnos  ahora en las estructuras o instituciones esenciales que  mediatizan la figura objetiva del Verbo encarnado en la historia. Y que mediatizan así, también objetivamente, la profesión católica de la fe.

1. Considerada según su objetividad institucional, la Iglesia, Cuerpo místico del Verbo encarnado, está, ante todo, fundada históricamente sobre el testimonio ocular de los Doce,  sobre el testimonio original de Pablo y, en general, sobre la experiencia de fe y de predicación de los Apóstoles, entre los cuales Pedro ocupa una posición eminente.

Como lo hemos advertido a propósito del papel de María, volvemos a encontrar aquí la experiencia apostólica, que fue ya estudiada en el sistema de las mediaciones subjetivas. Pero ahora  la consideramos, no desde el punto de vista espiritual de la experiencia de fe como tal, sino en cuanto estructura objetiva sobre la cual está fundada la Iglesia.

En el primer orden de este papel fundante de los Apóstoles se encuentra el testimonio ocular de los Doce. Para el Nuevo Testamento es capital, efectivamente, que los Doce "hayan estado con Jesús" (cf. Mc 3, 14; 16, 10) desde el comienzo de su ministerio público hasta su resurrección. Lo atestigua el hecho de que,  para reemplazar a Judas el traidor, los discípulos eligen por sorteo, como nuevo testigo del Resucitado, a Matías. Debe ser uno de "los hombres que nos han acompañado durante todo el tiempo que nuestro señor Jesús ha vivido en medio de nosotros, comenzando por el bautismo de Juan hasta el día en que nos fue llevado"  (Hch 1, 21-22).

Esta insistencia sobre la permanente experiencia ocular acerca de Cristo hace más significativo e importante  el caso excepcional de Pablo, elegido inmediatamente, en directo, por el Resucitado, en el camino de Damasco (cf. Hch 9, 1-9). Aunque recibe su primera catequesis de Ananías y de los discípulos de Damasco (cf. Hch 9, 10-22). Y ve pronto reconocido su apostolado, aunque  no sin dificultades, por los Apóstoles de Jerusalén (cf. Hch 9, 27-28 y Ga 1, 11-2, 10). Por este aspecto original y muy personal de su vocación, Pablo ilustra la libertad del espíritu y anuncia una dimensión propiamente carismática que, unida a la dimensión institucional, será típica de la Iglesia postapostólica.

En la experiencia de fe y la predicación de los Apóstoles, es preciso destacar el papel eminente jugado por Pedro. La simple consulta de unas concordancias del Nuevo Testamento es suficiente para mostrar la primacía ejercida por Pedro en el grupo de los Apóstoles. Su nombre aparece un número impresionante de veces. Ya  sea sólo, o en la  elocuente expresión: "Pedro y sus compañeros" (Lc 9, 32), o "Pedro y los apóstoles" (Hch 5, 29). Pero los dos textos principales son aquellos en que Cristo, tanto antes de la Pascua como también ya  resucitado, confía explícitamente a Pedro una autoridad y una carga pastoral, supremas y universales, sobre el conjunto de la Iglesia (cf. Mt 16, 18-19 y Jn 21, 15-17). Estos textos significan que, de manera duradera, Jesús ha fundado la misión de su Iglesia sobre el ministerio de los Doce y principalmente de Pedro: "Tú eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia, y las puertas del Hades no prevalecerán contra ella" (Mt 16, 18).

2. Fundada sobre los Apóstoles, la Iglesia es  luego fecundada doctrinalmente por la Palabra  del Verbo encarnado
. Pero esta Palabra está, a su vez,  mediatizada por diversas instancias e instituciones, que le sirven de cauce y garantizan  la transmisión de su sentido,  en la potencia del Espíritu Santo objetivo.

a) Entre esas instancias mediadoras objetivas, viene en primer lugar la Tradición apostólica (en el sentido   definido en el primer capítulo), tal como se enraíza en el testimonio ocular de los Doce y en la experiencia de Pablo.

b) La Tradición apostólica ha nacido de los testigos privilegiados del Señor y ha sido fijada por la Tradición ulterior, en su normatividad única y arquetípica,  en la Sagrada Escritura del Nuevo Testamento. La Escritura integra ya en sí la fe y la reflexión de la edad apostólica, de los apóstoles y de las primeras comunidades cristianas. Tendremos que examinar el sentido último de este proceso,   por el cual la Iglesia engendra su propia norma en la Escritura, cuando examinemos la lógica del sentido absoluto de las mediaciones.

c) Una y otra, la tradición apostólica y la Sagrada Escritura, son actualizadas sin cesar en el sensus fidelium (el "sentido de los fieles") e interpretadas con autoridad por el servicio del magisterio de los obispos (sucesores de los Apóstoles) y del Papa (sucesor de Pedro). El magisterio  da lugar al nacimiento de los dogmas, a las definiciones conciliares y a los diversos actos doctrinales de la jerarquía
. Se notará que, desde el punto de vista católico, el magisterio -tal como ha sido definido en el primer capítulo- no es, de ningún modo, el lugar de una nueva revelación, sino un simple órgano interpretativo al servicio de la revelación contenida en la Tradición y la Escritura
.

d) Todo este cuerpo de la Palabra de Dios, transmitido por la tradición, fijado normativamente en la Escritura, actualizado por "el sentido de fe los fieles" e interpretado por el magisterio, es elaborado reflexivamente por la teología, con los recursos del pensamiento racional, y en comunión con la fe de la Iglesia y el magisterio.

3. Pero la Iglesia fundada por los apóstoles no es sólo fecundada "doctrinalmente" por la "Palabra" del Verbo encarnado. También es fecundada vitalmente por los sacramentos de la carne del Verbo. Es decir, por esos signos sagrados en los que, según la fe de la Iglesia, Cristo realiza, por medio de su humanidad gloriosa y en beneficio de los creyentes y para su santificación, lo mismo que esos signos significan. Hemos hablado, con algún detalle, de la mayor parte de los sacramentos -que son siete-, en la exposición del orden fenomenológico de las mediaciones. Y volveremos sobre ello. Ahora recordamos sólo que los sacramentos de la fe están centrados en la Eucaristía, que es comprendida por la Iglesia como la fuente y centro de todo el orden sacramental. Pues todos los demás sacramentos o están ordenados a ella como su preparación (bautismo, confirmación, reconciliación), o como su fruto (matrimonio, unción de enfermos), o como la condición de su celebración (orden sacerdotal). Por lo que se refiere a este último punto, es necesario señalar que los sacramentos, centrados en la Eucaristía, están mediatizados, en la potencia del Espíritu Santo objetivo, por el sacerdocio jerárquico y paternal (masculino) instituido por Jesús, sumo sacerdote (cf. Hb 5, 5-10 y Rm 15, 16).

4. Fecundada así doctrinalmente por la Palabra de Dios (con sus mediaciones) y fecundada vitalmente por los sacramentos (y por el sacerdocio paternal que los mediatiza), la  Iglesia engendra maternal y virginalmente a Cristo en la humanidad. Vemos aparecer aquí una serie de simbolismos sexuales y conyugales (fecundación, generación, paternidad, maternidad, virginidad) cuya clave no podrá ser proporcionada hasta el capítulo siguiente sobre las mediaciones absolutas. Por ahora, retenemos aquí solamente que la Iglesia es llamada "Madre". En el sentido de que, en el plano de las mediaciones objetivas,  ella, al comunicar la fe y la vida cristiana, engendra a los fieles en la profesión de la verdadera fe, y los inicia en la santidad, o sea, en el culto espiritual de la fe, de la esperanza y de la caridad vividas.

5. La Iglesia invoca al Espíritu Santo que habita en el corazón de los creyentes como Espíritu Santo subjetivo y  que anima el conjunto del Cuerpo de Cristo como Espíritu Santo objetivo. En cuanto que este Espíritu, que la habita y la anima, es también el Espíritu Santo absoluto del Padre y del Hijo, la Iglesia no dispone de él. La transcendencia del Espíritu Santo absoluto en relación con su función subjetiva se expresaba, al final del sistema de las mediaciones  subjetivas, como superación de todo inmanentismo de estas mediaciones. Al término del sistema de las mediaciones objetivas, la misma transcendencia del Espíritu Santo absoluto, en relación con su función objetiva, se expresa en que las instituciones eclesiales no se cierran en el plano histórico que, sin embargo,  es su ámbito propio. Dicho de otro modo, la transcendencia del Espíritu en relación con la Iglesia, de la que es el alma, se traduce en el hecho de que la Iglesia remite a un cumplimiento último de las mediaciones objetivas más allá de la historia. Es el paso de la Iglesia terrena al Reino eterno de los cielos, cuando se produzca la parusía,  el retorno glorioso de Cristo. La Iglesia considera que este cumplimiento escatológico ha sido ya inaugurado en el Cristo glorioso de Pascua. Y también en ella misma, en la medida en que es, aquí abajo, el cuerpo orgánico del que  el Resucitado es la cabeza. Pero la expansión final del Reino escapa a la Iglesia y remite a la libertad soberana del Padre. Efectivamente, "a vosotros no os toca conocer el tiempo y el momento que ha fijado el Padre con su autoridad" (Hch 1, 7); y "de aquel día y hora, nadie sabe nada, ni los ángeles en el cielo, ni el Hijo, sino sólo el Padre" (Mc 13, 32).

Pero, en el Padre, como veremos enseguida, tenemos el principio personal de las mediaciones absolutas de la fe y de su profesión. Así somos conducidos al desarrollo del sistema de esas mediaciones absolutas.

Se habrá notado que la exposición del sistema de las mediaciones objetivas ha sido relativamente breve, en comparación con el precedente. Esto se debe a que, para el espíritu, resulta más fácil desenmarañar  unas estructuras objetivas, que de algún modo se le enfrentan, que desentrañar un proceso subjetivo, en el que el mismo espíritu está implicado. Además, por lo que concierne a las nociones y definiciones, podemos frecuentemente contar con las adquisiciones adquiridas ya en el primer capítulo, dedicado al inventario fenomenológico de las mediaciones. En cambio, el sistema de las mediaciones absolutas nos ocupará más tiempo. Deberemos realizar un esfuerzo especulativo intenso para captar, en lo posible, la clave o vínculo último de las síntesis precedentes. Además, no nos será posible apoyarnos en algo ya previamente establecido. Por esta doble razón, nos embarcamos en un trabajo de mayor aliento.

El cuadro siguiente dará al lector una visión sintética de este sistema de las mediaciones absolutas.

CUADRO DEL SISTEMA DE LAS MEDIACIONES ABSOLUTAS
LA LÓGICA ETERNA DEL DON GRATUITO DE DIOS
LAS RELACIONES TRINITARIAS  y su automediación

LA POSIBILIDAD DE  LA CREACIÓN

LA LIBERTAD DE LA CREACIÓN

LA EMERGENCIA DEL ESPÍRITU FINITO

LOS VESTIGIOS DE LA TRINIDAD y LA IMAGEN DE DIOS

LA NECESARIA POSIBILIDAD DE LA DIVINIZACIÓN DEL HOMBRE

LA LIBERTAD DE LA DIVINIZACIÓN EFECTIVA

LA CONVENIENCIA DE LA ENCARNACIÓN divinizadora y redentora

LA LÓGICA DE LA ENCARNACIÓN HISTÓRICA   

LA     LÓGICA    MARIANA     Y     ESPIRITUAL    DE     LA     ENCARNACIÓN

                                                                          (punto de vista del ser)

La Encarnación en el seno de María                                                                         por la potencia unitiva

Virgen y Madre                                                                                                                 del Espíritu Santo

        LA    LÓGICA    TRINITARIA    DE    LOS    TESTIMONIOS    RECÍPROCOS


testimonio mutuo del Padre y del Hijo                                       testimonio del Espíritu  Santo  


LA LÓGICA DEL DESPLIEGUE ECLESIAL DE LA ENCARNACIÓN
o LÓGICA TRINITARIA, CRISTOLÓGICA Y MARIANA

DE LA MATERNIDAD DE LA IGLESIA fundada sobre el doble principio activo

La Palabra de Dios                                                                      la Carne de Cristo     

marianamente engendrada                           marianamente engendrada en la Iglesia

                                         por la fe de los Apóstoles                                       . como Eucaristía

. como Tradición

                                         y la potencia del Espíritu                     gracias al                             por la

                                         por la Iglesia (paternal  y                     sacerdocio                          potencia

                                                            materna                                                                        del Espíritu

            como Escritura         

                                          y la inspiración del Espíritu

                                          por el magisterio

.como sensus Ecclesiae

                                         y la asistencia del Espíritu

IV.  El sistema de las mediaciones absolutas

   Como al comienzo de los capítulos II y III, y por las mismas razones, comenzamos por algunos preliminares indispensables.

