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Prefacio

gn nuestros dias, el individualismo se practica abiertamente
incluso por quienes se dicen ser cristianos, o peor atn, por quienes
reclaman ser cristianos maduros.

Vivimos en una €época en que, para muchos, la participacién
activa en la vida de la comunidad de fe se ha vuelto optativa y
donde se han difundido ampliamente ideas que proclaman cosas
como: «para ser cristiano no tengo que asistir a la iglesia», «puedo
ser cristiano a mi manera desde mi casa» y «mi fe es un asunto pri-
vado entre Dios y yo».

En este contexto, se alza la voz profética del Dr. Cassese quien,
con la autoridad divina que confiere el testimonio de las Hscrituras,
nos llama a reexaminar el cardcter comunitario de la fe cristiana.
De esta manera también nos enfrenta con el hecho de que para
alcanzar la madurez cristiana es necesario que reconozcamos la
existencia y presencia de quienes nos rodean; es decir, de quienes
junto con nosotros forman la comunidad de fe.

La verdadera espiritualidad cristiana, para el Dr. Cassese, sblo
toma lugar en el contexto de relaciones humanas significativas y en
el establecimiento de comunidad con todo lo creado por Dios. En
contraste a los valores de nuestra cultura noratldntica que relacio-
nan la madurez con cierto grado de independencia, el autor esti-
pula que «la madurez no es el producto de la ruptura de
relaciones. .. sino... el producto de la responsabilidad que alcan-
zan estas relaciones» y por lo tanto «el nivel mds elevado de la
espiritualidad cristiana madura es el ejercicio del amor».

«La presencia del Espiritu» siempre se muestra en «esas capaci-
dades que Dios nos da para contribuir al fortalecimiento de la
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Comunion y comunidad

comunidad». El Espfritu Santo usa los medios de gracia para «ali-
mentar. .. el amor de la comunidad cristiana». El Dios que expresa
su amor de forma concreta en su encarnacién histérica se hace pre-
sente en la comunidad que participa de sacramentos, que son con-
cretamente histéricos y asi nos ratifica su decisién divina de
comunicarse con su creacién y de llamar a ésta a relacionarse con-
sigo misma.

Es para mi un privilegio haber podido trabajar con el autor en la
revisién del manuscrito. Largas horas de trabajo no esperan otra
recompensa que la de haber prestado un servicio a Dios al recor-
darle a la comunidad de fe que estd llamada a ser una comunidad
de amor.

Rev. Gus Vinajeras
Otofio 2003
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Introduccion

£a espiritualidad es a la vida de la iglesia como los rieles son
a un tren. Es por eso que me atrevo a afirmar que la falta de pasién,
compromiso y tenacidad de la iglesia en el occidente se debe, antes
que nada, a una crisis de su espiritualidad. La tinica manera de
devolver a la comunidad de fe su compromiso incendiario, su fer-
mento revolucionario, su osadia misionera y su combatividad mar-
tiriolégica es haciéndola recuperar su sentido de espiritualidad
jesucristiana. Redescubrir la vida espiritual orientada a la expe-
riencia de comuni6én y comunidad nos proporcionarfa una renova-
cién integral y plena como iglesia. En eso consiste el camino hacia
el préjimo que es la misma orientacién que nos lleva a Dios, por-
que Dios mismo es ese camino.

Esta vida no es piedad; es el proceso para llegar a ser piadosos.
No es salud; es el proceso de llegar a estar saludables. No es ser;
es llegar a ser. No es descanso; es actividad. Todavia no somos;
estamos llegando a ser. Todavia no estd hecho, todavia no ha
tomado lugar; estd en el proceso de llegar a ser. No es el fin; es el
camino (Lutero).

Toda la experiencia de fe es parte de ese camino hacia lo que
seremos en definitiva. Dios no se presenta como una idea en la que
nos concentramos totalmente para descifrarla; Dios se nos presenta
como el camino. Los primeros cristianos se consideraban y fueron
conocidos como «los del camino». Dios se nos presenta como el
fundamento de nuestro destino, como la ruta trazada de nuestro
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Comunién y comunidad

destino, y en definitiva, como el destino mismo de nuestra exis-
tencia.

Ese camino, que es Dios, pasa intencionalmente por la ciudad de
los humanos para que nos encontremos cara a cara, porque el des-
tino final de ese camino es una gran comunidad de caminantes.
Vamos juntos por el camino porque el camino termina en la unidad
perfecta entre los del camino y el Creador. No hay manera de extra-
viarnos. Cristo nos lleva seguros hasta el fin. Lo que llamamos
espiritualidad cristiana —ese estilo nuevo de relacionarnos y de
vivir en comunidad— es la esencia del reino de Dios, es nuestro
destino.

En la praxis del amor lo nuevo se da ahora, el futuro ya ha
comenzado. Para quien ama, la eternidad comienza al estar juntos.
En la relacién profunda de comunién pasamos de la pura existen-
cia a la vida plena. En presencia los unos de los otros maduramos
nuestro entendimiento de la presencia divina. La vida humana no
se reduce a la existencia puntual e individual de un ser, sino, por el
contrario, incluye el conjunto de relaciones de ese ser con otros y
con su entorno. La familia, las sociedades, las naciones, las cultu-
ras, los modos de produccién y, en general, todo lo que conforma
la dindmica de la existencia humana se fundamenta sobre la base
de las relaciones sociales. En esencia, ser cristiano es una nueva
forma de relacionarse. Ser cristiano no puede definirse en términos
unilaterales, o como una relacién con Dios que solamente sea pri-
vada y personal. Somos cristianos en presencia de nuestros herma-
nos y hermanas; es decir, somos cristianos solamente al estar frente
a nuestro préjimo.

El testimonio de las Sagradas Escrituras establece que no pode-
mos relacionarnos con Dios (a quien no vemos) a menos que 1nos
relacionemos con otros seres humanos (a quienes si vemos; 1 Jn
4:20). La experiencia cristiana, entonces, es triangular: Dios, yo y
los demds. Con esto se intenta decir que de la misma manera en
que no podemos sabernos seres humanos a menos que seamos
parte de una comunidad social, no podemos sabernos cristianos a
menos que seamos parte de una comunidad neumatica (creada por
el Espfritu). S6lo al relacionarnos significativamente con el resto de
la creacién podemos estar en relacién significativa con Dios.

De esto se desprende que ser cristiano implica participar en rela-
ciones humanas transformadas por la proximidad y el amor
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Introduccién

(4gape). Por lo tanto, la tnica forma legftima posible de espiritua-
lidad cristiana es dada por relaciones transformadas y transforma-
doras. Consecuentemente, violentar, perjudicar, o ignorar «al otro»
es llanamente un acto de atefsmo. El amor con que amamos a Dios
se hace objetivo solamente en actos concretos para y con otros seres
humanos.

La madurez de nuestra espiritualidad cristiana es siempre pro-
porcional al nivel de relaciones responsables que sostenemos con
quienes nos rodean. Toda la ley y los profetas se cumplen en esto:
«Ama al Sefior tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma y con
toda tu mente» y «Ama a tu préjimo como a ti mismo» (Mt. 22:37;
40). Toda espiritualidad cristiana genuina debe ser experiencia
vital de comunién y comunidad.

;De quién soy yo el projimo?

La muy conocida pardbola del buen samaritano termina con la
misma pregunta con la que comenzé: «;Quién es mi préjimo?»
Quien hace la pregunta a Jests estd echando mano de un recurso
psicolégico que podria servirle de excusa para evadir elegante-
mente su responsabilidad con los demds seres humanos. Por eso,
en la pardbola, Jests presenta dos personajes que, al igual que
quien hace la pregunta, estdn tratando de evadir su responsabili-
dad con el lastimado hombre. Para nuestra sorpresa, los dos eva-
sores (un sacerdote y un levita) son personas religiosas y
conocedoras de la ley. Sin embargo, ninguno de los dos se detuvo
a socorrer al individuo en necesidad. Tal vez era el dia de reposo o
tal vez iban retrasados, o los estaban esperando para que oficiaran
en alguna ceremonia. Quizd, simplemente tenfan temor de caer en
alguna trampa.

Al final, quien ayudé a aquel pobre hombre fue un samaritano,
que, de hecho, tenfa la mejor excusa para no hacerlo porque los
samaritanos eran despreciados por los judios. Pero, a pesar de eso,
el samaritano se sobrepuso a sus propios prejuicios, no ech6 mano
de la excusa disponible que podia exonerarlo de responsabilidad,
sino que decidié ayudar a su enemigo. El fue el tinico que recono-
ci6 a su «projimo» en el necesitado. Negarse a ayudarlo hubiera
implicado negar la existencia de su préjimo y la presencia de Dios
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Comunioén y comunidad

en él. El préjimo no se puede limitar a las personas por quien expe-
rimentamos un afecto especial, dado que esto reducirfa a un cardc-
ter sentimental toda accién a favor del otro. Simplemente, el
préjimo es aquel «otro» que estd a nuestro lado y a quien hemos
decidido acercarnos y que necesita de nuestra ayuda o presencia.

Dios cre6 al ser humano para que existiera junto a su préjimo y
en relacién con él. Es por eso que el libro de Génesis nos dice que
al crear a la humanidad, «var6n y hembra los creé» (1:27). Esto
prueba que, desde el principio, la intencién original de Dios era
que el ser humano existiera para y en relacién con otros seres
humanos (su préjimo). Fuimos creados para relacionarnos. Esto
significa que para vivir, no nos bastamos a nosotros mismos. Dios
nos cred con la capacidad de entregarnos en solidaridad, de irrum-
pir en la vida de otros como una forma de ensanchar nuestra pro-
pia vida, y para aceptar la proximidad divina que se manifiesta en
nuestro préjimo.

;Quién es, entonces, mi préjimo? En la historia que nos ocupa, la
respuesta es: el samaritano que se ‘aproximé’ al hombre herido. Al
aproximarse a él, lo hizo su préjimo. Préjimo, como dijera
Gutiérrez (1987:257) no es aquel que se encuentra en mi camino,
sino aquel en cuyo camino yo me pongo. Cuando el samaritano se
puso voluntariamente en el camino del hombre herido, hizo de la
necesidad de éste su propia necesidad. Este era el concepto de pré-
jimo que Jests tenia, y que estaba basado en una accién éticamente
consciente de responsabilidad. Esta accién es imposible sin la
accién divina en nosotros.

Un hombre no puede por sf mismo convertir al otro en un yo, en
una persona éticamente consciente de una responsabilidad. Dios,
o el Espiritu Santo, viene en ayuda del tG concreto; solamente
gracias a su actividad se convierte el otro para mi en un t del que
tiene origen mi yo, o, en otras palabras, todo td humano es ima-
gen del ta divino. El cardcter de tii es precisamente la forma bajo
la que se experimenta lo divino: todo ti humano consigue este
cardcter solamente gracias al Divino (Bonhoeffer, 1980:37).

Preguntar «;quién es mi préjimo?» es una manera pasiva y eva-
siva que usamos para liberarnos de nuestra responsabilidad con
los demds. Es una forma de relativizar la existencia objetiva de
quienes nos rodean. «El otro» se convierte en mi préjimo cuando
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Introduccion

decido encontrarme con él. Asi pues, la pregunta realmente debe-
ria ser: «;De quién soy yo el préjimo?»

Reflexionando sobre esta pardbola, Martin Luther King, Jr. escri-
bid:

;Quién es mi préjimo? «No sé su nombre», dice en esencia Jests.
«Es cualquier persona que estd junto a ti. Es el que se encuentra
necesitado junto al camino de la vida. No es judio, ni gentil, no es
ruso ni americano; no es blanco ni negro. Es un hombre —cual-
quier hombre necesitado— en uno de los numerosos caminos del
Jericé de la vida». Jestis define al préjimo, por consiguiente, no
como una férmula teolégica, sino como una situacién vital
(King, 1978:34).

Los monjes ermitafios consiguieron adaptarse a la soledad de tal
manera que pudieron «existir» sin el préjimo. Tal vez existir asi sea
posible; pero para vivir en abundancia es siempre necesario amar.
;Cémo podemos amar sin la existencia del préjimo? Dios no
espera que le amemos solamente a €I, sino también que nos ame-
mos unos a otros. Dios desea que nos convirtamos en Cristo para
los demds, y que seamos como Cristo, que ama aun cuando los
demds «no merezcan ser amados».

El misterio de la proximidad de Dios consiste en que sélo conse-
guimos realizarnos plenamente fuera de nosotros mismos, es decir,
en nuestro préjimo. Buscéndola fuera de nosotros mismos (y para
nuestros semejantes) es que conseguimos la propia, porque nues-
tra felicidad estéd indisolublemente unida a la de nuestro projimo.
Sin recibir a nuestro préjimo como regalo de Dios, nunca podre-
mos ser verdaderamente felices. Por ello Juan Criséstomo decfa:
«La caridad hace que te veas a ti mismo en el préjimo, y te ensefia
a alegrarte de sus bienes como de los tuyos, y a soportar sus defec-
tos como los tuyos propios» (Criséstomo, 1990:123). Cristiano es
aquel que vive en la proximidad de Dios y que, por lo tanto, ya lo
tiene todo. No busca ni la salvacion, ni la libertad, ni la justicia en
si mismas, sino como resultado de su relacién con quienes le estdn
préximos: Dios y el préjimo.

Quien ama ya no tiene otro deseo que vivir en comunion y
comunidad. Ama el salvo, ama el libre, ama el justo. Eso es en esen-
cia la experiencia del amor. «Amar a Dios es el primero de los man-
damientos, pero amar al préjimo es el primero en ser puesto en
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préctica. .. todavia no hemos alcanzado su presencia, pero tenemos
al préjimo a nuestro lado» (cf. Jaén, 1941:29).

El primer capitulo del libro nos permite explorar los asuntos
bésicos de la espiritualidad desde la perspectiva de las relaciones
de comunidad. El segundo capitulo se enfoca en establecer una
plataforma biblico-teolégica que posteriormente permita articular
los aspectos practicos de una pastoral de las relaciones humanas.

En el tercer capitulo nos proveemos una interpretacién original
de la obra redentora de Cristo desde la perspectiva que nos ocupa.
Este enfoque tiene como fundamento la obra redentora de Cristo
para la convivencia en comunidad que sea consistente con los prin-
cipios del reino de Dios.

El cuarto capitulo presenta a una visién detallada de la iglesia en
la que se le presenta como un resultado concreto de la obra recon-
ciliadora de Cristo.

Los capitulos cinco y seis se ocupan de particularidades de la
dindmica interna de esa comunidad llamada iglesia. El capitulo
cinco nos expone al estudio de la actividad del Espiritu Santo como
promotor de relaciones, mientras que el capitulo seis nos presenta
a la iglesia como el «cuerpo» que se nutre de palabra y sacramento.

Los capitulos siete y ocho prestan atencién a las implicaciones
sociales de la ética cristiana que estd basada en una espiritualidad
de comunidad. El dltimo capitulo reinterpreta, desde la perspec-
tiva de las relaciones humanas, aquellas précticas que estdn pre-
sentes en toda comunidad de fe. De esta manera se enriquece el
entendimiento convencional de esas practicas y se enriquece la
experiencia de fe por medio de esta nueva visién.

18



1. Comunion y comunidad

Dios estd mds cerca de n0sotros, que nosotros mismos.
San Agustin

Espiritualidad cristiana y teologia

La experiencia de fe es un proceso dindmico. De la misma
manera que el Espiritu es una realidad viva, asi también lo es la
espiritualidad, ya que ésta es la actividad del Espiritu encarnada
dentro de la historia y por medio del encuentro con la persona de
fe. Asi pues, la teologia de la espiritualidad se ocupa de la préctica
contextual o encarnacional de la teologfa cristiana.

Toda teologia debe ser, por naturaleza, préctica; no sélo porque
deberfa estar anclada en una experiencia madura de fe, sino por-
que también deberfa estimular o provocar la incorporacién de los
principios teolégicos a la vida cotidiana. Cuando la teologia cris-
tiana carece del conjunto de implicaciones que llamamos espiri-
tualidad, viene a ser como un ejercicio técnico dentro de la
medicina forense; es decir, una especie de «autopsia teoldgica»

que, aunque técnica y rigurosa, solamente examina un cuerpo

inerte y no es capaz de devolverle su vitalidad.

La teologfa de la espiritualidad, como disciplina teolégica, nos
permite entrar en contacto con la «ortodoxia» y a la vez con la
«ortopraxis», ya que las integra a ambas. La tarea de la teologia de
la espiritualidad es ayudar a crear, por medio del andlisis y la refle-
xién, los corolarios éticos que siempre estdn implicitos en el evan-
gelio.
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Comunién y comunidad

Precisamente por ser una teologfa pensada a partir del prerre-
quisito de la fe, la teologfa de la espiritualidad toma en cuenta que
el Espiritu Santo (que es Dios mismo) revela la verdad de Dios.
Nadie puede conocer a Jests sin el Espiritu (1 Co. 12:3), como
nadie puede conocer al Padre si no le es revelado por el Espiritu
(Gl. 4:6; Ro. 8:14-16). Esta es la sabidurfa del Espiritu (1 Co. 2:6-15),
pues sélo el Espiritu hace que la mente y el corazén converjan para
poseer la verdad; o lo que es mejor, para ser poseidos por ella.
Porque esto es cierto, entonces la espiritualidad engendra el acto
teolégico. El Espiritu no sacrifica lo racional a lo espiritual, y por lo
tanto, la teologfa de la espiritualidad no se coloca ante la verdad
unilateralmente sino que lo hace de manera integral.

