Fey Teologia: elogio de la via eminentiae'

por Fernando J. Ortega’

Resumen

Este texto muestra la importancia de la conversién como parte esen-
cial de la tarea pensante de la teologia a la hora de laNueva Evangelizacion.
Il autor relaciona la eficacia de la palabra teoldgica en didlogo con la actual
cultura posmoderna, con la exigencia —para la teologia— de superar criti- -
camente sus propias posibles idolatrias, entrando decidida y gozosamente
en la via eminentiae, en el camino incesante hacia el “Dios siempre mayor”,
que es, a la vez, el camino hacia lo auténticamente humano. El itinerario del
apostol Pedro ilustra ejemplarmente el planteo que propone el autor.
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Abstract

This text shows the importance of conversion as an essential part
of the task of theology thinking the New Evangelization. The author relates
the efficacy of the word theological dialogue with the current postmodern
culture, with the demand -for theology- to overcome critically their own
potential idolatry, determined and joyfully entering in via eminentiae, in
the constant path towards the "God ever greater ", that is, at once, the way
to the genuinely human. The itinerary of the apostle Peter clearly illustrates
the proposition proposed by the author.
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1. El presente afio académico se inicia en medio de una multiplicidad
de acontecimientos eclesiales significativos. Entre ellos, sin duda, nos con-
mueve profundamente la renuncia de Benedicto X VI, y nos unimos en la ora-
cion, pidiendo la luz del Espiritu Santo para los cardenales reunidos paraelegir
al nuevo sucesor de Pedro. Por otra parte, entramos en el segundo afio de cele-
braciones por el Concilio Vaticano I1, y seguimos avanzando en el desarrollo
deI.Aﬁo de Ia fe. Podemos mencionar también el Sinodo para la Nueva Evan-
gelizacion, ya realizado en Roma a fines del afio pasado, pero a la espera del
Documento postsinodal; y los veinte afios de la publicacion del Catecismo.

. En este contexto, el presente acto es una ocasién propicia para re-
flexionar acerca de /a teologia en su relacion con la Je, puesto que segui-
mos celebrando el Afio de la fe, que nos invita, como decia Benedicto
XVI, a “una auténtica y renovada conversién al Sefior, anico Salvador del
mundo” (Porta fidei, 6). En este tiempo de la Cuaresma el mismo Sefior
nos interpela de manera muy directa: “Conviértanse y crean en la Buena
Noticia” (Mc 1,15). La teologia es “fe que busca entender”, seglin la céle-
bre formula de san Anselmo. ;Y qué busca entender sino precisamente esa
Buena Noticia de Jesiis, que incluye un constante llamado a la conver-
si6n? La fe que busca entender lo que cree es inseparable de una actitud
de conversion: conversion del corazén y del entendimiento.

Esta tematica esta en sintonia, a mi entender, con requerimien-
tos propios de nuestro tiempo, entre ellos, de manera central y urgente,
el de la humanidad del hombre. Esta cuestién es uno de los desafios
mayores que plantea la cultura actual, y que debe encarar la Nueva
Evangelizacién. Pongo como ejemplo el discurso a la Curia del afio
pasado, en el que Benedicto X VI, refiriéndose al Sinodo sefial6:

En el tema de la familia no se trata tinicamente de una determinada for-
ma social, sino de la cuestion del hombre mismo; de la cuestién sobre
qué es el hombre y sobre lo que es preciso hacer para ser hombres del
modo justo. Los desafios en este contexto son complejos (...) En la ac-
tualidad, existe sélo el hombre en abstracto, que después elije para si
mismo, auténomamente, una u otra cosa como naturaleza suya.’