Preliminares
   - Del mismo modo que todas las mediaciones católicas de la profesión de fe, enunciadas primero según su orden fenomenológico, se reencontraban, al menos implícitamente, en el sistema de las mediaciones subjetivas (cap. II) y también, muy explícitamente, en el sistema de las mediaciones objetivas (cap. IIII), así también todas esas mediaciones estarán presentes de nuevo en el sistema de las mediaciones absolutas (cap. IV). Pero ahora, no ya en cuanto apoyo de la luz subjetiva de la fe e instrumento de su crecimiento. Ni en cuanto elementos constitutivos de la figura objetiva o histórica de la revelación, sino  desde el punto de vista de la autorevelación absoluta de Dios y  de su mediación, en el hombre y en la historia, para la profesión de fe eclesial. Con otras palabras, las mediaciones no serán presentadas desde el ángulo de su resonancia en la subjetividad humana, ni desde el aspecto de su resonancia institucional e histórica, sino en cuanto proceden de la libertad de Dios que se revela. Y se organizan según la lógica del don de Dios mismo.

    Vamos a ver un solo ejemplo, para ilustrar la novedad de este último punto de vista. La Sagrada Escritura, encontrada primero en la serie regresiva de las mediaciones fenomenológicas, ha sido presentada, en el sistema de las mediaciones subjetivas, como un medio de crecimiento de la fe, como lugar de verificación y experiencia de fe, que permite, por esa apertura, la profesión de la fe. En el sistema de las mediaciones objetivas ha sido presentada -de modo muy diferente- como la sedimentación histórica de la Tradición arquetípica que sirve de regla a la profesión católica de la fe. Aquí, en el sistema absoluto de las mediaciones, la Escritura se presentará -de manera original- como automediación de la Verdad divina absoluta. Es decir, como inspirada por Dios mismo. Será, pues, considerada como un don que, verticalmente, permite la profesión de la fe, asumiendo a ésta en el conocimiento que Dios tiene de sí mismo. Ya no consideramos la Escritura como alimento de la experiencia espiritual  cristiana ni como fijación normativa de la Tradición apostólica, sino la Escritura como encarnación escrita de la Palabra de Dios, como Cuerpo literario del Verbo. O, más exactamente aún, como todo esto a la vez. Y encontrando los dos primeros aspectos, el antropológico y el histórico, su fuente y su fundamento en el tercero, que es el propiamente teologal
. 

- En cuanto se construye a partir y en función de la iniciativa divina absoluta, este último sistema se apoya en la naturaleza íntima de Dios y,  por eso,  remite explícitamente a la revelación de las relaciones intratrinitarias. En último término, se enraíza en la  generosidad del Padre, fuente primera de la vida trinitaria, y  en ella encuentra el fundamento último de la función de mediación en la economía -es decir, en el sabio ordenamiento- de la profesión de la fe.

Después de estos preliminares, indicamos rápidamente el contenido general y la articulación global de este tercer y último sistema. En la perspectiva que acabamos de sugerir, centrada en la generosidad del Padre y en la autorevelación de la Verdad divina, la profesión católica de la fe, como don  -más aún, como  autodonación-  del Dios trinitario a los hombres, presupone: en primer lugar, a título de origen y  principio fontal, todo el conjunto de las mediaciones absolutas que preparan la Encarnación del Verbo (1). Después, todo el conjunto de las mediaciones por las que Dios realiza la Encarnación histórica (2). Y, finalmente, todo el conjunto de las mediaciones por la cuales Dios dirige el despliegue eclesial de la Encarnación (3). Todas las mediaciones están contempladas explícitamente a partir de su origen divino y de su inteligibilidad en el Verbo o "logos" divino. Así que desarrollaremos los tres grupos de mediaciones hablando de una triple "lógica" de la Sabiduría divina: (1) la lógica eterna del don gratuito de Dios; (2) la lógica de la Encarnación histórica;  (3) la lógica del despliegue eclesial de la Encarnación. Las conclusiones generales nos darán la ocasión para determinar en qué sentido preciso hablamos aquí de lógica, de sistema, de necesidad, de coherencia, etc.

Comenzamos, pues, por el primero de los presupuestos absolutos de la profesión de fe. O sea, por la lógica del don gratuito de Dios que hace posible la Encarnación redentora del Verbo.

1. La lógica eterna del don gratuito de Dios

1.  Como hemos indicado en los preliminares, el conjunto de las mediaciones absolutas tienen su punto de anclaje y de partida en las relaciones trinitarias, con su lógica propia. Como no se trata de desarrollar aquí todo un tratado de la Trinidad, me limitaré a evocar algunos temas útiles para nuestro propósito, inspirándome en la doctrina trinitaria clásica, tal como se la puede encontrar en Tomás de Aquino y sus discípulos
.

Según esta doctrina, el Padre engendra al Verbo como su expresión inteligible. Y el Espíritu Santo procede de los dos como su complacencia recíproca y  su amor común. El Espíritu, como acto personal de unión, no se vuelve al Padre sino por el Hijo del cual también procede, en el sentido de que es por Él por quien procede del Padre. El hecho de que el Espíritu proceda también del Hijo (ex Filio) o por el Hijo (per Filium) y no del Padre solo
, funda una especie de conversio ad phantasmata, de "conversión o recurso a la imagen"
 también en la Trinidad misma. Del mismo modo que la inteligencia natural no conoce las esencias inteligibles de las cosas más que volviéndose simultáneamente hacia las imágenes sensibles;  o como la luz de la fe inclina al sujeto, iluminado por el Espíritu Santo, a reconocer la autoridad del Padre en la figura histórica del Hijo encarnado, así también  el Padre exhala el Espíritu  sólo por el icono o  imagen de Sí mismo, que es el Hijo. Y por Él, el Espíritu se retorna hacia su Fuente, el Padre. Y lo mismo que el Padre exhala el Espíritu sólo en o por el Hijo, así el Hijo exhala el Espíritu sólo por el Padre, siendo cada uno fecundo gracias al otro. El Hijo es directamente engendrado por el Padre. Pero, volviéndose a él, exhala el Espíritu. Igual que el Padre, volviéndose al Engendrado, exhala el Espíritu. En cuanto al Espíritu, es enteramente retorno hacia el Padre y el Hijo, o más bien retorno hacia el Padre por el Hijo, como procedente del Padre por el Hijo.

Todo este movimiento,  cuya fuente es el  Padre, constituye la esencia del Dios trino. Y muestra, entre otras cosas, que Dios es en sí mismo automediación absoluta, en la que cada persona divina no es inmediatamente ella misma y no posee la plenitud de la esencia divina más que por la relación mediata a las otras. De ahí, la audaz fórmula tomista según la cual las personas divinas son relaciones -y por ello mediaciones- subsistentes. "Lo mismo, escribe santo Tomás, que la divinidad es Dios, así también la paternidad divina es Dios Padre, es decir, una persona divina; así la persona divina significa la relación en cuanto subsistente"
. En esta especie de mediación subsistente,  por la cual las personas divinas no tienen una "actitud de reserva" individual, sino que, por el contrario, sólo subsisten, en su distinción inalienable, en y por las relaciones que las unen a las otras, tenemos el fundamento absoluto y originario de la función desempeñada  por las mediaciones en la economía de la profesión de fe. Función que explica que sólo se pueda alcanzar al Absoluto a través de mediaciones que, a primera vista, parecen relativizarlo.

2. La posibilidad de la creación  se enraíza en Dios mismo y no, como pensaba Leibniz, en un orden eterno de esencias y de mundos posibles. En efecto, la expresión de sí del Padre en el Hijo está necesariamente unida a esta posibilidad. Pues, conociéndose positivamente en su Verbo, el Padre produce necesariamente también el pensamiento de la nada como contraprueba negativa de su propia positividad originaria. Algo así -sólo es una simple analogía- como nosotros no podemos pensar la positividad del color blanco como blanco más que oponiéndolo a la idea de otro color, realmente existente o, al menos, posible. El Verbo, en cuanto  pensamiento positivo del Padre expresándose a sí mismo su naturaleza divina, es la victoria eternamente alcanzada sobre la nada, cuya idea no habita el pensamiento divino más que marginalmente, en la medida en que éste, para ser pensamiento de Dios como Dios, es también, secundariamente,  pensamiento de ese "no ser Dios", o de esa "nada" que Dios no es, pero,  que por esta misma razón, incluye en el  pensamiento de sí mismo. Y en esa nada,  el Padre conoce todo lo que puede participar en su esencia. Es decir, todos los posibles (que, como tales, son todavía nada). Algo así  -otra simple analogía- como, al pensarnos a nosotros mismos, pensamos también en lo que no somos y no hacemos, pero podríamos llegar a ser o a realizar. Y por lo que se nos abren proyectos posibles. Semejantemente, el Padre conoce toda la creación posible en este pensamiento de la nada que acompaña, subsidiaria pero necesariamente, a su pensamiento de sí mismo en el Verbo.

3. A la posibilidad de la creación, comprendida de este modo, está unida la libertad de la creación. En efecto, desde que la expresión del Padre en el Hijo está unida al Padre en y por el Espíritu, Dios cumple en sí mismo perfectamente su propia mediación de sí. No es el eterno Solitario o el Egoísta infinito que han imaginado algunos deístas. Es, en sí mismo y a la vez, el Dios único  y el eterno Amor. No tiene necesidad de crear el mundo para ser, entonces, comunicación amorosa de sí.  La creación, posible en el Hijo, y a partir de la nada, si llega a existir realmente, será creación gratuita. Libre mediación ad extra ("hacia fuera") por la que Dios, sin ninguna necesidad, hace existir algo distinto de sí, que participa de su  propia esencia.

Hemos llegado así a esta "lógica eterna del don gratuito de Dios" que anunciamos en el título de esta sección. Hay que notar que esta lógica del don gratuito desemboca inmediatamente en una lógica de la promoción recíproca. En efecto, si Dios es, en sí mismo como Trinidad, el Amor eterno, entonces la creación es  querida por ella misma. Y no como un instrumento de la automediación divina, no como un medio para Dios, de ser,  por fin, un Dios de amor. Inversamente la creación, querida por ella misma, por razón de su consistencia  se orienta a la mayor gloria de Dios. Pues, para Dios, es más glorioso crear un mundo consistente que refleja su propia autonomía, que un universo puramente funcional, que fuese  simple instrumento de la propia construcción de sí mismo. Por eso Tomás de Aquino se atreve a afirmar tranquilamente que "es lo mismo decir que Dios lo ha hecho todo para Sí mismo y que ha hecho a las criaturas para su ser propio"
.

4. Dios crea libremente el mundo. Y, en esta creación -que habría podido no existir - el salto decisivo es la emergencia del espíritu, por encima  de la naturaleza, en el hombre. Ciertamente, todas las criaturas están, en la medida de su esencia (una piedra, una rosa, un búho, un hombre), inmediatamente religadas a Dios por la mediación no subsistente del  acto de ser
. Y, por este título, cualquier criatura, por humilde que sea, se asemeja a Dios, el Ser subsistente, en cuanto que ella simplemente "es". Pero es preciso ir más lejos. En efecto, la creación es creación en el Hijo. Y, por este título, está marcada con una expresividad análoga a la que caracteriza el ser del Hijo, en cuanto que es, con relación al Padre, "resplandor de su gloria e impronta de su sustancia" (Hb 1, 3). Pero, en la Trinidad, el Hijo es (alguien) distinto del Padre, aunque, siendo Dios igual que Él, no es algo distinto que el Padre
. Con otras palabras, para ser  distinto que el Padre, el Hijo no es, sin embargo, "ateo"; es distinto de su Fuente, pero sin alienarse en relación con ella. Y el vínculo viviente y subsistente que le mantiene unido al Padre es justamente la persona del Espíritu. Analógicamente (no se trata evidentemente de una identidad), el mundo creado refleja también la gloria de Dios. Y, como el Hijo, pero en su nivel propio, es decir, como criatura sacada de la nada, está preservado de una alteridad completa en relación con Dios. Y, en este sentido preciso, está preservado también del "ateísmo" por el vínculo del espíritu. Se trata ahora, ciertamente, no de la persona divina del Espíritu Santo, sino del espíritu creado, sea humano o angélico. Pues ¿qué es el espíritu como tal -según hemos visto en los preliminares del cap. II-, sino la presencia a sí mismo, y la iluminación de sí mismo,  del acto de ser en su riqueza? Esto significa que, en el espíritu del hombre y del ángel, el universo creado expresa la riqueza  del acto de ser que lo habita y por el que se enraíza en Dios, el Ser subsistente.  Así como un universo puramente material estaría desprovisto de sentido, así también un mundo en el que brilla espiritualmente la plenitud del ser creado, en los hombres o en los ángeles, es digno de Dios. Antes incluso de toda consideración de orden sobrenatural, el espíritu como espíritu es ya, en el corazón del mundo, el vínculo naturalmente activo que religa el universo a Dios de una manera comparable, analógicamente, a  aquella con la que, en la Trinidad, el Espíritu une el Hijo al Padre.

