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Resumen

A partir de la consideración de los elementos que hemos encontrado en la 
icfiexión platónica acerca de la escritura, el artículo estudia el tema de la ‘recep
ción’ en el plano teológico. La consideración de las características propias del 
objeto teológico sirve para distinguirlo de los otros objetos estudiados por la críti
ca moderna, como la literatura, la historia y la música.

Entre estas características se encuentra una relación especial con el tiem
po y el espacio que determinan una triple conformación de la memoria superado- 
ra de la paradoja tiempo-eternidad y finito-infinito: la liturgia, el mito y el icono.

Palabras clave: recepción, tiempo, espacio, liturgia, mito, icono.
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Reading and writing in the fíeld of theology 

(2) The problem of the reception in the area of theology

Abstract

Starting from the consideration about the elementa which we encountered 
in the Platonic reflection conceming writing, this article studies the theme of the 
‘reception’ in the field of theology. The consideration of the characteristics spe- 
cifically conceming the theological object serve to distinguish it from other ob- 
jects studied in modem criticism, such as literature, history and music. Among 
these characteristics one sees a special relation with time and space which deter
mine a triple confírmation of a refined memory of the time-etemity and finite- 
infímite paradox; the liturgy, the myth, and the icón.

Key terms: reception, time, space, liturgy, myth, icón
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I cer y escribir en el campo de la teología

la recepción de la obra de ficción/ la recepción de la obra musical/ la re
cepción de la historia en la historiografia/ la recepción de la investigación 
científica por el claustro de los investigadores en el campo de las ciencas 
naturales/ la recepción de los medios de comunicación por el gran público/

Es evidente que el desarrollo de una teoría general de la recepción que 
pretenda considerar todos los objetos de recepción posibles, superaría los 
límites de nuestro trabajo, de nuestro interés y de nuestras fuerzas. Por tanto 
sólo recurriremos a los autores modernos que se han dedicado a la recepción 
de objetos no teológicos, en cuanto puedan iluminamos y nos sirvan de ayu
da para nuestro estudio.

Las características propias de la teología, campo al que dirigiremos 
nuestra investigación, nos permite gran libertad en el recorrido de nuestro 
camino de reflexión.

Por otra parte, la novedad de una reflexión teórica sobre la recepción 
en el campo teológico, abre una pequeña brecha en la que también ha de 
esperarse una recepción de parte de los estudiosos.
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La enseñanza socrática a partir del mito de Theuth recogida por Platón 
en el Pedro nos ha presentado -como hemos visto en la primera parte de nues
tro estudio' - una serie de elementos que encontraremos luego en las teorías 
modernas de la recepción.

La reflexión platónica se diferencia, sin embargo, en que está situada 
dentro del mito -a un nivel trans-racional- y como mito trasciende todas las 
paradojas de la existencia con las que chocarán las reflexiones que pennane- 
cen dentro de un nivel puramente racional.

La relación entre tiempo y memoria (con la forma del discurso) ad
quiere un rasgo único en el plano teológico: junto al diálogo diacrónico (pero 
siempre dentro del tiempo), la teología mantiene un diálogo entre tiempo y 
eternidad. Este diálogo y este discurso van a adquirir -como veremos- dife
rentes formas.

Y si bien el contenido del discurso dialéctico ejemplar de Sócrates 
versaba sobre las verdades eternas del mundo de las ideas, no se aleja de este 
esquema el movimiento propio de la teología entre lo mutable y lo eterno.

En esta perspectiva recorreremos los elementos que nos ha señalado 
Platón: (1.) el objeto de la recepción; (2.) la paradoja del tiempo y el espacio; 
(3.) la conformación de la memoria. Y los estudiaremos ahora desde la pers
pectiva de la teología. Para ello llamaremos en nuestra ayuda a la reflexión 
de la crítica moderna."

1.2. (Objeto) teológico

Antes de estudiar el mundo del receptor, debemos fijar nuestra aten
ción en el objeto de la recepción tal como aparece a quienes lo han recibido.

Trataremos de individuar distintas fonnas del discurso teológico que 
implican, a su vez, formas distintas de recepción.

Para ello partiremos de una reflexión acerca de la teología y veremos 
qué discurso corresponde a la variedad de formas que presenta este objeto.

Esto comporta algunas características de nuestro objeto de investiga
ción que difiere de todos los objetos que hemos mencionado. Y sin embargo, 
dado que otras características son compartidas, al menos, con algunos de 
ellos, los estudiosos modernos nos serán de ayuda y acompañarán nuestro 
derrotero, aunque el objeto teológico recorrerá su propio camino, detennina- 
do por sus características.

1. El objeto de la recepción

La primer tarea de nuestra reflexión será describir las características 
del discurso propio de la recepción que estamos estudiando, para ubicarlo y 
distinguirlo en relación con los otros discursos de recepción a los que ya se 
ha dedicado la crítica.

1.1. Objeto (teológico)

El objeto de la recepción puede ser de muchos tipos. A ellos se han 
dedicado los estudiosos modernos, tratándolos separadamente o agrupándo
los según sus intereses, semejanzas o diferencias.

En efecto, los estudios de la recepción desarrollados a lo largo del si
glo XX se han dedicado a objetos muy definidos y circunscritos, tales como

^ Cf. Paul RlCOrUR: Temps et récií (publicadas sus tres partes entre 1983-1985); Hans- 
Georg G,-\d.'\mer: Wahrheii itud Melhode (publicado en 1960); Wolfgang ISER: Der .■iki 
c/ev ¿i.'icm-(aparecido en 1976): Hans Robert Jauss: H'egt'ífe.v Verstehens {á& 1987).

'' Cf Luis Pedro BhdmaR Estrau.a: "Apro.Kiniación a la teoría de la recepción y .su in- 
terrelación con la obra musical" (articulo del 2004).

^ Cf Paul RtCüEL R: Tenips el récil (publicado entre 1983-1985); Michel Dt Certu.al : 
L'EaUure de l'hisioire (publicado en 1975); Hans-Georg G.\d..\mer: ¡Valirheit and Mel
hode (de 1960).

^ Cf por ejemplo, en el campo de la medicina, Ludwik Fleck: Enl.sleining und Eitl- 
wicklung eircr wissenscliafüicheii Tutsavhe (publicado en 1980).

’ Cf el volumen de estudios editado por Vlicliael Cm.ari.tox en 1997.

Véase p. 109-124 de este volumen.
‘ Dejaremos para una láse posterior de esta refle.xión el estudio del mundo del recep

tor y del mundo del Investigador. Con estos dos últimos aspectos cerraremos el círculo de 
nuestra retlcxion en torno a la recepción.
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303Leer y escribir en el campo de la teología

Haced esto en memoria de mí (ICor 11,24).’

Es la Palabra misma quien reclama la memoria (y en este caso la me
moria está estrechamente ligada a una presencia real'“). Pero esa Palabra, a 
diferencia del discurso platónico, no necesita de la memoria para permanecer 
viva. Por el contrario, es el interlocutor quien necesita la memoria y necesita 
hacer ejercicio de la memoria para tener vida (Jn 3,15).

Si nos servimos de los elementos que hemos encontrado en Platón, 
podemos decir que el objeto de la recepción teológica es un discurso de Dios 
dirigido al alma del hombre, discurso que vive en la memoria, lazo de unidad 
en el tiempo, pero cuyo sentido está en la eternidad.

De aquí debemos notar cómo se entiende que el discurso sea “teológi
co”. Es un discurso que está en tensión entre el tiempo y la eternidad, de 
donde obtiene su sentido. Es así que el discurso es teológico -Geo-Aoyucóí;- 
en tres sentidos de la palabra ‘Aóyoq’:

En primer lugar, bajo el significado de dogos’ como ‘palabra’, teo-logía 
designa la palabra de Dios." Dios es sujeto de esa palabra, pues Dios dice 
una palabra.'^ Esto nos pone ante un discurso con características muy parti
culares. Es palabra surgida del abismo de Dios, pero que Dios no pronuncia 
en el vacío, sino que tiene al hombre como interlocutor.'^ Es Palabra eterna 
que se dirige al hombre de todos los tiempos, a quien se dice: “Escucha...”

302 Narvaja

1.3. El discurso teológico como objeto de recepción

El punto central de la preocupación de Platón, tal como lo hemos desarro
llado en la primera parte de nuestra investigación, coincide con la afirmación 
de san Pablo:

Evidentemente vosotros sois una carta de Cristo, redactada por ministerio 
nuestro, escrita no con tinta, sino con el Espíritu de Dios vivo; no en ta
blas de piedra, sino en tablas de carne, en los corazones (2Cor 3,3).

El discurso escrito tiene, en primer lugar, la forma de una “carta” 
(éTna-roAfi), pues además de tener un autor, “Cristo” (XpiatoO) -que está 
fuera del tiempo y del espacio-, y un redactor, el mismo Pablo (“por mi mi
nisterio” 6ua:Kovr|0£laa úcf)’ qpcbv) -en el tiempo y el espacio-, tiene 
destinatario concreto (“vosotros sois” eoté). Es, luego, palabra (formalmente 
considerada) de Cristo que el Espíritu de Dios vivo (nvEÓpaTi 0£oü Cwvxoq), 
actuando sobre los destinatarios por mediación del redactor, graba (mate
rialmente) en sus corazones (év nAaEiv icapótaq CTapicívaig).

Es palabra viva, que a la vez es capaz de dar vida:

[...] el cual nos capacitó para ser ministros de una nueva Alianza, no de la 
letra, sino del Espíritu. Pues la letra mata mas el Espíritu da vida (2Cor 3,6).