En el horizonte de la Nueva Evangelizacion, la Iglesia, siguiendo
las ensefianzas y la inspiracion del CVII, abriéndose al dialogo con la
culturay las culturas, con las otras religiones, y con las diversas discipli-
nas que, desde sus propias visiones y metodologias, abordan la cuestién
humana -para muchos *“pos-humana”- puede aportar con humildad su
palabra. Didlogo interdisciplinar, didlogo interreligioso, dialogo inter-
cultural, he ahi los foros en los que la teologia puede aportar su palabra,

2 y
BENEDICTO XVI, Discurso a la Curia romana, 21 de diciembre de 2012.
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su pensamiento, su sensibilidad, en pos de ese gran bien comun de la
humanidad que es, precisamente, la humanidad misma del hombre.

La teologia puede hacer este aporte cuando, a la vez que busca
pensar y entender lo que cree —el Misterio del Dios vivo—hace de tedlo-
pos y tedlogas seres “expertos en humanidad”. Sabiendo que la “fe con-
ficre a la cultura una capacidad nueva de humanizacion”,’ la teologia
podra mostrar al hombre contemporaneo que el Evangelio es un aconte-
cimiento antropolégicamente significativo. Acaso un aporte importante
de la teologia a la humanidad hoy sea el anuncio inteligente, pensante,
cordial, historicamente ubicado, del verdadero Dios y, consiguiente-
mente, de la auténtica humanidad del hombre. Ese anuncio esta vincula-
do a la capacidad critica que tiene la fe para deconstruir idolatrias, in-
cluidas las religiosas, ayudando asi a liberar al ser humano de las diver-
sas “antropolatrias” que alin hoy, en esta época posmoderna, lo alienan.

Para cumplir esa funcion critica —deconstructora de idolos vio-
lentos, de dioses imaginarios, y promotora de auténtica y divina huma-
nidad, la de la koinonia del agape— la teologia —esa fe que busca en-
tender— debera someterse ella misma, la primera, y de manera rigurosa
y ejemplar, a la critica que le confiere la dignidad de ser tal: la de su
confrontacion cotidiana con el Evangelio, la Ginica Fuente en la que
nutre su hambre esencial de la verdad.

La cuestion central de la teologia —afirma Michel Corbin— no es buscar
como sistematizar las preguntas y respuestas que se han sucedido a lo
largo de dos mil afios, sino la de preguntarse si la Palabra de Dios se es-
cucha en su verdad (...) Si bien Dios puede, en su Sabiduria, usar nues-
tras torpes palabras para hablar al corazén de los hombres, no nos exime
de realizar todo el esfuerzo posible por respetar su Palabra (...) De esto
se sigue que, antes de ser una ciencia preocupada del rigor y la 16gica de
sus procedimientos, la teologia es una tarea critica, en cuanto que la Pa-
labra de Dios hace pasar a toda nocién y a toda imagen humana de Dios
por una muerte y resurreccion semejantes a las de J esiis™.*

De acuerdo con esto, la teologia debe aceptar una purificacion critica -
pascual- de sus residuos y sedimentos idolétricos, renovar incesantemente la
deconstruccion de sus posibles dioses imaginarios, para dejar pasar cada vez
mejor, a través de sus palabras, la Luz de la Buena Nueva. Nada peor para la
teologia, o mejor dicho, para aquellos y aquellas que intentamos practicarla,
que considerarnos ajenos o inmunes al riesgo idolatrico. La manera en que

3 Congregacion para la Educacién Catolica - Pontificio Consejo de la Cultura -
Diocesis de Roma, La Universidad por un nuevo humanisimo, Roma, 2000, 11.
* M. CORBIN, La grdce de la liberté, Paris, 2012, 12-13.
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San Juan termina su primera carta resulta, en este sentido, muy significativay
merece una profunda atencion de nuestra parte. Después de afirmar que “el
Hijo de Dios ha venido y nos ha dado inteligencia para que conozcamos al
que es Verdadero; y nosotros permanecemos en el que es Verdadero, en su
Hijo Jesucristo. El es el Dios verdadero ylaVidaeterna...”, el apostol agrega
-y son sus Gltimas palabras-: “Hijitos mios, cuidense de los idolos” (1Jn
5,20-21). Es decir que el hecho de conocer al Dios verdadero no nos exime
del riesgo de la idolatria. Vemos asi con claridad la importancia que tiene ia
conversion en la tarea teologica.”