5. Este enraízamiento de la creación en el amor trinitario justifica la búsqueda, reiterada desde san Agustín, que intenta descubrir, en el mundo creado, los vestigios de la Trinidad. Así, por ejemplo, se pueden buscar huellas de la lógica trinitaria en la estructura metafísica de los entes en general, en cuanto que comportan los tres momentos del sujeto ("el que es"), de la esencia ("lo que es") y del ser ("el acto de ser mismo"), se les relaciona, respectivamente, con el Padre como  primer principio, con el Hijo como su Verbo expresivo y con el Espíritu como acto personal de unidad 
. Pero se buscará sobre todo huellas, o mejor, una imagen de la Trinidad en la estructura metafísica del hombre (o del ángel), de sus facultades y sus actos. En efecto, una huella o un vestigio manifiesta solamente la acción de una causa por un efecto que no manifiesta su naturaleza profunda. En cambio,  la imagen contiene en sí misma una semejanza de la causa que representa. Pero, en la medida en que está dotado de inteligencia y voluntad,  y así es capaz de amar, el espíritu angélico o humano imita  la naturaleza divina  y las relaciones trinitarias, con una semejanza intrínseca aunque deficiente.  Es el célebre tema teológico del hombre  (y el ángel) como imagen de Dios. Se encontrará una ilustración particularmente significativa de esta imagen Dios-Trinidad en el hombre en la lógica de las relaciones interpersonales de amor o amistad. Lógica, en virtud de la cual, a todos los niveles -tanto el de la educación como el de la generación-, cada uno no llega a ser sí mismo más que siendo engendrado por otro -que no es fecundo sino en el primero-, y  es  llamado él mismo a engendrar,  a su vez,  en y por otro.

6. En toda la naturaleza espiritual del hombre como imagen de Dios está inscrita la posibilidad de la divinización del hombre. Es decir, de su participación sobrenatural en la vida misma de Dios
. En efecto, en razón de la apertura infinita  que caracteriza al espíritu como espíritu, en virtud de su aspiración constitutiva  hacia el Absoluto, es intrínsecamente posible que se efectúe la divinización del hombre. Apoyándose en el orden natural -relativamente gratuito
- de la creación y  presuponiéndolo lógicamente. Es decir, su participación sobrenatural en la vida íntima de Dios mismo. Con otras palabras, un hombre, a diferencia de una piedra o un animal, es "divinizable" por naturaleza. Aunque no es  divinizado efectivamente sino por una gracia sobrenatural.  Esta divinización supone una nueva generación. Que consiste en una participación no sólo en el ser divino (por el don relativamente gratuito del acto de ser), sino en el ser personal, o mejor tripersonal, de Dios (por el don absolutamente gratuito de la gracia). De esta manera, la vida humana no portará solamente reflejos -vestigios o imágenes- de la vida trinitaria. Sino que se encontrará, de algún modo, introducida en ella, en virtud de la inhabitación de las personas divinas en el alma humana (cf. Jn 14, 23.26).

7. La afirmación del carácter intrínsecamente divinizable del hombre es indisociable de la libertad de la divinización efectiva. Pues, como el Dios trinitario es ya expresión espiritual  absoluta de sí por  medio de sí, la divinización del hombre no es necesaria para que Dios sea verdaderamente Dios. Y tampoco para que el hombre tenga un sentido auténticamente humano. El hombre habría podido existir de una manera digna de su naturaleza sin ser llamado a una intimidad sobrenatural con Dios
. Correlativamente, el Dios trinitario es  ya plenamente, en sí mismo, un Dios de comunión y amor, aunque no hubiese llamado al hombre a participar de su vida íntima. La gracia de la divinización es, pues, absolutamente gratuita. Y, por eso, implica de nuevo, como hemos visto a propósito de la gratuidad relativa de la creación, una lógica de la promoción recíproca. O sea, de la unidad diferenciandora, sin confusión ni mezcla, entre Dios y el hombre. Ambos son consistentes  en sí mismos porque, precisamente, el don de la gracia divinizante es gratuito. Pues esta gratuidad de lo sobrenatural entraña, lógicamente, que cada uno de los "sujetos" de la relación tenga ya en sí mismo, fuera de la relación sobrenatural de divinización, una consistencia auténtica (en el caso del hombre)  e incluso plena (en el caso de Dios)

8.  En el interior de esta libertad soberana hay que situar la conveniencia de que el lugar personal de la divinización del hombre sea el Hijo encarnado. Es decir,  el Hijo expresándose a sí mismo y expresando al Padre en una humanidad creada y, por ello, en la región de esa nada de la que ha sacado al hombre y sobre la cual, Él como Hijo,  es la victoria eterna y  felizmente alcanzada. Dicho más simplemente, si el hombre es llamado, por gracia, a llegar a ser hijo  adoptivo del Padre, es conveniente que esta divinización por adopción sea obrada en el Hijo eterno hecho hombre (cf. Ef 1, 3-5). Más aún, habiendo pecado el hombre, esta Encarnación divinizadora será también una Encarnación redentora en el tiempo perdido y en la mortalidad pecadora del hombre histórico separado de Dios, de la naturaleza y de los otros hombres
. Por eso,  la Encarnación ha tomado la forma dolorosa de la Cruz.

Al término de esta lógica eterna del don gratuito de Dios vemos, pues, dibujarse la figura íntegra del Verbo encarnado como Mediador concreto de la gracia divinizadora y redentora. y, de este modo, como centro viviente y personal de todas las mediaciones cristianas. Podemos entonces pasar al segundo nivel de las mediaciones absolutas presupuestas por la profesión católica de la fe. Después de las mediaciones absolutas que hacen inteligible y preparan la Encarnación del Verbo, se tratará ahora de las mediaciones por las que Dios realiza efectivamente la Encarnación histórica. Y así nos hace el don del Mediador absoluto de la profesión de fe.

2. La lógica de la Encarnación histórica

La lógica de la Encarnación histórica debe permitir  que se capte el sentido y el alcance del Verbo encarnado como centro de todas las mediaciones. Con este fin, es preciso manifestar la articulación del ser del Verbo encarnado, así como también  su "funcionamiento". Dedicaremos respectivamente a cada uno de estos puntos de vista las dos partes de esta sección.

1. Desde el punto de vista del ser mismo del Verbo encarnado, esta lógica de la Encarnación histórica comprende ante todo la lógica mariana y espiritual de la Encarnación del Verbo.

a) La lógica que preside la Encarnación histórica del Verbo es ante todo mariana, en cuanto que esta Encarnación se produce  en el seno receptivo, productivo y virginal del cosmos y de la historia, de la antigua Alianza y, finalmente, de María. Hemos encontrado ya precedentemente,  y varias veces, estas diversas mediaciones. Las reencontramos aquí desde un punto de vista específico. Que no es el de la experiencia de fe ni de las instituciones históricas como tales, sino precisamente el de la lógica divina que preside verticalmente, por así decir, el despliegue de los sistemas precedentes. Se trata ahora  de comprender que el Verbo encarnado es -y debe ser- el fruto realmente producido por el cosmos, la historia e Israel. Sin lo cual, no podría salvar al mundo ni divinizarlo desde el interior. Pero, al mismo tiempo, esta "productividad" de la creación es -y debe ser- receptiva respecto de un don que la trasciende. Y, en este sentido, debe ser "virginal" frente al Creador. Pues el fruto producido por la criatura supera, en este caso, toda capacidad creada. Es lo que se encuentra resumido y concentrado en la persona, a la a vez real y simbólica, de María, en cuanto  Ella engendra realmente (y, por tanto, productivamente) al Verbo encarnado. Pero sobre la base de la acogida (receptiva) de una potencia -la del Espíritu Santo (cf. Lc 1, 35)- que la trasciende absolutamente. Y que sobrepasa todo poder del hombre y de la naturaleza (que es el sentido de la virginidad de María). Los evangelios de Mateo y Lucas afirman claramente el nacimiento virginal de Jesús (cf. Mt 1, 18-25 y Lc 1, 34-38). Y  el evangelio de Juan, según ciertos manuscritos, dice del Verbo encarnado que "no fue engendrado ni de la sangre, ni del querer de la carne, ni de querer de hombre, sino de Dios" (Jn 1, 13). Estos textos  se refieren directamente a la maternidad virginal de María. Pero, a través de ella y más allá de ella, se refieren simbólicamente también a una "virginidad" analógica: aquella según la cual el cosmos, la historia y, en particular, Israel engendran al Verbo encarnado como un fruto que sólo pueden  producir  por un don de la potencia divina.

b) Como esta potencia divina que realiza la Encarnación es la del Espíritu Santo, la lógica que preside la Encarnación no es sólo mariana, sino también espiritual. Y como el Espíritu es, en la Trinidad, la unión personal y subsistente del Padre y del Hijo, también su papel, en la realización de la Encarnación, será del orden de la unión o de la comunión entre la humanidad y Dios, entre la criatura y el Creador. En efecto, la Encarnación se produce por la potencia unitiva del Espíritu Santo absoluto, desplegándose como Espíritu Santo objetivo. Él permite, ante todo, el resonar de la Palabra de Dios en las instituciones y en los acontecimientos del Pueblo elegido ("habló por los profetas" dice del Espíritu, el "Credo"). Realiza después la Encarnación del Verbo en María ("lo concebido en ella viene del Espíritu Santo": Mt 1, 20). Y, finalmente, todo el desarrollo del misterio del Verbo encarnado, tal como ha sido explicado en el primer capítulo (el Espíritu Santo actúa en el bautismo del Señor, en su ministerio, en su muerte y, finalmente, en la resurrección y la ascensión que universalizan el misterio de Jesús extendiéndolo a la Iglesia)
.

La potencia unitiva del Espíritu realiza el ser concreto y el despliegue de la realidad del Verbo encarnado. Y lo hace siguiendo la unidad propia de la unión hipostática. Unidad que no confunde la naturaleza divina y la naturaleza humana de Jesús, ni las separa, sino que, al contrario, tanto más  promueve a cada una, en su orden propio, en cuanto que están unidas en la única persona o hipóstasis del Hijo eterno. En otras palabras, la humanidad del Verbo encarnado es tanto más humana en cuanto  subsiste en la persona divina del Hijo. Y su divinidad resplandece tanto más divinamente en cuanto  se muestra capaz de asumir y transfigurar la humanidad creada de Jesús.

Por la potencia unitiva del Espíritu, la relación del hombre y de Dios en Cristo es así el analogado primero e incomparable de un conjunto de relaciones  entre lo humano y lo divino, que son típicas del cristianismo
. Lo que vincula analógicamente todas esas relaciones es, para utilizar la terminología de Erich Przywara
,  el "en-y-más-alla" (ín-über) según el cual el infinito está presente a la vez en y más allá de lo finito. Así, por ejemplo, en la lógica cristiana, la eternidad no excluye absolutamente el tiempo, sino que se despliega a la vez en él y más allá de él. Semejantemente, el espíritu resplandece en el interior mismo de la carne y de la materia como su  superación, etc. Es esta lógica la que permite a la fe cristiana ser una religión que, conjuntamente, magnifica el espíritu y glorifica la carne (¡cf. la fe en la resurrección!); orienta hacia lo eterno y valoriza la historia; inculca primero el amor de Dios y encuentra un criterio decisivo de él en la promoción del hombre, etc. De esta lógica "en-y-más-alla", el Verbo encarnado es el analogado primero e incomparable. Es analogado primero, pues esta lógica de promoción recíproca, que caracteriza la relación de lo humano y lo divino en Cristo, se encuentra en la economía cristiana por todas partes. Y es analogado incomparable, en el sentido de que, por la unión hipostática, el más-allá y  por-ella de la humanidad de Jesús, en la cual Dios se manifiesta, no es -como ocurre fuera del Verbo encarnado- un más allá de superación, sino un más-allá de sobreabundancia y de plenitud. Se despliega por integración y no por transgresión. Me explico. En todas las realidades cristianas y humanas, sobrenaturales o naturales, distintas del mismo Verbo encarnado, el "más-allá" que acompaña al "en" es siempre,  un "más-allá" de superación o de transgresión. Así, el Reino de Dios se construye en la historia. Pero, cuando se haya realizado totalmente, no culminará la historia sólo desde su interior. Se tratará, más bien, de  una acción divina de superación, a la vez que de una integración de lo ocurrido en la historia. Igualmente el espíritu, aún iluminando la materia desde el interior, va también radicalmente más allá de  sus posibilidades. Y se despliega  más-allá de ella, según una trascendencia irreductible. No ocurre así con la relación de lo humano y lo divino en el Verbo encarnado. La divinidad de Jesús trasciende, ciertamente, a su humanidad. Pero no está más-allá de ella como una  superación que debiera encontrar, de otro modo, su ámbito de expansión. Es más bien una plenitud que integra en sí, sin disolverla, la naturaleza humana en la que se despliega. Y le añade toda la expansión que se da más allá de ella. De tal suerte que se comprende todo el cuerpo de la Iglesia y del Reino, muy realistamente, como la plenitud de su ser propio (cf. Ef 1, 23).