El discurso que llega al alma es el que se mantiene vivo y a la vez da 
vida. Es “Palabra” que sale de Dios, su “Padre” y que se graba en el alma por 
la acción del Espíritu (Jn 14,26). De esta manera, el discurso teológico tiene, 
desde el punto de vista del locutor, una matriz trinitaria.

La Palabra -la Escritura- se convierte en fundamento de la relación en
tre Dios y el hombre. Y esta Escritura es “Palabra”, con mayúscula y en singular.

Porque la Palabra es Palabra de Dios y como tal es recibida, es Palabra 
con mayúscula.

En el principio existía la Palabra y la Palabra estaba con Dios y la Palabra 
era Dios. [...] Y la palabra se hizo carne [...] (Jn 1,1. 14).

Y es Palabra en singular porque es una sola palabra salvadora, el Hijo de Dios.

La Palabra era la luz verdadera, que con su venida al mundo ilumina a to
do hombre [...] (Jn 1.9).

Una sola Palabra que se traduce de múltiples maneras en el tiempo (Hbr 
1,1 -2). Y en el tiempo, la Palabra misma es fundante por el ejercicio de la memoria.

un

8

’ Véase el estudio en Biírn'DT (2013). que dcsan'olla a partir de estas palabras del Se
ñor la perspectiva de la eontbrniación de una cultura de la ■memoria' en el medioevo,

Cf Przyw.ar.v (1962: 512-513).
” Véase Tliovivs AQLlv.vns In De Trinilaie, q. 5 a. 4 coi-jr. p. 121; cf. Przyw.ar.a

(1962: 67),
'-Cf Przyw.ar.a (1956: 13).

La Palabra que sale de Dios va dirigida a los hombres y la variedad de interpreiación 
de esta Palabra se ha desarrollado en los Padres de la Iglesia a partir de la visión del hom
bre. destinatario de esa Palabra y objeto del llamado de Dios a compartir su vida. Esto puede 

por un lado, en los teólogos alejandrinos, cuya doctrina está determinada por la tlloso- 
fia platónica, ligada a un concepto de hombre compuesto de cuerpo (acopa) - alma (iI'VX'í) - 
espíritu (TTVíüpa), .A e.-,ia visión tripartita del hombre corresponde un triple nivel de 

histórica, moral y alegórica. En los teólogos del .Asia Menor, en cambio, influidos

verse,

e.\egesis:
por el estoicismo con una \ isión de hombre compuesto del binomio cuerpo (acopa) - alma 
(ü’i’xij). se desarrolla una exegesis en dos niveles, literal y moral. Gh.SC HH (1990: 184-191) 
pone el acento en otro aspecto constitutivo del hombre, la racionalidad que también es obje
to de 'evangelización' de la Palabra. Esta racionalidad no es voóq (que se mueve en el 
ámbito de los universales), sino /.óyoc, que es caiiacidad de escucha y aprehensión de lo 

racionalidad recibida del "Padre de las luces" (Sgo 1,17) y que vino a nosotros, 
"era la luz de los hombres" (,ln 1.4). El resultado de la escucha de la Palabra desde la

!

i
único, es 
pues
racionalidad entendida como lugos, es el Alogma' entendido como “la exégesis que apre
hende la verdad y la dogicidad' (logos) atestiguada en la Escritura [...] de manera que no 
c> sacriflci¡i/n iiüelleclus, sino sacri/lciuiii laudis. C f CíKSC HF (1 990: 196).Cf Orkíenfs ¡n ¡n. [I 77, p. 256-257.
Stromatall (2015)299-330



f304 Narvaja 1 .eer y escribir en el campo de la teología 305

(Dt 6,4). Es “palabra viva y eficaz” (Hbr 4,12), es decir palabra que no 
re, aunque siempre está el riesgo de quedar en la pura “letra que mata” (2Cor 
3,6). Por eso teología es lo que Dios dice al hombre y lo que el hombre dice 
de Dios a partir de lo que Dios le ha dicho acerca de sí mismo.

En segundo lugar, bajo el significado de iogos’ como ‘razonamiento’, 
teo-logía es un discurso racional acerca de Dios. Dios es objeto de este le
gos. En cuanto razonamiento sobre Dios, el discurso teológico corresponde 
a la teología filosófica, puramente racional, al estilo de los filósofos antiguos 
(Rm 1,20-21).'^

Por último, bajo el significado de ‘logos’ como ‘conversación’, teo
logía designa un diálogo entre Dios y el hombre acerca del mundo, que abar
ca toda la historia. Es un diálogo entre lo temporal y lo eterno, en el cual el 
hombre busca obtener una mirada sobre el mundo desde Dios, descubrir la 
voluntad de Dios acerca del mundo.'® Es, visto desde Dios, la acción del 
“Espíritu que sondea las profundidades de Dios” (ICor 2,10), Espíritu que 
“habló a través de los profetas” (Hch 3,21 y Hbr 1,1) y continúa hablando “a 
la Esposa acerca del Esposo” (Apc 21,9).

Son tres sentidos de la palabra ‘Aóyoc’ que determinan tres actos de recep
ción en tomo a la palabra: palabra escuchada, palabra pensada, palabra dialogada.

Y al mismo tiempo son tres experiencias de la relación entre tiem
po/espacio y etemidad/infinito: en el primer sentido de ‘teología’, la eterni
dad (el infinito) habla al tiempo (a lo finito); en el segundo sentido de ‘teolo
gía’, el tiempo (lo finito) habla de la eternidad (del infinito); en el tercer sen
tido de ‘teología’, el tiempo (el finito) habla con la eternidad (con el infinito).

aparece en un horizonte de eternidad frente a lo temporal y un horizonte 
infinito frente a lo espacial.

La vida en el Espíritu se caracteriza precisamente por dejar que el in
finito y eterno irrumpa en el tiempo y el espacio. La teología se encuentra con 
la paradoja cuando intenta reflexionar sobre este encuentro que se da existen- 
cialmente, aquí y ahora, pero que exige de la razón un tratamiento especial.

A describir esta actitud de la razón tienden las siguientes reflexiones so
bre el tiempo y el espacio. La paradoja del tiempo consiste en la imposibilidad 
de pensar y hablar simultáneamente del eterno y del tiempo. Y, sin embargo, hay 
un encuentro del tiempo y de la eternidad. Menos estudiado está el problema de 
la paradoja del espacio, la imposibilidad de pensar y hablar propiamente del 
encuentro de finito e infinito. Y no obstante, el infinito encuentra al finito.

Veamos en detalle en qué consiste la paradoja y la forma de supera
ción en el discurso teológico.

mue-

2.1. Tiempo y eternidad - eternidad en el tiempo

Por tanto, el problema del tiempo en nuestro objeto particular de la 
teología nos pone de inmediato y de manera más consciente frente a la para
doja de la relación tiempo-eternidad.

Como punto de partida nos interesa traer a colación la reflexión de san 
Agustín acerca del tiempo, donde aclara los términos de los que nos sei'vire- 
mos para nuestra reflexión.

En el libro XI de las Confessiones se pregunta Agustín qué es el tiem
po y reconoce que sólo el presente tiene existencia actual, pues el pasado ya 
no existe y el futuro aún no existe.

Lo que sí digo sin vacilación es que sé que si nada pasase no habría tiem
po pasado; y si nada sucediese, no habría tiempo futuro; y si nada existie
se, no habría tiempo presente. Pero aquellos dos tiempos, pretérito y futu
ro, ¿cómopueden ser, si el pretérito ya no es él y el futuro todavía no es?'*

2. Tiempo y espacio: las paradojas de la teologia

Nos encontramos con una doble paradoja propia de la teología: el 
tiempo y el espacio en su relación con la eternidad y el infinito.

Hemos visto la importancia que Platón daba al encuentro de dos almas 
en el discurso. Pero en el discurso teológico el locutor es eterno e infinito, de 
aquí que nos encontramos en el centro de la paradoja y la paradoja no sólo

Véase THOM.4S .Vquinatis ht De Trinirate, q. 5 a. 4 corp.. p. I20-I2I- cf Przywa- 
RA (1962: 67).

La lógica que corresponde a este discurso sería, según GksciiiÍ (1990: 179). la pro
pia del voC'c.

Cf. el desarrollo del concepto de ‘Weltanscliauung’ de Romano Guardini en el con
texto de su reflexión sobre las ‘oposiciones polares' como caracteristica fundamental del 
"concreto viviente", en Guardini (1998: 175-177). Guardini pone el acento en las caractc- 
rislicas de una distancia que permita la objetividad de esta visión de! mundo, distancia que 
encuentra en la fe y que pemiite contemplar al mundo desde Dios y con los ojos de Dios, 
lista forma de diálogo pemiite considerar teológicamente realidades mundanas que podrian 
considerarse extrañas a la revelación tales como la medicina, la ecología, o la econoniia.

Existe el presente pero no tiene extensión (spatium) alguna, pues el 
presente es la delgadísima linea divisoria entre lo que aún no existe y lo que 
ya no existe.

Sin embargo, Agustín concede al tiempo una existencia intencional: el 
pasado existe en el recuerdo (presente) de lo que ya no existe, y el futuro 
existe en la a-tención (presente) hacia lo que aún no ha sucedido.

’’ Me excuso de recorrer la reflexión agustiniana acerca del tiempo en el libro XI de 
las Confe.s.'iione.'i, me remito al minucioso estudio de Ricoeur (1987: I, 43-81). Véase 
también ISLER SoTO (2008).

Augustinus Confes.úones, XI 14 17. p. 478-479.
” Cf AUGUS-nNUS Confe.ssione.s, XI 15 20, p. 481-482.