2. Volvamos al vinculo entre la teologia y la fe. Como sabemos, la
presencia del acto fe en la teologia, en el acto teolégico, no se reduce al
mero hecho de poder acceder, por medio de la fe, a “contenidos” inaccesi-
bles para la razén y transmitidos por la Revelacion divina, para luego apli-
car a dichos contenidos la medida y las reglas propias de un pensamiento
conceptual simplemente humano. Es mucho mds que eso: la fe nos quiere
iniciar en una manera ofra de pensar, en una manera nueva de pensar,
pretende introducirnos en un modo de pensar “més que humano”, ya que
nos hace adquirir, como afirma San Pablo, “el pensamiento de Cristo” (1Co
2,16), y ademds, en cuanto teologia, es una participacion “en la ciencia de
Dios y de los bienaventurados”, segtin afirma santo Tomas de Aquino.®
Esta participacion en el mismo pensamiento de Cristo, en la ciencia del
mismo Dios, seria impensable y absolutamente irreal sin la recreacion del
pensamiento por obra del Resucitado y de su Espiritu, y, por lo tanto, sin una
continua y siempre renovada conversion. Si no se despliega en esta trans-
formacién interior y profunda del pensamiento, por obra de la fe viva, la
teologia —esa fe que busca entender— perderia su sentido teologal, ignoraria
el sentido y el gusto propios del Misterio divino.

Las consecuencias que tiene esta presencia viva y transformante
de la fe en el seno mismo del acto pensante teoldgico son muchas. Qui-
siera subrayar la siguiente, a partir de una idea de Balthasar, que dice asi:

Si la fe es participacion en la perfecta fidelidad de Jesucristo a la alianza,
entonces la fe, en su origen y en su centro, no me pertenece propiamente

> BENEDICTO XVI, Audiencia general del 13 de febrero 2013 [en linea]
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/audiences/201 3/documents/hf_be
n-xvi_aud_20130213_sp.html [consulta, febrero de 2013]): “Las tentaciones que
afronta Jesus muestran el riesgo de instrumentalizar a Dios, de usarlo parael propio
interés, para la propia gloria. Dar a Dios el primer puesto ante las tentaciones requie-
re «convertirse» (...) Convertirse es no dejarse invadir por las ilusiones, las apa-
riencias, las cosas; es buscar que la verdad, la fe y el amor a Dios sean lo mas im-
portante de nuestra vida.”

® Cf. Tomas DE AQUINO, Suma Teoldgica I, Madrid, 1993, 1.1.2.

I'c y Teologia: elogio de la via eminentiae 9
a mi, sino a Dios en Cristo. Cristo es, por asi decirlo, la planta madre, y
yo sélo soy su sarmiento, y tampoco puedo cerrarme sobre la realidad
sobrenatural de la fe como algo propio, sino que eny a través de la fe es-
toy abierto y expropiado de mi mismo (...) Considerada asi,.la ex_perierjz-
cia cristiana slo puede significar el crecimiento de la propia existencia
en la existencia de Cristo (...) Esta experiencia (...) s6lo puede hacerlael
que se abandona a si mismo y se pone en marcha, es decir, €l que ll'eva su
fe a la practica y vive como creyente. Aqui tiene lugar el transito del
«psiquico», que posee el Espiritu «tedricamente», pero no lo realiza, al
«pneumaticon, que acoge al Espiritu dentro de si. El primero «no valora
lo que viene del Espiritu de Dios: es una locura para €l y no lo puede en-
tender (1Cor 2,14).7