Asuntos preliminares sobre la espiritualidad

Muchas personas definen la espiritualidad como todo aquello
que cae dentro del plano de la religién; mientras que otras asocian
la espiritualidad con lo que se hace en la iglesia o con algtin tipo de
devocién. Para no pocas personas, la espiritualidad es una expe-
riencia superior reservada para unos pocos elegidos con cualida-
des especiales. Pero, a fin de cuentas ;qué es la espiritualidad?

Para responder a esa pregunta podrfamos hacer uso de una larga
lista de definiciones. Sin embargo, quisiera proponer aqui una
nueva forma de plantearnos la espiritualidad.

Cuando Dios creé al ser humano lo hizo del polvo de la tierra
(caricter inmanente) para que guardase relacién con todo lo creado
que Dios ordent a la tierra producir. Después, sopl6 sobre él «aliento
de vida» (cardcter trascendente; Gn. 2:7); asi, el ser humano no sélo
estarfa unido a la creacién como sefior de lo creado, sino también
unido al mismo Dios creador. Aquel aliento de vida lo capacitaba
para comunicarse y tener comunién con Dios, y aunque el humano
se diferenciaba del resto de la creacién, lo capacitaba también para
vivir en una relacién constructiva con ese resto de la creacion.

Lo que el ser humano hace con el aliento de vida que recibi6 de
Dios es, en definitiva, su espiritualidad. Ese aliento de vida que
Dios sopla sobre el ser humano no lo hace un ser vivo como los ani-
males o las plantas, sino un ser vivo especial; lo hace un «ser
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Comunién y comunidad

viviente» y, por lo tanto, creado para comunicarse y para vivir en
comunién con Dios y en comunidad con todo lo creado por Dios.
En ese sentido, y a la luz de la creacidn, la espiritualidad es: vivir
la vida en su plenitud con el justo propdsito con que fue creada. Ese
aliento que Dios puso en el ser humano lo capacitaba para mante-
nerse en una relacion especial con el Creador, lo que a su vez le per-
mitfa relacionarse adecuadamente con el resto de lo creado. Por
eso, cuando a causa de la «caida» el ser humano se separa de su
Creador, también terminé por separarse de todo lo demads, incluso
de sf mismo. Es por esto que los tres componentes de la personali-
dad humana —la razén, la emocién y la voluntad— no mantienen
entre si armonia ni unidad fuera de Dios.

El objetivo fundamental del aliento de vida era hacer posible el
establecimiento de una profunda comunién entre Dios y su cria-
tura mds perfecta: el ser humano. En aquel acto creador el ser
humano llegaba a ser «prolongacién de Dios» (Croatto, 1986:49), y
lo més importante era que el ser humano a través de aquel aliento
o espiritu divino se hacfa participante de lo divino, lo que le per-
mitia tener una afinidad y relacién especial con el Creador.

El ser humano estd completamente ligado a Dios. De la misma
manera que nadie puede vivir sin el soplo divino que da vida,
nadie puede vivir plenamente sin estar en comunién con el sujeto
u origen de ese soplo. «Nuestros corazones estdn hechos para ti
—decia San Agustin— y no tendrén descanso hasta que descansen
en ti». Dios sopl6 para hacernos participes de una relacién diné-
mica con €él, y a esa experiencia dindmica de relacionarnos con Dios
es a lo que llamamos espiritualidad cristiana. Asf pues, espirituali-
dad y comunién son una y la misma cosa. La espiritualidad siem-
pre se materializa en relaciones que promueven la comunién. Por
eso, la esencia misma de la espiritualidad cristiana es la vida en
comunidad. El pecado, por el contrario, se manifesté como reali-
dad destructora, ahogando la vida y despojando al ser humano del
aliento divino que lo capacitaba para sostener comunién con Dios
y lo creado; es decit, que lo dej6 sin posibilidades de construirse
espiritualmente.
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Comunion y comunidad

Comunién, o «comin-unién», es una relacién basada en la par-
ticipacién de algo que es comun para todos. La comunidad es el
grupo humano concreto donde se manifiestan las relaciones de
comunién. Esto quiere decir que siempre que hay relaciones de
comunién existe comunidad. No puede existir la una sin la otra.

Toda la espiritualidad cristiana termina por ser una profunda rela-
cién de comunién, que tiene su origen en el Espiritu Santo, que es la
persona que nos une (lo comtn) y nos lleva a relacionarnos por fe
con Dios y por amor con nuestro préjimo. El Espiritu Santo es quien
nos lleva a reconocer a Cristo como Sefior y al préjimo como nues-
tro hermano. Con justa razén Lutero decfa: «El cristiano no vive en
si mismo sino en Cristo y el préjimo; en Cristo por la fe, en el pré-
jimo por amor. Por la fe sale el cristiano de sf mismo y va a Dios; de
Dios desciende el cristiano al préjimo por el amor» (Lutero, 1985:75).

Lutero apunta a un aspecto de suprema importancia en el asunto
de la comunién al presentar el doble sujeto de la comunién: Dios y
el préjimo. Lamentablemente, en muchos contextos eclesidsticos
cuando se habla de comunién se asume que es con Dios o0 —lo que
es peor— exclusivamente con Dios. Pero en realidad no puede
haber comunién con Dios sin comunidad. Dios, después de crear
al hombre y la mujer les encomendé: «Tengan muchos, muchos
hijos; llenen el mundo.. .» (Gn. 1:28). Esto quiere decir que el pro-
yecto original de Dios estaba pensado para ser vivido en una
comunidad. Después del diluvio universal Dios le dio una
segunda oportunidad a la humanidad y le encomendé a Noé la
misma tarea de organizar una comunidad: «Tengan muchos hijos
y llenen la tierra» (Gn. 9:1). Podemos notar de manera nitida que
el plan de la creacién no podia ser llevado a cabo sin comunidad.

En la promesa de Dios a Abraham de que «por medio de ti ben-
deciré a todas las familias del mundo» (Gn. 12:3), se muestra con
claridad que en la dindmica divina no puede haber comunién sin
comunidad. «La esencia de la vida cristiana es la comunidad, el
estar junto a los demds; y también es la esencia del Reino: ‘estar
junto a Dios’, cara a cara con él en comunidad» (Dussel, 1986:15).
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La iglesia como comunidad humana donde vive
la comunidad divina

La iglesia existe como comunidad humana perdonada, en tanto
que esté unida a Cristo no se le imputan sus pecados. También es
cierto que, en tanto que unida a Cristo, se le han imputado los
méritos de Cristo. De ahf que estar «en Cristo» es la razén funda-
mental del «ser» de la iglesia. Esto quiere decir que la iglesia no
existe en s{ misma, sino solamente en comunién con Cristo. La
diferencia entre la humanidad perdonada y la no perdonada es que
la primera estd en Cristo y la segunda permanece en Adan (1 Co.
15:22).

Sin comunién en Cristo la iglesia no puede ser la comunidad de
Dios. La iglesia es esa realidad corporativa donde Cristo vive tanto
en la historia real (inmanente) como vive en su trascendencia. Con
toda razén Bonhoeffer dice que: «La iglesia es Cristo en el pre-
sente. .. Cristo existe como comunidad... Cristo es la persona cor-
porativa de la comunién cristiana» (Bonhoeffer, 1961:120).

No podemos conocer a Dios sin ser iglesia. Conocerlo es estar
unido a él, es estar «en Cristo». Se puede saber de Dios, mas no se
puede conocer a Dios sin estar en Cristo. Dios se revela en la igle-
sia. Dios no puede revelar algo que no sea él mismo, de la misma
manera que no puede regalarnos nada sin regalarse él mismo. La
revelacién de Dios es siempre un acto de encuentro o convergencia
con el ser humano en la persona de Cristo (Logos). Dios s6lo puede
ser entendido como auto-revelacién y como auto-regalo, y ninguno
de estos pueden ser obtenidos sin encuentro; es decir, sin participar
en Cristo.

No conocemos a Dios psicoldgica o intelectualmente; es al abra-
zarnos a Cristo que le conocemos. Nadie puede conocerle sin
tenerle, sin participar de él. Justamente porque Dios nos hace igle-
sia al participar de él, Bonhoeffer no puede llegar a otra conclusién
que «la comunién cristiana es la revelacién final de Dios»
(Bonhoeffer, 1961:121). Entonces no se puede conocer a Dios sin ser
su iglesia (comunidad de fe), y no se puede ser iglesia sin dar a
conocer la revelacién de Dios.

Cristo vive en la iglesia reveldndose como regalo al mundo. En
la iglesia llegamos a ser «Cristo para los otros». De la misma forma,
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en esa comunidad donde Dios se auto-revela en Cristo y celebra-
mos su presencia en la palabra y los sacramentos es que recobra-
mos nuestra verdadera humanidad, nuestra dignidad de personas.
Esto sucede por estar unidos a la persona que nos reviste de per-
sona. S6lo en la unién que tenemos con €l (en Cristo) recobramos
el «sentido de persona». La identidad humana es colectiva y se
recupera en la iglesia, ya que fuera de la comunién de Dios no se
puede ser ni saber nada. S6lo en la comunién con Cristo nos enten-
demos como personas de comunidad y es a partir de su persona
que descubrimos la dignidad de los demds como personas. Ser y
conocer son una experiencia que Dios ha reservado para que se
obtenga en comunién y en comunidad; por eso «en Cristo» somos
y conocemos.

| Dios como comunidad

Una de las doctrinas vertebrales del cristianismo es la comtn
aceptacién de un Dios trino; es decir, que existe como Trinidad: un
solo Dios, tres personas. La aceptacién de un Dios que se nos revela
en tres personas es fundamental en la elaboracién del dogma de la
iglesia. Desde los primeros concilios de la iglesia y los primeros
credos que abordaron el tema, este misterio inagotable de un Dios
trinitario se constituyé en uno de los puntos de partida para el

desarrollo teologico posterior y para entender la dindmica interna
de las primeras iglesias.

; En realidad, la doctrina de la Trinidad establece que Dios existe
[ desde siempre como comunidad. Lo que es mds: Dios es comuni-
| dad. Dios es la primera y mds importante comunidad que existe, y
[ por lo tanto, modelo para todas las otras comunidades. Boff dice
que si Dios existiera como una sola persona, viviria perennemente

en soledad. Si existiera como dos personas (el Padre y el Hijo)
habria la posibilidad de la separacién (uno es distinto del otro), y

i de la exclusién (uno no es el otro). Pero como Dios existe en tres
personas diferenciables e individuales en igualdad, unidad e inclu-
| sién, Dios es el modelo méximo de comunidad (Boff, 1986:58-109).
! Dios es, entonces, comunidad consubstanciada (de la misma sus-
, tancia) y eterna (no fue creada). En la revelacion escrita se define a
‘ Dios como «espiritu» y como «amor»; es decir, como esencialmente
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espiritual y amoroso. Esto es de suma importancia para entender
la esencia misma de la iglesia cristiana: una comunidad de seres
espirituales (neumdticos) cuya norma ética de vida en comtin es el
amor. En la dogmatica cristiana el Dios Creador es siempre el Dios
Trino. Debido a ello, todo lo creado fue hecho para existir en comu-
nién y comunidad, y es esto lo que significa vivir bajo una verda-
dera espiritualidad.

La comunidad divina presupone una relacién «subsistente»; es
decir, cada persona existe para la otra en una interrelacién perma-
nente. Por ejemplo, el Padre en dicha interrelacién es «paternidad»,
o0 sea, que actia como padre. Por su parte, el Hijo es «filiacién», lo
cual implica permanecer en interdependencia con quien lo ha
engendrado. De tal modo que ni el Padre puede ser Padre sin el
Hijo, ni el Hijo ser Hijo sin el Padre (Larrafiaga, 1990:29). El
Espfritu Santo es «reciprocidad» (relacién mutua), ya que es engen-
drado por la relacién permanente de amor entre el Padre y el Hijo.
Esta dindmica de amor mutuo hace que tanto el uno como el otro
se entreguen a sf mismos (que transfieren lo que ellos mismos son)
engendrando asf la persona del Espiritu. Toda familia, a la luz de
la familia divina, necesita estos tres componentes: paternidad, filia-
cién y reciprocidad. De ahf que la Trinidad, al igual que el ser
humano y toda comunidad posible, es, ante todo, un conjunto de
relaciones: un dar y recibir permanente. Sin estas relaciones, Dios
no es mds que un frio «demiurgo» (un mero artesano), el humano
un ser pero no una persona, y la comunidad un amasijo de seres
impersonales.

San Agustin destacaba que las formas operativas de relacién de
la Trinidad son su aspecto distintivo. Estas relaciones intra-trinita-
rias son siempre manifestaciones de la naturaleza divina, o sea, del
amor. Tratando de explicar que Dios es amor (1 Jn. 1:5), San
Agustin insiste que son personas interrelacionadas: el que ama, el
amado y el amor. Agustin sostenfa que la sustancia divina era el
amor, y por lo tanto: «No hay aqui una subordinacién del don ni
hay una dominacién del dador, sino una integracién entre el don y
el dador del don» (Proke, 1993:21). En este sentido las relaciones
caracteristicas de la Trinidad son: La paternidad (Padre), filiacién
(Hijo) y don (Espiritu Santo). San Agustin, con notoria particulari-
dad, se referfa al Espiritu Santo como «amor» debido a que las
Escrituras enfatizan que el Espiritu Santo deposita en nosotros el
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amor de Dios (Prokes, 1994:21-23). Ademds, en el Nuevo
Testamento el Espiritu Santo se caracteriza por proceder del Padre
y del Hijo; y nada procede del Padre y del Hijo que no sea en si
mismo su naturaleza; es decir, el amor.

Entender al Espiritu Santo como «amor de Dios» y como «don
de Dios» nos lleva precisamente a comprender la dindmica de la
interrelacién divina. Dios ama cuando se da a s{ mismo como don.
En esa transferencia de sustancia, Dios conoce y es conocido. El
Espiritu Santo es el amor que existe entre el Padre y el Hijo porque
toda accién divina se origina en el amor; pero como Dios ama, al
darse transfiere su sustancia por medio del Espiritu Santo. En esto
estd el meollo de la identidad de Dios.

El amor entre el Padre y el Hijo es mutuo, no unilateral, y s6lo
en esa permanente transferencia de amor el Padre y el Hijo expre-
san lo que son. Es por eso que para nosotros, los seres humanos,
Dios s6lo puede ser entendido como «auto-don», alguien que hace
de su propio ser aquello que da (Prokes, 1994:35).

A Dios no lo podemos pensar ni entender como sustancia o
como fenémeno. Lo tinico que podemos hacer es conocerlo a tra-
vés de la relacién en la que Dios se nos presenta como regalo, como
don y como gracia. Lo que sabemos de Dios es lo que él ha mos-
trado de sf{ mismo. Lo que podemos tener de Dios es lo que nos
regala de sf mismo, y por eso nuestra relacién con €l estd basada en
su «auto-revelaciéon» y su «auto-regalo». No debe sorprendernos
que la Escritura diga: «Pues Dios amé tanto al mundo, que dio a su
Hijo tinico...» (Jn. 3:16), ya que Dios ama entregdndose, ddndose
por lo que ama, y por eso: «El amor mds grande que uno puede
tener es dar su vida por sus amigos» (Jn. 15:13).

La comunidad

Comunidad, como concepto, se deriva del vocablo comiin, y por
lo tanto, comunidad es el conjunto de relaciones interpersonales
donde las cosas se tienen en comtn y son para el bien comtn. Ser
comunidad es formar parte de un conjunto organizado de relacio-
nes (afectivas, familiares, productivas, y demds), donde estas rela-
ciones (reciprocas) construyen el bien comun. El bien comtn es,
ante todo, el derecho fundamental a la vida que se expresa en la
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comunidad cristiana donde se adora al Creador de la vida y se pro-
mociona la vida como don divino.

Tal como lo pudimos apreciar en el concepto de Dios como
comunidad, entonces cualquier comunidad que refleje el cardcter
divino debe estar basada en la igualdad, la inclusién y la unidad.
La ilustracién biblica por excelencia para explicar esa perfecta rela-
cién es la del cuerpo humano (1 Co. 12:13-31): aunque individual-
mente distintos y con funciones diversas, todos los miembros son
de igual valor en el cuerpo humano. De la misma forma, la totali-
dad de la vida humana solamente se realiza en comunidad.

El reino de Dios

Para la comunidad cristiana el reino de Dios es el estado perfecto
de comunidad, donde la unidad, la igualdad y la inclusion llega-
rén por fin a su culminacién. Por reino de Dios entendemos esa
dimensién donde Dios es rey y ejerce su dominio; y entrar en su
reino es sujetarse a su voluntad, o sea, a su plan césmico. En su
reino, Dios llevard la historia a su punto culminante y no restau-
rard el reino de David, sino el reino de Jests: un reino en el cual
Jests es la cabeza. Y si Jests es el Sefior, entonces la comunidad del
Reino es la comunidad de quienes servimos al Rey de justicia.

Cuando el Reino alcance la anunciada plenitud; es decir, cuando
Jests establezca plenamente su reino entre nosotros (Mc 13:26ss),
una sociedad comtn y justa serd perpetuada. Por eso, quienes
ahora formamos la comunidad de los discipulos y siervos del Rey
tratamos de incorporar a nuestra vida diaria un carécter y un estilo
de vida que promuevan la justicia, la igualdad, la unidad y la
inclusi6n; y todo esto anticipa el Reino por venir. Al entender las
cosas de esta manera evitamos casarnos indisolublemente con pro-
yectos humanos y mediaciones histéricas. Sin embargo, esto no
significa que debamos evitar mediar y materializar nuestro
esfuerzo por los principios del Reino haciendo uso de oportunida-
des e instituciones concretas en el aqui y el ahora.