Stromata 71 (2015) 299-330
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Dado que la eternidad entró en el tiempo -y somos conscientes de que 
ya desde la primera afirmación nuestro lenguaje es absolutamente inapropia
do- ha habido muchos intentos a lo largo de la historia del pensamiento para 
explicar por el camino racional la coexistencia de la eternidad y el tiempo 
(afinuación que puede hacerse, al menos por vía negativa) y para compren
der y explicar la afirmación que le sigue acerca de la concomitancia entre lo 

y lo temporal, donde no sólo saltan las posibilidades del discurso, sino 
también la posibilidad de usar unívocamente conceptos que de ninguna ma- 
ñera pueden serlo.

Puesto que no se puede hablar de la eternidad más que con conceptos 
que sean una negación del tiempo y de lo temporal; y, por otra parte, la re
flexión corre paralela entre tiempo y eternidad, la forma última del discurso 
racional acerca de su relación es, en su representación lógica;

-a (la eternidad) + a (tiempo).
Hay una irrupción de la eternidad en el tiempo, saltan los fusibles del 

pensamiento, y, sin embargo, esa intervención existe.
Pero a este primer problema que nos presenta la reflexión del tiempo en 

el plano de la teología, se le presenta un segundo problema, pues la teología 
también se da a lo largo del tiempo. Partiendo de la fírme convicción de la 
intervención de lo eterno en el tiempo, tan paradójica como la afirmación de 
la intervención de Dios en la carne, la reflexión teológica se desan-olla a lo 
largo del tiempo, donde no se excluye que haya nuevas intervenciones del 
eterno, pero donde las intervenciones que tuvieron lugar en el pasado sipen 
teniendo efecto, no sólo en el plano intencional, sino también existencial y 
ontológico. Dios se revela en la historia y hasta el fin de la Wstoria habrá 
formas de revelación del Dios que busca al hombre (Hbr 1,1-2).“

Narvaja

¿Quién hay, en efecto, que niegue que los futuros aún no son? Y, sin em
bargo, existe en el alma la expectación de los futuros. ¿Y quién hay que 
niegue que los pretéritos ya no existen? Y sin embargo, todavía existe en 
el alma la memoria de los pretéritos. ¿Y quién hay que niegue que el
tiempo presente carece de espacio por pasar en un punto? Y sin embargo, 
perdura la atención por donde pase al no ser lo que es.^"

eterno
Es en el alma donde existe ese espacio intencional que Agustín no en

contraba en el tiempo mismo. Pero puntualiza cuidadosamente que la “dis- 
tentio animi” -en cuanto atención a lo múltiple- no es una distracción, sino 
una atención que da unidad a la multiplicidad."'

De esta manera, en el único tiempo realmente existente, el hombre ve 
(que es la acción propia del presente) lo que sucede (el fluir del futuro espe
rado hacia el pasado recordado/olvidado) y ve que en ese mismo presente 
recuerda y espera.

Fácilmente se ve en un ejemplo. Pues el hombre que ve un rayo en el 
cielo, recuerda, por experiencia, que al rayo siempre sigue el trueno, y simul
táneamente espera el trueno, con características adecuadas a las del rayo que 
lo precedió.

Esto que es propio del plano de la naturaleza y por tanto fácilmente 
descriptible, puede darse en planos más abstractos y con multitud de coorde
nadas variables que lo hacen más complejo y menos previsible.

Sin embargo, el momento consciente del proceso:

rayo - recuerdo de la experiencia - espera del tmeno - trueno

permiten ver el esquema, en el que el recuerdo y la espera tienen 
forma de relato.““ En este caso es simple: al rayo sigue el tmeno y el tmeno 
es proporcional a la fuerza y a la cercanía del rayo, y por tanto, quien ve un 
rayo, recordando su experiencia, debe prepararse a que en un lapso más o 
menos breve lo ensordecerá el sonido del trueno.

nos

.... completae, dupliciter tractari possunt: uno modo, prouí .suni principia commnnia 
niuni entiiim; alio modo, prout siint in se res quaedam." Thüm.as .AOUIN.M'IS In De Trtni- 
rate. q. 5 a. 4 corp., p. 120. El límite corresponde al mundo creatural, no al de Dios. cf. 
Przy\v.\ra (1962: 67-68).

La paradoja etemidad-tiempo e infinito-rinito entra en el esquema formal desarro
llado por Przc’wara en su Amilogia entis como fónnula de la tensión entre una metafísica de 
la esencia y de la existencia. Estudia criticamente las formas que ha tomado a lo largo de 
la historia del pensamiento el intento de mantener la tensión entre los dos polos desde dos 
puntos de vista: desde el objeto y desde el conocimiento como acto y como contenido. Pre
senta los resultados de estas fonnas agrupándolos en dos direcciones: o bien una acentua
ción de la esencia (en nuestro caso de la eternidad y el infinito) que desemboca en la identi
dad de la creatina con lo divino, o bien una acentuación de la existencia (el tiempo y lo 
finito) que tiende a una distancia trágica entre lo divino y lo humano. Frente a estos resulta
dos unilateralmente desequilibrados, desarrolla Przywara su concepto de la analogía det 

I doble camino: a partir de la tradición filosóficay a partir de la tradición teológica. 
Cf. Przywara (1956: 24-26).
Cf Przywara (1962: 46-58).
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Pero en campos más complejos, también la experiencia se hace más 
compleja y los relatos menos sencillos y menos unívocos.

En el campo de la teología la paradoja entre tiempo y eternidad se po
ne en el centro de la reflexión, puesto que la eternidad no aparece como hori
zonte, o al menos no aparece sólo como horizonte de la creatura.^^

“ Cf Al:GL:stinuS Confessiones. .XI 28 37, p. 497-498.
Cf Auglsti\l:s Confessiom's. .XI 29 39, p. 499,
Cf .Augustinus Confessiones, XI I 7 22. ji. 482-483.
La filosofía se detiene en el horizonte de la creaturalidad y en ella lo divino aparece en 

cuanto fundamento de esta creaturalidad; el ámbito de la teología, en cambio, es lo divino 
mismo. “[...] res dívínac, qiiia sunt principia oninium entiiim et sunt nihilominiis

ser
por un 

25

in se natu-
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También aquí comenzaremos nuestra reflexión con la ayuda de los 
Padres. Basilio de Cesárea desarrolla -en el contexto de las disputas trinita
rias del s. IV- una afínnación tomada de la tradición filosófica que puede 

punto de partida. La tradición filosófica afirmaba que el nú
mero pertenece a la naturaleza material.^” Esto significa inmediatamente -en 
filosofía como en teología- que lo que no es material no está sometido a la 
ley del número; y desde aquí puede llegar Basilio -aplicando esta obsei-va- 
ción filosófica a la doctrina trinitaria- a la unidad numérica del Dios trino. 
Veamos cómo lo presenta Basilio:

A quienes nos echan en cara este triteísmo hay que decirles que confesa
mos un único Dios, no por el número, sino por la naturaleza. Pues todo lo 
que es llamado numéricamente “uno” no es uno por esencia, ni simple
mente por su naturaleza. En cambio. Dios es confesado por todos 
simple y no compuesto. Por tanto Dios no es uno numéricamente. Esto es 
lo que digo: afinnamos que el mundo es uno numéricamente, pero no que 

por naturaleza, ni que es una realidad simple. [...] Por tanto, si lodo 
lo que es uno numéricamente no es uno por naturaleza y lo que es uno por 
naturaleza y simple no es uno numéricamente, y si decimos que Dios es 
uno por su naturaleza ¿cómo pueden forzamos a aceptar un plural numé
rico desde el momento en que nosotros excluimos absolutamente el nú
mero de la naturaleza bienaventurada e inteligente? En efecto el número 
corresponde a la cantidad y la cantidad está ligada a la naturaleza corpo
ral; el número, entonces, se refiere a la naturaleza corporal.^''

Basilio se sirve de este principio para defender la doctrina trinitaria. 
Dios es uno, simple e indivisible. Esto significa que no tiene partes, es uni
dad de las tres personas y de los atributos.

Pero nos interesa prestar atención también a lo que el principio afirma 
acerca del mundo material en su diferenciación con el espiritual, en especial 
con la natura divina y con el mundo espiritual creado.

Al mundo material pertenecen seres unitarios, pero esta unidad -ya 
sea individual o de género- no es de naturaleza, sino numérica, es decir me- 
dible, porque el mundo material es compuesto, es decir tiene multiplicidad de 
individuos y partes.

Esto es lo que digo; afirmamos que el mundo es uno numéricamente, pero 
no que es uno por naturaleza, ni que es una realidad simple. Pues lo divi
dimos en los elementos que lo componen; aire, agua, fuego y tierra. A su

“Todo lo que es múltiple es material,” Aristóteles Metaphysica, XII 8, 1074a 33- 
.?4, II p. 573: y a la vez "Todo número significa una cantidad [...]” Aristóteles Mckinhv- 
™ í;, XIV 2, 1089b 34, II p. 673.

.á.RNOU (1934: 245-2531 recoge la misma doctrina en otros Padres.
Basilios Episiolae, VIH 2 17-23. 29-34, p. 88.
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La respuesta de Agustín reduce todo el tiempo al presente, que es lo 
único que existe, y de esta manera equipara, no en la medida, sino en la dura
ción, el tiempo a la eternidad, donde todo es presente y donde la visión es la 
acción correspondiente.

Y en cuanto al presente, si fuese siempre presente y no pasase a ser preté
rito, ya no sería tiempo, sino eternidad.”

La memoria del pasado (en el tiempo) es visión del pasado (en la eterni
dad) y la espera del futuro (en el tiempo) es visión del futuro (en la eternidad).