La fe es entonces, primordialmente, un ponerse en marcha, es
hacer confiadamente un camino en el cual vamos siendo transforma;los
en profundidad. Ese ser expropiados de nosotros.mismos no es por cier-
to, y Balthasar lo aclara muy bien, ni perdernos ni desaparecer, sino, por
¢l contrario, un re-encontrarnos, pero en un nuevo y mas hondo mvel.d.e
profundidad y verdad. “jSal de tu tierra...!” (Gn 12,1). La palabra (,im-
prida por Yahvé a Abram sefiala ya, desde el comienzo, lo que esta en
jucgo en esta relacion tnica que es la fe: Abram debe ponerse en camino
para llegar a ser Abraham, todavia no lo es. Cuando la teholqgla esta vi-
talmente animada por la fe, por esta fe que es libre expropiacion, camino
existencial y abandono confiado, entonces encuentra su vida en esa
expropiacion, en ese abandonarse confiadamente, en ese estar siempre
¢n camino, en éxodo permanente hacia el Dios siempre mayor, dgandp
atrds, una y otra vez, la tierra arcaica de los residuos idolatricos e imagi-
narios que pueden empafiar la Palabra de Dios, para adentrarse, pa'lbu-
ccando, en la tierra prometida de la resurreccion. Cuando acepta viviren
camino, en ese camino de fe y conversion, la teologia va por lo mejor de
si misma, haciéndose sensible al Misterio, respirandolo y transmitiéndo-
lo en cada una de sus palabras. En sintesis, animada por la fe pascual, la
tcologia entra en su camino propio, entra en la via eminentiae.

3. Es lo que seiiala el reciente documento de la Comision Teologica
Internacional acerca de la teologia:

El sentido de misterio que caracteriza propiamente a la teologia cond}lce
a un réapido reconocimiento de los limites del conocimiento teoldgico,

que contrasta con toda pretension racionalista de agotar el Misterio de
Dios. La ensefianza del Concilio IV de Letran es fundamental: «Porque

7 H. U. vVON BALTHASAR, Gloria. Una estética teologica V.1, Madrid, 1985, 203s.
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entre el creador y la creatura, por més que la semejanza sea grande, mayor
c..s'la diferencia». La razon, iluminada por la fe y guiada por la Revela-
cion, ¢s siempre consiente de los limites intrinsecos de su propia activi-
dad. Es por esto que la teologia catélica puede asumir la forma de teo-
logia “negativa” o «apofatica».®

Y agrega el mismo documento:

Sin embargo, la teologia negativa no es de ninguna manera una negacion
de lateologia. Lateologia catafética y la apofatica no deberian ser puestas
en.contraposici(')n; lejos de descalificar una aproximacién intelectual al
Misterio de Dios, la via negativa simplemente pone de relieve los limites
de una tal aproximacion. La via negativa es una dimensién fundamental
de todo discurso auténticamente teolégico, pero no puede ser separada de
la via affirmativa y de la via eminentiae. El espiritu humano, elevandose
de los efectos a la Causa, de las creaturas al Creador, empieza afirmando
la presencia en Dios de las auténticas perfecciones descubiertas en las
creaturas (via affirmativa), luego niega que estas perfecciones se den en
Dios de la manera imperfecta en que se dan en las creaturas (via nega-
tiyg); finalmente afirma que ellas estan en Dios de un modo propiamente
FllVan que excede la comprension humana (via eminentiae). La teologia
Ju§tan1ente intenta hablar verdaderamente del Misterio de Dios, pero al
mismo tiempo sabe que su conocimiento, aunque verdadero, es inade-
cuado en relacion a la realidad de Dios, a quien no puede «comprehen-
der». Como ha dicho San Agustin: “Si comprendes, no es Dios”.’