Esos principios nos ayudan a tener nuevos criterios que se enfo-
cardn siempre en la utopfa sagrada del reino eterno de Jesucristo.
Nos unimos a quienes buscan la justicia y la libertad, pero no cai-
gamos en la tentacion de hacer de ideologfas, manifiestos, parti-
dos, instituciones y regfmenes fines en s{ mismos. Cuando todos y
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cada uno de estos elementos se desvien de los incélumes principios
del Reino, entonces debemos tornarnos criticos y permanecer fieles
a Dios y a su reino; es decir, a la humanidad que Dios quiere
recrear en su reino. La plena realizacién del ser humano tnica-
mente se materializa en comunidad, y por eso el reino de Dios
humaniza y se opone a toda desigualdad, opresién y egofsmo (Mt.
4:23: Ef. 5:15). El reino de Dios es esa realidad donde las relaciones
humanas son perfectas, lo que significa que el reino de Dios llevard
a su culminacién el proyecto de comunién y comunidad que fue
abortado por la incursién del pecado.

La pseudo-espiritualidad

Dado que la verdadera espiritualidad persigue el estableci-
miento de relaciones de profunda comunién, toda la espiritualidad
cristiana debe estar enmarcada en el amor. El nivel més elevado de
madurez cristiana consiste en amar a los demds con el amor con
que Dios nos ama. Por lo tanto, la practica del amor constituye el
criterio dltimo con el que se puede determinar la espiritualidad
verdadera, o la que es falsa.

La espiritualidad que no se funda en el amor no es més que el
culto a una idea que se tiene de Dios, guiado por un deseo de
encontrarse con él privadamente. Ese tipo de espiritualidad
asume que se puede estar y amar a Dios a solas, cuando en reali-
dad, no se puede amar a Dios y excluir al préjimo. El ap6stol lo
dice asi:

Si alguno dice: «Yo amo a Dios», y al mismo tiempo odia a su her-
mano, es un mentiroso. Pues si uno no ama a su hermano, a quien
ve, tampoco puede amar a Dios, a quien no ve. Jesucristo nos ha
dado este mandamiento: que el que ama a Dios, ame también a
su hermano (1 Jn. 4:20-21).

La experiencia religiosa que se refugia en Dios sin establecer las
debidas relaciones con los demds seres humanos es una pseudo-
espiritualidad de estilo platénico, donde la existencia se mantiene
independiente de la idea. Algunos misticos de la Edad Media idea-
lizaron de tal manera la relacién privada con Dios, que llegaron
incluso al punto de hablar de un «matrimonio mistico» con Dios.
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El problema con este tipo introspectivo, contemplativo y en el ais-
lamiento en un monasterio de busqueda de Dios es que pocas
veces terminaba en encuentros y relaciones de comunién con otros
seres humanos. El deseo arrebatado de querer vivir un idilio con
Dios hacfa que estos misticos se olvidaran del amor a los semejan-
tes y, por lo tanto, a un amor sin concrecién histérica. El amor
divino se caracteriza siempre por su resuelta entrega a favor del ser
humano, mientras que el «amor» de la (pseudo)espiritualidad
«platénica» se caracteriza por un afdn egoista de asirse a Dios y
evade tal entrega.

Aunque es triste decirlo, muchas comunidades cristianas viven
en una contemplacién pasiva de su glorioso pasado o de su destino
eterno. En ambos casos la iglesia termina por serle infiel a la histo-
ria real. Hay iglesias que viven sumergidas en el pasado, afiorando
regresar a los tiempos de la «iglesia primitiva» con sus poderosas
sefiales y prodigios, pero de tanto mirar hacia atrds se han quedado
petrificadas anhelando la edad de oro de la iglesia y dando culto a
la tradicién. Por otro lado, hay iglesias que yacen tan enamoradas
de su destino eterno de gloria, que sus congregaciones se han con-
vertido en una especie de «sala de espera» para ir al cielo prome-
tido. El mensaje y misién de estas iglesias cae en el campo de lo
especulativo y lo fantasioso, y embelesados en la espera del més
all4, no se dan cuenta que la tierra se ha vuelto un infierno por
causa de su negligencia y por la ausencia del amor.

A estas iglesias les puede suceder como en la historia de la can-
cién de «Penélope». Esa joven que esperaba ansiosamente el
retorno de su novio y alistdindose para tan preciado momento,
pasaba los dias enteros alerta en la estacién de trenes. Pero fue tan
grande la aprehensién de aquella espera, que Penélope se abstrajo
del mundo real y pasaba las horas contemplando imaginariamente
a su galdn. Cuando finalmente éste lleg6, la pobre Penélope no
alcanzé a reconocerlo pues el que ella habia tenido durante mucho
tiempo en su memoria durante la espera era completamente dife-
rente al de ahora. Lo mismo sucede cuando la iglesia espera al que
ha de venir, abstraida de la realidad y ensimismada en su propia
imaginacién, desvirtuando y despreciando la experiencia méxima
de espiritualidad cristiana que es la vida de amor en la comunidad,
en la historia.
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El verdadero amor nunca puede ser platénico, pues el amor no
es algo etéreo, imaginario, que tenga su origen en una idea. El
amor es la esencia misma de Dios. Dios es amor y es Espiritu; el
Espiritu Santo no es otra cosa que el amor que existe entre el Padre
y el Hijo. El Dios trino, al transferir amor (transferir Espiritu), com-
parte su esencia con quien lo recibe. Sélo el Espiritu, que es la rea-
lidad plena del amor divino, nos puede capacitar para amar
plenamente (dgape), y es por eso que la espiritualidad verdadera
es siempre la préctica del amor maduro (dgape), porque el amor es
algo que se encarna en hechos concretos y en experiencias tangi-
bles de relaciones constructivas y enriquecedoras.

Pedro neg0 tres veces a Jesucristo, lo cual se corresponde con las
tres veces que el Sefior le preguntara: «;Me amas Pedro?» Es inte-
resante que cada vez que Pedro respondié afirmativamente acerca
de su amor por el Sefior, éste lo mandé a hacer algo no para él
mismo, sino para otros. Jestis lo mandé a encarnar ese amor hacia
Dios en una experiencia real entre los seres humanos: «Cuida de
mis ovejas» (Jn. 21:17).

Juan Wesley critica la «religién solitaria»; es decir, la bisqueda
privada de Dios, sin conexién con la realidad social. Wesley dijo:
«El evangelio de Cristo se opone diametralmente a esto; en él no
se encuentra la religién solitaria. ‘Santos solitarios’ es una frase
tan contraria al evangelio como ‘santos addlteros’. El evangelio no
reconoce ninguna religién que no sea social, ninguna otra santi-
dad que no sea la santidad social» (cf. Justo L. Gonzélez, 1998:88).

El gran error de la espiritualidad cristiana «platénica» ha con-
sistido en creer que se puede estar privadamente con Dios y que
se puede amar a Dios privadamente. El individualismo de la
sociedad occidental ha minado de tal manera al cristianismo que
ahora ya no entendemos el significado de que «en Cristo» existi-
mos como cuerpo (como comunidad) y que, por lo tanto, toda
relacién con Dios tiene que ser orgénica; o sea, en conexion y res-
ponsabilidad con «el cuerpo de Cristo» al cual hemos sido inte-
grados.

Hablando sobre la presentacion de ofrendas a Dios, Jestis nos
amonesta a que si estando frente al altar nos acordamos que
alguien tiene algo en contra de nosotros, dejemos alli 1a ofrenda y
tratemos primero de reconciliarnos (Mt. 5:21-26). Esto nos hace
poner la atencién en el hecho de que no podemos estar en paz con
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Dios si evitamos nuestra responsabilidad hacia nuestros semejan-
tes. Y lo que es mds, es amando a nuestro préjimo que expresamos
nuestro genuino amor a Dios. El evangelio segiin San Mateo lo
expone de esta manera:

Y dir4 el Rey a los que estén a su derecha: “Vengan ustedes, los
que han sido bendecidos por mi Padre; reciban el reino que estd
preparado para ustedes desde que Dios hizo el mundo. Pues tuve
hambre, y ustedes me dieron de comer; tuve sed, y me dieron de
beber; anduve como forastero, y me dieron alojamiento. Estuve
sin ropa, y ustedes me la dieron; estuve enfermo, y me visitaron;
estuve en la cércel, y vinieron a verme.” Entonces los justos pre-
guntardn: ‘Sefior, ;cudndo te vimos con hambre, y te dimos de
comer? ;O cudndo te vimos con sed, y te dimos de beber? ;O
cuéndo te vimos como forastero, y te dimos alojamiento, o sin
ropa, y te la dimos? ;O cudndo te vimos enfermo o en la cdrcel, y
fuimos a verte? El Rey les contestard: ‘Les aseguro que todo lo
que hicieron por uno de estos hermanos mfos més humildes, por
mi mismo lo hicieron” (Mt. 25:34-40).

Tratar de amar a Dios de la manera solitaria y privada en que
muchos misticos lo hacen es un ejercicio espiritual vacfo, por la
sencilla razén que Dios no desea ser amado asi. El amor necesita
hacerse acto concreto en la vida de aquellos a quienes «vemos». Al
respetar y amar a quienes el Creador hizo, respetamos y amamos
al Creador. La comunién con Dios termina siempre por expresarse
en comunidad con los seres humanos.

Jestis resume toda la ley y los profetas en amar a Dios y amar
al préjimo. Y llama poderosamente la atencién que Juan y Pablo
se refieran a esta ensefianza de Jestis de manera aun mds deta-
llada. Juan escribe: «Y su mandamiento es que creamos en su Hijo
Jesucristo, y que nos amemos unos a otros como €1 nos mandé» (1
Jn. 3:23). Para Juan, cumplir con los mandamientos es cumplir
con «el mandamiento»; es decir, fe en Dios y amor al préjimo. Por
su lado, Pablo dice que toda la ley se cumple al «amar a tu pro-
jimo como a ti mismo». Para Pablo, la ley reinterpretada por
Cristo tiene un tnico mandamiento. En su carta a los Romanos
nos dice:

No tengan deudas con nadie, aparte de la deuda de amor que
tienen unos con otros; pues el que ama a su préjimo ya ha cum-
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plido todo lo que la ley ordena. Los mandamientos dicen: «No
cometas adulterio, no mates, no robes, no codicies»; pero estos y
los demés mandamientos quedan comprendidos en estas pala-
bras: «Ama a tu préjimo como a ti mismo.» El que tiene amor no

hace mal al préjimo; asf que en el amor se cumple perfectamente
la ley (Ro. 13:8-10).,

As{ pues, amar al préjimo es obedecer el mandamiento divino, y
la obediencia es un acto de fe. Con Dios nos relacionamos por
medio de la fe, porque no le podemos ver. Cuando le veamos cara
a cara, la fe ya no serd necesaria. Es por esto que Juan dice:
«Jesucristo nos ha dado este mandamiento: que el que ama a Dios,
ame también a su hermano» (1 Jn. 4:21).

Tres enemigos de la espiritualidad verdadera

Hay muchas cosas que atentan contra la verdadera espiritualidad
cristiana. Tres de ellas son muy comunes dentro del cristianismo
occidental: el dualismo, el individualismo y el pragmatismo.

El dualismo

La filosofia dualista de las religiones indoeuropeas penetr6 muy
temprano dentro del cristianismo. Es mds, el cristianismo tuvo que
abrirse paso al interior de la cultura greco-romana que estaba
impregnada por esa filosoffa y, en gran medida, tal encuentro con-
taminé la interpretacién de los conceptos bésicos en la teologia
cristiana. En esa filosoffa se plantea que el mundo del espiritu es
superior al de la materia, y que estos dos componentes se excluyen
mutuamente. Los griegos crefan que el cuerpo era la carcel del
alma, del cual ésta debia ser liberada.

El dualismo reduce todo al ser humano a «un alma». Debido a la
influencia neoplaténica, la interpretacién biblica cristiana estuvo
caracterizada por esa separacion dualista, lo que llevé a muchos a
teologizar ensefiando un desprecio total al mundo fisico y al
cuerpo. Se llegé a tanto, que incluso la flagelacién y tortura fueron
interpretadas como medios legitimos para promover el creci-
miento espiritual dentro de la cultura religiosa medieval.
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Una visién dualista de la realidad histérica y del ser humano
siempre termina causando desequilibrio en la espiritualidad de
cualquier persona. Esta filosoffa no permite que las relaciones
interpersonales alcancen niveles de profundidad y responsabili-
dad ética, y més bien llevan a la evasion, al ascetismo,a la abstrac-
cién de la realidad, y en general, a una superficialidad espiritual
causada por haber dejado a un lado una de las dimensiones que
forman parte del ser humano.

El Credo Apostélico presenta a Dios como «Creador del cielo y
de la tierra»; es decir, creador no sélo del orden espiritual y tras-
cendente, sino también del orden fisico e histérico. Después de
crear el mundo material «...vio Dios que era bueno» (Gn. 1:10, 12,
21, 25). De la misma manera, en el futuro, Dios recreard los cielos y
la tierra, y esto quiere decir que, aun en el plano escatolégico, el
orden fisico es un componente esencial.

El Credo Apostélico —siguiendo la ensefianza biblica— afirma la
encarnacién del Hijo de Dios; es decir, la irrupcién de Dios de manera
corporal en la historia humana. Dios, al tomar «forma de siervo»
(Flp. 2) —al hacerse hombre— hace del cuerpo fisico una media-
cién de salvacién. Con esto no solamente afirma la importancia de lo
histérico, sino, més alla de eso, lo sagrado que es. Las Escrituras afir-
man que Jests fue en todo «sin pecado», y esto desmiente el postu-
lado dualista de que lo fisico o material es malo en sf mismo. Por
dltimo, el Credo Apostdlico afirma la creencia del cristianismo pri-
mitivo en la resurreccién del cuerpo, con la cual contradice la teoria
de la «inmortalidad del alma» sostenida por la cosmogonia griega.

El cuerpo es tan importante dentro de la tradicién cristiana que
el ministerio publico de Jesus registra una multitud de sanidades y
varias resurrecciones. Incluso en el futuro, la expectativa final es la
resurreccién definitiva del cuerpo. En otras palabras, en la tradi-
cién judeocristiana la persona humana es un ser unitario al que no
se le puede separar en sus diferentes componentes a través de una
diseccién. El ser humano es un ser integrado e integral. Aunque en
el lenguaje biblico se usan diferentes términos como «alma» (Lc.
12:19,RV; Stg. 4:4,RV), «carne» o «cuerpo» (Hch. 2:17,RV; Mt. 16:17,
19:5, RV; Lec. 3:6, RV), y «espiritu» (Hch. 17:16, RV; 1Co. 16:18, RV)
para referirse al ser humano, estos términos siempre designan a la
persona en su totalidad.
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El individualismo

Como fenémeno social, el individualismo encuentra sus orige-
nes en la civilizacién occidental moderna. Cuando Europa rompié
el bloqueo del mundo isldmico después de la conquista del «Nuevo
Mundo», el europeo se afirmé como «conquistador» y esto dege-
nerd en una vision «europocentrista» del mundo (Dussel, 1994:17-
25). El «yo» del hombre blanco conquistador se fue tornando cada
vez mds grande y agresivo. Con la ayuda de Descartes, 1a de Kant
y la Tlustracién, el europeo reclamé su total autonomfa, que en el
dmbito politico derivarfa posteriormente en anarquia, y en el
dmbito individual, en indiferencia hacia los demds seres humanos.
«Por causa del individualismo la indiferencia no es el resultado de
una decisién deliberada, sino un corolario de como veo al mundo»
(Ford, 1990:46). El individualismo consiste en la busqueda de la
defensa de los derechos y el logro de la satisfaccién de las necesi-
dades y deseos del individuo. Al individuo se le ubica como el cen-
tro de atencién, como la fuente de todo valor y dignidad. Esto
presupone que el ser humano existe y puede mantener su condi-
cién de ser humano en total independencia de otros seres humanos
y de la naturaleza. Tal apriorismo filosé6fico termina en hedonismo
y narcisismo; es decir, en la autosatisfaccién y en la bisqueda de la
felicidad como bien privado. Es por eso que en la sociedad
moderna la satisfaccién de las necesidades y la busqueda de los
intereses individuales terminan por ser una justificacién real para
la competencia, la indiferencia social, el exclusivismo y para dejar
de vivir en comunidad.

En nuestra sociedad, el individualismo como «culto al ego» es un
componente cultural bastante bien internalizado, pero que estd car-
comiendo la esencia del cristianismo. Bajo esta perspectiva muchos
han interpretado la fe cristiana como algo individual y reservado, y
por eso entienden la relacién con Dios como algo que solamente se
da entre el individuo y Dios, y no como una experiencia comunita-
ria. De ahf que su énfasis sea en «la salvacién individual del alma» y
desechen el sentido de compartir colectivamente en el reino de Dios.