En la Escritura, tres palabras griegas expresan los matices del concep
to de tiempo. La palabra aicbv expresa la duración del tiempo; en plural sig
nifica la eternidad de Dios, de manera que la ‘eternidad’ no se comprende 

la negación del tiempo, sino del limite, y como la suma de los siglos'^ 
XQÓvoq, en cambio, es tiempo entendido como sucesión."^ Pero la palabra 
con la que la Escritura expresa la relación entre tiempo y eternidad es 
KOCLQÓq, que señala el momento de la intervención divina en la historia y 
aparece como un momento único,^” favorable y de gracia que no debe des
cuidarse ni dejarse pasar.Esta concepción del tiempo expresa dos aspectos 
que se encuentran en cada ‘ahora’: la iniciativa de Dios en su intervención en 
la historia y a la vez una actitud receptiva del hombre respecto a esa gracia y 
a dejarla actuar en la propia vida. Pero a la vez la necesidad de no dejar esca
par el momento ofrecido, que sólo aparece, cada vez, como un ‘ahora’ único.

2.2. Espacio e infinito - el infinito en el espacio

Pero para un completo acercamiento a la paradoja con la que se en
cuentra la teología, es preciso considerar también su segunda vertiente en la 
relación entre espacio e infinito, de por sí menos evidente que la relación 
tiempo-eternidad.

309

servirnos como

como
como

es uno

” Alglstinus Confessiones. XI 14 17, p. 479. Véase también Alglistinus Confes- 
.t/one.v, XI 11 13, p. 475-476.

“Y reinará sobre la casa de Jacob para siempre (tic touc aicñvac), y su reino no 
tendrá fin (oúk éo-Tttt TtAoc)” (Le 1,33).

” “Después de mucho tiempo (ttoAúv xQÓvov) vino el señor de aquellos sienos 
[...]•• (Mt 25,19).

“Pero ahora es el tiempo propicio (i5oñ vñv Kaioóc), ahora es el día de la salva
ción (LóoO vOv ijpéqa tTa.'TTiQÍac)” (2Cor 6.2).

"Así que entonces, hagamos bien a todos según teng.amos oportunidad (toe 
KrtiQÓv), y especialmente a los de la familia de la fe” (Gal 6.10), “[...] aprovechando bien 
el tiempo (icttipov), porque los días son malos” (Ef 5,16), “Anden sabiamente para 
los de afuera, aprovechando bien el tiempo (KatQÓv)" (Col 4,5).

con
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mal no es una entidad, sino fruto de la libre elección (Gn 3,1-6) y nada es 
malo por naturaleza, pues “Dios vio que era bueno” (Gn 1,10. 12. 18. 21. 25) 
y “muy bueno” (Gn 1,31), toda la creación goza del mismo status delante de 
Dios (Me 7,14-23).

Por eso se da un proceso de superación del concepto de ‘templo’ enten
dido como espacio sagrado donde vive Dios enfrentado a un lugar donde Dios 
no vive ni puede vivir. Podemos reconocer distintos momentos en este proceso.

Es, en primer lugar, un intercambio de significante en el concepto de 
‘elección’, como se da ya en el antiguo Testamento;

El Señor no ha elegido al pueblo por el lugar, sino al lugar por el pueblo
(2Mac 5,19).

‘Sagrado’ es entonces, en primer lugar, lo que entiende Dionisio 
Areopagita como valor trascendente. Lo ‘sagrado’ mundano se define en su 
relación con este Sagrado trascendental y trascendente.^^ Pasa de ser un con
cepto material objetivo a un concepto relativo: “elegido por”.

De aquí se da, luego, el paso desde una concepción del templo 
único lugar sagrado (opuesto a lo no-sagrado) a una concepción de que la 
creación entera, como obra de Dios, es pura (Hch 10,13-15). Y en el conjun
to de la creación, el hombre ocupa un lugar privilegiado, pues es el auténtico 
“templo de Dios”:

No sabéis que sois templo de Dios y que el Espíritu de Dios habita
sotros? (ICor 3,16).
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vez, el hombre es llamado “uno” en cuanto al número: en efecto, a menu
do decimos “el hombre es uno”. Pero este hombre no es un ser simple, sino 
que está compuesto de cuerpo y alma. Igualmente, también decimos que un 
ángel es uno numéricamente, pero no uno por naturaleza, ni simple: consi
deramos la hipóstasis del ángel como una esencia dotada de santificación.

La realidad material no es simple y por tanto es susceptible de división 
y de número, es decir, de medida. Se sirve Basilio del verbo rspvo) que signi
fica ‘cortar’ y que también encontramos en la raíz de ‘tiempo’. Lo material y 
temporal aparecen asociados por la idea de ‘división’ que es ajena al inmate
rial infinito y eterno.

Pero esto resulta menos evidente en el espacio que en el tiempo. Pues 
si bien el tiempo con su fluir es inaferrable, el espacio es, en cambio, fijo, 
controlable y medible. De aquí que el imaginario del infinito se forme de la 
misma manera que la palabra que lo designa: ‘in-finito’, es decir ‘algo que no 
tiene fin’. Por tanto, la idea de infinito incluye la suma de todos los espacios. 
Sin embargo, de la misma manera que la noción de eterno surge de la nega
ción del tiempo, la idea del infinito no debe construirse sumando todos los 
espacios, sino más bien negando las notas de lo espacial. De esta manera, 
obtendremos un infinito que es no-espacio y la formulación lógica se aseme
jará a la que hemos señalado en la relación tiempo-eternidad.

-a (el infinito) a (finito).

Así como la palabra ‘tiempo’ en su misma raíz (répvcú^®) designa una 
división en la coordenada cronológica, también hay una división en la coor
denada espacial. Por tanto, de la misma manera que la división del tiempo en 
pasado, presente y futuro es una división en el alma, se ha intentado estable
cer una división del espacio a partir de una actitud valorativa desde el alma, 
intento que no logra trascender, sin embargo, el espacio finito. El resultado 
de esta valoración es una división entre sagrado y profano que considera que 
Dios está en un lugar -el templo (de la misma raíz té^vco, entendido como 
recorte del espacio)- y lo restante es espacio-sin Dios.^

Esta visión excluye el finito del infinito. Por tanto, lo no-sagrado con
forma un límite de lo infinito. Pero esto es impensable. No existe un lugar 
sagrado frente a un lugar no-sagrado, habitado por lo que no es Dios. Si el

como

en vo-

Es el hombre auténticamente templo, fonnado por las manos de Dios, 
manos que según la tradición son el Hijo y el Espíritu, con las cualesesas

toma -’recorta’- polvo de la tierra para darle fomia (Gn 2,7 y Job 10,8).
Un paso más en la detenninación del espacio en el que se encuentran 

Dios y el hombre, lo expresa agudamente el Señor en la parábola del 
taño (Le 10,29-39). Ante la pregunta sobre quién es el prójimo, aparece la 
contradicción de quienes se deben al templo (fariseo y letrado) y quien se 
ocupa del ‘otro’, el prójimo; pero el ‘absolutamente Otro’ no puede estar en 
contradicción con el ‘otro’.

saman-

Y más profundamente lo encontramos en el capítulo 25 del evangelio 
de Mateo (Mt 25,31-46). En él, el lugar del encuentro con Dios también es el 
‘otro’, “hermano pequeño” (tcov ábeAcfxijv pou tcuv éAaxícrxcov) quien se 
convierte, además, en piedra de toque de la salvación.Basilius Epistokw. VIH 2 22-29, p. 88.

Cf. Przyw.ara (1962: 510-511).
Valenziano (1995: 58-61) puntualiza el significado de los conceptos de 'sacro' y 

‘profano’. Niega que haya una contradicción entre ambos tcmiinos y restablece una rela
ción positiva entre ellos, en la cual lo ‘profano’ es. según su etimología, un ‘pro', es decir 
algo que está delante pero no oponiéndose, sino ‘en favor de' y ‘conduciendo hacia’ el 
‘fanum’, esto es el santuario. Para la etimología véase Gf.ORGRS (1880: II, 1747).

Véase Diomsius Areopagita De divinis rominibus. IV 4, p. 298. 
” Cf IRF.NAEUS AJversus haereses. IV 20 1, p. 626.

Stromata 71 (2015) 299-330
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están en Cristo resucitarán a la manera de Cristo, en el que ya se ha con
sumado la resurrección de toda carne por la fuerza de Dios, en la que fue 
engendrado por el Padre antes de los siglos. Puesto que el judío y el griego, 
el bárbaro y el escita, el esclavo y el hombre libre, el varón y la mujer, son 
todos una sola cosa en Cristo, puesto que se ha reconocido que la carne 
procede de la carne, puesto que la Iglesia es el cuerpo de Cristo y puesto 
que el misterio que se encerraba en Adán y Eva, preanunciaba a Cristo y a 
la Iglesia, resulta que ya en Adán y Eva, en el inicio del mundo, se cum
plió lo que Cristo prepara a la Iglesia en la consumación de los tiempos.""

Una última determinación acerca del espacio de encuentro entre Dios 
y el hombre lo definen las palabras de Juan:

Dios es espíritu y los que lo adoran deben adorarlo en Espíritu y en ver
dad (Jn 4,24).

Así como en el hombre hay un reflejo de eterno, también hay un refle
jo de infinito. Es una eternidad creada y un infinito creado.