Hasta aca el texto de la Comision teolégica. Podriamos agregar
este texto de Santo Tomas:

Cuando nos elevamos hacia Dios por via de remocién, primero ne-
gamos en El los aspectos corporales; después también los aspectos
intelectuales en la medida en que se encuentran en las criaturas, co-
mo la bondad y sabiduria; y entonces acerca de El queda en el enten-
dimiento solamente el hecho de que es, y nada mas; por lo que el en-
tendimiento estd como en una cierta confusién. Por ultimo, también
este mismo ser, tal como se halla en las criaturas, lo alejamos de El;
entonces queda el entendimiento en una cierta tiniebla de ignoran-
cia; y segun esta ignorancia, en cuanto pertenece a nuestro estado iti-
nerante, nos unimos de la mejor manera posible a Dios. '

8 P .
CoMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La Teologia hoy: perspectivas, prin-
cipios, criterios, Roma, 2012, n. 96.
° Ibid. n. 97.
10 z
Tomas DE AQUINO, Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo, Pam-
plona, 2004, d.VIIL.q.1.r. 4.
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Nos preguntamos entonces acerca del significado que tiene para la
tcologia este momento de negacion, de tiniebla, de ignorancia, de cierta
confusion: ;se detiene alli su esfuerzo pensante, y deberia entonces, la
tcologia, “volver” al nivel inicial de la afirmacion, o se trata de un mo-
mento interior a una dialéctica —la de la fe precisamente— que es partici-
pacion en el dinamismo pascual de Jesus, y que invita a “pasar” —sin
abandonar la tiniebla, ni la ignorancia— hacia una novedad paradojal, la
de “conocer el amor de Cristo, que supera todo conocimiento” (Ef 3,20)?

4. Intento una respuesta, entre otras posibles. Concebir la teologia
como camino, como itinerario ritmado por los tres momentos de afirma-
¢ion, negacion y eminencia, nos ayuda a comprender la articulacion entre
la razon y la fe, entre la analogia entis y la analogia fidei. En la teologia,
la primera de ellas, la analogia del ser -que asciende de la creatura al
(‘rcador- debe jugar -como afirma Baltasar- dentro de una “analogia des-
mesuradamente elevada”, que establece Dios mismo, y que es la analogia
propia de la fe, la analogia fidei. Esta no es ascendente —no va de las crea-
{uras a la Causa— sino descendente. Sin anular, sino asumiendo la analogia
del ser, no comienza sin embargo en la consideracion de las creaturas,
sino en el Misterio de Dios que se autocomunica- “el Logos se hizo car-
ne” (Jn 1,14) -y toma lo humano-cuerpo, corazon, pensamiento, lenguaje-
asumiéndolo, purificandolo y potenciandolo para que pueda llegar a pen-
sar y decir mds de lo que piensa y dice de manera meramente humana.

La teologia (...) no trata solamente de lo que de Dios puede ser
conocido a partir de las creaturas, lo cual conocieron los filésofos
(...) sino también de Dios en cuanto lo que sélo El conoce acerca de
Si, y que comunica a otros por revelacion. 1

Es decir entonces que, en vez de hablar desde fuera, como flecha
que, desde las creaturas, llega al Misterio de Dios pero alli rebota -como
ocurre en la analogia entis, que se limita a afirmar la eminencia de lo
divino que descubre al final de su ascenso- la analogia fideilo hace desde
dentro, ya que por la fe -como hemos dicho- lo humano entra, por pura
gracia, en el abismo del Misterio divino. Como Prefecto de la Congre-
gacion para la Doctrina de la fe, Joseph Ratzinger afirmaba:

Aunque la verdad revelada supere nuestro modo de hablar y nuestros

conceptos sean imperfectos frente a su insondable grandeza (cf. Ef
3,19), sin embargo invita a nuestra razén —don de Dios otorgado

" Tomas DE AQUINO, Suma Teoldgica I, Madrid, 1993, 1.1.6 respuesta.
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para captar la verdad- a entrar en su luz, capacitandola asi para
comprender en cierta medida lo que ha creido. '