Asf pues, el individualismo es el gran destructor de las relacio-
nes interpersonales, ya que centra toda su atencién en la persona
misma y hace caso omiso de lo exterior. Es por ello que el indivi-
dualismo no es compatible con la fe cristiana, ya que ésta constan-
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temente requiere convertirse en amor, justicia y servicio. El ensi-
mismamiento del individualismo hace que el «ego» se convierta en
un idolo. Esta manifestacién contempordnea de la idolatrfa acelera
el proceso de fragmentacién y neutraliza la operatividad de cual-
quier sentido de comunidad. Las palabras de Jesus: «Yo no vine a
ser servido sino a servir» no tienen cabida en la sociedad indivi-
dualista. El individualismo encaja mejor con la teorfa del «esclavo
feliz», que sigue siendo esclavo de sus deseos, aunque sus deseos
estén satisfechos. El individualismo es una enfermedad de la
modernidad que deja al ser humano sin «capacidad gregaria» y,
por lo tanto, sin posibilidades de convertirse completamente en ser
humano.

El film «One Hour Photo», protagonizado por Robin Williams, plan-
tea el asunto de los estragos que la soledad puede producir en el ser
humano. Esta soledad se ve exacerbada en las llamadas sociedades
desarrolladas. La soledad en sociedades super-tecnoldgicas tiende a
producir socidpatas en serie y es la epidemia del mundo postmoderno.

El pragmatismo

El pragmatismo es fruto de una sociedad que ha llegado a un
estado de industrializacién avanzado, donde la tecnologfa no sélo
ha desplazado al ser humano dentro del proceso de produccién,
sino que la producci6n en s misma es mas importante que el valor
intrinseco del ser humano. En una sociedad pragmética existe un

continuo culto a lo novedoso y, en ese sentido, un culto a la tecno-

logfa, en particular porque gracias a ella la produccién puede efec-
tuarse con mayor eficacia. En los paises desarrollados se tiene a la
tecnologfa como un ser viviente, que con poderes mdgicos sirve de
plataforma para sostener un optimismo de masas.

Rubén Alves aborda este asunto y dice que la tecnologfa ofrece la
base histérica para una filosofia del optimismo donde la persona se
transforma en alguien que controla y domina (Alves, 1976:240). Lo
que Alves percibe es acertado. Ese optimismo tecnocratico —que se
convierte en control y dominio— llega a invadir tanto la dindmica de
la sociedad postmoderna que termina por controlar y dominar a
quienes participan en ella. Asf es como la cultura tecnologica pierde
aceleradamente su sentido humanitario. El individuo comtin sumer-
gido en esta cultura, con mucha frecuencia, se convierte en un ser
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superproductivo pero insensible y ajeno al mundo de los demés. Este
ser humano, mds bien, se ha convertido en una «isla tecnolégica».

Dentro de las sociedades tecnocréticas el ser humano es funda-
mentalmente un «productor» cuyo tnico cédigo de vida es la efi-
cacia. Con el fin de ser més eficaz dentro de una cultura dedicada
a la produccién por medio de la tecnologfa, el ser humano se
amolda inconscientemente a la dindmica de la produccién tecnifi-
cada. Como resultado de este proceso el ser humano se devalda a
s{ mismo como persona’y se convierte en un «engrane» dentro del
mundo de las médquinas, y que sélo sirven en tanto que ayudan a
la eficacia de la produccién.

Como estilo de vida, el pragmatismo deteriora la percepcién de
la condicién humana, y le resta importancia al complejo mundo de
las relaciones interpersonales. La cultura post-industrializada no
s6lo ha remplazado la mano de obra por el uso de la mdquina, sino
que ahora el ser humano ha aprendido a relacionarse mejor con las
madquinas y de esta manera evitar las relaciones con el ser humano.
En conclusién, todas las actividades humanas se burocratizan y
orientan hacia la produccién. Los procedimientos, reglas, normas y
horarios en definitiva se convierten en méds importantes que la rela-
cién misma con el ser humano. Asf pues, el pragmatismo genera un
elevado nivel de deshumanizacién porque promueve la fidelidad a
las instituciones y la racionalizaciéon extrema de la realidad
humana. A final de cuentas, el ser humano de la era cibernética es
superficial, poco emotivo, profundamente solitario y, lo peoz, en su
inconsciente supone que al encontrarse con otro ser humano,
puede tratarlo como a cualquier méquina.

Espiritualidad y justicia social

El amor tiene una dimensién social. El amor proviene de Dios y
es siempre amor de justicia (dgape) y por eso precisamente nos
lleva a la «exterioridad» (Dussel), a la apertura y a la proximidad;
en fin, al encuentro servicial con el préjimo. Reinhold Niebuhr dice
que:

El amor suple las necesidades del préjimo, sin sopesar y compa-
rar cuidadosamente las necesidades de éste con las propias. Por
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lo tanto, es éticamente més puro que la justicia, dado que ésta
emerge por via de la razén (Niebuhr, 1932:57).

De cierta manera la justicia se deriva del amor; esta es su mani-
festacién colectiva. Por eso Tisa Balasuriya afiade:

El amor no puede ser practicado sin justicia. El amor sélo puede
construirse sobre la justicia, ya que la injusticia es ausencia de
amor. El amor no es una alternativa para la justicia. No hay susti-
tuto para la justicia. La justicia es el comienzo del amor
(Balasuriya, 1984:261).

La espiritualidad tiene su origen donde convergen lo trascen-
dente y lo histérico, pues la espiritualidad es la experiencia
humana en la que estas dos dimensiones se integran para comple-
mentarse. En la concepcién biblica se presenta a la espiritualidad
como la dimensién més elevada de la constitucién del ser humano.
Ahora bien, esto no significa —como en el caso de la cosmogonia
griega— una entidad interior (alma) diferente y contraria al
cuerpo. Cuando en el Nuevo Testamento se habla de la «vida en el
Espiritu» es para referirse a la totalidad de la dimensién humana
que se subordina a la accién del Espiritu Santo en la historia.
Cuando se refiere al ser humano como «carne», no solamente
indica el cuerpo de quienes no estdn subordinados al Espiritu, sino
que se refiere al ser humano completo, aunque estos nieguen la rea-
lidad de lo trascendente, y se aferren a su propia realidad y deseos.

El ser humano es un todo; pero tiene dos posibilidades: Abrirse
a la realidad divina que lo llena y que trasciende toda la historia, 0
ensimismarse en su propia realidad histérica y asf negar la accién
divina. Lo trascendente es aquello que no se acaba con la historia.
Teolégicamente es lo escatolégico. Dios es trascendente, su reino es
escatoldgico; y estar abierto a lo trascendente es participar de Dios
y de su reino, y esto sélo es posible por medio del Espiritu Santo.
La iglesia es la vanguardia de ese Reino en la historia, el anticipo
de lo que viene después de que ésta llegue a su fin.

Como comunidad escatoldgica en la iglesia convergen lo tras-
cendente y lo inmanente. El proyecto de la iglesia, aunque orien-
tado éticamente en direccién al reino escatolégico, es un proyecto
que tiene lugar en la historia. Para Jesus, solamente hay una histo-
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ria, y donde lo histérico y lo escatolégico solamente son dimensio-
nes de la realidad global.

El reino de Dios es una realidad que obra dentro de la historia, en
vez de ser simplemente una meta hacia la cual tiende la historia.
La fe, como el modo presente de nuestra participacién en el reino
de Dios, no es ni la contemplacién indiferente de una verdad
externa a nosotros mismos, ni confianza en un poder totalmente
externo al mundo en que vivimos. La verdad y el poder estdn
activamente obrando en nosotros (Dulles, 1977:13).

En otras palabras, aunque no es de este «xmundo» —y no lo es
porque tiene su origen en Dios que lo trasciende todo— el reino de
Dios le da sentido a la historia al mismo tiempo que la transforma.
El reino de Dios le da sentido a la historia al mismo tiempo que
destruye la actividad del mundo que se opone al Reino, porque
sOlo asi la realidad angustiosa del ser humano puede ser transfor-
mada. Solamente cuando los cristianos vemos la crisis de la histo-
ria humana desde la perspectiva del Dios trascendente que penetré
la historia, es que nos hacemos conscientes de que la maldad e
injusticia son una negacién del reino de Dios; o sea, la negacién
misma de la salvacién anunciada y prometida en Jests.

Sélo un ser humano abierto a la realidad divina absoluta y trascen-
dente puede experimentar este tipo de espiritualidad. En el caso par-
ticular de la espiritualidad cristiana, el ser humano que se abre a lo
divino encuentra en Cristo, y en su cruz, la tinica via de encuentro con
Dios. En sf mismo Jesucristo es la unién de lo trascendente y lo histé-
rico, por lo que «vivir en el Espiritu» es estar abierto a la accién de Dios
a través de nuestra vida en la historia. Una de las caracteristicas fun-
damentales de la espiritualidad cristiana es que no sélo permite que lo
histérico esté abierto a lo trascendente, sino que, ademds, incorpora lo
trascendente a la historia humana. Es decir, Jests y su reino se encar-
nan en la historia. Por lo tanto, la espiritualidad cristiana busca recu-
perar la historia humana como el lugar de la salvacién. Este tipo de
espiritualidad ora: «Vénganos tu reino» y no «Llévanos a tu reino».

Cuando la relacion entre lo histérico (lo creado) y lo trascendente
se interrumpe, se pierde una de las dos fuentes que informan la
espiritualidad cristiana; y lo mismo pasa cuando se sobre-enfatiza
una de ellas. A semejanza de lo que sucede con la persona de
Cristo, enfatizar su naturaleza divina podria conducirnos a la des-
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viacién «monofisita», mientras que enfatizar su naturaleza humana
podrfa conducirnos a la desviacion «nestoriana». Para no caer en
estas desviaciones tenemos que mantener en su justa proporcién lo
histérico y lo trascendente, entendiendo que lo creado (histérico)
fue hecho por quien lo trasciende todo. Asi como en Cristo lo
humano y lo divino estdn unidos indisolublemente, de la misma
manera la espiritualidad cristiana integra estas dos realidades. En
la teologfa cristiana, lo fisico y lo espiritual no se excluyen entre si,
sino que se complementan en una perfecta integracion.

En muchos casos la experiencia cristiana de fe ha terminado en
un total reduccionismo, producto de una equivocada interpreta-
cién de lo histérico y lo divino. Por un lado, espiritualizar lo divino
y satanizar lo histérico, y por el otro, desteologizar la accién histé-
rica, son las dos tendencias mds comunes.

Espiritualizacion de lo divino y satanizacion de la
historia

Esta primera tendencia opera identificando la acci6én de lo divino
Gnicamente dentro de la esfera de «lo espiritual». Abrirse a lo tras-
cendente es, por lo tanto, cerrarse a lo histérico. Lo histérico, lo
fisico —incluyendo lo social y lo politico— es considerado como
«mundano» y, por lo tanto, repudiado y hasta satanizado. A partir
de esta mala lectura de la realidad, se termina en un enamora-
miento enfermizo con el mds all4, con el «cielo». Pero el cielo, en
este caso, es un concepto neutral, ambiguo y conformista.

Sila espiritualidad cristiana simplemente se contenta con la devota
contemplacién de lo trascendente o lo divino, el cristiano termina por
serle infiel a la historia. Ya no ora que «venga a nosotros tu Reino»,
sino «llévanos a tu Reino». Este tipo de espiritualidad termina por ser
una piadosa negacién de la accién de Dios en la historia; las Sagradas
Escrituras se interpretan a partir de categorfas dualistas y neoplaté-
nicas con lo que se les despolitiza; y lo que queda es un manual de
ejercicios espirituales misticos, sin la capacidad de alentar la bus-
queda para la transformacién del orden establecido.

Dentro de este modelo, como dice monsefior Arnulfo Romero, la

concepcién de Dios es la de «un Dios espiritualista», al que define
como:
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El Dios desencarnado es el Dios del sacerdote y del levita que
pasaron cuando vieron al herido, al pobre judio, y no le hicieron
caso. Es el Dios de aquellos que dicen: «jAh! jla iglesia ya se metié
en politica, sélo habla de socialismo y de cosas terribles!» Y es

porque ellos quisieran que no se hablara de esas cosas, que no se
hiciera caso al hombre herido (21 de mayo, 1978).

Desteologizar la accién histoérica

En esta segunda tendencia, Dios es una mera presuposicion teé-
rica de poca importancia dentro de la ecuacién real; una especie de
apéndice simbdlico y decorativo. Aqui a Dios se le ha reducido a
una especie de demiurgo o, en lo peor, a un ser supremo que ha
delegado su responsabilidad histérica a leyes fisicas o a la limitada
conciencia humana.

Esta tendencia ensefia a leer la historia humana como la tnica
realidad y, por lo tanto, en la que lo sobrenatural no interviene. Asi
pues, la realidad se reduce a un inmanentismo que excluye la
accién histérica de Dios; y el reino de Dios, por lo tanto, solamente
es un proyecto humano intrahistérico y en el cual Dios solamente
es la «idea» central en un discurso moralizante.

Espiritualidad como praxis

Gustavo Guitiérrez dice que «Nuestra metodologia es nuestra
espiritualidad» (1979:176). Por metodologfa entendemos la manera
de hacer las cosas; y esto implica que precisamente nuestra accién
cristiana, entrega, militancia y creencia, en definitiva, son nuestra
espiritualidad. Espiritualidad es la accién concreta que permanen-
temente intenta vivir la fe. Es en este sentido que la espiritualidad
es praxis. La praxis implica el encuentro con otros seres humanos,
hacia los que se dirigen las acciones que los constituyen como per-
sonas. Dicho acto constructor, que es el fin de dicha accién, es una
decisién consciente y libre. No hay una praxis humana mds pare-
cida al actuar divino que aquella que se genera por causa del amor
(dgape).

Esa praxis que brota del amor 4gape, siempre termina en actos
de justicia. La espiritualidad entendida como un acercamiento a
Dios que esté divorciada de un encuentro existencial con la accién
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de Dios en la historia, es un sinsentido. Participar de la accién de
Dios, dirigida al objeto de su amor (la humanidad), es en definitiva
la praxis verdadera. El encuentro con Dios y la participacion en su
accion de amor s6lo son posibles en el encuentro con nuestro pro-
jimo en actos (praxis),_similares de auto-entrega amorosa.

Todo grupo social humano experimenta un proceso de polariza-
cién en su interior que surge por la necesidad de control, poder y
dominacién de un sector sobre otro. El egoismo, en este proceso
social, se convierte en clasismo y elitismo, que son expresiones del
«pecado estructural». Hste pecado estructural, o social, no sola-
mente es un estado de separacién que mina las relaciones interper-
sonales, también debilitard las estructuras sociales, las instituciones
y toda la dindmica de la vida colectiva. El resultado son vidas afec-
tadas por la rivalidad entre los dos grupos principales: los «domi-
nadores» y los «dominados». Los dominadores implementardn
condiciones injustas de vida como la opresién, la segregacion, la
marginacién; mientras que los dominados sisteméaticamente seran
las victimas del pecado estructural ejercido por los opresores. Sin
embargo, el pueblo es mds que una turba humana, més que un
montén de gente, més que una nacién o una clase social. El pueblo
son todas las victimas del sistema dominante que opera sobre la
base de la desigualdad socio-politica, econémica y cultural. Todo
sistema dominante busca perpetuarse, eternizarse y, por ello, actiia
como si tuviera el poder absoluto para decidir el destino humano.
Esto implica que todo sistema dominante termina por constituirse
en «una divinidad».

Frente a este «poder absoluto», el pueblo es una realidad anta-
gonica, que alimenta la esperanza por una liberacién que le per-
mita vivir en igualdad y justicia, y siempre es impulsado por un
deseo utdpico de transformar el orden deshumanizante y exclu-
yente en una realidad humanizante y comunitaria. En el evangelio
del reino de Dios, la iglesia proclama y anticipa ese horizonte
nuevo y de justicia. «Buscad primeramente el reino de Dios y su
justicia» (Mt. 6:33, RV), es la afirmacién de que la justicia es la pra-
xis que brota del amor verdadero, porque no hay reino sin justicia.

El concepto de justicia como manifestacién de la verdadera espi-
ritualidad cristiana descansa en el reconocimiento del «otro» (de
quien estd a nuestro lado). En esta direccién es que Enrique Dussel
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nos apunta, al desarrollar el concepto de alteridad, término que usa
para referirse a la «otridad» (estar ante el otro).

La alteridad

Dussel incorpora la alteridad al campo de la teologfa para expli-
car distintos aspectos de la ética cristiana (Dussel, 1973,70-75).
Yahvé es, por ejemplo, el «Dios alterativo» par excellence, ya que su
existencia y presencia antecede a todo lo creado, y todo lleva su
indeleble marca. Nada puede existir en s{ mismo sin estar al mismo
tiempo frente a Dios.

Que Yahvé sea el Dios alterativo (el «Otro» por excelencia) no
implica el principio panteista de que Dios esté en todo lo creado,
més bien quiere decir que todo lo creado estd sujeto a Dios y da
cuenta a Dios. En otras palabras, lo alterativo es aquello existente,
ajeno o externo a nosotros mismos que nos interpela, que nos ubica
en la historia y que nos demanda la toma de decisiones éticas. En
la ecuacién de la vida humana Dios nos sale al paso como altera-
tivo, como esa voz externa creadora de conciencia, conversién y
ética.