Pues en las dos vertientes de la paradoja de espacio y tiempo, el en
cuentro del hombre con Dios y la vida en el Espíritu tienen su lugar en el 
alma del hombre “imagen y semejanza de Dios” (Gn 1,26), esto es, en la 
superación de las determinaciones del espacio y del tiempo, en un no-tiempo 
y un no-espacio, posibles en la inmaterialidad del alma. Esto coincide con la 
consideración platónica de que el discurso, oral o escrito que sea, consiste en 
el encuentro y comunicación de dos almas."*®

Pero la Escritura nos permite también una reflexión acerca del ‘núme
ro’. La historia del censo de David (2Sam 24,1-10) y la historia de Gedeón 
(Jdc 7,2) nos dejan ver que la tentación del cálculo y el aprecio por la canti
dad son expresión de la confianza en las propias fuerzas, lo que significa una 
desconfianza en el cuidado de Dios, quien ve a su pueblo como la unidad de 
su “esposa” (Os 2,19) y “novia” (Apc 21,2) en el pacto nupcial de la alianza. 
Esto aparece iluminado por la nueva alianza de la muerte del Esposo para 
que “todos sean uno” (Jn 17,21) y finalmente para que “Dios sea todo en 
todos” (ICor 15,28), que no significa una disolución del individuo al estilo 
del pensamiento gnóstico, sino que es la asunción de cada uno en una unidad 
mayor, siempre nupcial, como lo afirma Pablo (Col 1,26) y lo explica Hilario;

En el sueño de Adán y en la creación de Eva hay que considerar además 
el sacramento del misterio oculto en Cristo y en la Iglesia, pues en él se 
contiene un motivo de fe y una razón de la resurrección de los cuerpos. 
[...] Según el apóstol, este es el sacramento escondido en Dios desde si
glos: que los gentiles son coherederos, miembros del mismo cuerpo y co
partícipes de su promesa en Cristo, el cual, según el mismo apóstol, tiene 
poder para hacer nuestro humilde cuerpo conforme a su cuerpo glorioso. 
Así pues, tras el sueño de la pasión, el Adán celeste, viendo la Iglesia re
sucitada, reconoce su hueso, su carne, que ya no es creada del barro, ni es 
vivificada por el soplo, sino que crece sobre el hueso y a partir de un cuer
po se perfecciona en cuerpo por el vuelo del espíritu. En efecto, los que

La alianza nupcial en la muerte ha formado un solo cuerpo del que 
Cristo es la cabeza (Col 1,18) y cada hombre es un miembro irreemplazable 
(1 Cor 12,27-31).

Nuestra reflexión ha echado luz acerca de la paradoja de tiempo y es
pacio en el ámbito de la vida en el Espíritu. Sin embargo, en el campo de la 
reflexión teológica, no podrán resolverse las paradojas por el camino racio
nal, será necesario encontrar otros caminos, que comprendan el ‘aquí y aho
ra’ del encuentro con Dios como un encuentro en un no-lugar y un no- 
tiempo, un tiempo xpovoq que se convierte en xaipóq en el que es posible que 
“Dios lo sea todo en todos” (ICor 15,28).

2.3. Superación de la paradoja

En nuestra reflexión acerca del tiempo y del espacio debemos conside
rar, por último, dos formas de superación de la paradoja: una es formal (se 
refiere al pensamiento), la otra material (se refiere a la ‘res’ sacramental).

El principio formal del pensamiento en la analogía como lo compren
de Przywara, mantiene dinámicamente la tensión entre opuestos de por sí 
irreductibles. La analogía no excluye ninguno de los extremos ni afuma un 
punto estático entre ellos, sino que es expresión formal del ritmo del encuen
tro en la trascendencia e inmanencia.

Una síntesis de estas paradojas se da en el plano sacramental en la eu
caristía como sacramentum unitatis'^^ del misterio del corpas mysticum de 
Cristo como lo entienden los Padres."*"*

"" Hil-MUUS PlCT.'\vit:N.SIS De myslerUs. I 5. p. 82-84.
Erich Przv'wara dedica todo su .4nalogici enlis al estudio de la analogía en el pro

blema de la metafísica por pensar el concreto viviente. Puede verse el último capitulo, 
“,\nalügia enris ais Prinzip" en Przywar.a (1962: 203-210). Véase también MOLTENI 
(1996: 11) y Alií.-\r1;LLO (2009: 155), quienes explican el desarrollo del pensamiento de 
Przywara que desemboca en la analogía.

Cf. .^UüUSTINLiS Sermones, 272, p. 766-769.
Los Padres de la Iglesia utilizan los términos 'corpus mysticum’ y ‘corpus rcalc' de 

manera inversa al que se ha impuesto en la teología y el uso de la Iglesia a partir de las

Cf. Przy\var.a (1962: 511-512). Lo expresa bellamente san Ignacio en los Ejercicios 
Espirituales: “[...] más conveniente y mejor es, buscando la divina voluntad, que el mismo 
Criador y Señor se comunique a la su ánima devota abrazándola en su amor y alabanza [...] 
de manera que el que da los exercicios [...] dexe inmediatc obrar al Criador con la criatu
ra. y a la criatura con su Criador y Señor.” Ign.acio dr Loyola EE. 15, p. 224-225.
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icnsión espacial (“cabeza y miembros” según Col 1,18) y temporal (desde la 
cicación hasta el eschaton), aboliendo en su carne la enemistad” (distancia 
moral) y aunando “en un cuerpo a los dos”, es decir a “los que estaban lejos 
y los que estaban cerca” (distancia afectiva) (Ef 2,15-17).

Las dos formas que hemos mostrado de superación de la paradoja son, 
en realidad, dones recibidos “de lo alto” (Sgo 1,17): la forma mentís de la 
analogía puede ser considerado don natural (de la estructura antropológica 
ticl hombre), mientras que la eucaristía es don sobrenatural.

Sin embargo, intentaremos a continuación individualizar en la historia 
modelos existenciales (desde abajo) de superación del conflicto racional que 
involucren la memoria y tengan, por tanto, forma de relato.

A partir de las dos foimas “de lo alto” se iluminan dos elementos de 
las formas ‘desde abajo’. La analogía como forma mentís reclama una ‘con
templación’ superadora, mientras que la eucaristía como sacramento de uni
dad, reclama una superación en la ‘caridad’.

Recogiendo los frutos que hemos encontrado en nuestra reflexión, 
consideraremos ahora el siguiente elemento sobre el que Platón nos ha lla
mado la atención: la forma en que la memoria -y por tanto el relato- sirve de 
lazo unitivo a lo largo del tiempo.

Pues, por un lado, en la eucaristía se da la unidad de todos los momen
tos de la economía: en ella se ofrecen los dones de la creación y así se de
vuelve a Dios lo que de él se ha recibido;'*’^ se asumen y retoman los sacrifi
cios y oblaciones del Antiguo Testamento dándoles plenitud;'*^ la acción de 
la potencia del Espíritu sobre pan y vino actualizan el evento de la encarna
ción, la pasión y resurrección de esa carne;''’ y, por último, es presencia esca- 
tológica, pues también nos pone delante al Señor que ha de volver, de mane
ra que prepara en el hombre la resurrección de la carne.

Resume así el plan de Dios tal como era en la creación y como tendrá 
pleno cumplimiento en el eschaton y que se realiza dinámicamente en los 
distintos momentos de la economía: Dios asume lo nuestro, lo que hemos 
recibido de él gratuitamente, los dones naturales, para damos, también por 
gracia, de lo suyo, es decir la vida sobrenatural.'"^ Es, por tanto, expresión 
perfecta de lo que Pablo denomina “KaTaLLayf|” (reconciliación), es decir el 
intercambio en total alteridad entre el Dios santo y bienaventurado y el hom
bre pecador e infeliz. Es intercambio como lo expresa la liturgia cuando ex
clama: “O admirabile commercium”.''’

Pero también es sacramento de unidad espacial, pues en el signo sa
cramental se identifican tanto el dispensador del signo (Cristo) cuanto el 
receptor del signo (la comunidad) y el significado (el cueipo de Cristo). Lo 
expresa claramente Agustín: 3. Conformación de la memoria

‘Memoria’ es la capacidad -potentía en el lenguaje clásico- del alma 
para hager presente lo que ya no existe, pues ella conserva los hechos que 
considera significativos y condena al olvido a aquellos que o bien no son 
significativos o bien son dolorosos y destructivos. Es evidente, por tanto, que 
la memoria va estrechamente ligada al sentido, que funciona como desenca
denante de su ejercicio, convirtiendo un pasado significativo (que por ser 
pasado, ya no existe) en memoria, es decir en presencia.

Y la forma de esa memoria es el relato.^' Puede ser un relato interno 
del yo, un relato oral, un relato escrito; puede ser memoria individual o me
moria colectiva.

Pero en cuanto el hecho haya dejado huellas en la conciencia indivi
dual o colectiva, ese hecho existe como memoria.

Recibid, pues, y comed el cuerpo de Cristo, transformados ya vosotros 
mismos en miembros de Cristo en el cuerpo de Cristo; recibid y bebed la 
sangre de Cristo. Para no desintegraros, comed el vínculo que os une; no 
os estiméis en poco, bebed vuestro precio. A la manera como se transfor
ma en vosotros cualquier cosa que coméis o bebéis, transformaos también 
vosotros en el cuerpo de Cristo viviendo en actitud obediente y piadosa.'^”

De esta manera en el sacramento de la eucaristía queda constituido el 
cuerpo de Cristo en su significado más profundo como cuerpo de Dios en su

controversias en tomo a la eucaristía de la bdad .Vlcdia. De esta manera ’coqius mysti- 
eiini' es expresión de la eucaristía, en la que está escondido el cucqro del Señor, mientras 
que 'Corpus reale' es la Iglesia, en la que realmente se encuentra la carne del hombre y de 
todo hombre asumida por el Verbo en la encamación. Cf. Ll'iíac (194Ó: 23-66).