Por lo tanto, si bien el Misterio divino es para nosotros tiniebla y
qscuridad —por el exceso de su Luz— eso no significa ~como no signific
ni para san Agustin, ni para santo Tomas— que no se lo pueda pensar. El
exceso de Dios —el exceso que es Dios— es pensable. Es mads, ese exceso
es lo que la teologia esta llamada a pensar como tarea més propia. Co-
mo nos ensefia san Anselmo, no se puede pensar nada mayor que el
Mlsterlo de Dios, pero se lo puede pensar; y, pudiendo pensarlo, sera
siempre més grande que todo lo que pueda ser pensado (maius quam
cogitari possit). Esta posibilidad no traduce ningun racionalismo exage-
rado, sino que, como nos ensefiaba Mons. Briancesco, “la mente entra en
el espacio del Infinito. Alli lo impensable se hace pensable...”."* Siendo
pensable, no se entra alli, ni se piensa alli, ni se habla desde alli, sino acep-
tando -libremente- una profunda y continua conversion, que es recreacion
del pensamiento, su renacer, su florecer -renovado- desde el dinamismo
pascual de Jests. Esta es la via eminentiae, y la teologia entra en ella
cuando acepta pensar a Aquel que, por su exceso, se sustrae continuamen-
te a toda mirada y a todo discurso objetivantes.

5. Unificando los pasos de la reflexién que estoy intentando llevar
adelante, veamos como, segiin el Evangelio, la via eminentiae logra su-
perar el dios imaginario e imaginado, abriéndonos al Dios de Jesucristo.
Elijo, entre muchos posibles, un pasaje paradigmatico. Cuando, en
Cesarea de Filipo, Pedro responde a la pregunta de Jestis y afirma: “Tu
eres el Mesias, el Hijo de Dios vivo”, no se ha remontado simplemente
de la creatura a la Causa. Para decir de ese pobre Rabbi que ¢l era el
descendiente del rey David, el Mesias esperado por Israel para instaurar
el Reino de Dios, Pedro no ha seguido “ni la carne ni la sangre” (Mt
16,17), sino que ha recibido la Voz del Padre: es el Padre quien se lo
ha revelado (cf.Mt 16,17). En la fe, Pedro afirma de Jests, en lenguaje
humano, algo que es verdadero, que viene de Dios, y que Jesus acepta
como tal. Pero el sentido divino de lo que ha dicho, por el momento,
se le escapa a Pedro que, a continuacién, rechaza la Cruz, rechaza a un
Mesias crucificado. Entonces Jesus lo llama Satanas, porque sus pen-
sarpieptos “no son los de Dios, sino los de los hombres” (Mt 16,23), y
lo invita a dar un paso de negacion —es decir de conversion— referido a

12 ;
.CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instruccion sobre la vocacion
ecles:al del teélogo, Roma, 1990, n. 6.
13 “ . . . .
E. BRIANCESCO, “Sentido y vigencia de la Cristologia de San Anselmo. Ensayo
de lectura estructural del «Cur Deus homo» (2° parte)”, en Stromata 38 (1982) 288.
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lo que Pedro entendia cuando afirmé que Jesus era el Mesias: si, lo es,
pero no como Pedro lo imaginaba, sino como Dios, el Padre, lo desea.