«Entonces el Sefior (Yahvé) pregunt6 a Cain: ;Dénde esté tu her-
mano Abel?’» (Gn. 4:9). Dussel utiliza el fratricidio cometido por
Cafn para explicar en detalle el fenémeno de la alteridad, y
comienza estableciendo dos categorfas bésicas que existen en opo-
sicién. Por un lado est4 lo alterativo que estd relacionado a la «pala-
bra» o al «espiritu», por lo que Dios es la gran alteridad. La
contraparte es la «carne», traducida también como «totalidad», por
el hecho mismo de que pretende vivir como si ninguna otra cosa
existiera fuera de ella misma, como que si lo exterior no fuera ape-
lante ni necesario para seguir viviendo. Dado que la «carne» o
«totalidad» es en sf misma una negacién de lo exterior, entonces es
esencialmente atea ya que niega la alteridad misma. Dussel explica:

El dnico pecado, o falta, es «totalizar» la totalidad (carne) a tal
punto que se la diviniza, y con ello no se escucha ya la voz de la
exterioridad... El fratricidio es la «totalizacién» de Cafn, su
implantacién como tinico e irrebasable. El tinico pecado es matar
al otro. Al desaparecer la «alteridad» (Abel, el hermano), la carne
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se diviniza. La serpiente tentadora dice a Adédn: «Seréis como dio-
ses» (Dussel, 1973:70).

Abel era la alteridad respecto a Cafn, porque Cain era responsa-
ble ante Dios por la vida de su hermano. Cuando Dios mismo
reclama la vida que él —como fuente de la vida— ha creado, todo
aquello donde reside la vida, en especial nuestro préjimo, tiene en
s mismo un cardcter alterativo que nos hace responsables del
«otro» y nos exige que actuemos éticamente.

Debido a que Dios puso su «aliento de vida» en los seres huma-
nos, ahora nosotros somos responsables de ese aliento de vida. Y
no sélo del nuestro, sino del que reside en nuestro préjimo. Ese
comun aliento de vida nos une y nos hace responsables de nuestros
hermanos. El ser humano que quiere ignorar su origen, siempre se
considerard sin responsabilidad alguna por el destino de su pro6-
jimo.

De la misma manera, y porque Dios puso su imagen y semejanza
en el ser humano, el primero de los mandamientos dice: «No ten-
drés dioses ajenos delante de mi. No te hards imagen, ni ninguna
semejanza de lo que esté arriba en el cielo, ni abajo en la tierra, ni
en las aguas debajo de la tierra» (Ex. 20:3-4, RV). La expresion
«delante de mi» se refiere precisamente al cardcter de Dios como el
supremo «Otro», ante quien estamos continuamente presentes. As{
pues, la prohibicién de tener imdgenes de cualquier tipo tiene que
ver precisamente con el hecho de que la imagen del Dios Creador
fue puesta en el ser humano. Distraernos con otras imdgenes nos
harfa perder la oportunidad de reconocer en nuestros semejantes la
imagen y grandeza de Dios, y de reconocer asi la alteridad que tam-
bién es nuestro préjimo. Negar la imagen divina (imago Dei) en
nuestros semejantes, es negarse a reconocer la «otridad» que Dios
le dio al ser humano, y serd una postura que revela el deseo de tota-
lizarse, o sea, de considerarse el tinico y por encima de todos. Por
consecuencia, matar al préjimo es en realidad un acto de atefsmo.
El ateo no niega a Dios como ser, més bien niega la alteridad como
una realidad.

En el lenguaje biblico, el caos en las relaciones interpersonales se
describe con la imagen de tinieblas, y el producto de la separacion
o ruptura de relaciones como la muerte misma. El amor, por el con-
trario, se describe con las imdgenes contrarias a las tinieblas y la
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muerte (1 Jn. 2:9-11). De diferentes maneras, también nos dice que
s6lo quien toma en serio a Dios puede tomar en serio a su préjimo.
Por ejemplo, en 1 Juan 2:5 se nos dice: «En cambio, si uno obedece
su palabra, en él se ha perfeccionado verdaderamente el amor de
Dios». Quien reconoce en esa palabra la voz del Otro y se dispone
a vivir éticamente de acuerdo con lo que ella dice, es quien verda-
deramente ama a Dios.

Adén y Eva no mataron a Dios para quedar libres de la respon-
sabilidad ética de la alteridad, simplemente hicieron caso omiso a
la voz alterativa, buscaron divinizarse y asi se apartaron del plan
de Dios. El deseo (carnal) de totalizacién siempre es el deseo de
colocarse por encima de los demds y de satisfacer los propios
deseos (egocentrismo). Esto termina no divinizdndonos, sino
haciéndonos idolos; es decir, algo que quiere existir para robar la
atencién de los seres humanos e imposibilitarlos para reconocer la
alteridad.

Perder o ganar la vida

En el principio ya existia la Palabra; y aquel que es la Palabra
estaba con Dios y era Dios. El estaba en el principio con Dios. Por
medio de él, Dios hizo todas las cosas; nada de lo que existe fue
hecho sin él. En €l estaba la vida, y la vida era la luz de la huma-
nidad. Esta luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no han podido
apagarla (Jn. 1:1-5).

La batalla de Cristo contra la muerte tuvo su base en su amor por
nosotros. A causa de este amor obedecié a Dios al morir en favor
nuestro y darnos acceso a la vida (Heb. 5:7-8). Para transformar al
mundo es necesario que por amor nos entreguemos a la lucha con-
tra la muerte a pesar de que esto pueda acarrear nuestra propia

muerte, porque «El amor mds grande que uno puede tener es dar
su vida por sus amigos» (Jn. 15:13).

El amor es la verdadera sefial de que estamos en la luz y somos
hijos de luz (Jn. 12:36, 1 Ts. 5:7-9). La comunidad cristiana se carac-
teriza por su amor. Asf que, al vivir en amor, la iglesia se convierte
en una comunidad que da testimonio de Cristo, dela vida, delaluz
y por lo que el ap6stol advierte:
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Y, sin embargo, esto que les escribo es un mandamiento nuevo,
que es verdad tanto en Cristo como en ustedes, porque la oscuri-
dad va pasando y ya brilla la luz verdadera. Si alguno dice que
estd en la luz, pero odia a su hermano, todavia estd en la oscuri-
dad. El que ama a su hermano vive en la luz, y no hay nada que
lo haga caer. Pero el que odia a su hermano vive y anda en la

oscuridad, y no sabe a dénde va, porque la oscuridad lo ha dejado
ciego (1 Jn. 2:8-11).

Cada vez que tratamos de vivir buscando nuestra propia satis-
faccién, defendiendo nuestro ego y justificando nuestra indiferen-
cia por los demds, nuestros caminos se internan en las tinieblas. La
advertencia es inequivoca: «El que trate de salvar su vida, la per-
derd, y el que pierda su vida por causa mia, la salvaré» (Mt. 10:39).
Y con esto se nos dice que el precio de la vida es la vida misma.
Aborrecer, odiar, o ignorar a una persona, entornces, es trabajar para
el reino de la muerte, donde el homicidio es la norma: «Todo el que
odia a su hermano es un asesino, y ustedes saben que ningdn ase-
sino puede tener vida eterna en sf mismo» (1 Jn. 3:15). Los hijos e
hijas de Dios saben que el plan césmico de Dios es que nos ame-
mos, porque Dios es amor y su reino se establece por y con amor.

«Vivir en el Espiritu»

Si la espiritualidad es obra de la actividad del Espiritu en noso-
tros y se manifiesta en relaciones constructoras de comunioén,
entonces «vivir en el Espiritu» es vivir en comunién y comunidad.
En ocasiones, vivir en el Espiritu se asocia con estilos estereotipa-
dos de piedad religiosa que se describen en frases tales como: «una
persona consagrada por completo a las cosas de Dios». La realidad,
sin embargo, es que «vivir en el Espiritu», como resultado de una
experiencia profunda de comunién con Dios, siempre se traduce en
el establecimiento de relaciones maduras y enriquecedoras con
quienes compartimos la vida. Por ejemplo, si una persona se
dedica a una vida de continua oracién y adoracién a Dios y eso no
se traduce en una vida de compafierismo, respeto y amor paray
con quienes le rodean, en realidad no es una vida en el Espiritu.
Esto podria compararse con el efecto de «rebote» que se produce
cuando una pelota se lanza contra la pared. Es decir, con la misma
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intensidad con que nos acercamos a Dios, Dios nos hace «rebotar»
hacia nuestro préjimo. La vida en el Espiritu es siempre vida en
comunidad; es decir, una vida donde las relaciones dindmicas
constructoras de comunién son una experiencia cotidiana.

Ahora bien, aunque el soplo divino nos hizo seres espirituales
para estar en comunién y participacién con Dios, la presencia del
pecado destruyé esa capacidad especial espiritual que el ser
humano habfa recibido. Pablo incluso llega a afirmar que el ser
humano sin Dios estd muerto en sus delitos y pecados. El Espiritu
convirtié al ser humano en un ser viviente, y también es muy cierto
que el pecado lo hizo morir. Del Espiritu nace la vida y «del
pecado. .. nace la muerte» (Stg. 1:15).

La tnica oportunidad que ahora tiene el ser humano para vivir en
el Espiritu —y asf construir esa relacién de profunda comunién para
la que fue creado— es sobreponiéndose al pecado. Sin embargo, esto
es algo que al ser humano le es imposible por si mismo. El ser
humano necesita reencontrarse con el Espiritu creador, con el
Espiritu de vida, y necesita reconectarse a la fuente de vida para
revertir el efecto de la muerte que fue traida por el pecado.

Segtin San Pablo, el Espiritu Santo produce en nosotros un efecto
de futuro, y es esto lo que nos lleva a anticipar la ética del reino
escatolégico de Dios. Asi pues, el Espiritu de la creacién es en noso-
tros el de la ya anticipada nueva creacién. «Vivir en el Espiritu» es
precisamente vivir en el plano de lo «nuevo», de la creacién futura.
El tedlogo alemén, Paul Tillich, lo dice asi: «El cristianismo vive
gracias a la fe con que cree que en su interior habita lo nuevo» y
que «Cristo se despojé de todo cuanto podia envejecer... al morir
renuncié a todas estas cosas, y asf revel6 la tinica cosa nueva que es
eternamente nueva: el amor» (Tillich 1968:291-292).

Vivir en el Espiritu es lo contrario a vivir en la carne. 5i vivir en
la carne es volcarse a satisfacer los propios deseos y necesidades
individuales, entonces vivir en el Espfritu es vivir en funcién de los
demds y, por amor a ellos, aplazando nuestros objetivos y deseos
para servir a nuestros semejantes. El Espiritu nos lleva a volcarnos
hacia nuestro préjimo, porque sélo buscando el bien y la felicidad
de nuestros semejantes es que logramos la nuestra.
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La ley del Espiritu que da la vida

Si sélo el Espiritu Santo da vida, entonces sélo por el Espiritu el
orden resquebrajado por el pecado puede ser revertido. Asi pues,
vivir en el Espiritu no es simplemente otra forma de vida, sino vivir
plenamente. En los capftulos 6 y 7 de la carta a los Romanos, Pablo
tiene dos objetivos en mente. El primero es demostrar que estar bajo
la gracia, aunque nos libera de la opresién de la ley, no es un salvo-
conducto para seguir viviendo en el pecado. El segundo es demos-
trar que, en s{ misma, la ley no es pecaminosa, aunque por ella el
pecado se haya hecho evidente. Pablo lo dice asf: «La ley en sf misma
es santa, y el mandamiento es santo, justo y bueno» (Ro. 7:12).

La pregunta obligatoria es: ;Cudl es el fundamento de Pablo para
afirmar la santidad de la ley? Pablo explica que la ley lo ha llevado
a reconocer su incapacidad e impotencia ante las demandas de la
vida establecidas por Dios, y que sus tnicas posibilidades de rela-
cionarse con Dios dependen de la capacidad de Dios y no de las
suyas propias (Ro. 7:7-11).

Pablo hace ptblico el reconocimiento de su propia impotencia en
el verso 11: «Porque el pecado tomando ocasién por el manda-
miento, me engafid, y por él me maté» (RV). Pablo se declara hom-
bre muerto, pero ;cudl fue ese mandamiento que lo maté? En los
versos anteriores Pablo se refiere al mandamiento que lo hizo
morir: «No codicies» (v. 7). Cuando Pablo crefa que podia cumplir
con todos los mandamientos de la ley, este mandamiento le revel6
su impotencia, su incapacidad para cumplir la ley.

Los primeros nueve mandamientos del Decdlogo se pueden
cumplir a fuerza de disciplina rigurosa, pero el dltimo de ellos («no
codicies»), tiene que ver con nuestras concupiscencias o deseos
egoistas, y para éstos no existe disciplina que pueda domesticarlos.
Pablo comprendié que no hay forma de cumplir la ley por el solo
esfuerzo propio. Es este estado de frustracién —«jDesdichado de
mil ;Quién me librard del poder de la muerte que estd en mi
cuerpo?» (v. 24)— que lo hace reconocer que sélo en Dios tiene
posibilidad de vida. Asi pues, Pablo reconoce que la ley le ha reve-
lado que en él existe un cuerpo de muerte, un deseo que lo arrastra
a pecar. La ley del Espiritu, por lo contrario, pone vida en el ser
humano para que éste no sé6lo rechace satisfacer sus propios deseos
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egoistas (amor propio, dirfa San Agustin), sino que se capacite para
amar a los demds.

Contrario a esto, los judios crefan que era la ley la que daba vida.
Pero s6lo el Espiritu de Dios lo hace. Por si misma, la ley externa es
incapaz para transformarnos de seres egofstas en seres espirituales
amorosos. Solo el Espiritu Santo, como «ley interna», puede trans-
formar al ser humano. La ley de Moisés y la del Espiritu son la
misma. Ambas pueden ser cumplidas a través del amor. Pero, dado
que sin el Espiritu el ser humano no es fuente de amor en s mismo,
entonces la ley de Moisés es irrealizable. Quien quiera cumplir
absolutamente la ley, s6lo logrard vivir un riguroso legalismo que,
en vez de vida, traerd frustracién (Ro. 8:4). Sélo el Espiritu es amor,
y sélo en el amor hay vida.

Pablo asegura que «Toda la ley se resume en este solo mandato:
‘Ama a tu préjimo como a ti mismo’» (Gl 5:14). Paul Althus, en su
estudio sobre el mandamiento divino, demuestra la existencia de
una diferencia entre lo que llamamos la ley y el mandamiento
(Althus, 1966). Segtin €l, el mandamiento es anterior a la ley, pero
después de la entrada del pecado, el mandamiento se expresé
negativamente a través de la ley. En todo caso la ley contiene el
mandamiento que es la voluntad amorosa de Dios. La ley es un
«memorial» para nuestra naturaleza cafida que nos recuerda que .
nuestros deseos se apartan continuamente de la voluntad de Dios;
es decir, del mandamiento que existe desde el principio y que no es
otra cosa que el amor.

Al reinterpretar la ley, Jests la resume totalmente en el amor:
«Ama al Sefior tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma y con
toda tu mente» y «Ama a tu préjimo como a ti mismo» (Mt. 22:37-
40). Jests nos lleva a redescubrir que la esencia misma de la ley
mosaica reposa en el mandamiento eterno del amor. La forma
negativa de la ley (que siempre comienza con «no») se debe a que
laley es una respuesta al pecado humano. El pecado es la negacién
de la voluntad divina, es la negacién del amor y, por lo tanto, la
negacién de la plena existencia humana. Por eso precisamente la
ley no es otra cosa que la negacién de la negacion.

Santiago pone en perspectiva el asunto de la ley y el amor:

Ustedes hacen bien si de veras cumplen la ley suprema, tal como
dice la Escritura: «Ama a tu préjimo como a ti mismo.» Pero si
hacen discriminaciones entre una persona y otra, cometen pecado
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y son culpables ante la ley de Dios. Porque si una persona obe-
dece toda la ley, pero falla en un solo mandato, resulta culpable
frente a todos los mandatos de la ley (Stg. 2:8-10).

Si dejar de cumplir una de las exigencias de los diez manda-
mientos se consideraba dejar de cumplir toda la ley, cuanto mas
dejar de cumplir con el amor, que es la esencia y sentido de la ley
misma. Es amando que cumplimos toda la ley. La ley es en realidad
una invitacién al amor y, por lo tanto, el fin de la religién. El cris-
tiano no se conforma con las prescripciones religiosas de la ley
como lo hace el judio. Para el cristiano, la ley es un cédigo moral
con implicaciones religiosas, porque el cristiano sabe que detréds de
la ley estd el mandamiento eterno del amor. El Espiritu construye
comunidad, y no précticas religiosas: «La hermandad es una reali-
dad neumdtica [del Espiritu]» (Bonhoeffer, 1982:20-25).

Pautas para una espiritualidad madura

En la cultura noratldntica, la madurez siempre esté asociada a la
independencia. Esto quiere decir que una persona prueba que ha
alcanzado un nivel de madurez cuando deja de vivir bajo la tutela
y cuidado de sus padres. Es por eso que el niicleo familiar nortea-
mericano se desintegra tan rdpido, y todo por el deseo de la con-
quista de la independencia.

Sin embargo, la madurez no es el producto de la ruptura de rela-
ciones y la autosuficiencia, sino que es el producto de la responsa-
bilidad que alcanzan estas relaciones. Para muchas culturas, un
individuo es maduro cuando demuestra poder relacionarse (rela-
ciones familiares, de trabajo, y demds) de manera responsable con
todo aquello que forma su mundo. La madurez no es independen-
cia. Mluy por el contrario, la madurez es interdependencia.