Cf. 1rí:n.-\i;l S Ailversus Haeresc's. IV 17 ,S. p. .590.
Cf lRFN,.\BI.,S Adversas Haereses. IV I 7 5, p. .592.
Cf iRE.N.AEüS Adversas Haereses. III 18 3, p. 346-352 y Auc,l:sti\i;s Sermones, 

272, n. 766-769.
Cf iRhNAFUS Adversas Haereses. \ 2 3, p, 34-38.
Cf Przywara (1964: 121-165). Es para Przywara expresión centralísima de la 

economía divina. Para una puntualizaeión y análisis de la cenlralidad de este concepto, 
puede verse Mandreoli (2014: 218-219); Mandreoli (2015: 197-200).

Al fil'STlNCS Sermones. 228 B 3. p. 293-294.

Preferimos el témiino 'relato' al de 'narración’, pues la 'narración' es la sucesión de 
hechos puesta por escrito, mientras que el 'relato' (re/amm) dice 'referencia’ (refero) y, a 
la vez que nos retrotrae a un pasado recordado, nos significa. Esa referencia a la que nos 
retrotrae el ‘relato’ no es algo abstracto, sino que tiene un sentido (que nos significa), ya 
que no existiríamos sin ella, y sólo existimos gracias a esta historia. Sin ella seríamos otro, 
nuestro yo seria otro yo. Es lo que hemos visto cifrado en la re.spuesta de TcIcmaeo a 
.Atenea, ef la primera parte de este estudio en p. 122.
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está implicado a raíz de su intención de conocimiento-^®, en una fornia intra- 
mundana de las paradojas que hemos señalado en la teología.

3.2. Conformación de la memoria teológica

Contamos, entonces, con estos modelos ofrecidos por la historia y el 
relato de ficción. Pero tenemos que partir de nuestro objeto teológico y re
construir los modelos de la forma de la memoria.

Si bien la racionalidad se detiene cautamente en el límite de la vía 
gativa, la vida del hombre con Dios no se limita a la racionalidad. El hombre 
experimenta la ‘eminencia’ y el ‘exceso’®' y encuentra existencialmente 
formas que como una ‘confesión’ superan los límites de la paradoja del tiem
po y del espacio.®"

Teniendo en cuenta lo que hemos observado en las formas de supera
ción de estas paradojas “desde lo alto”, nuestra reflexión va a avanzar por el 
camino de la visión, que es el acto de la superación del tiempo, como acto 
propio del presente y de la eternidad; y recon-erá, al mismo tiempo, el cami
no de la caridad, que es el acto de la superación del espacio, como acto pro
pio de la relación entre finito e infinito.®^

La triple división de la teología, nos va a permitir ahora hablar de 
triple perspectiva de la visión y de la caridad, de una triple forma de la 
moría teológica, y por ende, de una triple forma de recepción.

Como nos han acompañado Platón, Agustín y Basilio en los puntos an
teriores, recurriré a Hildegarda de Bingen para ilustrar las formas de la escri
tura, pues ella habla de tres libros que corresponden perfectamente a estas tres 
formas de memoria y de recepción: se trata del libro de la revelación, el libro 
de la naturaleza, el libro de la vida.®^ Al mismo tiempo Ignacio de Loyola 
permitirá ilustrar la forma del amor que corresponde a estas foimas de ‘vi
sión’ que el P. Nadal resumió en la expresión “contemplación en la acción”.®®

3.2.1. Primera forma de la memoria teológica: la liturgia

La primera forma de la teología es visión en el sentido del Apocalip
sis: “Me giré para mirar la voz ((BAettelv Tf|v cficovrjv)” (Apc 1,12).

Narvaja316 317

3.1. Relato de ficción y relato histórico

La crítica moderna ha estudiado la forma propia de la memoria histó
rica y la de la memoria de ficción. Veamos brevemente cómo señalan lo 
específico de cada una de estas formas antes de hablar de la memoria en 
nuestro campo teológico.

El relato de ficción recibe en la forma de un personaje único la expe
riencia de muchos o de todos los hombres. Cuantos más hombres se hallen 
acogidos en la experiencia del personaje de ficción, tanto más universal será 
ese relato.®^ Cada hombre se siente ‘padre’ del relato, para decirlo con las 
palabras de Platón, y el relato se convierte en metáfora de muchos hombres. 
Recordar (es decir, recorrer el relato) es recordarse a sí mismo.®® El relato re- 
significa lo que ya se ha prefigurado en el plano del obrar humano.®'*

El relato histórico, en cambio, se propone una recepción del pasado de 
un individuo,®® ya sea personal o colectivo, refiriendo los hechos descubier
tos a través de las huellas o indicios (como son los documentos, los archivos 
y las bibliotecas®®) que han llegado hasta nosotros. A partir de estas huellas, 
el relato histórico propone, en un segundo momento, sus explicaciones o su 
reconstrucción del sentido.®’

Recoge, por tanto, las huellas de un pasado que ya no existe; pero con
vivir con el pasado significa que “no se puede vivir sin” ese pasado que con
fluye en mi ‘aquí y ahora’ y conforma el sentido de mi yo actual.®*

Es así que la historia como ciencia consiste en la colección de las hue
llas o indicios acompañados de sus explicaciones,®® pero a la vez ella misma 
se convierte en huella, pues necesita constantemente de nuevas explicacio
nes, al menos acerca del por qué en un determinado contexto se constmyó una 
explicación determinada, es decir se comprendió de tal o cual manera, o acer
ca del porqué se descartó una explicación anterior. La recepción histórica se 
va haciendo así un cúmulo de sentido, pues el caudal del pasado (recordado 
en el relato) se va haciendo cada vez de nuevo sentido en el ‘ahora’ y el ‘aquí’. 
Toda la historia confluye en un sentido en el yo actual del que la recibe.

Y de esta manera resulta que el historiador se encuentra en una posición 
extema con respecto a su objeto -en función de la distancia temporal que lo 
aleja de él-, pero al mismo tiempo está en una situación de interioridad -porque

ne-

una
me

nos

Cf. Ricoeur (1987: I, 99).
” Cf. Dosse (2009; 78).
^‘'Cf Ricohlr(1987; I, 158).
^^Cf Ricoeur (1987:1.98).
*^Cf Dosse (2009: 40-41).
”Cf Dosse{2009: 114).
^*CfGUARDlNl( 1963: 51-52).

De Certeaii pone el acemo en la inuliiplicidad de relatos cuyas explicaciones produ
cen una erosión. Cf Dossi. (2009; 12).

“Cf Dosse (2009: 17).
Cf Przyw.ar.a (1953: 29-32).

“Cf Gecsciié (1990: 196).
Puede ser particularmente ilustrativa de la unidad entre visión y amor en la memo

ria como camino de conocimiento, la doctrina de la contemplación de Ricardo de San 
Víctor. Véase Nak.avilr.-\ (2013: 62-65).

^ Cf Narvaja (2013a: 146-148). Narv.a.ia (2014a: 26-28) y .Marv.aja (2015:434-438). 
Nadal tu examen annotationí’s. [81]. p. 162.
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Se debe entender este “mirar la voz”, en primer lugar, según la razón 
que expresa Agustín:

La vida se manifestó en la carne para que lo que sólo podía verse con el 
corazón, también fuera visible a los ojos y así sanase los corazones. Sólo 
con el corazón se ve el Verbo. La carne se ve con los ojos del cuerpo. Po
díamos ver la carne pero no al Verbo. El Verbo se hizo carne para sanar 
nuestra capacidad de ver al Verbo.“

hallado lo hace más capaz, para que de nuevo busque ser llenado cuando 
comenzare a captar más.**’

La acción litúrgica detennina un tipo de recepción de la palabra de 
Dios, pero de forma ritual, de manera que la reiteración de las fórmulas y la 
lectura de los textos estmcturan la memoria.™ Esta forma de recepción tiene 
un ritmo marcado por la

iectio’ - ‘ruminatio’ - ‘memoria’ - ‘reminiscentia’
Y también como lo explica Tomás:

Se objeta: Según el Filósofo la voz es invisible y de ninguna manera visible. 
Respondo: Según Maimón, Juan no oyó, sino que vio, porque para él es lo mis
mo oír que ver, es decir, entender en la substancia; y también el contrario.

Es la visibilidad de la Palabra en su más profunda unión con la carne 
después del evento pascual, cuyo aparecer (é4)ávri. Me 16,9) es precisamen
te un dejarse ver (écfjavEQcóBr), Me 16,12).

Pero lo es mucho más profundamente a la manera de los discípulos de 
Emaús, a quienes en un contexto marcadamente eucarístico y litúrgico®^ se 
les hace ver la Palabra (auxcov óqvoíxBriaav oL ócj)0aA|aol xal 
énéyvcoaav aÜTÓv, Le 24,31) y comprender las escrituras (cóq ÓLfivoiyEv 
f)plv xag ypacjjág. Le 24,32).

De esta manera, el ‘aquí’ y ‘ahora’ de la vida litúrgica señalan un rit
mo del encuentro entre la creatura y el Creador.

Y este encuentro está caracterizado también en el pasaje de Emaús. 
Pues en un solo y único momento el Señor se deja reconocer y desaparece 
(Kai aÚTÓq ácjjavTOq éyévExo án aúxcüv. Le 24,31), pues no se deja afe
rrar (¡af) pou ánxou, Jn 20,17), aunque deja sus huellas en el corazón (oüx'i 
f| Kapóía fipcbv icíXLO|j£vri f|v év f)|aiv. Le 24,32).