(Como culmina este itinerario en el que se ha afirmado algo verdade-
ro, pero que exige un negarse a si mismo (cf.Mt 16,24), es decir, que exige la
necesidad de convertirse, para poder captar su sentido divino? Culmina en un
didlogo de amor, que testimonia que Pedro, sin aferrar el Misterio Pascual, que
lo excede infinitamente, es capaz —sin comprenderlo plenamente— de dejarse
aferrar por él: “;Pedro, me amas? (Pedro, me quieres?” (Jn 21,15.16.17).
Como si le preguntara: “Pedro, ;comprendes que la Cruz no fue un accidente
que pude haber evitado, sino la necesaria manifestacion de mi Amor, y, por lo
tanto, del ser de Dios, porque mi Secreto es el Secreto de Dios mismo, un Se-
creto -el de su Amor- que excede todo pensamiento humano y que solicita
entonces, para participar en €l, la conversion, la humildad, la oracion?” No es
que Pedro pueda comprender racionalmente, reduciéndolo a la medida de su
inteligencia, eso que lo desborda absolutamente, sino que puede comprender
racionalmente que eso —ese Dios, esa Humildad, esa Ternura, ese “Amor de
Cristo que supera todo conocimiento” (Ef 3,19)- lo excede por todas partes.
Rationabiliter comprehendit incomprehensibile esse, afirma San Anselmo en
su Monologion. Pedro debe convertirse, aceptando —en su impotencia radi-
cal- que la excesiva Verdad divina -la Veritas prima: 1a Veritas crucis que es
la Veritas amoris— lo penetre con su divina desmesura y lo vacie —lo expropie—
de toda pretension: “Sefior, 7 lo sabes todo” (Jn 21,17). Luego, a su debido
tiempo, vendran —con el don del Espiritu divino- los frutos: la comprension
otra, la inteligencia nueva de ese exceso paradojal. Pedro entrara en la via
eminentiae, en la inaferrable realidad divina. Pedro comprende, pero no a
partir de si mismo, sino a partir de Jesiis. Comprende que es incomprehensi-
ble porque lo comprende no a partir de si mismo (lo incomprehensible sefiala-
ria simplemente el limite del conocimiento humano) sino a partir de Jesus: lo
incomprehensible sefiala el ingreso del hombre en el siempre excesivo miste-
rio que Dios nos invita a pensar y a gozar como algo nuestro: “entra en el gozo
de tu Seiior” (Mt 25, 21). Y Pedro podra amarlo cada vez mas, pensarlo siem-
pre mejor, y anunciarlo a sus hermanos, con un lenguaje inteligente, poético,
mistico, orante, teologal.

6. Quisiera ahora, para ir cerrando esta reflexion, volver sobre lo que
propuse al inicio, al aporte que la teologia puede ofrecer hoy a la humanidad.
Mi respuesta seria que la teologia puede cumplir mejor su noble mision -que
incluye esencialmente la deconstruccion de idolatrias y “antropolatrias”-
cuando ella realiza el esfuerzo constante de entenderse y practicarse tendien-
do a la via eminentiae, en esa conversion continua que le promete la libera-
cion progresiva de sus propios idolos, aquellos que -siempre activos por
nuestro pecado, por nuestra dureza de corazoén- pueden contaminarla.
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Sucede entonces con la teologia, cuando transita por la via emi-
nentiae, lo que vemos en el Evangelio: Jesus busca deconstruir —nunca
destruir- la raiz del “dios imaginario”, del idolo —aunque se lo llame
Dios— que se actualiza, en el mundo religioso de su tiempo, sobre todo en
sus aspectos de hipersacralidad e inhumanidad. Lo hace a partir de su pro-
pia experiencia de Dios como Padre —A4bbd: papé— y de su identificacion
con aquellos que, en ese mundo —y en el nuestro— son marginados o des-
preciados: los pobres, los nifios, las viudas, los enfermos, los pecadores...
Lo auténticamente “humano” en los evangelios es la humanidad del pro-
pio Jesus, en la que confluyen la inimaginable ternura de Dios y la pe-
queriez de los pobres. Y eso es, a la vez, sin que podamos definirlo ni
aferrarlo, lo “divino™, lo verdaderamente divino. La via eminentiae, que
es via humilitatis y via humanitatis, es el corazén del Evangelio: itinera-
rio de los que siguen a Jestis, Camino que queremos recorrer diariamente
quienes dedicamos nuestras vidas a la teologia, buscando entender siem-
pre mejor el Misterio de un Dios mas que divino, y que es, también, el de
un hombre mas humano, y mas que humano.