2. Hemos puesto en evidencia la lógica mariana y espiritual, según la cual se articula el "ser" mismo del Verbo encarnado. Ahora nos es preciso  examinar el "ritmo" según el cual se "ejerce" o se "despliega" en acto la vida del Hombre-Dios. En su funcionamiento -y no sólo en su ser-, la Encarnación histórica obedece a la lógica trinitaria de los testimonios recíprocos del Padre, del Hijo y del Espíritu. Por lo que se refiere  al testimonio mutuo del Padre y del Hijo, lo esencial ya está dicho en nuestro primer capítulo. Falta articular la forma según el punto de vista del presente capítulo. Y explicar, en el mismo sentido, el testimonio del Espíritu Santo. Como vamos a mostrar con detalle en los siguientes puntos, la relación trinitaria del Hijo al Padre y al Espíritu implica que el testimonio  que el Verbo encarnado da, ante los hombres, acerca del Padre está también, él mismo, mediatizado por el testimonio del Padre. Y éste, a su vez, esta mediatizado por el testimonio del Espíritu.

a) Debemos hablar primero del testimonio mutuo del Padre y del Hijo. Esto significa que el Padre, en virtud de la unidad de esencia entre las personas divinas (las tres son igualmente Dios), al dar testimonio del Hijo, da testimonio de sí mismo por medio del testimonio del Hijo. En este sentido, hemos visto que el Hijo no dice más que lo que ha escuchado al Padre y hace lo que ha visto hacer al Padre (cf. Jn 3, 11; 5, 18; 8, 38). La misma unidad de esencia exige que el testimonio del Padre sea inmanente al Hijo. Es decir, que es en el Hijo donde el Padre expresa el testimonio que da de él. Y hace esto acreditándolo no sólo con signos externos sino en su propia figura histórica. Así es como el Padre da al Hijo el tener vida en sí (cf. Jn 5, 26); le confía las ovejas que ninguno podrá arrebatar de su mano, como tampoco de la suya (cf. Jn 10, 28-29);  y, finalmente, le confía todo juicio y todo poder vivificante (cf. Jn 5, 21-22) "para que todos honren al Hijo como honran al Padre" (Jn 5, 23). Esta inmanencia del testimonio que el Padre da a la figura objetiva de Jesús culmina en la identidad, en esta figura, de la humildad obediente del Hijo (es decir, del testimonio que él da del Padre) y de su libertad glorificada (es decir, el testimonio que el Padre  da de él). La identidad joánica de la humillación de Jesús y de su gloria, de su "elevación" en cruz y de su "exaltación" pascual, es la expresión más rigurosa de esta perfecta inmanencia recíproca de los testimonios mutuos del Padre y del Hijo, exigida por la unidad de naturaleza de las personas divinas distintas.

b) Este doble testimonio del Padre al Hijo y del Hijo al Padre se efectúa por la mediación del testimonio del Espíritu Santo que preside, para gloria del Padre y del Hijo, en el abajamiento glorioso y en la humilde exaltación del Verbo encarnado. Efectivamente, el Espíritu Santo es quien, en general, da testimonio del Padre y del Hijo en el corazón del hombre y en el seno de la Iglesia, como hemos mostrado precedentemente. Pues es él quien, por una parte, recuerda a los discípulos todo lo que Jesús ha dicho (cf. Jn 14, 26; 15, 26; 16, 13-14) y les inspira el proclamar a Jesús como Señor (cf. 1 Co 12, 3). Y, por otra parte, les enseña interiormente a llamar a Dios con el nombre de Padre  (cf. Ga 4, 6).  Se podría sostener, incluso, que todo el libro de los Hechos es el relato del testimonio dado por el Espíritu acerca de  Jesús y, en Él, acerca del  Padre, a través del desarrollo de la Iglesia primitiva. Pero, más particularmente, el Espíritu  preside en la identidad de la humildad obediente y de la libertad gloriosa de Cristo, en la cual se sella la inmanencia mutua de los testimonios del Padre y del Hijo. ¿No es, en efecto, en el Espíritu eterno como Cristo se ofrece a sí mismo al Padre en la Cruz (cf. Hb 9, 14)? ¿Y no es por el mismo Espíritu por el que el Padre ha resucitado a Jesús de entre los muertos (cf. Rm 8, 11)? De tal forma que  el Espíritu común del Padre y del Hijo  preside conjuntamente, como hemos dicho, en la humillación gloriosa y la humilde glorificación del Verbo encarnado.

  En virtud de la unidad de esencia o naturaleza entre las tres personas divinas distintas, el testimonio que el Espíritu ofrece del Hijo,  y del Padre por el Hijo, es, también él, inmanente al Verbo encarnado. Como ocurre con el testimonio dado por el Padre acerca del Hijo. El Espíritu da su testimonio del Hijo de tal manera que la continuación o prolongación espiritual del Verbo encarnado en la Iglesia no es una realidad puramente pneumática o carismática, que sustituye a Cristo (como si un Reino del Espíritu Santo sucediese al Reino del Hijo). Sino que es, más bien, la autocontinuación del Verbo encarnado, su automediación. Es decir, en términos paulinos, el Cuerpo en que se desarrolla  él mismo (cf. Col 1, 24). Es lo que el Espíritu Santo absoluto realiza como Espíritu Santo objetivo y Espíritu Santo subjetivo (cf. los dos sistemas precedentes), permitiendo, por su mediación unitiva, la presencia inmediata de Cristo Mediador en las estructuras objetivas de la Iglesia y en el corazón de cada creyente.

Así somos conducidos a explicitar, en el punto siguiente, el testimonio eclesial del Espíritu Santo. Por ahí, pasamos al tercer nivel de las mediaciones absolutas presupuestas por la profesión católica de la fe. Se tratará de las mediaciones por las cuales Dios preside el despliegue eclesial de la Encarnación. Tras "la lógica eterna del don gratuito de Dios" (1) y "la lógica de la Encarnación histórica" (2), llegamos, pues, a "la lógica del despliegue eclesial de la Encarnación" (3).

3. La lógica del despliegue eclesial de la Encarnación

Esta lógica eclesial será la del despliegue espiritual o pneumático -es decir, animado por el Espíritu Santo- del Verbo encarnado en su figura que es la Iglesia.  Ésta es conjuntamente el cuerpo de Cristo (cf. 1 Co 12, 27; Col 1, 28-24; Ef 1, 23) y la Esposa de Cristo (cf. Ef 5, 21-33). La primera de estas imágenes paulinas es, de algún modo, impersonal. Pues el cuerpo de una persona no es, él mismo, alguien. Esa imagen también sugiere una cierta identidad entre Cristo y la Iglesia. Pues una persona es, en cierto modo, su cuerpo. Pero una identidad inadecuada, que incluye una real diferencia, pues la persona no se identifica pura y simplemente con su cuerpo. La segunda imagen, la de la Iglesia Esposa, es resueltamente personal, pues una esposa es otra persona frente a su esposo. Expresa también una distinción real entre la Iglesia y Cristo. Pero una distinción inadecuada, que incluye una cierta identidad, pues se trata de una distinción en el interior de una comunión e, incluso, de una unidad (cf. Ef. 5, 31-32). La conjunción de las dos imágenes expresa adecuadamente también la unidad, en el despliegue eclesial de la Encarnación, de la identidad y de la distinción entre el Verbo encarnado y su autocontinuación en la Iglesia.

   Además, esta lógica eclesial será a  la vez trinitaria -en el sentido de que la Iglesia nace de la Trinidad (cf. 2 Co 13, 13)-, cristológica -en el sentido de que la Iglesia nace del costado de Cristo (cf. Jn 19, 34)-  y mariana -en el sentido de que María es el símbolo personal de la Iglesia (cf. Ap 12, 1-6; Jn 19, 25; Gn 3, 15). En efecto, la  Iglesia es engendrada a partir de Cristo como su propia expresión, como lo testimonia la doble imagen del cuerpo y de la Esposa. Y por una generación que hay que aproximar, analógicamente, a la manera como Eva fue formada de Adán (cf. Gn 2, 21-24 y Jn 19, 34) 
 y con la  generación del Hijo  por el Padre (cf. Hch 1, 3 y Col 1, 15). La Iglesia es, además, engendrada en el seno receptivo, productivo y virginal de la humanidad creyente, de la que María, madre de Cristo, es el símbolo viviente y la analogía personal (cf. Lc 1, 26.28 y Hch 1, 14). La Iglesia es, finalmente, engendrada por la potencia del Espíritu del Padre y del Hijo,  que preside así, en cuanto Espíritu objetivo y subjetivo, el nacimiento de la Iglesia (cf. Hch 2, 1.4) y el del Verbo encarnado (cf. Mt  1, 18-23).

Tras estas indicaciones previas, veamos ahora cómo la Iglesia del Verbo encarnado, Cuerpo y Esposa de Cristo, se despliega según un conjunto coherente de mediaciones, conforme a esta triple lógica trinitaria (o pneumática), cristológica y mariana, de la que acabamos de tratar.  Se trata de comprender  cómo la Iglesia, según el ejemplo de María, ejerce una maternidad espiritual, hasta el punto de que se la llama "nuestra santa Madre la Iglesia". Es la maternidad por la que engendra a los cristianos en Cristo y a Cristo en los cristianos. Esta maternidad universal, antes de  referirse a tal o cual misión particular en la Iglesia,  es, en primer lugar, el hecho mismo de la Iglesia como tal. Es decir, el conjunto de los bautizados incorporados a Cristo (cf. Rm 6, 1-4). Por tanto, debe vincularse con  la dignidad y responsabilidad sacerdotales que todos los cristianos tienen en relación con  el mundo. De tal modo, que el Concilio Vaticano II, en su constitución sobre la Iglesia
, habla del sacerdocio común de los fieles, en cuanto forman un "Reino de sacerdotes" (Ap 1, 6; 5, 10), "un sacerdocio real" (1 P 2, 9), "un sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios espirituales, aceptos a Dios por mediación de Jesucristo" (1 P 2, 5; cf. Rm 12, 1). La  maternidad universal de la Iglesia, como la de María, es activa; pero es también marianamente receptiva y virginal. Y se apoya en la acogida de un don trascendente.  A saber, en el doble principio activo y mediador de la Palabra de Dios (el Verbo) y de la carne de Cristo (el Verbo encarnado). Desarrollaremos sucesivamente estos dos puntos, en los que encontraremos muchos de los temas mencionados en el primer capítulo. Pero ahora según su coherencia lógica íntima.

1. Comenzaremos por el principio activo y mediador de la Palabra de Dios confiada a la Madre-Iglesia. Y seguiremos por el segundo principio activo y mediador confiado a la Iglesia-Virgen: la carne de Cristo.