Esto es como lo explica san Agustín:

Busquémosle para hallarlo, busquémosle una vez hallado. Para que se lo 
busque para hallarlo, está oculto; para que se lo busque una vez hallado, 
es inmenso. Por eso se dice en otra parte: Buscad siempre su faz. En efec
to, en la medida en que quien lo busca lo capta, él lo sacia, y a quien lo ha

La palabra de Dios escuchada en la liturgia {Iectio) alimenta la vida de 
la Iglesia. Según el modelo de los monjes, todos los fíeles son invitados a 
rumiar {ruminatio) durante las horas de trabajo esta palabra, para que suave
mente vaya haciéndose carne (Is 55,10-11). De esta manera queda grabada 
en su memoria como palabra hecha carne en él y surge cuando se desencade
na el mecanismo de la reminiscencia.’'

Esta palabra que surge en el momento en que se la precisa, es palabra 
de Dios, pero es, a la vez, palabra del hombre, pues se le ha hecho propia por 
la ruminatio

A la manera como lo explica Hildegarda:

Cuando los hermanos se dedican a las lecturas y a las meditaciones, deben 
entregar a la memoria aquellas cosas necesarias que encuentren en la Es
critura, de manera que cuando llegue el momento oportuno y cuando apa
rezca la necesidad, puedan recitarlas sin tenerlas materialmente escritas, 
como las susodichas lecturas deben ser recitadas de corazón y de memo
ria, es decir sin libro [...].”

Es la forma en que se cumple lo que pretendía Platón: el discurso se 
escribe no con letras muertas sobre el papel, sino en el alma, eon palabras 
vivas. Es también lo que hemos llamado nosotros la adopción de un discurso, 
de manera que ya no es un discurso huérfano, sino que está apadrinado por 
quien lo ha grabado en su alma y es eapaz de dar razón de él (cf IPt 3,15).

Pero es siempre la aeción litúrgica en la que se eneuentra un plano de 
superaeión de la paradoja. La meditación de la palabra escuchada es un coro
lario en el tiempo de ese encuentro con el eterno que tiene lugar en el no- 
espacio del alma. Y dentro de este corolario, deberíamos elencar todas las

Al:OL STINUS In ¡o, LXIIl 1, II 3-8. p. 485-488.
Cf. Dossii (2009: 70).
Ivaii lllidi recoge testimonios de los Padres y de los Maestros medievales acerca de 

esta forma de confonnación de la memoria iLLICH (1994: 52).
Cf Lecli-RCQ (1957: 73-75); Narv.aj.a (2013a: 147).
HiLDECiAtíDls De regula BeneJicri, 113-119. p. 74.
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“ AuGUSTINUS In lio. 1 I, p. 194.
Thomas Aqüinatis IIInApc. 1, p. 519a.
También el texto de Apc 1,12 se inserta en la cstriiciura fundamentalmente litúrgica 

de todo el libro. Cf Valenziano (1999: 81-83).
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sobre la historia señala en forma de relato el momento a partir del cual no se 
puede volver atrás/® Y en esto está la atracción del relato mítico: en su capa
cidad de evocar las imágenes primordiales que a su vez convocan la zona 
arquetípica de nuestra mente/®

El mito como esfuerzo por encontrar el sentido que subyace al aconte
cer histórico corresponde a una visión platónica, que no se opone, sino que se 
anuda históricamente con una visión aristotélica en la que adquieren valor los 
hechos irreversibles. Lo fáctico está abierto al sentido más hondo, más allá 
del éxito o del fracaso.*'

Este relato mítico permite un acceso a la intemporalidad y, a la vez, 
enriquece la revaloración del contexto histórico y peiTnite al sujeto una inser
ción real y responsable.*^

Decir que es verdaderamente mito, no significa negar el hecho históri
co. Significa reconocer que lo que sucede en la historia empalidece ante 
aquello que “le sucede a la historia”.**

El mito ofrece una mirada que supera la paradoja en un esfuerzo de 
trascendencia. Porque, mientras la ciencia histórica termina siendo esclava de 
la palabra que quiere agotar el hecho, el mito, en cambio, lee el silencio y se 
atreve a lo inefable porque es señor del silencio.*'*

Es la forma en que se cumple lo que pretendía Platón, en cuanto que la 
contemplación del mundo de las ideas ilumina el sentido del mundo sensible. 
Y a la vez la contemplación del mundo sensible es camino de ascenso a las 
Ideas. Todo esto como esfuerzo de la mente humana, pero en un proceso 
dialéctico para el conocimiento de la verdad.

Es la forma del conocimiento al. que se refiere Hildegarda cuando ha
bla del libro de la naturaleza que es revelación de Dios, pero no sólo como 
creador, sino también como redentor.

[...] los profetas lo habían precedido, a la manera como algunos planetas 
están por encima del sol [...]. Dios constituyó esta creatura (el sol) para el 
servicio del hombre, y también por ella prefiguró a su Hijo, a quien predi
jeron los profetas y cuya humanidad tocaron con la ayuda de la profecía, 
como los planetas sustentan al sol sirviéndolo.**

320 321Narvaja

formas de relación con la Palabra y recepción de esa Palabra, como son el 
estudio de la Escritura y las múltiples formas de interpretación, exitosas o no.

Es el libro de la revelación que desarrolla Hildegarda a partir del Qui- 
cumque, el credo de san Atanasio recitado diariamente en la liturgia del mo
nasterio y que conforma el contenido de su propia fe.’'*

Es lo que san Ignacio señala en el primer punto de la Contemplación 
para alcanzar amor de los Ejercicios espirituales:

El primer puncto es traer a la memoria los beneficios recibidos [...].”

No se trata de un ejercicio frío o de un cálculo, sino que está en el 
marco de la segunda nota previa de la contemplación;

La 2a [nota], el amor consiste en comunicación de las dos partes, es a sa
ber, en dar y comunicar el amante al amado lo que tiene o de lo que tiene 
y puede, y así, por el contrario, el amado al amante [...].’*

Se trata de grabar en la memoria las experiencia del ‘xaipóq’, es decir 
de los momentos ‘únicos’ de la intervención de Dios en la propia vida. Este 
ejercicio de la memoria conforma un ‘relato’ que puede despertarse con la 
reminiscencia en el momento necesario, es decir en el momento en que se 
deba actuar, como previene la primera nota:

La primera es que el amor se debe poner más en las obras que en las pala
bras.”

3.2.2. Segunda forma de la memoria teológica; el mito

La segunda forma de la memoria teológica expresa una mirada del 
hombre sobre el acontecer histórico y se caracteriza por el despliegue de 
razonamiento humano acerca de Dios y de su intervención en el tiempo.^* 
Pero la teología lo hace de manera distinta a como lo hace la historia. Su 
esfuerzo se traduce más bien en una visión mítica, que contempla y cifi'a lo 
que el hombre ha construido en su búsqueda de lo eterno.

A diferencia del relato histórico, el mito puede prometerse paradojas. 
Porque es mito y al mismo tiempo hecho irreversible, la mirada del mito

” Ct. Hildegardis Tesiamentum prnpheticiiin, p. 1 12-124.
” Ignacio de Loyola ££, 234, p. 27?.

Ignacio de Loyola ££. 231. p. 272.
” Ignacio de Loyola ££. 230, p. 272.

La reflexión moderna de origen latinoamericano hace fuertemente hincapié en la 
contraposición de dos actitudes que se han dado en este campo: una actitud de-mitificante, 
de signo ciítico y analitico asentado en la razón y una actitud rc-mitifícante constituyente 
de sentido. Cf. Maturo (19S6; 10).

un

”Cf. Narvaja (2013b: 128).
Cf Maturo (1986: 18).

*' Cf Narvaja (2013b: 127-128).
*^Cf Maturo (1986: 15).
** Cf N.ARVA.IA (2013b: 129).
*“ Cf Narvaja (2013b: 129-130).
** Hildegardis Testumenwm prophcticwn. p. 11 1.8-9. 13-16. 
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Porque, entre la objetividad (al menos buscada y siempre perfectible) 
del relato histórico y la subjetividad (mimética y apofántica®^) del relato de 
ficción, aparece el icono de un personaje histórico.

Elijo el término icono, pictórico o literario, porque es propio del icono 
conformar un cuadro complejo de temas religiosos, convenciones estéticas y 
mecanismos psicológicos.

Esto es así porque en el icono confluyen tres miradas: la mirada de 
Dios, la mirada de quien lo contempla y la mirada del icono mismo.