El nivel mds elevado de madurez espiritual

Antes de trabajar las pautas de una espiritualidad madura, es
prudente discutir no sélo la dindmica de la interdependencia en la
espiritualidad cristiana, sino también su finalidad.
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El nivel més elevado de la espiritualidad cristiana madura es el
ejercicio del amor. En la iglesia de Corinto, aparentemente, muchos
pensaban que los niveles superiores de espiritualidad estaban liga-
dos a los dones espirituales. Muchos de ellos crefan que habia una
escala de dones que determinaban el rango espiritual de un cris-
tiano. Por esta razén, en el capitulo 13 de la primera carta a los
Corintios, Pablo les aclara que no es en el ejercicio de los dones en
lo que reside la verdadera espiritualidad, sino en el ejercicio del
amor. Cualquier espiritualidad que no esté fundada en la practica
del amor, nunca llegard a ser una espiritualidad madura.

Sélo en el amor el ser humano llega al nivel més alto de espiri-
tualidad —su relacién con Dios y el mundo creado— pues sélo en
el amor el ser humano llega a la plenitud de sus capacidades y con-
quista la libertad plena. Solamente al amar es que el ser humano
prueba estar libre de aquello que lo esclaviza. El prefacio a la ley
mosaica dice: «Yo soy el Sefior [Yahvé] tu Dios, que te sacé de
Egipto, donde eras esclavo» (Ex. 20:2). Inmediatamente después de
recordarles su libertad, Dios les da la ley, para que practiquen una
forma de vida como pueblo libre. Sin embargo, parece que ellos no
se dieron cuenta de que el fin de la ley era llevarlos a una relacién
profunda de amor a Dios y al préjimo y, por lo tanto, la ley se torné
un yugo esclavizante. La ley promovia el encuentro con los demds
y llevaba al conocimiento perfecto, en especial porque la esencia de
la ley es el amor. «El pleno conocimiento presupone el pleno amor.
Dios me conoce porque me ama; y yo le conoceré cara a cara por
una unién similar, que es amor y conocimiento al mismo tiempo»
(Tillich, 1968:174).

Con toda razoén el profeta Jeremias dice:

El Sefior afirma: «Vendrd un dia en que haré una nueva alianza
con Israel y con Judé. Esta alianza no serd como la que hice con
sus antepasados, cuando los tomé de la mano para sacarlos de
Egipto; porque ellos quebrantaron mi alianza, a pesar de que yo
era su duefio. Yo, el Sefior, lo afirmo. Esta serd la alianza que haré
con Israel en aquel tiempo: Pondré mi ley en su corazén y la escri-
biré en su mente. Yo seré su Dios y ellos serdn mi pueblo. Yo, el
Sefior, lo afirmo» (Jer. 31:31-33).

Martin Lutero interpretaba asf esta profecia: «Creo que la frase:
‘Escribiré la ley en sus corazones’, dice lo mismo que ‘el amor esté
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infuso en nuestros corazones por el Espiritu Santo’. Esto es, en el
mismo sentido, el cumplimiento de la ley de Cristo y de la ley de
Moisés» (cf. Cassese, 1998:105). Esta profecia del Espiritu Santo
tiene su cumplimiento en el Pentecostés (Hch. 2:1-11). Es una
nueva alianza utilizando la misma ley; pero en esta ocasién la ley,
que es en esencia amor —y por lo tanto Espiritu— penetra los cora-
zones y las mentes para revelar un conocimiento especial —que ya
no es conocimiento externo sino interno— que transforma al ser
humano y lo deja libre para amar. «Donde estd el Espiritu del
Sefior, allf hay libertad» (2 Co. 3:17). El adoctrinamiento riguroso
que se estilaba para llevar a los seres humanos a «conocer» a Dios,
ahora se suple por el amor. Por la accién del Espiritu Santo, ahora
las leyes estdn dentro de nosotros (amor infuso). Lo que necesita-
mos conocer ya lo tenemos: el amor, que es el Espiritu, a través del
cual Dios se ha auto-revelado. Dios nos ha dado «la ley del
Espiritu» que es la ley que trae vida (Ro. 8:2); y que es también lla-
mada la «ley de Cristo», o sea, la ley del amor (GL. 6:2). Pablo dice
que esta ley del amor se resume en un solo mandamiento: «Ama a
tu préjimo como a ti mismo» (GL. 5:14), y Juan se refiere a ella como
«el mandamiento» (1 Jn. 3:23).

Como nos podemos dar cuenta, la verdadera libertad no consiste
en la autonomia o independencia en las relaciones, sino, por el con-
trario, se constituye por la interdependencia y responsabilidad. El
amor lo demanda todo. Con toda razén Lutero decfa que por la fe
el cristiano era libre de todo, pero por el amor era esclavo de todos. El
amor requiere siempre lo mejor de nosotros, y nos deja en libertad
para servir a los demds. Asi pues, no es extrafio que San Agustin
concluyera: «Ama y haz lo que quieras». Ahora somos esclavos del
amor y, por lo tanto, soberanamente libres para servir.

El apéstol Juan, después de dar una verdadera cdtedra sobre el
amor cristiano, concluye su primera carta de esta sugestiva manera:
«Hijitos, guardaos de los idolos. Amén» (1 Jn. 5:21, RV). Pero ;qué
tiene que ver el amor con la idolatria? El apéstol trata de demostrar
a través de toda la carta que el amor cristiano se fundamenta sobre
una verdad y, entonces, salta a la vista que el {dolo es una mentira
que lleva a la esclavitud. Sobre esto, Fromm nos dice que:

El idolo es la forma alienada de la experiencia de si mismo que

tiene el hombre. Al adorar al idolo, el hombre adora su yo. Pero
este yo es un aspecto parcial, limitado del hombre, su inteligen-
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cia, su fuerza fisica, el poder, la fama, y asf sucesivamente. Al
identificarse con un aspecto parcial de su yo, el hombre se autoli-
mita a este aspecto, pierde su totalidad como ser humano y cesa
de crecer. Depende de un idolo, ya que solamente en la sumisién

al idolo encuentra sombra, aunque no la sustancia, de su yo (E.

Fromm, 1989:44).

Lo que Fromm trata de decirnos es que el idolo termina por ser una
proyeccién de nosotros mismos y, aunque amarnos a nosotros mismos
es concomitante con amar a los demds (ama a tu préjimo como a
mismo), la idolatria del yo termina por abstraer o ensimismar a la per-
sona al punto que ya no le importa nada fuera de si mismo (egolatria).
Consecuentemente la hace indiferente a lo externo y, por lo tanto, la
incapacita para amar. Con el {dolo no se puede tener comunién por-
que no estd vivo. Ninguna relacién con él resulta en comunidad
humana. En éllas posibilidades de amar estan negadas. En otro de sus
escritos Fromm afiade:

En la idolatria el hombre se inclina y somete ante la proyeccién de
una cualidad parcial de sf mismo. No se experimenta como el centro
desde el cual irradian los actos vitales de amor y razén. Se convierte
en una cosa, su préjimo se convierte en una cosa. As{ como sus dio-
ses son cosas (Fromm, 1974:12).

La sociedad occidental contempordnea super-industrializada,
tecnolégica y consumista se nos presenta atractiva como una socie-
dad adquisitiva con un continuo culto a la moda, a lo nuevo y con
una invitacion a poseer cada vez mds cosas. El materialismo de esta
«sociedad artificial» es tan grotesco y carcome tanto al espiritu
humano, que lo degrada y despersonaliza hasta lo sumo. Atraido
por esta filosoffa de la afluencia, el ser humano de la actualidad
ahora le rinde culto al idolo en que ha convertido al «mercado» (F.
Hinkelammert, 1993). En su adoracioén a las cosas, sin darse cuenta,
el mismo ser humano termina por cosificarse.
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Resumen

En este primer capitulo hemos ofrecido un marco operativo de
términos, conceptos y presuposiciones teoldgicas que nos serdn
utiles en el posterior desarrollo del tema de la espiritualidad.

Quizds el asunto més sobresaliente en este capitulo es la afirma-
cién de que la teologfa y la espiritualidad no pueden estar separa-
das. La teologfa es la conceptualizacién o el contenido teérico de la
experiencia de fe, por lo que todo quehacer teolégico responsable
debe partir de la «inmersién» en la fe, es decir, en la espiritualidad.

También establecimos que la espiritualidad verdadera es aquella
que nos lleva a relacionarnos de manera responsable con otros, y
esto nos sirvié como base para identificar la llamada «pseudo-espi-
ritualidad»; a los tres enemigos de la espiritualidad verdadera:
dualismo, individualismo y pragmatismo; y para sentar las pautas
de una espiritualidad madura.

Destacamos que el componente social de la espiritualidad se
expresa en la justicia; y ésta es la conclusién inevitable de nuestra
responsabilidad con el préjimo, no sélo en privado, sino también
colectivamente.

El préximo capitulo nos introducird a una lectura de la creacién
basada en la teologfa de la espiritualidad cristiana. Allf podremos
ver con mas claridad algunos de los conceptos que hemos bosque-
jado en este primer capitulo.



2. Hacia una teologia de la
espiritualidad de las relaciones
humanas

El apéstol les advierte que si son hombres espirituales no deben «vivir para si»,
sino «soportar las flaquezas de los débiles» como dice Pablo en Romanos 15:1,
pues si no procedian de esta manera habian hecho un comienzo en el Espiritu
pero no andaban en el Espiritu, puesto que se habian convertido en orgullosos

despreciadores de sus hermanos.
Martin Lutero

El orden de lo creado

Todo el orden de lo creado guardé una relacién perfecta de
armonifa, unidad y propdsito. A medida que Dios creaba las piezas
de la cadena de la creacién éstas encajaban perfectamente entre sf:
«Y vio Dios que todo lo que habfa hecho estaba muy bien» (Gn.
1:31). Dios comienza a crearlo todo de la nada y a establecer orden
dentro del desorden existente (v. 2). Lo mds importante es que Dios
cred todo por medio de su Espiritu el cual se movia sobre la tierra.
El Espiritu de Dios es el amor que existe entre el Padre y el Hijo, y
es, por lo tanto, la comunicacién y la comunién eterna. En el evan-
gelio segtin San Juan 1:1-3, leemos: «En el principio ya existia la
Palabra; y aquel que es la Palabra estaba con Dios y era Dios. El
estaba en el principio con Dios. Por medio de él, Dios hizo todas las
cosas; nada de que lo existe fue hecho sin él». Que la Palabra
(logos) de Dios es creadora, es decir, origen de la vida, concuerda
perfectamente en propésito con el Espiritu que incubaba la tierra.

Dios es en esencia Espiritu, amor y también comunidad. Dios
cred por su Bspiritu y movido por amor para ampliar la comunidad
de los vivientes mds alld de su propia existencia. Una comunidad es
un conjunto de relaciones. Dios creé todo para relacionarse con lo
creado, pero no en cualquier tipo de relacién, sino en una relacién
perfecta; es decir, en una relacién de amor. Dios revel§ en la crea-
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ci6n su esencia misma, que es Espiritu, amor y comunidad, y es asf
que permanece relacionado a lo que creé. Quien ama se hace vul-
nerable al objeto de su amor. Por eso Dios, quien «amo tanto al
mundo», envia otra vez su Palabra sobre la tierra —a su Hijo, el
Verbo encarnado— para reconciliar con él a lo creado. Dios parece
negarse a existir sin ser el eterno Emanuel, el «Dios con nosotros».

La comunidad: El plan césmico de Dios

En el comienzo de todo, Dios creé el cielo y la tierra. La tierra no
tenfa entonces ninguna forma; todo era un mar profundo
cubierto de oscuridad, y el espiritu de Dios se movia sobre el
agua. Entonces Dios dijo: «jQue haya luz!» Y hubo luz. Al ver
Dios que la luz era buena, la separ6 de la oscuridad (Gn. 1:1-4).

Desde el comienzo, el plan de Dios fue cambiar las tinieblas por
la luz, el caos por el orden, el vacio por la vida. El proyecto creador
es el proyecto de la vida, y en éste Dios quiere que en la tierra
exista una comunidad que sea imagen de la suya. Crear vida es la
esencia del plan césmico de Dios; pero esta vida no es una existen-
cia aislada de todo lo demés de la creacién, sino una vida en comu-
nidad, una vida que refleje el cardcter gregario (comunitario) de
Dios. La creacién, como estd descrita en el Génesis, fue el primer
ensayo de comunidad, de reunir todas las cosas creadas en perfecta
armonia, todas las cosas creadas en relacién y sujecién al Creador.

El ser humano fue creado a «imagen» y «semejanza» de Dios (Gn.
1:26-27, RV). Lo que esto quiere decir es que, a diferencia de las demés
cosas creadas, es una persona, y por lo tanto tiene una personalidad,
es capaz de pensar y decidir, y es un ser espiritual como su Creador.
Es importante destacar que la «imagen y semejanza de Dios» (imago
Dei) también se puede ver en el cardcter gregario del ser humano
(hombre y mujer) que fue creado para vivir en comunién (comin-
unién) con Dios y todo lo creado; y, lo més importante, para poder
Vivir con sus semejantes en igualdad, unidad e inclusién. Segtin los
textos del Génesis, Dios admite que no era bueno que el hombre estu-
viera solo (Gn. 2:18) y por esa razén le crea una compafiera. Con ello
se establece el germen mismo de la comunidad. Asf pues, la comuni-
dad humana —como proyecto de vida dentro del plan césmico de
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Dios— fue disefiada para ser la co-creacién-histérico-simbdlica de la
comunidad trinitaria; es decir, la comunidad de los co-creadores.

El ser humano como co-creador

La armonfa, la unidad y el propésito de la creacién eran perfec-
tos y esto se debfa a que todo existfa en dependencia con el
Creador. El ser humano era el ser creado més elevado de la crea-
cién, pues sélo de éste se dice que fue hecho por la Trinidad a su
imagen y semejanza: «Hagamos al hombre a nuestra imagen, con-
forme a nuestra semejanza...» (Gn. 1:26, RV). El objetivo de esa
semejanza no era cosmético. Dios en realidad buscaba delegar en
el ser humano funciones importantisimas.

En el plan original, el ser humano era socio de Dios en la
empresa de la creacién, es decir, co-creador. La creaciéon existia
como un mundo de relaciones, y el ser humano, como ser espiri-
tual y psiquico creado a imagen y semejanza de Dios, existia con
un propésito-vocacién definido dentro de ese conjunto de relacio-
nes creadas. Suimagen y semejanza con Dios no explica totalmente
lo que el ser humano era, pero deja ver la vocacién con la que fue
creado. El ser humano estd llamado a ser imagen y semejanza de
Dios en la medida en que, como Dios, se relaciona con lo creado.

Més que crear de la nada (ex-nihilo), el ser humano fue llamado
a crear a partir de lo creado; es decir, a construir relaciones nuevas
cada vez mas productivas. Como dice Boff: «El hombre es el

pequefio dios que representa al gran Dios». Somos representantes
del Creador. Contintia diciendo Boff:

Dios, por lo regular, no interviene de forma directa en su crea-
cién. Pero interviene, sigue creando y habla a través de su 6rgano
en el mundo: el hombre. Conquistando el mundo de tal manera
que llegue a ser Sefior de él y no su esclavo es como el hombre
sirve a Dios. No existe, pues, oposicién entre el mundo que debe-
mos construir y el Dios que debemos amar (Boff, 1985:49).

En Génesis 1:26-28 encontramos lo siguiente:

Entonces dijo: «Ahora hagamos al hombre a nuestra imagen. El
tendrd poder sobre los peces, las aves, los animales domésticos y
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los salvajes, y sobre los que se arrastran por el suelo.»

Cuando Dios creé al hombre, lo creé a su imagen; varén y mujer
los cred, y les dio su bendicién: «Tengan muchos, muchos hijos;
llenen el mundo y gobiérnenlo; dominen a los peces y a las aves,
y a todos los animales que se arrastran.»

Este pasaje nos dice que al ser humano, como representante de
Dios, se le deleg6 la funcién de administrar lo creado. Esto quiere
decir que sus facultades especiales le permitirfan mantener la
armonia, la unidad y el propédsito de lo creado; esto no significa
otra cosa que mantener ese complejo conjunto de relaciones lla-
mado creacion, en interdependencia con el Creador que le ha dado
la existencia. Asf como Dios existe participando de sus personas, el
ser humano debe existir en plena participacién con su Creador y
con todo lo demds creado.

Ahora bien, el ser humano no puede llegar a la plena armonfa
hasta que otro ser igual exista y con el cual pueda participar. Dios
mismo reconoce que «no es bueno que el hombre esté solo...»
(2:18). De la misma manera en que la Trinidad existe como «parti-
cipacién creadora», el ser humano necesita participar de otros
seres iguales, que le permitan realizarse plenamente como ser
humano y asf alcanzar el nivel m4s alto posible de la creatividad;
es decir, la productividad plena.

El ser humano afirma su ser sélo en presencia de otro ser
humano, porque sélo asi puede alcanzar la potencialidad total de
su «divinidad delegada». En la participacién —en la relacién pro-
funda con Dios en Cristo y en la construccién de comunidad— el
ser humano no sélo se humaniza plenamente, sino que también se
«diviniza» (teosis); es decir, crece en él lo divino, y se va transfor-
mando segtn el plan de Dios. La imagen divina que el ser humano
perdié por el pecado no es otra cosa que una forma especial de
relacién. Ahora, dada la restauracién de esa relacién por Dios en
Cristo, el ser humano puede relacionarse (con Dios y su hermano)
y echa a andar el proceso de restauracion de esa imagen perdida, e
incluso proseguir hasta la estatura de la medida de Cristo.