La Palabra de Dios  (el Verbo) no ha sido confiada inmediatamente al Cuerpo de la Iglesia-Virgen sino por medio de -está mediatizada por- la palabra eclesial normativa. Dicho en términos más simples, los fieles reciben la Palabra de Dios por mediación de la autoridad o de la norma doctrinal de la Iglesia. Esta palabra eclesial normativa es marianamente engendrada, en y para la Iglesia, "del agua y del  Espíritu" (cf. Jn 3, 5). Quiero decir que ocurre como  con Jesús, el Verbo encarnado, que nace de la Virgen María pero es concebido por la potencia del Espíritu Santo. Así también, la palabra eclesial normativa es activamente engendrada en el seno de la Iglesia misma (cf. el agua fecunda y maternal),  por la acción del Espíritu Santo. Vamos a verificarlo en cada uno de los tres niveles que es preciso distinguir, en esta palabra eclesial normativa, y que ya nos son familiares: La Tradición, la Sagrada Escritura y el sensus fidelium (el sentido de fe de los fieles).

a) Como Tradición viviente y fundante (es decir, que sirve de norma para toda fe sucesiva, que será así su reasunción), la palabra eclesial es engendrada marianamente ex aqua et  Spiritu Sancto ("del agua y del Espíritu"):

- por la fe de los Apóstoles de Jesús, que se expresa en su testimonio y en su predicación,  y que es la cuna de la Tradición; 

- y  por la potencia del Espíritu que les guía. Y sin el cual, permanecerían aún en la ininteligencia que les caracterizaba antes de Pentecostés.

b) Como Sagrada Escritura, es decir, como cuerpo eclesial verbal del Verbo
, la palabra eclesial  es engendrada marianamente:

 - por la Iglesia con su doble aspecto paterno y materno: paterno, en el sentido de que los Apóstoles juegan en la Iglesia un papel paterno de autoridad con relación a la fe de sus comunidades (cf. 1 Co 4, 15: "Aunque hayáis tenido diez mil pedagogos en Cristo, no habéis tenido muchos padres. He sido yo quien, por el Evangelio, os engendré en Cristo Jesús"). Y materno, en el sentido de que las primeras comunidades acogen la palabra apostólica. Y es, precisamente, esta palabra, virginalmente acogida y maternalmente madurada y elaborada por esas comunidades, la que será fijada por escrito gracias a los autores apostólicos, especialmente en el caso de los evangelios;

- por la inspiración positiva del Espíritu Santo, de tal modo que la Escritura, tiene positivamente a Dios por autor principal. Y es verdaderamente, en su expresión y en su contenido, Palabra de Dios. Es decir, testificación divina del Verbo. Ciertamente, la inspiración divina se sirve también de los autores humanos de la Escritura como instrumentos. En el sentido de que la influencia del Espíritu Santo asume y orienta la puesta en juego y la actuación, que no deja de ser plenamente humana, de la inteligencia y de la voluntad de los escritores sagrados. Por eso, hablando con propiedad, la Sagrada Escritura es la testificación humano-divina del Verbo de Dios. Testificación que, en cuanto  letra,  con todas las miserias y contingencias que afectan a la redacción y transmisión de los textos, participa de la humildad del Verbo encarnado. Y que, en cuanto espíritu, en el  sentido divinamente fecundo, participa de su gloria.
Conviene subrayar que esta lógica mariana del nacimiento de la Escritura explica, muy adecuadamente, la naturaleza de la relación que une la Escritura a la Iglesia y a su Tradición viva. Este punto es especialmente importante en el diálogo con las Iglesias protestantes que, con justo motivo, tienen particular cuidado en evitar cualquier formulación de esa relación que pareciera colocar a la Iglesia por encima de la Palabra de Dios contenida en la Escritura. El primer Concilio Vaticano ha estado también muy atento a esto. Por eso enseña, a propósito de los libros sagrados y canónicos de la Escritura, que  "la Iglesia los tiene  por sagrados y canónicos, no porque compuestos por solo esfuerzo humano, hayan sido luego aprobados por su autoridad (...) sino porque escritos  por inspiración del Espíritu Santo, tienen a Dios por autor, y como tales han sido transmitidos a la misma Iglesia"
. De hecho, conforme a la lógica mariana que hemos puesto de relieve, es la Iglesia quien produce la Escritura, pero por la potencia del Espíritu y a partir de una Tradición que viene del Señor (cf. 1 Co 11, 23). La Iglesia produce la Escritura,  cosa que los protestantes desconocen generalmente, rechazando reconocer que la Escritura es portada por la Tradición de la Iglesia. Pero la produce como su norma, como -no es más que una analogía- María engendra realmente a Jesús, pero lo engendra como su Señor y por la potencia del Espíritu.  Esa norma no es, sin embargo, una instancia que planea abstractamente por encima de la Iglesia. Sino una norma que ella lleva en sí misma, puesto que ella es su madre. Por eso, la forma que toma aquí  la conversio ad phantasmata ("el recurso a la imagen"), de la que hemos hablado frecuentemente,  es, en este caso, la conversio Ecclesiae ad Scripturam ("el recurso de la Iglesia a la Escritura"). Y no es, de ningún modo, una especie de cosismo u objetivismo, como si la Iglesia se sometiese a una letra muerta y externa. Se trata de una "conversión" (conversio) de la Iglesia a la Escritura en el mismo Espíritu y por el mismo Espíritu que es el alma de la Iglesia. Él es quien dona la Escritura a la Iglesia,  como una norma de la que ella es madre y que puede considerar, legítimamente, como su fruto.

Resumiría esta situación y esta relación complejas en la siguiente fórmula: lo mismo que, en el plano del conocimiento natural, no hay nada en el entendimiento que no haya pasado antes por los sentidos, salvo el entendimiento mismo, así, en el plano del conocimiento eclesial de la Palabra de Dios, no hay nada en el Espíritu de la Iglesia que no esté antes contenido en la Escritura del Verbo, salvo el  mismo Espíritu de la Iglesia. Esto significa, entre otras cosas que, en la profesión católica de la fe, no hay lugar  para un espiritualismo que pretendiese consultar inmediatamente al Espíritu Santo de la Iglesia, sin pasar por la Escritura. Ni tampoco para una "religión del libro" -aunque fuese la de un libro sagrado-,  olvidando que la Biblia misma ha nacido de la Iglesia,  bajo la inspiración del Espíritu.

c) Como actualidad permanente del sensus fidelium, es decir, como sentido profundo y, por así decir, sobrenaturalmente instintivo de las realidades de la fe, presente siempre en el conjunto de los creyentes en comunión con sus pastores, la palabra eclesial, identificable con la profesión católica de la fe, es conservada marianamente en la Iglesia Virgen y Madre:

 - por el magisterio autorizado de la jerarquía  (Papa, obispos, sacerdotes), que representa la potencia masculina del Hombre-Dios, del Verbo encarnado, Esposo y Cabeza de la Iglesia, y representante, Él mismo, de la potencia paterna de Dios
;

- con la asistencia del Espíritu Santo, asistencia que no tiene aquí ya el sentido de una inspiración positiva, como si la enseñanza del magisterio fuese inmediatamente Palabra de Dios. Sino que tiene sólo un alcance negativo, en el sentido de que se limita a preservar globalmente de error al magisterio ordinario y universal del Papa y de los obispos. Y a garantizar la infalibilidad del magisterio extraordinario o solemne cuando éste quiere pronunciares de manera irreformable, en materia de fe y costumbres,  a través de las definiciones de los concilios ecuménicos o de las definiciones ex cathedra pronunciadas por los Papas. Es esencial comprender bien que la infalibilidad misma es sólo el resultado de una asistencia negativa, que preserva formalmente de error a la enseñanza solemne de la Iglesia, sin transformarla positivamente en Palabra de Dios. Incluso al nivel más elevado de las definiciones dogmáticas, el magisterio de la Iglesia, garante del sensus fidelium,  no es nunca un servicio fundante de la palabra eclesial (como la predicación de Jesús y de los Apóstoles o la Escritura inspirada). Sino sólo un servicio que consiste en actualizarla  e interpretarla correctamente y con autoridad.

Hemos recorrido así los tres niveles de la palabra eclesial normativa: la Tradición, la Escritura y el "sentido de fe de los fieles". Pero este conjunto  constituye sólo el primero de los dos principios activos y mediadores confiados a la Iglesia Virgen y Madre, para actualizar su fecundidad. Tras la Palabra de Dios (el primero de esos principios) tenemos que pasar al segundo principio anunciado antes. A saber, la carne de Cristo, la humanidad concreta de la Palabra de Dios encarnada.

2. Cuando hablamos de la carne de Cristo,  se trata, como siempre, de la humanidad, a la vez histórica y gloriosa, del Verbo encarnado. Se trata tanto de su condición postpascual como de su condición prepascual. Esta humanidad total de Cristo está destinada a la divinización escatológica de la humanidad. O, dicho de otro modo, ella es la mediación viviente por la que los hombres pueden llegar, si  quieren, a su última plenitud, que es la participación en la vida íntima del Dios trino. Hace falta que la Humanidad  de Jesucristo, a la vez la  pasada del Jesús histórico y la inaccesible del Cristo glorioso, sea comunicada a los hombres de todos los tiempos y de todos los lugares. Para ello, la humanidad integral de Cristo, histórico y glorioso, tiene necesidad de la mediación del cuerpo eclesial del Verbo. Me refiero a la humanidad concreta de Jesús en persona, tal como está presente en la Iglesia. Se trata  no ya sólo de la Escritura, que es el cuerpo verbal del Verbo, sino de la Eucaristía, que es el cuerpo eclesial carnal del Verbo encarnado: "El que come mi carne y bebe mi sangre, permanece en mí, y yo en él" (Jn 6, 56). A la Eucaristía hay que añadir, evidentemente, los demás sacramentos, que gravitan alrededor de ella. Pues, como hemos visto precedentemente, o están orientados hacia ella, o brotan de ella. Comprendiéndola así, la Eucaristía es, en la Iglesia de aquí abajo,  la más alta presencia del Resucitado y de su misterio Pascual. Es Presencia real, en cuanto que Cristo glorioso se hace efectivamente presente en ella con toda su realidad humana y divina.  Es también presencia simbólica o sacramental,  no en el sentido de que sea  imaginaria o psicológica, sino en el sentido de que no está medida por su soporte físico (las especies del pan y vino). ni es conmensurable con las realidades del mundo profano
.

Volvemos a reencontrar aquí, a propósito de la Eucaristía como Cuerpo eclesial carnal del Verbo, esta lógica, a la vez cristológica, mariana y pneumática, que hemos encontrado en el despliegue eclesial de la Palabra de Dios.

Efectivamente,  la presencia eucarística de Cristo es marianamente engendrada en y para la Iglesia ex aqua et Spiritu sancto, es decir "del agua y del Espíritu" (cf. Jn 3, 5). Lo que significa que es producida:

a) a partir de una criatura sensible, el pan y el vino (cf. 1 Co 11, 23-25), en el seno virginal y materno de la Iglesia, que es quien "confecciona la Eucaristía". Pero sólo gracias a la mediación del sacerdocio jerárquico masculino y paterno, que hace presente el único sacerdocio de Cristo (cf. Lc 22, 19: "haced esto en recuerdo de mí");

b) y por la potencia del Espíritu Santo, explícitamente invocado en la epíclesis de la misa. Porque sólo Él puede, como persona divina, obrar, por el ministerio del sacerdote, la transusbstanciación de las especies eucarísticas en el cuerpo y la sangre de Cristo, único Mediador. 

                                                            ***

Al término de este último sistema, en el que hemos desarrollado las mediaciones trinitarias, cristológicas y eclesiales que hacen posible, en último término, la profesión católica de la fe, podemos echar una mirada retrospectiva sobre los tres sistemas -subjetivo, objetivo y absoluto- de las mediaciones católicas de la fe.

El primer trabajo al que podríamos entregarnos, en el interior de esta perspectiva, consistiría en comparar unas con otras, las mediaciones subjetivas, objetivas y absolutas, que hemos recorrido en el conjunto de los tres sistemas. Esta comparación sería apasionante. Pero se prolongaría sin fin. Si tuviese que poner explícitamente en evidencia todas las correspondencias verbales y todas las armonías temáticas que he querido sugerir al redactar este libro, tendría que convertirse en una biblioteca. He indicado claramente las principales consonancias, por medio de los paralelismos explícitos, o de  los subrayados tipográficos, y a través de ciertas insistencias o repeticiones. El lector puede percibirlas ya en una primera lectura. Pero, pese a esas indicaciones, la sinfonía de las correspondencias teológicas entre las mediaciones está sólo apenas descifrada. Guardando la debida proporción, ocurre con este libro un poco como con la Fenomenología del Espíritu de Hegel, en el que, más allá de las referencias inmanentes de la obra a sí misma, el texto está plagado de reenvíos implícitos, de correspondencias ocultas, que han sido queridas expresamente por el autor. Pero que sólo pueden descubrirse con lecturas repetidas, en la medida de nuestra paciencia y de nuestra sagacidad.

Voy a señalar un solo ejemplo, para invitar al lector a su propia búsqueda y para darle el gusto por el descubrimiento. En cada uno de los tres sistema de mediaciones, como también en el inventario fenomenológico, hemos encontrado la figura de María. Pero cada vez según perspectivas específicas, que es instructivo comparar. María interviene sobre todo como un aspecto del resplandor  de la figura del Jesús tal como la descubre progresivamente la conciencia cristiana. Pero en el sistema de las mediaciones subjetivas, se trata menos de María misma, que de la experiencia mariana de Jesús y de Dios, en cuanto arquetipo de la experiencia de fe accesible a todos los cristianos. En el sistema de las mediaciones objetivas, María aparece esencialmente en su papel histórico y cuasi institucional de bisagra entre el Antiguo Testamento, que anuncia a Cristo, y  la Iglesia, que reproduce su figura. Finalmente,  en el sistema de las mediciones absolutas, la figura de María ha intervenido constantemente pero, no tanto por ella misma, como persona histórica, sino según una lógica que Ella encarna eminentemente.  Por esa razón, la hemos llamado "lógica mariana". Una lógica, según la cual, en diversos niveles, una realidad cristiana es engendrada en y por la Iglesia, pero sólo gracias a una acción transcendente de la potencia divina.