Es mirada de Dios, pues el icono aparece como una idea de Dios antes 
de todos los tiempos (Jr 1,4) y que atraviesa todos los tiempos (Mt 28,20). 
Esta mirada de Dios expresa la precedencia de lo inefable a lo efable y, de 
esta manera es la que lo determina todo, transformando el tiempo y el espa
cio. Es mirada eterna que gravita sobre todo lo histórico.’’ Y es mirada llena 
de sentido, pues en el icono lo desarticulado y fragmentario del acontecer 
histórico (al menos de la memoria del acontecer histórico), adquiere la uni
dad de sentido que le viene de Dios. Es mirada que trasciende lo histórico, ya 
sea en un nivel de conciencia racional o de conciencia mítica, porque lo que 
pareciera ser ficción, resulta ser real y el dato racional histórico termina sien
do un mero accidente. Es mirada que ilumina la figura del santo, “transfor
mándola” (Flp 3,21), de manera que aparece una fisiología sacra en una ana
tomía estereotipada, agigantada, transparente y atravesada por esa luz, donde 
las figuras parecieran ser planas, carentes de peso y de sombras, convertidas 
en el prototipo de la humanidad celeste (Apc 21,23). Es, por tanto, mirada 
que revela el verdadero destino de lo espacio-temporal: todo el creado se 
prepara, aquí y ahora, a encontrarse con una mirada que está más allá del 
juicio y la misericordia.’^

Es, en segundo lugar, mirada del que contempla el icono, de quien 
percibe, por los artificios estéticos, esa trascendencia ante el tiempo y el 
espacio, presentida en un nivel de conciencia más profundo que podríamos 
llamar trans-racional. Es una mirada que lo libera del exilio del pensamiento, 
que -por ser histórico- lo arrastra hacia el pasado. En cambio, lo fortalece en 
el presente, con el poder del ahora -ahora de la eternidad- porque la felicidad 
se da en el presente espacio-temporal, puesto que lo epifánico se da aquí, 
aunque no se agota aquí, porque lo trasciende totalmente. Y esto es así por
que es Dios mismo quien adviene en el aquí y ahora permanentes en la ac
ción ritual. Y así, lo importante es lo que irrumpe. Dios que irrumpe. Y desde

Es la forma que san Ignacio señala en los puntos segundo a cuarto de 
la Contemplación para alcanzar amor de sus Ejercicios espirituales'.

El segundo, mirar cómo Dios habita en las criaturas [...] asimismo hacien
do templo de mí seyendo criado a la similitud y imagen de su divina ma
jestad [...]. El tercero, considerar cómo Dios trabaja y labora por mí en to
das las cosas criadas sobre la haz de la tierra, id est, habet se ad modum 
laborantis [...]. El cuarto mirar cómo todos los bienes y dones descienden 
de arriba [...].*^

Pues en la contemplación se reconoce la acción de Dios no sólo en la 
vida individual sino en todo el creado. Y sin embargo toda la historia y toda 
la creación adquieren un sentido en cada hombre. Contemplar esta acción de 
Dios es fuente de agradecimiento que despierta una respuesta amorosa.

3.2.3. Tercera forma de la memoria teológica: el icono

Platón había ya emparejado, cobijándolas bajo la misma crítica, a la 
escritura y la pintura.

El inconveniente de la escritura es semejante al de la pintura. Las produc
ciones de la pintura parecen vivas, pero interrógalas y verás que guardan 
un grave silencio.*”

Pero por otra parte, hemos encontrado ya una consideración positiva 
del “oír” y el “mirar” en tomo al texto del Apc 1,12. Esta perspectiva se ha 
desarrollado en la tradición que nos dejará una formulación neta en el conci
lio de Nicea II (787):

El misterio escondido desde los siglos y generaciones en la mente de Dios 
creador del universo, quien da la fe no sólo a través de la palabra (pues la 
fe viene del oído, dice el apóstol), sino que confirma esa fe por medio de 
la visión en la mente de quienes ven y con potencia la proclaman, porque 
Dios se manifestó en la carne y fue creído en el mundo [...]. Para que no 
caiga en el olvido lo que desde la predicación evangélica ha sido escrito 
de la vida que en la carne ha vivido sobre la tierra entre los hombres, de
ben ser grabadas en las obras de arte de los pueblos: para que se predique 
y se adore el culto de su gloria y su misericordia para con nosotros. 88

Un mismo artificio sirve para superar la crítica, tanto en el plano de la 
escritura, como en el plano de la imagen: esto es, el icono.

89 La “consonancia disonante”, que Aristóteles pone bajo el concepto de verosímil, es 
el resultado común de la obra y del público. Lo convincente nace de su intersección. Cf. 
RiC0EUR(19S7; i, 109-110).

'"'Cf. Narv.m.\ (2014b: 116).
Cf. N.<\rv..\j..\ (2014b; 116).
Cf N.arv.aja (2014b: 117).
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86 lGN..\cio DE Loyola EE. 235-237. p. 273. 
Plato Phaedms. 275d 4-6.
Mans! Collecíio, XIÍÍ, p. 116.88
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4. Conclusión

Estas tres formas de la memoria son recepción de la Palabra y_____
peración de la paradoja porque mantienen existencialmente la tensión a la 
manera de la analogía y a la manera de la dinámica del “admirabile commer- 
cium” siempre presente en la forma eucarística.

Ambos caminos de superación confluyen en una última afirmación 
acerca de la posibilidad del encuentro, con las palabras de Pablo:

[...] para que buscaran a Dios, si de alguna manera, palpando le hallen, 
aunque no está lejos de ninguno de nosotros, porque en Él vivimos, nos 
movemos y existimos [...] (Hch 17,27-28).

Narvaja

la perspectiva humana, la ritualidad no es repetición del momento, sino pre
paración para esa irrupción de lo inefable que siempre es nueva y hace 
cada uno de esos momentos.

Pero hay una tercera mirada, que es la mirada que el icono dirige a 
quien lo contempla.

Es una mirada que desencadena un doble mecanismo psicológico, pues 
por un lado lo está involucrando, pero lo hace desde esa aureola de eternidad 
y desde esa actitud hierática, y por eso es una invitación que exige de parte 
de quien lo contempla una actitud espiritual correspondiente. Es una mirada 
que lo llama a retirarse para crear un vacío, es una invitación a hacer lugar a 
la plenitud, a la culminación que necesita tanto del espacio que lo humano le 
hace en el tiempo cuanto de la acción divina desde la eternidad.

En último término, la mirada sobre el icono permite adentrarse 
geografía conocida porque leída, pero al mismo tiempo expone otra geogra
fía donde el que lee el icono también es leído. Esta nueva lectura -dinámica- 
frente a un misterio inefable que atrae y que no puede ser racionalizado, 
despierta el deseo de imitación, para salir de una geografía pobre en sentido y 
entrar en otra geografía donde la atmósfera está dada por la luz de la mirada 
de Dios y donde cada uno también pueda convertirse -finalmente aunque 
todavía no definitivamente- en geografía icónica.®^

Es lo que Platón pretendía subrayar con la afirmación del encuentro de 
dos almas en un diálogo con la intención de descubrir la verdad eterna de las

Es el libro de la vida del que habla Hildegarda que se convierte en 
alabanza del Creador a la vez que revelación de su obrar en la creatina.

Los fieles deben oír y comprender esta escritura: ¡qué gloriosa es la divinidad, 
que creando y obrando por medio de su creatura se da a conocer a sí misma!

Es lo que san Ignacio propone en la tercera adición de la primera se
mana de los Ejercicios espirituales-,

[...] un paso o dos antes del lugar donde tengo que contemplar o meditar, 
me pondré de pie [...], alzando el entendimiento arriba, considerando có
mo Dios nuestro Señor me mira, etc. y hacer una reverencia o humilia- 
ción.®^

32.-»

nuevo
son su-

La conciencia de esta situación existencial exige un ejercicio de inte
riorización para encontrar allí al “intimior intimo meo”^’ que a la vez es el 
Dios siempre y cada vez más grande.’^

en una

Los tres elementos que hemos considerado: el objeto de la recepción, 
la memoria y el sentido conforman el mundo del escritor que se encuentra con 
un lector que también está contextuado, es decir determinado por su mundo. 

Dedicaremos a considerar las características de este encuentro -pero
desde el punto de vista del receptor- en la siguiente parte de nuestro estudio.
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tica; Historia y Ciencias Sociales; Teología, Estudios de Mujeres y Estudios de 
Género y Espiritualidad. Las autoras pertenecen al proyecto de investigación del 
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ron sus títulos de postgrado en la Facultad de Teología de San Miguel: Lie. Ma
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Adriana Valerio, Le ribelli di Dio. Donne e Bibbia tra mito e storia. Mi
lano, Campi del sapere / Feltrinelli, 2014, 171 pp. La teóloga e historiadora ita
liana, hace más de 20 años se ocupa en la investigación y reconstrucción de la 
presencia de las mujeres en la historia del cristianismo. Desde esta perspectiva 
con una amplia documentación la obra recorre un largo camino bíblico, exegéti- 
co e histórico de las mujeres de la Biblia. A partir de la lectura de género: Mi
riam, Esther, Judith, María, y tantas otras, se convierten en presencias y voces 
“alternativas” y ponen de manifiesto la fragilidad del pensamiento y del poder 
masculino. La hennenéutica de género bíblica ayuda a develar la “parcialidad” 
de cada lectura, revela el contexto patriarcal en la que la Biblia fue escrita y 
expone el monopolio masculino de la interpretación. El libro puede ser utilizado 
para llevar a cabo reuniones con la comunidad y reflexionar en tomo a textos 
bíblicos; para propiciar interpretaciones más actuales y apropiadas para la vida 
cotidiana y para la construcción de un futuro en el que las mujeres sean parte y 
protagonistas del Evangelio como buena nueva para una vida en abundancia.

Kari Elisabeth B0RRESEN; Emanuela Prinzivalli (eds.). Las mujeres en 
la mirada de los antiguos escritos cristianos. Siglos l-VI, Estella/Navarra, Verbo 
Divino 2014, 320 pp. La colección “La Biblia y las mujeres” inaugura, con esta 
obra, la sección dedicada a “Los Padres de la Iglesia”. Su estudio se extiende 
desde los orígenes cristianos hasta comienzos del siglo VII y comprende obras y 
autores de lengua griega, latina y siríaca. Investiga la mirada de los autores cris
tianos antiguos hacia las mujeres y lo femenino a través del prisma de la Biblia. 
La exégesis de las Escrituras se utiliza para crear la plataforma doctrinal de los 
modelos de género que se hicieron normativos prácticamente hasta el día de hoy. 
Con un total de diez artículos los y las colaboradores/as recorren un itinerario
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