Es cierto que el ser humano, a diferencia de los animales, vive
del fruto de su trabajo (es homo-faber). Sin embargo, no es el trabajo
en sf lo que le da su realizacién y significado plenos, sino saberse
participante junto a otros del proyecto divino de producir, multi-
plicarse y administrar la creacién de Dios. Como ya lo dijimos
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antes, toda la creacién es un conjunto de relaciones de interdepen-
dencia que —manteniendo la armon{a, la unidad y el propésito—
necesita ser llevado a su desarrollo pleno. Sin otro ser humano
Adén no podria haber participado plenamente y, por lo tanto, no
lograrfa el desarrollo pleno de su potencial creativo. Sélo en rela-
cién con otro ser espiritual igual, es que el ser humano puede cons-
truir una relacién de amor en la que transfiere la sustancia misma
de Dios; y es a través de ésta que toda la creacion logra la interre-
lacién plena. «El hombre —dice Boff— estd situado entre Dios y el
mundo: Frente al mundo como Sefior, frente al otro como hermano
y frente a Dios como hijo» (Boff, 1985:51).

Existir como ser espiritual daba al ser humano la posibilidad de
ser libre y, por lo tanto, de poder amar como acto responsable de
esa libertad. Los animales no podian amar porque habfan sido cre-
ados para ser sojuzgados por el ser humano. Pero cuando un ser
humano sojuzga, controla o esclaviza a otro ser humano, destruye
el principio mismo de la creacién. Al arrebatar al otro su libertad,
el mismo deja de relacionarse en amor, deja al otro incomunicado
e imposibilitado para ejercer su funcién de co-creador.

Lutero nos da una pista importante para entender el asunto de
la imagen de Dios en el ser humano. En su concepcién la imagen
de Dios no era principalmente fisica en el ser humano y por eso, a
pesar de perderla, sigui6 siendo humano en el plano de la realidad
material. Asf, la imagen de Dios para Lutero tiene que ver con cier-
tas capacidades especiales con las que el ser humano fue dotado
originalmente. Karl Barth, siguiendo a Lutero, afirma que esa capa-
cidad era la de poder relacionarse. Barth decia que el Dios trinita-
rio nunca estd solo en s{ mismo y que, por lo tanto, no podfa menos
que crear al ser humano «varén y hembra»; es decir, con la capaci-
dad de relacionarse no sélo con Dios, su creador, sino también con
otros seres creados: «No es bueno que el hombre esté solo» (Gn.
2:18). Emil Brunner, otro teélogo que estudié este asunto, también
sigue la brecha abierta por Lutero. Brunner crefa que dicho don de
la imagen de Dios tenfa que ver con la capacidad para responder
en amor y libertad a la voluntad de Dios. En ambos casos se nota
la intencién de presentar la imagen de Dios como capacidad para
relacionarse. Es decir, como una accién, y no solamente como un
asunto etéreo o puramente tedrico.
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Esto explica por qué el pecado —que quebranta las capacidades

con las que el ser humano fue dotado— en tltima instancia es el
gran destructor de las relaciones. Asi pues, debido a su deteriorada
capacidad para relacionarse y responder en amor y libertad a su
funcién co-creadora, el ser humano parece nacer solo. De esta
manera se puede decir que la pérdida del ser humano, ocasionada
por el pecado, es de cardcter «invisible». En otras palabras, la ima-
gen y semejanza perdidas no se pueden percibir a simple vista o
fisicamente. Dios no tiene forma humana y, por lo tanto, el ser
humano no fue despojado de cualidades ffsicas a consecuencia de
la caida. Mds bien, perder la imagen y semejanza de Dios significé
la inhabilitacién de su capacidad para relacionarse con lo «visibles.

Tal vez el uso de una analogfa nos ayude a comprender mejor lo

| expuesto. Un hogar y una casa no son lo mismo. Aunque a simple

‘» vista no se note la diferencia, el hogar implica una cierta atmdsfera
(«invisible») de interaccién con que operan los miembros de la

familia. En el hogar la intimidad, la empatfa y la unidad hacen la
diferencia. De la misma manera, la intencién original de la creacién
es que funcionara como un hogar y no simplemente como una
«casa». El aspecto invisible del «hogar-creacién» fue quebrantado
por la presencia del pecado y fue la distorsién en las relaciones que
la convirtié en una «casa-creacién». Es decir, el pecado interrumpié
y deformé esas relaciones (invisibles) que la hacfan un hogar.

Origenes insiste en que: «Donde hay pecado hay diversidad;

pero donde reina la virtud hay singularidad, hay unidad» (citado
por Fromm, 1989:132). Por causa del pecado, lo méds humano del
i ser humano (su capacidad para relacionarse), que es también lo

mds divino en él, ha quedado distorsionado. De ahora en adelante
el ser humano convertird todas sus relaciones vitales en relaciones
de desigualdad: manipulacién, servilismo, megalomania, egoismo,

sadismo, opresi6én, y muchas otras semejantes. Esto lo podemos
ver, por ejemplo, en que después de pecar, Adén y Eva comenza-
ron a verse como extrafios, ya no pudieron reconocerse como
«seres en unidad». Habfa algo al interior de sus vidas que les impe-

dia ser uno solo. Fromm describe este estado diciendo:

«Estaban juntos, sin embargo, se sentfan separados y distantes.

‘Sentian la vergiienza mds profunda: la de enfrentarse a un pré-

jimo estando ‘desnudo’ y simulténeamente experimentaron un
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alejamiento mutuo, un abismo indescriptible que separa a uno de
otro» (Fromm, 1978:121).

Cuando desde la cruz Jests, hecho pecado, con angustia pre-
gunta: «Dios mio, Dios mio, ;por qué me has abandonado?» (Mc.
15:34), es porque estd descubriendo la miseria de la soledad
humana, que es la fibra mds sensible de la condicién humana. En
la cruz Jests toca fondo, estd experimentando una faceta antes des-
conocida para él, pero asf también asume la miseria de la soledad
que azota a los humanos. Sin experimentar la fragmentacién y ais-
lamiento humano, Jestis no hubiese podido revertirlo. Puesto en
palabras de la tradicién de la iglesia se dirfa «lo que no se asume
no se redime». La soledad, que es una manifestacién del pecado,
lleva a la muerte. Boff nos dice:

La muerte implica una definitiva soledad; por eso el hombre la
teme y huye de ella como huye del vacio. Simboliza y sella nues-
tra situacién de pecado que es la soledad del hombre que rompié
la comunién con Dios y con los otros. Cristo asumié esa tltima
soledad humana. La fe nos dice que bajé a los infiernos; es decir,
que traspaso los umbrales del radical vacio existencial, a fin de
que de ahora en adelante, ningtin mortal pudiese sentirse solo
(Boff, 1980:155).

Solamente en la dimensién de la fe es que el ser humano recobra
su capacidad co-creadora (amar), y esto se debe a que la fe es en sf
misma una relacién: «La fe es una relacién entre Dios y el hombre
e implica que cada declaracién de fe es al mismo tiempo una afir-
macién acerca de Dios y la humanidad» (Aulen, 1962:20).

La creacion y el pecado

Sin libertad y sin amor, el ser humano no alcanza a vivir en el
plano de lo espiritual, pues lo espiritual es la experiencia encar-
nada de amor, que en s{ mismo es el origen de las relaciones ple-
nas. Asf pues, s6lo en amor se puede construir comunidad, y ésta
es el espacio humano donde existen vinculos de amor, donde la
comun-unién es una realidad. Es alli donde Dios se hace préximo
al igual que nuestros hermanos.
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El estado de pecado es una realidad opuesta a la comunién y es,
en si mismo, la negacién de toda relacién plena. Asi pues, el
pecado engendra una experiencia inversamente proporcional a la
que genera el amor. Esto quiere decir que el pecado es bdsicamente
antagénico a la esencia divina. Si la creacién manifestaba la esen-
cia misma del Creddor (Espiritu-amor-comunidad), entonces el
pecado irrumpié como una realidad opuesta a la creacién y a sus
principios bésicos: armonia, unidad y propdsito.

El estado de pecado es esencialmente un estado de separacién
entre el ser humano y el Creador. Esta separacién tuvo consecuen-
cias sobre todo el orden de lo creado, debido fundamentalmente al
hecho de que el ser humano (por imagen y semejanza) represen-
taba a Dios ante el resto de la creacién. Asi pues, cuando el ser
humano se encuentra en un estado de pecado, el resultado es que
queda completamente separado de todo. Al igual que un cristal se
separa en cientos de pedazos al romperse, de la misma manera el
ser humano experimenta esa total separacién provocada por el
pecado. Ese ser creado para vivir en interdependencia, que afirma
su ser en la participacién césmica de lo creado, se ve atrapado en
la irresponsable independencia que origina el pecado. Con toda
razén dice Tillich que: «El hombre es un fragmento y un enigma
para si mismo» (Tillich 1978:178).

El ser humano creado no tenfa dudas, pues todo lo que conocia,
lo conocfa a través de Dios, su Creador. Pero después, el conoci-
miento del ser humano se desconecté de Dios; porque, al querer
conocer por si mismo, el ser humano solamente consiguié sepa-
rarse de la fuente del conocimiento. Sobre esto comenta
Bonhoeffer: «Ahora el ser humano se conoce como algo apartado
de Dios, fuera de Dios, y esto significa que ahora solamente se
conoce a sf mismo y ya no conoce a Dios. Porque s6lo se puede
conocer a Dios cuando se le conoce a él tinicamente». Ademds,
afiade que «El conocimiento del bien y del mal es, entonces, sepa-
racién en relacién con Dios. Sélo en oposicién a Dios puede el
hombre saber lo bueno y lo malo» (Bonhoeffer, 1965:18).

El ser humano, esclavizado por sus propios deseos, impulsiva-
mente busca su autocomplacencia; en su condicién de pecador,
vive centrado en si mismo, abstraido de quienes le rodean, y sélo
recurre a los otros en la medida que puede obtener placer o servi-
cio de ellos. Asf pues, al dar rienda suelta a sus deseos, la persona
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s6lo puede vivir para s{ misma. Freud decia que la angustia origi-
nalmente surge por reprimir los impulsos de la libido (deseos),
cuando en realidad es lo contrario. La descontrolada satisfaccion
de esos impulsos no hace mas que deshumanizar a los individuos
y teje un manto espeso de angustia colectiva.

La armonia, la unidad y el propésito de la creacién fueron dafia-
dos por la profunda y mdltiple fragmentacién que trajo el pecado.
El ser humano quedé separado de Dios, de su préjimo, de sf
mismo y de la naturaleza. Caos y maldicién penetraron la crea-
cién. Si bendicién es vida, maldicién es muerte; por lo tanto, el
imperio de la muerte ha «minado la creaci6n». Estar separados (en
pecado) es participar de la muerte: «Antes ustedes estaban muer-
tos a causa de las maldades y pecados» (Ef. 2:1). No eran el espa-
cio y el tiempo por s mismos los que daban sentido a la existencia
humana, sino la relacién en armonia, unidad y propésito que sub-
yacfan en la creacion.

Como un estado, el pecado es una realidad en contra-sentido.
Dios cre6 en medio de aquello que estaba «desordenado y vacio»,
donde las tinieblas tenfan control de todo. Toda la revelacién de
Dios es una respuesta ante el sinsentido dejado por las tinieblas.
Dios crea y se revela para «dar sentido», porque ambas cosas son
acciones originadas en su amor. Para que la revelacién tenga sen-
tido debe penetrar en lo histérico, en la esfera de la creacién, debe
establecer relaciones con lo creado, porque la revelacion divina es
«buenas nuevas» en medio del caos.

Fl destino del ser humano estd marcado por la muerte. La crea-
ci6n comparte ese funesto destino. Dice Tillich:

La tragedia de la naturaleza estd ligada a la tragedia del hombre,
asi como la salvacién de la naturaleza depende de la salvacién del
hombre. ;Qué significa esto? La humanidad siempre ha sofiado
en un tiempo en el que la armonia y la alegrfa llenaban toda la
naturaleza, y la paz reinaba entre ésta y el hombre; el parafso, la
edad de oro. Pero el hombre, al violar la ley divina, destruy? esta
armonia, y ahora existe enemistad entre el hombre y la natura-
leza, y aun en la misma naturaleza. En las melancélicas palabras
de Pablo se oye el eco de este suefio. Es un suefio, pero contiene
una profunda verdad: el hombre y la naturaleza se pertenecen
' mutuamente, tanto en su gloria creada, como en su tragedia y en
su salvacién. Asf como la naturaleza, representada por la «ser-
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piente», condujo al hombre a la tentacién, asi el hombre, al trans-
gredir la ley divina, arrastré la naturaleza a la tragedia

(Tillich,1968:131).

La polarizacién de los reinos dentro del orden de
la creacion

El ensayo de comunidad fue abortado por la presencia alienante
del pecado. El pecado logré fragmentar todos los aspectos de la
vida humana: sus relaciones. Pecado, como ya dijimos, es el estado
de mdltiple separacién y, por lo tanto, todo lo contrario al proyecto
de comunidad y vida.

Sabemos que el fruto de tal estado de separacién es la muerte,
porque «la paga del pecado es muerte» (Ro. 6:23, RV). Todo pro-
yecto donde la separacién sea promovida o legitimada, es un
esfuerzo que se opone al plan césmico de Dios: la vida en comun.
Pablo nos dice que «...todos pecaron, y estdn destituidos de la
gloria de Dios» (Ro. 3:23, RV), y estar destituidos de la gloria de
Dios se debe entender como estar separados de su presencia.
Después que Adédn y Eva traicionaron el plan cé6smico de Dios fue-
ron expulsados de su presencia. No se estd hablando, por
supuesto, de una presencia geografica, sino de la ausencia de rela-
ciones. El pecado, como estado de la condicién humana, es la
ausencia de «relaciones constructivas» entre el ser humano y Dios,
entre el mismo ser humano, entre el ser humano y sus semejantes,
y entre el ser humano y la creacién. Barth hablaba de la «carne»
como el «sinsentido» (Barth, 1933:284). Esta «carne» como realidad
que se opone al Espiritu, se manifiesta en la ausencia de relacio-
nes.

El pecado atenta contra la vida. El propésito del pecado es acor-
tar la vida, negarla, destruirla, hacer que prevalezca la muerte en
lugar de la vida. El panorama biblico nos presenta dos grandes rei-
nos césmicos, dos sistemas inversamente proporcionales (Col. 1:12-
14). El uno es el reino de las tinieblas, de maldad, de muerte. El otro
es el reino de la luz, del bien; es el reino de Dios, el reino de la vida.
El antagonismo de estos dos reinos se detalla en el Nuevo

Testamento. Pablo nos asegura que en Cristo hemos sido liberados
y trasladados de un reino a otro.
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Darén gracias al Padre, que los ha capacitado a ustedes para reci-
bir en la luz la parte de la herencia que €l dar4 al pueblo santo.
Dios nos libré del poder de las tinieblas y nos llevé al reino de su
amado Hijo, por quien tenemos la liberacién y el perdén de los

pecados (Col. 1:12-14).

En el vocabulario biblico, las tinieblas representan la muerte. Por
otro lado, Jests se nos presenta como la luz. Asf que la luz pone de
manifiesto aquello que se trata de encubrir en las tinieblas. Y por
esto, quienes estamos en el reino de la luz participamos activa-
mente en la lucha contra las tinieblas, contra la muerte.

Los que no creen, ya han sido condenados, pues, como hacian
cosas malas, cuando la luz vino al mundo prefirieron la oscuridad
ala luz. Todos los que hacen lo malo odian la luz, y no se acercan
a ella para que no se descubra lo que estdn haciendo. Pero los que
viven de acuerdo con la verdad, se acercan a la luz para que se

vea que todo lo hacen de acuerdo con la voluntad de Dios (Jn.
3:19-21).

Jests dijo: «El que no es conmigo, contra mif es» (Mt. 12:30, RV).
Esto quiere decir que la batalla contra el mal estd declarada y que
«la comunidad de la luz» estd en guerra.

Protéjanse con toda la armadura que Dios les ha dado, para que
puedan estar firmes contra los engafios del diablo. Porque no
estamos luchando contra poderes humanos, sino contra malignas
fuerzas espirituales del cielo, las cuales tienen mando, autoridad
y dominio sobre el mundo de tinieblas que nos rodea (Ef. 6:11-12).

Ast que al defender la vida estamos extendiendo el reino de la
luz. En la actualidad se hace necesario identificar con discerni-
miento las formas tan sofisticadas en que las tinieblas disfrazan su
reino de muerte. Nos toca ser astutos para encontrar y desactivar
todas las formas en que ese reino de maldad opera y busca destruir
a nuestros semejantes. La mentira, la envidia, la anarquia, la opre-
sion, el racismo, la injusticia, y otras cosas semejantes, estdn
dejando a nuestros semejantes en la oscuridad, en la muerte. Como
comunidad cristiana estamos llamados a anunciar las buenas nue-
vas, a optar y luchar por la vida.
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En este dia pongo al cielo y la tierra por testigos contra ustedes,
de que les he dado a elegir entre la vida y la muerte, y entre la
bendicién y la maldicién. Escojan, pues, la vida, para que vivan
ustedes y sus descendientes; amen al Sefior su Dios, obedézcanlo
y séanle fieles, porque de ello depende la vida de ustedes y el que
vivan muchos afios en el pafs que el Sefior juré dar a Abraham,
Isaac y Jacob, antepasados de ustedes (Dt. 30:19-20).