Se podrían multiplicar los ejemplos hasta el infinito. Es necesario advertir, sin embargo, que las comparaciones no se pueden establecer siempre palabra por palabra. Pues, si ciertos términos o temas se encuentran nominalmente en los tres sistemas, hay algunos que, por el contrario, son propios de cada uno en particular. Así, por ejemplo, no se ha tratado de la luz de la fe más que en el sistema de las mediaciones subjetivas. O de las instituciones del Antiguo Testamento, sólo en el sistema de las mediaciones objetivas. Y de la libertad de la divinización efectiva del hombre por Dios, en el sistema de las mediaciones absolutas. Esto no significa, sin embargo, que estos temas estén, sin más, ausentes en los otros sistemas. Están  forzosamente presentes, pues cada sistema reproduce el todo desde un determinado ángulo. Pero en ese caso, no son tratados explícitamente por sí mismos. Más bien, acompañan los temas específicos del sistema correspondiente como armónicos ocultos. Y hace falta un poco más de perspicacia atenta para descubrirlos. Así, la luz de la fe, mediación explícitamente subjetiva, está presente,  como en  filigrana, en el acontecimiento objetivo del envío del Espíritu en Pentecostés. Y en el acontecimiento absoluto por el que  el espíritu humano es llamado libremente, por gracia, a la divinización De modo semejante, las instituciones del Antiguo testamento, explícitamente consideradas en el segundo sistema, son presentadas,  bajo la forma de la experiencia típica del Antiguo Testamento, sobre el fondo último del primero. Y, al margen del tercero, por la apertura de la lógica mariana de la Encarnación histórica, en cuanto ésta  presupone, como hemos dicho, el seno receptivo, productivo y virginal de la Antigua Alianza. Por lo que se refiere  a la libertad de la divinización efectiva del hombre por Dios, se encuentra, en sordina,  en el movimiento del Espíritu Santo subjetivo que sostiene todas las mediaciones subjetivas. Y en el envío del Espíritu Santo objetivo, que es el quicio de las mediaciones objetivas.

Tras este primer trabajo de retrospectiva sistemática, querría dedicar, precisamente al papel del Espíritu Santo, la segunda parte de las consideraciones que sugiere esta mirada sintética sobre el conjunto de los tres sistemas mediadores recorridos. De manera más precisa, desearía mostrar cómo, en cada sistema y en el conjunto de los tres, el Espíritu asegura la libertad divina en el corazón mismo del organismo coherente de las mediaciones. Y garantiza así la apertura escatológica de este organismo a su cumplimiento último e imprevisible. Esta insistencia sobre la libertad divina, y sobre la apertura del sistema de las mediaciones, es tanto más oportuna en cuanto que, en las conclusiones de conjunto de la obra, subrayaré correlativamente la necesidad y la cohesión de las mediaciones. Trataré esta cuestión en tres puntos.

- El Espíritu Santo objetivo y subjetivo da testimonio del Verbo encarnado, del que procede y por el que es enviado. Es el Espíritu de Jesús y, por Jesús, del Padre. Pero, al mismo tiempo, el Espíritu Santo es también, enteramente,  una persona divina, una de las personas de la Trinidad eterna. Por eso, su libertad de Espíritu Santo absoluto se expresa en su transcendencia en relación con las instituciones que mediatizan al Verbo encarnado. Precisamente porque, como Espíritu Santo objetivo y subjetivo, conduce hasta el Verbo encarnado, a través de esas instituciones que anima; y porque esa mediación  alcanza su término gracias a Él,   también permanece libre, como Espíritu Santo absoluto, para conducir a Jesús por un más allá de esas estructuras,   que continúan la Encarnación como tal. De ahí, la libertad del Espíritu Santo, y del Resucitado, para escoger a Pablo y conducirlo por otros caminos que los del primer colegio de los Doce. De ahí, la libertad del Espíritu en el otorgamiento de carismas,  por otro conducto que las estructuras institucionales (cf. 1 Co 12, 4-11).

- De modo semejante, hemos visto que el Espíritu Santo absoluto asegura la cohesión y cierre de la Santísima Trinidad. Y que, por eso, permite su libre apertura posible a la creación y divinización del hombre. En efecto, porque Dios, como Trinidad,  es ya en sí mismo perfecta comunión de amor, puede libremente crear un mundo querido por sí mismo. Y unas criaturas espirituales llamadas, por ellas mismas, a participar en su vida íntima. Paralelamente, el Espíritu Santo objetivo y subjetivo, asegura el acabamiento terreno de la figura objetiva de la revelación. Es Él quien, glorificando a Jesús, y asistiendo a los testigos oculares del Resucitado e inspirando la Escritura del Nuevo Testamento, hace que la revelación esté cerrada y no haya que esperar una nueva. Pero, al mismo tiempo, en su libertad divina de Espíritu Santo absoluto, abre el futuro en el que este don, históricamente insuperable, es actualizado sin cesar por Él y lleva su fruto en Él. Y en Él, las estructuras permanentes de la Iglesia están puestas al servicio de la vida que engendran, en una perpetua novedad. El Espíritu garantiza, así, que el triple sistema de las mediaciones subjetivas, objetivas y absolutas de la profesión de fe permanezca siempre abierto. Y que, gracias a su misma coherencia, no sea nunca un sistema que el espíritu humano pueda dominar, en el plano teórico; ni del que pueda, en el plano práctico, disponer arbitrariamente.

- Por esta libertad soberana con relación a las estructuras históricas de la Iglesia, y también a las estructuras que mediatizan al Verbo encarnado, el Espíritu Santo anuncia el cumplimiento escatológico de todas las cosas al fin de los tiempos, en el retorno de Cristo en gloria. En ese cumplimiento,  todas las mediaciones objetivas, más o menos opacas aquí abajo, se eclipsarán, por transparencia, en la humanidad translúcida del Verbo (cf. Ap 21, 22-23). Y todas las mediaciones subjetivas se eclipsarán,  por transparencia, en la intimidad manifiesta del Espíritu mismo (cf. Jn 16, 13). Porque, gracias al Verbo encarnado y a su Espíritu (cf. Ap 22, 1), Dios será todo en todos (cf. 1 Co 15, 28 y Ap 21, 3). Y esa participación inmediata en las mediaciones trinitarias absolutas mediatizará,  para toda la humanidad que haya consentido en ello, la visión inmediata de la esencia divina.

"El trono de Dios y del Cordero estará en la ciudad y los siervos de Dios le darán culto. Verán su rostro y llevarán su nombre en la frente. Ya no habrá noche; no tienen necesidad de luz del sol, porque el Señor Dios los alumbrará y reinarán por los siglos de los siglos" (Ap 22, 3-5).

Conclusión

Al final de esta exposición sistemática de las mediaciones de la confesión de fe, nos es posible abarcar con la mirada el trabajo realizado y, sobre todo, precisar en algunos puntos, dejados provisionalmente en suspenso en la Introducción, el alcance de esta empresa. Lo haremos abordando sucesivamente tres cuestiones. A saber: la analogía de las mediaciones, su necesidad y su integridad.

1. La analogía de las mediaciones

En el conjunto de esta obra, hemos utilizado constantemente la noción de mediación, pero en contextos muy diferentes. Así, por ejemplo, hemos hablado de la mediación del magisterio,  de la Escritura,  del Espíritu Santo. Incluso nos hemos atrevido a hablar de mediaciones intratrinitarias. Ahora, más claramente que al principio, podemos comprender que esta noción de mediación no tiene, en esos diferentes usos, un sentido unívoco
. El Espíritu Santo no es una mediación por el mismo título que la Sagrada Escritura, etc. Y,  sin embargo, la aplicación de esta noción a realidades o instancias tan diversas no constituye un uso pura y simplemente equívoco. Hay algo en común que justifica, en cada caso, el recurso a la noción de mediación. Es el hecho de que la profesión plena de la fe pasa por la acogida de esa realidad o instancia en su función indispensable. La noción de mediación ha tenido, pues, en este estudio, un sentido analógico.

Para dar razón  completa  de ello, sería necesario situar esta cuestión en el problema más amplio de la analogía del ser. Ciertamente no podemos hacerlo aquí con detalle
. Sin embargo, hemos hecho alusión varias veces a este asunto a lo largo de la exposición
. Hemos visto, en efecto, que el "ser" se dice  de Dios, el "Ser subsistente", pero también de todos los "entes", es decir, de todo lo que "es". Y, finalmente, del "acto de ser" que él mismo no es, en el sentido de que no subsiste en sí mismo. Pero por él  subsiste  todo lo que, por no ser Dios,  es creado por Él.  El acto de ser, que procede de Dios y es participado por los seres, aparece así como una mediación fluida entre el Ser subsistente y las criaturas. En términos rigurosos, el acto de ser ("ser común" le llama también  Tomás de Aquino), es la actualidad mediadora que, como acto no subsistente, asegura la comunión en la diferencia, entre la pura actualidad subsistente del ser divino y la actualidad, mezclada de potencialidad, de los seres subsistentes finitos. La analogía, como comunión de todo lo real en la diferencia, está así inscrita en el corazón universal del ser. Por eso, no es extraño que la encontremos también en el sistema de las mediaciones, que permiten a la criatura reconocer la libre donación  que el Creador le hace de Sí mismo.

A pesar de la importancia del tema metafísico de la analogía del ser, y a pesar de sus repercusiones notables sobre la analogía de las mediaciones, para nuestro propósito es más decisivo mostrar, concretamente, cómo entra en juego en las mediaciones, y cómo no se sitúan  todas en el mismo nivel.

En el centro o en el corazón de todas las mediaciones, está la mediación concreta arquetípica de Aquel que es el Mediador, Jesucristo, El Hombre-Dios (cf. 1 Tm 2, 5 y Hb 8, 6;  9, 15; 12, 24).  En Él,  Dios y el  hombre se encuentran en la unicidad concreta de una persona: En Él y por Él,  las mediaciones trinitarias -la "Trinidad inmanente"- se despliegan en el mundo como "Trinidad económica". Y abren en el mundo el campo de las mediaciones históricas. La mediación que ejerce el Mediador no es, pues, unívocamente idéntica con las mediaciones  internas de la Trinidad; ni tampoco se confunde con las mediaciones eclesiales que la prolongan; es, más bien, mediadora entre estas dos realidades.

Por la misma razón, también tenemos  en Cristo Mediador el analogado primero de lo que hemos llamado "la consistencia transparente" de las mediaciones. Hemos subrayado, durante la exposición del orden fenomenológico de las mediaciones, que éstas son, a la vez, transparentes y consistentes. Son transparentes pues, no se encierran en ellas mismas, sino que remiten esencialmente a algo distinto de ellas. Y son consistentes, pues lejos de poder dejarlas  atrás, siempre es preciso pasar de nuevo por ellas, para alcanza aquello que mediatizan. Esta estructura de la mediación católica deriva, a fin de cuentas, de la figura concreta del Mediador, en quien se verifica eminentemente. Cristo Mediador es, en efecto, perfectamente transparente (cf. Jn 14, 9: "El que me ha visto a mí ha visto al Padre") y plenamente consistente (cf. Jn 13, 3: "El Padre  ha puesto todo  en sus manos"). Hasta tal punto de que hay,  en Él, identidad entre el Revelador y el Revelado: revelando al Padre, Jesús se revela a sí mismo. Y, manifestándose a sí mismo, desvela el misterio del Padre. Las mediaciones eclesiales, también transparentes y consistentes, participan de esta estructura analógicamente y en grados diversos.