El Documento “Didlogo y Anuncio” expresaba, en 1991:

la plenitud de la verdad recibida en Jesucristo no da a cada uno de los
cristianos la garantia de haber asimilado plenamente tal verdad. En
ultima instancia, la verdad no es algo que poseemos, sino una Persona
por la que tenemos que dejamos poseer. Se frata, asi, de un proceso
sin fin. Aun manteniendo intacta su identidad, los cristianos han de es-
tar dispuestos a aprender y a recibir, por mediacién de los demas, los
valores positivos de sus tradiciones. De esta manera, el dialogo puede
hacerles vencer sus prejuicios inveterados, revisar sus propias ideas y
aceptar que a veces /a comprension de su fe sea purificada”."

Por eso, concluyo diciendo que estudiar teologia es asumir, no sélo
individualmente sino como cuerpo eclesial, el desafio de pensar la fe de-
Jjandonos deconstruir amorosamente por el Evangelio, por la siempre Bue-
na Nueva de Jesucristo, siempre més divina y siempre mas humana, para
decirla mds adecuadamente a los hombres y mujeres de nuestro tiempo, de
modo que les resulte posible comprender y gustar, como una novedad
siempre nueva, la desbordante Buena Noticia del Dios-hombre, del “Unico
Salvador del mundo”. Ojala todos nosotros nos consagremos a esta tarea,
decisiva para la Nueva Evangelizacion. Muchas gracias. "

' Pontificio Consejo para el dialogo interreligioso - Congregacion para la evan-
gelizacién de los pueblos, Didlogo y Anuncio, Reflexiones y orientaciones sobre el
didlogo inter-religioso y el anuncio del Evangelio, Roma, 1991, n. 49.

" Articulo recibido el 13/03/2013. Aprobado por el Consejo de Redaccion el
01/04/2013.
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por José M. Canté S.L.*

KResumen

Con ocasion de la celebracion de los 50 afios del comienzo def Concilio Vatica-
no I, ¢l presente articulo expone la relacion entre la Eucaristia y la Iglesia, uno de los
¢lementos fundamentales de la eclesiologia de comunion que encontramos en sus do-
cumentos. El tema ha sido estudiado en muchos trabajos, pero en esta ocasion se lo hace
wipuiendo un modo de interpretacion del P. Philip Rosato, SJ, (194}—201 1) quiep fuera
profesor de teologia de los sacramentos en la Pontificia Universidad Cfregorlan’a en
Roma, que presenta cuatro modelos o paradigmas teolégicos: Una teologla.de caracter
untoligico o noético, en busqueda sobre todo de la verdad; una teologia de tipo existen-
ctal, preocupada por el didlogo interpersonal y la comunion; la teologia que lle}mamps
pctico-social, abierta a las perspectivas sociales y de lafeensu relagl(i.n con lajusticia;
v la teologia de orientacién escatoldgica, que estudia la revelacion divina a la luz de la
ploria final, pero ya presente en nuestro mundo.

Palabras clave: Eucaristia, Iglesia, comunion, pueblo de Dios, unidad, santidad,

imision, anticipo.

The Eucharist and the Church in the texts
of Vatican II

Abstract

On the occasion of the celebration of the 50° anniversary of the start of the Se-
cond Vatican Council, this paper presents the relationship between the Eucharist and the
(hurch, one of the fundamental elements of ecclesiology of communion found in their
documents. The subject has been studied in many works, but this time it is done accor-
ding to a mode of interpretation of P. Philip Rosato, SJ, (1941-201 1).who was prgfessor
of theology of the sacraments at the Pontifical Gregorian University in Rome, Yvhlch has
four models or theological paradigms: A theology ontological or noetic, seeking above
all the truth; an existential theology, interested by interpersonal dialogue and commu-
nion; the theology so call practice-social, open to the social perspectives and t!le fallth. in
its relation to justice; and the theology of eschatological orientation, studying divine
revelation in the light of the final glory, but already present in our world.

Keywords: Eucharist, Church, Communion, God's people, unity, holiness,
mission, advance
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