2. La necesidad de las mediaciones

La mayor parte de este ensayo se presenta como un triple "sistema" de mediaciones. Y, desde el principio, el inventario de las mediaciones ya constituía un "orden". Cuanto más hemos  penetrado en la comprensión de estas mediaciones, más se refuerza este aspecto de coherencia y sistematicidad. En la exposición del último sistema hemos hablado, incluso, de una "lógica" del don gratuito de Dios, de una "lógica" de la Encarnación histórica y de una "lógica" de la Iglesia. Lógica a la vez trinitaria, cristológica y mariana. Toda esta terminología evoca una especie de "necesidad" en el interior del sistema de las mediaciones. ¿De qué naturaleza es esa necesidad? En la introducción, ya había subrayado  que es preciso utilizar con prudencia la palabra sistema. Y no incluimos, provisionalmente,  más que el sentido etimológico de "un ensamblamiento que se sostiene", de una "composición coherente". Al término de nuestro trabajo, conviene precisar mejor el estatuto de esta "sistematicidad" o de esta "necesidad",

Para decirlo en pocas palabras, se trata de una necesidad que depende totalmente de la libertad divina. Por eso hemos hecho alusión, repetidamente, a la "sabiduría" de Dios que preside el despliegue de las mediaciones. Quiero decir, con eso, que sólo en Dios hay perfecta identidad entre libertad y necesidad. Las mediaciones intratrinitarias expresan la libertad soberana del amor divino sin estar afectadas, sin embargo, por la menor contingencia
. Por el contrario, en cuanto se sale de la Trinidad inmanente, se introduce la contingencia. Y será tanto mayor cuanto más se aleje de los principios constitutivos de la naturaleza y de las reglas esenciales de la gracia.  Que haya sido Pedro -y no otro- el primero entre los Doce es, por ejemplo, más contingente que el hecho mismo de que haya un jefe en el colegio de los Apóstoles. E infinitamente más contingente que el acontecimiento -que tampoco es necesario- de la Encarnación.

La lógica que preside a la "economía" de las mediaciones es, pues, una lógica de libertad. Lo que no quiere decir ausencia de coherencia. Sino que es una lógica de la gratuidad, es decir, que depende de una elección libre. La mejor imagen intramundana de tal necesidad es, sin duda, la creación artística. En una melodía de Schubert, cada nota es necesaria.  Todo "se sostiene". Todo forma, en este sentido, un "sistema". No se podría retirar una nota y añadir otra,  sin comprometer la cohesión del conjunto. Y, sin embargo, este conjunto coherente (y, visto así, necesario) es el fruto de una libre creación. Y Schubert mismo -y sólo el mismo Schubert- habría podido modificarla. La necesidad que une a las mediaciones de la fe es de este tipo estético. Todo es allí contingente, en diversos grados, y todo es necesario. O, con otros términos, en la economía de las mediaciones no hay una necesidad formal que el espíritu humano pueda abrazar y dominar. Pero tampoco hay una contingencia bruta que no esté asumida en la Sabiduría divina. No podemos decir nunca que, puesta tal mediación, necesariamente se deduce tal otra con una necesidad formal. En cambio, podemos decir que si tal mediación no hubiese sido puesta, tal otra no tendría ya lugar. La lógica de las mediaciones expresa, pues, la sabiduría de un don sobreabundante. Y no la necesidad menesterosa de una indigencia, en busca de confirmación formal. Ciertamente, visto desde abajo, a partir de los elementos más vinculados al espacio y al tiempo, el sistema de las mediaciones parece descansar sobre un fondo de contingencias, que reclaman por defecto, el vínculo de una necesidad formal. Pero, visto desde arriba, a partir de la iniciativa divina, el mismo sistema aparece como el fruto coherente de una libre y sobreabundante Sabiduría. Esta Sabiduría es el secreto de Dios.  Y lo que está en Dios, nadie lo conoce sino el Espíritu de Dios. Pero, justamente, nosotros hemos recibido el Espíritu que procede Dios, a fin de conocer los dones de la gracia de Dios (cf. 1 Co 2, 11-12).

3. La integridad de las mediaciones 

En la medida en que las mediaciones católicas de la profesión de fe forman un sistema coherente, penetrado por una necesidad real, en el sentido que acabamos de definir, la armonía de la profesión de fe depende de la integridad de las mediaciones. Ciertamente, este cuidado por la integridad de las mediaciones no  debe endurecerse hasta el integrismo. Conviene no poner en el mismo nivel todas las mediaciones, principalmente en el ámbito de las mediaciones objetivas. Y, sobre todo, es preciso no absolutizar todos y cada uno de los actos realizados por las mediaciones eclesiales. Estos actos, especialmente los de magisterio, no mediatizan todos por el mismo título la verdad cristiana. Una encíclica no es un Concilio. En esto, como en todo, es necesario tener en cuenta la analogía de las mediaciones. 

Dicho esto, sigue en pie que la "herejía" en el sentido etimológico del término, la "elección" que privilegia ciertas mediaciones y abandona otras, es el peligro que amenaza permanentemente al cuerpo orgánico de la profesión de fe. Suprimir una sola de las mediaciones y, sobre todo, minimizar uno de los tres sistemas de mediaciones, conduce a comprometer el equilibrio del conjunto. Si se descuidan las mediaciones objetivas en favor de las mediaciones subjetivas,  estas mismas se  pervierten y ensombrecen en un  "misterismo" intimista,  a la  búsqueda de experiencias unilateralmente carismáticas. Si se sobrevaloran las mediaciones objetivas, en detrimento de las mediaciones subjetivas,  entonces todo el juego de las mediaciones históricas y eclesiales se endurecen en un legalismo o extrinsicismo sofocantes. Si se olvida el papel de las mediaciones absolutas,  la profesión de fe corre enseguida el riesgo de ser reducida,  ya sea a un proceso psicológico,  o bien a una cuestión  sociológica. Si se dejase, en cambio, obnubilar exclusivamente por las mediaciones absolutas,  toda la fe se convierte en un grito inverificable, inspirado por un fideísmo ciego
.

La misma dialéctica ruinosa se verifica si se desciende a los detalles, dentro de  cada sistema. Veamos un único ejemplo, pero decisivo. Hemos encontrado, en varias ocasiones, la cuestión del vínculo entre la Tradición y la Escritura, como mediaciones eclesiales de la profesión de fe. Si el papel de la Escritura es magnificado a expensas de la Tradición, como frecuentemente ocurre en el protestantismo,  la fe cristiana tiende, por una parte, a convertirse en una religión del libro, en cuya interpretación las mediaciones eclesiales y racionales corren el riesgo de ser subestimadas. Mientras que, por otra parte, y en compensación, la mediación del Espíritu corre el peligro, a través del libre examen de la Biblia, de ser indebidamente exaltado en un sentido subjetivista incontrolable, que contradice, a fin de cuentas, el recurso objetivo a la Escritura. A la inversa, una sobrestima del papel de la Tradición, que  podría ser una tentación en el catolicismo, impediría comprender que la Iglesia produce la Escritura no como su propiedad, sino como su norma. Y conduciría, por eso mismo, a conceder a la Iglesia,  que da a luz a la Escritura y la interpreta, una dignidad sensiblemente igual a la del Espíritu Santo que la inspira y actualiza. Y así sucesivamente. Este único ejemplo es suficiente para mostrar que todo el equilibrio de la fe depende de la integridad de todas las mediaciones.

Todo el esfuerzo acumulado en este ensayo no tiene otro objetivo que manifestar la convergencia y la coherencia de las múltiples mediaciones de la fe. Y probar así, por ese hecho mismo, que la pertinencia de cada una de ellas depende de su vínculo permanente con el conjunto de todas las demás. De esta manera -si se me permite transponer en este sentido el célebre texto de san Pablo- el cuerpo de la fe, coordinado y actuado gracias a todas las articulaciones que le sirven, según una actividad repartida a la medida de cada miembro, puede realizar su propio crecimiento y edificarse en el amor (cf. Ef 4, 16).

"Para que de ninguna manera seamos niños vacilantes y nos dejemos arrastrar por ningún   viento de doctrina al capricho de los hombres por la astucia que nos conduce al error, antes al contrario, aleccionados en la verdad, crezcamos en el amor de todas las cosas hacia el que es la Cabeza, Cristo" (Ef  4, 14-15)
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�  He publicado ya la sustancia del presente estudio en una contribución a la obra colectiva dirigida por Claude Bruaire, "La confession de la foi", con el título La foi catholique comme système des mediations, Paris, Communio-Fayard, 1977, pp. 191-226. Pero la extrema concisión de ese artículo lo hacía casi ilegible para lectores no especialistas. Lo desarrollaré aquí según  las deseables exigencias pedagógicas.





�  Los lectores que conocen mis publicaciones teológicas anteriores captarán fácilmente su preocupación global. En  Pensées des hommes et foi en Jésus-Christ  (Pensamiento contemporáneo  y fe en Jesucristo, Madrid, Encuentro, 1985), he situado las principales tendencias de la teología contemporánea en relación con las grandes corrientes de la filosofía moderna y he propuesto criterios para un discernimientos intelectual cristiano. En Les raisons de croir (Razones para creer, Barcelona, Herder, 1990) he retomado el viejo problema de la apologética. O sea, la cuestión de las justificaciones racionales de la fe. En el presente libro, trato de manifestar la coherencia intrínseca de las diversas mediaciones que condicionan la confesión de la fe. Y en una publicación ulterior, trataré de presentar una exposición sintética del contenido de la fe.





�  Por "serie regresiva" entiendo la sucesión de instancias mediadoras obtenida remontándose hacia arriba, desde las consecuencias a los principios, desde lo que está condicionado hasta lo que lo condiciona.





�  En las conclusiones generales precisaré el estatuto o naturaleza de esta necesidad. Ahora sería prematuro.


�  Invito al lector a estar muy atento a las palabras  destacadas en cursiva. Se constatará, efectivamente,  que estos subrayados ponen de relieve instancias mediadoras que se reencuentran ulteriormente a niveles diferentes y según otros registros nuevos.








�   Sobre la unidad de la verdad y el bien en la belleza,  y la unificación de la inteligencia y la voluntad por la belleza en el amor, cf. A. LÉONARD, Pensamiento contemporáneo  y fe en Jesucristo, p.305.





�  Lo que he dicho de las palabras subrayadas vale igualmente para la sucesión, a primera vista deslabazada, de los temas abordados y de las acentuaciones efectuadas. El lector se dará cuenta progresivamente del alcance sistemático de estas diferentes anotaciones.





�  Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria, Tomo I: La percepción de la forma, Madrid, Encuentro, 1985.  Estos términos son iluminadores pues corresponden a una tripartición clásica (el alma, el mundo y Dios). Pero tienen el inconveniente de sonar  como  "hegelianos" y de hacer pensar en la tríada de la filosofía del Espíritu en la Enciclopedia de Hegel: cf. A. LÉONARD,  Pensamiento contemporáneo  y fe en Jesucristo, pp. 55-61.





� Recuerdo que estas mediaciones son llamadas "regresivas" porque, en ellas, la inteligencia de la fe ejercita la memoria y se  remonta, etapa por etapa, hasta las condiciones originales de la profesión de fe.


� "Transubstanciación" es el término técnico utilizado por la teología católica para designar el cambio según el cual, por la consagración realizada durante la misa, la substancia del pan y del vino se convierten, por el poder del Espíritu Santo, en la sustancia del cuerpo y la sangre de Cristo.








�  Cf. lo dicho antes en la p. 14. 





�  Cf. Mc 4, 13; 6, 52; 7, 18; 8, 17-21.33; 9, 10.19.32; 10, 38; 16, 11-14.





� Recuerdo que, en el lenguaje bíblico, el "Nombre" designa la realidad divina de la persona de Yahvé y también de Jesús. 





�   Para este tema como para otros muchos, me he inspirado en el libro fundamental de Hans URS VON BALTHASAR, Gloria, I, Madrid,  Encuentro, 1985. Sobre el conjunto de mi propósito he encontrado también mucha luz en Henri DE LUBAC, Meditación sobre la Iglesia, Madrid, Encuentro, 1995,  y en Yves CONGAR, Esquisess du mystère de l'Eglise, Paris, Cerf, 1953, así como en la Constitución dogmática "Dei Verbum” de Concilio Vaticano II.





�  Sobre este punto  y sobre los dos siguientes, para mayor detalle,  cf. André LÉONARD, Razones para creer, Barcelona, Herder 1990





� A saber el nombre propiamente divino de "Señor", sin olvidar que, en el lenguaje bíblico, el nombre implica siempre la realidad.





�  Hay que recordar que, en el Antiguo Testamento, "Yo soy" es el nombre propio de Yahvé: cf. Ex 3, 14; 10, 2; Dt 32, 39.





�  Sobre los fundamentos filosóficos e esta tripartición, cf. A. LÉONARD, Pensamiento contemporáneo  y fe en Jesucristo, pp. 55-61.





�  Recuerdo que, en  teología,  el término "economía"  designa la sabia disposición según la cual Dios se revela y se comunica al mundo.





� He explicado más ampliamente esta cuestión de la gracia y la naturaleza en Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo,  pp. 33-38.


� De Veritate, 1, 1.


� TOMAS DE AQUINO, De potentia, 7, 2, 9.


�  ID., Suma contra los Gentiles, I, 38.


�  ID., De potentia, 7, 2, 9.


� ID., Enarratio in psalmos, 7, 19


�  ID., In Librum de Causis, I, 6.   He expuesto con detalle esta intuición  filosófica del  ser cómo acto y como   luz    en  Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, pp. 283-300.


�  Cf. TOMAS DE AQUINO, In Symbolum Apostolorum, Prólogo.


� Sobre este punto, como sobre todo lo precedente, remito de nuevo a Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, pp.  283-300





� Esto hace pensar en la célebre doctrina tomista de la conversio ad phantasmata ("conversión a las imágenes"), según la cual la inteligencia humana  comprende verdaderamente lo real  uniendo a la luz de los conceptos inteligibles que extrae activamente de las cosas el humilde movimiento por el que se vuelve (se convertit) hacia las imágenes sensibles proporcionadas por los sentidos y la imaginación. Cf. TOMÁS DE AQUINO, Suma teológica, I, 84, 7.





� E. DENZINGER, El Magisterio de la Iglesia,  Barcelona, Herder, 1963, n. 1789.





�  A esta cuestión  de la razonabilidad del acto de fe he dedicado mi libro de apologética, Razones para creer, Barcelona, Herder, 1990


�  Cf. DENZINGER, n. 1790


� Cf. también Jn 10, 25-30. 37-38; 14, 10-12.





� DENZINGER, nn. 1791 y 1814.





�  Cf.  Sobre este punto, como sobre toda la cuestión del acto de fe,  los hermosos análisis  de Roger AUBERT,   Le problème de l'acte de foi, Louvain, 1950, especialmente pp. 758-781.


�  Cf. Maurice BLONDEL, L'action (1893), Paris, P.U.F., 1950 (La acción,  Madrid, BAC, 1996) y Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine en matière d'apologetique (1986), Paris, P.U.F., 1956.


� Cf. J. H. NEWMANN, La fe y la razón. Sermones universitarios, Madrid, Encuentro, 1993 y El asentimiento religioso, Barcelona, Herder,1960.   Para Newmann  se trataba de mostrar que la gramática o lógica de los sentimientos religiosos es diferente en la que gobierna el conocimiento científico y  recurre también legítimamente a criterios específicos.


  





� SAN AGUSTÍN, Confesiones, X, 6, 8 (versión española de P. A. Urbina) 








�   Se llama  "arquetípica" una experiencia que sirve de "modelo" y de "principio"  a otras.


�  Cf. H. U. VON BALTHASAR,  Gloria, tomo 1: La percepción de la forma, Madrid, Encuentro, 1985, p. 272





� Cf. H. U. VON BALTHASAR, Le complexe antiromain, Paris,  Apostolat des Éditions,1976, pp. 321-345 ; cf. también Gloria, tomo 1: La percepción de la forma,  pp. 309-322.


� Cf. sobre todo Mc 1, 21-28; 32-34; 3, 10-12; 4, 39; 5, 1-20; 9, 14-29.


�  Para más detalles sobre la realidad y el alcance del milagro, cf. mi obra Razones para creer, pp. 186-192.


� El lector atento adivina que va reencontrar aquí, en un orden diferente y bajo una perspectiva distinta, varias realidades (Tradición Escritura, Magisterio) o estructuras (doctrina y vida, palabra y sacramento) ya encontradas en el primer capítulo. Esto nos permitirá, de nuevo, pasar bastante rápidamente sobre esos puntos, ya que la mayor parte de las veces han sido explicados precedentemente.


� Para más detalles sobre la intención de Jesús de fundar una Iglesia dotada de estructura jerárquica duradera gracias a las sucesión apostólica, cf. mi libro Razones para creer, pp. 174-179.


�  Sobre este importante punto, cf. Concilio Vaticano II, constitución dogmática "Dei Verbum", n. 10. "la función de interpretar auténticamente la palabra de Dios, escrita o transmitida, ha sido confiada sólo al Magisterio vivo de la Iglesia, cuya autoridad se ejerce en nombre de Jesucristo. Tal magisterio no es superior a la palabra de Dios, sino que está  a su servicio, y no enseña más que lo que le ha sido transmitido, puesto que, por encargo divino y con la asistencia del Espíritu Santo, lo escucha piadosamente, lo custodia santamente y lo expone con fidelidad, y extrae de este único depósito de la fe todo lo que propone para que sea creído como revelado por Dios".


� Los lectores que conocen mi  libro Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo descubrirán enseguida el paralelismo de las estructuras desarrolladas aquí y allí.


� Cf. TOMAS DE AQUINO, Suma teológica, I, qq. 27-30. Entre los tratados modernos, cf. sobre todo Jean-Hervé NICOLAS, Synthèse dogmatique. De la Trinité à la Trinité, Paris Beauchesne, 1985, pp. 87-187.


� No podemos insistir aquí sobre la diferencia eventual de concepción  entre la procesión (del Espíritu) del Padre y del Hijo (el célebre Fiiloque que separa la Iglesia católica de la Iglesia ortodoxa) y la procesión (del Espíritu) del Padre por el Hijo (fórmula que los Orientales están en principio inclinados a aceptar y que también excluiría la procesión del Espíritu a partir del Padre solo).


� Hemos explicado el sentido de esta célebre expresión tomista más arriba, p.  40.


� TOMAS DE AQUINO, Suma teológica, I, 29, 4, c.


� ID., De potentia, q. 5, a. 4.


� Como ya hemos explicado precedentemente (cf. más arriba,  pp. 38-40) se dice "no subsistente"  el acto de ser en cuanto que no es su propio sujeto (¡el ser mismo no es!), sino más bien aquello por lo que "es" todo lo que subsiste. Así el acto de ser no subsiste en sí mismo, sino solo en Dios o a través de las esencias finitas. 


� Cf. las luminosas explicaciones de TOMAS DE AQUINO, Suma teológica, I, 31, 2.


� Cf., con ilustraciones un poco diferentes, TOMAS DE AQUINO, Suma teológica, I, 45, 2. Sobre el tema siguiente del hombre como imagen de Dios, cf. ID. Ibid., q. 93.


� Como he desarrollado largamente esta cuestión de los sobrenatural -y de la gracia- y de su relación con la naturaleza humana en Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, pp.  33-39, me permitiré limitarme a lo esencial. Cf. también, más arriba, los preliminares  filosóficos del cap. II.


� El orden de la creación es gratuito, pues Dios es libre de crear o de no crear. Pero solo es relativamente gratuito (y no absolutamente) pues, si Dios crea, ciertas estructuras del mundo son inherentes al orden mismo de la creación y son así, por hipótesis, necesarias (como, por ejemplo, que una criatura espiritual esté dotada de inteligencia y de voluntad). El orden de la gracia divinizadora es, por el contrario, absolutamente gratuito en la medida en que no   obedece ni a esta necesidad hipotética: Dios habría podido crear al hombre sin divinizarlo.


� Tal es el sentido de la hipótesis teológica de la "pura naturaleza";  puesto que, de hecho, la única vocación del hombre es sobrenatural, no tiene otro interés que el de una hipótesis.


� Esta lógica de la promoción recíproca y de unidad diferenciadora, sin separación ni confusión, tiene su expresión central en el dogma cristológico del concilio de Calcedonia (en el 451). En él la Iglesia confiesa "un solo y mismo Señor Jesucristo, Hijo único, que debemos reconocer en dos naturalezas, sin confusión, sin cambio, sin división, sin separación, no siendo suprimida la diferencia de naturalezas por su unión, sino conservando cada una sus propiedades  y unidas en una sola persona y una sola hipóstasis": Cf.  DENZINGER, n. 148 (el subrayado es nuestro). Hemos hablado antes (p.  69) de la unión hipostática y volveremos sobre ella.


� Intentamos conciliar así la tesis escotista y tomista según las cuales, respectivamente, la Encarnación habría tenido por objetivo primero sea la divinización del hombre (independientemente del pecado), sea la redención del hombre pecado. Cf. sobre esta cuestión mi libro Razones para creer, p 256.


� Cf. más arriba, p. 25-26


� En un conjunto de términos unidos por una analogía o semejanza, se llama "analogado principal" o "primer analogado" aquel  término al cual  todos los demás están referido. Así, por tomar un ejemplo habitual de santo tomás, la salud del animal es el analogado primero en relación al cual y en función del cual se habla de una alimento sano (que mantiene  esa salud), de una medicamento sano (que restaura esa salud) y de una orina sana (signo de esa salud).


� Cf. sobre todo Erich PRZYWARA, Analogia entis, Einsideln, Johannes Verlag, 1962.


� Con esta doble referencia bíblica a Gn 2, 21-24 (la producción de Eva a partir del costado de Adán dormido) y a Jn 19, 34 (el nacimiento de los sacramentos de la Iglesia, simbolizados por el agua y la sangre que brotan del costado de Cristo en la cruz) hacemos alusión a una analogía  apreciada por los Padres: lo mismo que Eva fue sacada del costado de Adán dormido, así la Iglesia ha nacido del costado de Cristo, dormido sobre la cruz, en el sueño de la muerte.


� Constitución Lumen Gentium, cap. II, n. 10.


� Quiero decir, inspirándome en Orígenes, que la Escritura es una forma de Encarnación del Verbo eterno. En el sentido propio del término, El Cuerpo del Verbo es, sin duda, el que se da a la Iglesia en la Eucaristía. Pero, analógicamente, la Escritura es también una especie de Cuerpo eclesial del Verbo, un cuerpo hecho de palabras humanas, un cuerpo verbal.


� Concilio Vaticano I, Constitución Dei Filius, cap. 2. Cf. DENZINGER, n. 1787.


� Si  es necesario -como parece evidente- dar un fundamento teológico al hecho de que la Iglesia católica, como la Iglesia ortodoxa, no llama mujeres al ministerio ordenado, conviene situarlo en este contexto. A través de toda  la historia de la salvación, Dios ha querido revelarse a la humanidad sirviéndose del simbolismo, a la vez natural y espiritual, vinculado a la diferencia de los sexos. En el Antiguo Testamento, el pueblo elegido es, para Dios, una esposa amada apasionadamente; y en el Nuevo Testamento, el mismo tema nupcial es subrayado en el sentido de que Cristo es presentado como el Esposo cuya esposa es la Iglesia.  Puesto que el ministerio ordenado tiene como misión "representar" a Cristo, Esposo y jefe de la Iglesia, es lógico que esa función sea desempeñada por un hombre.  También, por una razón de la misma naturaleza, sólo la mujer proporciona a la misma Iglesia el simbolismo que permite expresar adecuadamente su misterio (cf. Ef 5, 21-33 y Ap 12). Para más detalles sobre esta cuestión, cf. la Declaración sobre la cuestión de la admisión de mujeres al sacerdocio ministerial, publicada en enero de 1977 por la Congregación  para la doctrina de la fe, y  la Carta Ordinatio sacerdotalis de Juan Pablo II, 2.V.1994.


� El "peso" de una hostia consagrada no permite ninguna conclusión sobre la "masa" del cuerpo resucitado de Cristo. Reservar  hostias consagradas en el Sagrario, no implica que  Cristo glorioso esté prisionero en el tabernáculo, etc. Hablar de presencia simbólico-real no significa, pues, una carencia de realidad, sino , más bien, un exceso de realidad en relación a las realidades habituales del mundo cotidiano.


� Un concepto es unívoco si se aplica a  las diferentes realidades que designa, exactamente en el mismo sentido. El concepto "árbol" es unívoco, pues se aplica de manera idéntica a todos los árboles. Un concepto es equívoco si se aplica a las diferentes realidades que designa, en  sentidos totalmente diferentes. El concepto de "perro" es equívoco si se aplica a la vez al animal ladrador, a la constelación que lleva ese nombre y a la pieza de fusil designada así. Un concepto es análogo si se aplica a las diferentes realidades que designa, en un sentido unificado que no es totalmente idéntico ni totalmente diferente. El concepto de "vida" o de "viviente" es análogo cuando se aplica a la vez a Dios, a un ángel, a Pedro, a una sonrisa y aun crisantemo.


� Para más detalles, cf. mi libro Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, pp. 281-299


� Cf. más arriba, pp. 40-44 


� Traduzco así la doctrina tomista según la cual Dios quiere necesariamente todo lo que concierne a su propio ser, mientras que quiere de modo contingente y medido por  el libre arbitrio todo lo que esta fuera de Él. La procesión de las personas divinas en la Trinidad expresa la libertad soberana del amor divino, en el sentido de que nada se impone a Dios desde fuera. Pero esa procesión no depende del libre arbitrio del Padre; la libertad (en el sentido de espontaneidad) coincide ahí con la necesidad de la naturaleza divina. Cf. TOMAS DE AQUINO, Suma teológica, I, q.19, art. 3 y 10.


� Se encuentran aquí todos los temas que he ilustrado y desarrollado ampliamente en Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo.