Restablecer el mundo creado

Pablo enfatizé que tanto el pecado como la gracia reconciliadora
son estados que imperan en la relacién creador-criatura. La ambi-
cién del ser humano (Adan y Eva) lo llevé a arriesgar el proyecto
original de comunidad. Desde entonces la relacién creador-criatura
se rompid. Tal estado de separacién y sin vistas de reconciliacién se
refleja en la propia fragmentacién de las relaciones intra-humanas,
como lo vemos en el caso de Cain y Abel (Gn. 4:1-12). El relato de
la construccién de la torre de Babel (Gn. 11:1-9) también es un ejem-
plo representativo y, por lo tanto, simbélico de la comunidad orga-
nizada en contra de la propia comunidad; es decir se convierte en
la anti-comunidad. Este grupo, aunque tenia ideales nobles y reli-
giosos, buscaba satisfacer sus propios intereses; era un grupo
estrictamente organizado con fines particulares. El grupo que diri-
gla el proyecto de Babel estaba buscando el beneficio particular de
un grupo sin tomar en cuenta los intereses del resto de la comuni-
dad global. Aunque titdnico, ese esfuerzo atentaba contra la unidad
de la comunidad global. El lenguaje comtin que existfa entre los
miembros del grupo particular que desarrollaba el proyecto de la
torre de Babel, nos indica que probablemente los intereses de ese
grupo pudieron haber sido de tipo étnico. Este grupo, con metas
definidas y altamente organizado en la proyeccién de sus planes,
se convierte en una conspiracién contra la comunidad.

En la actualidad nuestra sociedad estd estructurada de tal forma
que las relaciones interpersonales continuamente se organizan de
maneras semejantes a los de la torre de Babel. Las clases sociales,
las €lites intelectuales y politicas, el racismo, el sexismo y las injus-
ticias econémicas y sociales son algunos ejemplos de «torres de
Babel» que permiten a grupos especificos reunirse para buscar sus
propios intereses. Asi pues, el proyecto de Babel es un proyecto
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dentro de una comunidad que beneficia solamente a una y, por lo
tanto, autométicamente se convierte en un proyecto que destruye a
la misma comunidad. Cuando el bien comtn deja de ser la moti-
vacién préctica de las relaciones interpersonales, se debe a que el
respeto y amor por «el otro» se han devaluado dentro de la comu-
nidad; y a que, en su lugar, s6lo ha prevalecido y se ha materiali-
zado un entendimiento egofsta de la realidad.

El proyecto anticomunitario de Babel se puede dar en todos los
niveles de la vida humana. Cada vez que el partidismo y el secta-
rismo se organizan para defender privilegios e intereses, la comu-
nidad se fragmenta. La realidad y el simbolismo del proyecto de
Babel tienen su contraparte en el proyecto de la cruz. La cruz es el
evento més importante de la historia humana, porque ella con-
suma el proyecto reconciliador de Dios. Con su cardcter inclusivo
la cruz reemplaza los intereses fragmentarios de los grupos, y sus
respectivas agendas, con el bien comtin que habfa sido anunciado
desde el tiempo del Antiguo Testamento. La gracia mostrada por el
proyecto de la cruz era la tinica forma en que se podfa lograr la
reconciliacién del Creador con sus criaturas, y asi rehabilitar el
plan césmico de comunidad.

En 1 Corintios 5:19, Pablo deja claro que por medio de Cristo
Dios esté reconciliando consigo al mundo. La cruz de Cristo sirve
de puente para unir las partes separadas. Por eso Cristo es el Sumo
Pontifice, que significa «constructor de puentes». Cristo es ahora el
constructor de una nueva relacién, el constructor del puente que
nos permite crear una nueva comunidad.

Restablecer comunidad por medio de la
reconciliacion

El pecado entrd a la comunidad para desmantelar, por medio de
la fragmentacion, todo el conjunto de relaciones constructivas que
eran el plan original de Dios para el ser humano y su entorno. La
reconciliacién de todas las cosas en Cristo es el plan contingente
para restablecer la vida en comtn. Por eso Pablo dice:

El es la imagen del Dios invisible, el primogénito de toda la crea-
cién. Porque en €l fueron creadas todas las cosas, las que hay en
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los cielos y las que hay en la tierra, visibles e invisibles; sean tro-
nos, sean dominios, sean principados, sean potestades; todo fue
creado por medio de ély para €él. Y €l es antes de todas las cosas,
y todas las cosas en €l subsisten; y él es la cabeza del cuerpo que
es la iglesia, €l que es el principio, el primogénito de entre los
muertos, para que en todo tenga la preeminencia; por cuanto
agrado al Padre que en €l habitase toda plenitud, y por medio de
él reconciliar consigo todas las cosas, asi las que estén en la tierra
como las que estdn en los cielos, haciendo la paz mediante la san-
gre de su cruz. Y a vosotros también, que erais en otro tiempo
extraflos y enemigos en vuestra mente, haciendo malas obras,
ahora os ha reconciliado en su cuerpo de carne, por medio de la
muerte, para presentaros santos y sin mancha e irreprensibles
delante de €l; si en verdad permanecéis fundados y firmes en la
fe, y sin moveros de la esperanza del evangelio que habéis oido,
el cual se predica en toda la creacién que estd debajo del cielo

(Col. 1:15-20, RV).

Asi pues, nos damos cuenta de que toda la creacién es nueva-
mente considerada en el plan divino. La reconciliacién no sélo
incluye la salvacién individualizada de los seres humanos, sino el
restablecimiento de toda la creacién tal y como fuera concebida por
Dios en el principio (Heb. 1:1-14). El proyecto de la creacién divina
es restablecido por medio del proceso de la reconciliacién. Sin
embargo, esto no significa, como crefan los griegos, un «retorno» al
origen cronolégico de la creacién (un comenzar de nuevo). La doc-
trina cristiana dice que la reconciliacién es un retorno al Creador (el
punto de partida para una nueva creacién) y donde incluso el ser
humano llega a alcanzar un estado superior al que tenfa antes de la
cafda. Una vez mds Pablo aclara esto:

Dios nos escogié en Cristo desde antes de la creacién del mundo,
para que fuéramos santos y sin defecto en su presencia. Por su
amor, nos habfa destinado a ser adoptados como hijos suyos por
medio de Jesucristo, hacia el cual nos ordend, segiin la determi-
nacién bondadosa de su voluntad. Esto lo hizo para que alabe-
mos siempre a Dios por su gloriosa bondad, con la cual nos
bendijo mediante su amado Hijo. En Cristo, gracias a la sangre
que derramd, tenemos la liberacién y el perdén de los pecados.
Pues Dios ha hecho desbordar sobre nosotros las riquezas de su
generosidad, dandonos toda sabidurfa y entendimiento, y nos ha
hecho conocer el designio secreto de su voluntad. El en su bon-
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dad se habfa propuesto realizar en Cristo este designio, e hizo que
se cumpliera el término que habfa sefialado. Y este designio con-
siste en que Dios ha querido unir bajo el mando de Cristo todas
las cosas, tanto en el cielo como en la tierra. En Cristo, Dios nos
habfa escogido de antemano para que tuviéramos parte en su
herencia, de acuerdo con el propésito de Dios mismo, que todo lo
hace segtin la determinacién de su voluntad (Ef. 1:4-11).

Como se ha dicho, el mal entré en el escenario de la creaciéon
dejando una secuela de dafios que se manifiesta en la ruptura de
relaciones entre la persona y Dios, entre persona y persona, y tam-
bién entre persona y objeto. Desde ese entonces el panorama
humano se caracteriza por relaciones distorsionadas por el mal que
nos lleva a buscar nuestro beneficio personal por encima del bene-
ficio y la integridad del otro. El pecado, como estado de separacion,
es en sf mismo la negacién de lo creado y, por lo tanto, del préjimo.
Ahora bien, negar lo creado es un acto de absolutizacién o totali-
zacién de una de las partes, es decir, sostenerse como centro y ver-
dad dltima.

Por eso el pecado original estd vinculado al hecho de querer ser
como dioses: «Podrén saber lo que es bueno y lo que es malo, y que
entonces serdn como Dios» (Gn. 3:4). El pecado como fuerza oposi-
tora al plan césmico de vida estd basado en el deseo de existir indi-
vidual e independientemente de todo y por encima de todo
(dominacién). Por eso la negacién como afirmacién aprioristica
(egocéntrica, idolatrica), la negacién del otro y de lo creado, tam-
bién es una negacién de Dios (atefsmo).

Resurreccion y credcion

Lo que en la tradicién cristiana se conoce como «la caida», la
irrupcién del pecado en la creacién y la humanidad, en concreto, es
el estado endémico de separacién multidimensional; es la ausencia
de relaciones entre Dios y sus criaturas y esto crea las condiciones
para la anti-comunidad. En su carta a los Romanos, Pablo sefiala
que el pecado y la muerte entraron por medio de Adén, y por el
otro lado, la reconciliacién y la vida entraron por medio de Cristo.
Pablo nos dice:
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Asf pues, por medio de un solo hombre entré el pecado en el
mundo y por el pecado entr6 la muerte, y asf la muerte pasé a
todos porque todos pecaron...

Pues si la muerte reiné como resultado del delito de un solo
hombre, con mayor razén aquellos a quienes Dios, en su gran
bondad y gratuitamente, hace justos, reinaran en la nueva vida
mediante un solo hombre, Jesucristo.

Y asi como el delito de Adédn puso bajo condenacién a todos los
hombres, asf también el acto justo de Jesucristo hace justos a
todos los hombres para que tengan vida (Ro. 5:12, 17, 18).

Pablo deja claro que Jesucristo irrumpe en la historia humana
para destruir el caos que entr6 al orden de la creacién por Adén.
Todo el futuro de la creacién dependia de su sacrificio en la cruz, y
es precisamente en la cruz que la creacién recupera toda su poten-
cialidad perdida. La cruz ha hecho posible una «nueva creacién».
Pablo presenta a Cristo como «el segundo Adén»:

Asi dice la Escritura: «El primer hombre, Addn, se convirtié en
un ser viviente»; pero el Giltimo Adén se convirti6 en espiritu que
da vida. Sin embargo, lo espiritual no es primero, sino lo mate-
rial; después lo espiritual. El primer hombre, hecho de tierra, era
de la tierra; el segundo hombre es del cielo. Los cuerpos de la tie-
rra son como aquel hombre hecho de tierra; y los del cielo son
como aquel que es del cielo. Asf como nos parecemos al hombre
hecho de tierra, asf también nos pareceremos a aquel que es del
cielo (1 Co. 15:45-49).

Por lo tanto, como el «segundo Addn», Jests tiene un significado
especial. Asf como Addn es el representante de la primera creacién,
Jesucristo es ahora el representante y la garantfa de la nueva crea-
cién.

El estado de separacién producido por el pecado afect6 la ima-
gen y semejanza divina que el ser humano posefa. Jests es la ima-
gen perfecta de Dios (desde siempre) y al encarnarse como «el
segundo Adédn» en la historia, se convierte en la tinica posibilidad
de recobrar lo destruido por el pecado. Al vivir como la imagen
encarnada de Dios dentro de las limitaciones y la miseria humana,
Jests cred las condiciones para elevar la existencia humana a la
dimensién del Espiritu, del reino de Dios, o lo que es lo mismo: la
nueva creacion.
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Esa «nueva creacién» estd garantizada por el hecho de que ya
existe «el nuevo hombre», que también podemos llamar «el Gltimo
hombre». Cristo es el paradigma o arquetipo humano, un anticipo
de la nueva creacién, porque «El es el primer fruto de la cosecha:
ha sido el primero en resucitar» (1 Co. 15:20). De la misma manera
que Cristo es el segundo Addn, la resurreccién es la segunda creacion.
La resurreccién es la garantia y fermento para la transformacién de
todo lo creado. Con la resurreccién, la creaciéon no regresa a su
estado original, sino que es recreada completamente.

Al resucitar, Cristo penetra en el reino de la corrupcién y muerte
y establece la vida que tendrd su culminacion en el reino de los cie-
los. Pero si ese reino se da en la tierra («cielo nuevo y tierra
nueva»), entonces no se refiere a una realidad etérea, sino a una
realidad que trasciende la historia humana: la creacién vieja. Cristo
es descrito como el hombre «celeste» que reemplaza al «terrestre»,
pero no entendamos esto como un dualismo entre lo material y lo
espiritual (cuerpo-alma), sino sencillamente como la realidad de
los dos reinos. Segtin sea su relacién con el Creador, el ser humano
estd en el reino de la muerte (gobernado por los deseos de la carne)
o en el reino de la vida (gobernado por los deseos del Espiritu de
Dios).

En la resurreccién, Cristo vence al reino de la muerte. S6lo asf fue
posible recobrar la imagen y semejanza deteriorada por el reino de
la muerte. Dice Dussel:

Para el Nuevo Testamento, en cambio, el hombre obtiene por
Jesucristo la semejanza de Dios y se transforma en imagen por el
don sobrenatural del Espiritu. Se trata de una nueva condicién.
No existe entonces dualismo entre alma y cuerpo, sino bipolari-
dad entre el hombre terrestre y espiritual; entre el hombre des-
cendiente del pecado de Adén y el hombre resucitado como
imagen de Dios (Dussel, 1974:50).

La segunda creacién no s6lo restaura la primera, sino que la hace
radicalmente nueva. Cristo, quien creé todo en el principio (1 Co.
8:6;: Heb. 1:2-3; Col. 1:15-20; Jn. 1:1), en la resurreccién una vez més
se convierte en el creador de un nuevo orden. Lo que Dios se habfa
propuesto hacer en el proyecto de la creacién, ahora se logra por
medio de la muerte y la resurreccién de Cristo; el plan de Dios para
Adén (el ser humano) se cumple perfectamente en Cristo: lo
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corruptible se transforma en incorruptible; lo muerto es traido a la
vida una vez més. Adédn habia sido creado para ser hijo de Dios,
pero a causa del pecado esa relacién familiar especial desaparecid.
Aunque Cristo es co-eterno con el Padre, se encarna como «Hijo de
Dios» (Lc. 1:35) para asi cumplir el proyecto addmico abortado.

Ad4én fue creado para ser la revelacién especial de Dios en medio
de lo creado. Cristo es la revelacién perfecta de Dios por ser la ima-
gen de Dios, aunque «...tomo naturaleza de siervo, haciéndose
como todos los hombres» (Flp. 2:7). Cristo es el verdadero y dltimo
Adén, por ser verdadero hombre y verdadero Dios. Cuando se
llama a sf mismo «el Hijo del hombre», también se proclama el ser
del futuro (escatolégico). El es el resucitado que le permite a los
demds seres humanos reposeer y participar de la semejanza con
Dios. S6lo «en Cristo» halla el ser humano la posibilidad de huma-
nizarse y divinizarse («llegar a la estatura de Cristo, del varén per-
fecto»).

No hay duda de que, para Pablo, la resurreccién es un evento
paralelo a la creacién. De hecho, en la perspectiva paulina, la reden-
cién es parte del proceso de la creacién divina en la que nosotros
participamos. A través de la iglesia, Dios estd anunciando el «nuevo
orden», la nueva creacién. Para Pablo, esa nueva creacién es el
resultado de nuestra unidad con Cristo (Gl. 6:14-15). Es por eso que:
«el que estd unido a Cristo es una nueva persona. Las cosas viejas
pasaron; se convirtieron en algo nuevo» (2 Co. 5:17). Esta es la clave
de la dindmica creadora. La nueva creacién es posible por medio de
una nueva relacién con el Creador y Redentor. Ahora bien, la nueva
creacién solamente surge de una relacién reconciliada. Esto explica
la dindmica misma que se da en el reino de Dios, y que trata de las
«nuevas relaciones» al interior de la creacién. Revestirnos de lo
nuevo —del nuevo ser que es en Cristo resucitado— es vivir en
nuevas y profundas relaciones interpersonales. Por consecuencia,
todo aquello que intente romper esas relaciones fundamentadas en
el amor, debe ser resistido y combatido con el fin de hacer de nues-
tra unidad en Cristo una experiencia real y no etérea. Pablo lo dice
asl.

Por eso, deben ustedes renunciar a su antigua manera de vivir y
despojarse de lo que antes eran, ya que todo se ha corrompido, a
- causa de los deseos engafiosos. Deben renovarse espiritualmente
en su manera de juzgar, y revestirse de la nueva naturaleza, creada
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a imagen de Dios y que se distingue por una vida recta y pura,
basada en la verdad. Por lo tanto, ya no mientan mds, sino diga

cada uno la verdad a su préjimo, porque todos somos miembros
de un mismo cuerpo (Ef. 4:22-25).

El sefiorio de Cristo sobre lo creado

Aungque Dios nunca ha perdido control sobre lo creado, cuando
el ser humano ejerci6 su libertad buscé vivir independientemente
de Dios. Al hacerlo, arrastré consigo a toda la creacién que le estaba
subordinada. Dado que Dios es la fuente y sustentador de la vida,
todo intento de vivir independientemente de Dios trae consigo los
signos de la muerte.

Porque el resucitado Jesucristo es Sefior de los vivos, Dios le da
vida a todo lo que estd reconciliado a través de él. Al vencer el
imperio de la muerte, Jesucristo otorga su Esp{ritu para devolver la
vida a lo que yacifa muerto. En otras palabras, el Espiritu nos intro-
duce al reino de los vivos y sobre el que Jests gobierna. La natura-
leza misma espera el dia de la redencién para quedar libre del
sefiorio de la muerte al que fue sometida.

Todo el orden de la creacién fue fragmentado por el pecado, y sin
Cristo todo permanece en muerte, en tanto que estd separado del
Creador. Cristo, al vencer al anti-reino, se constituye como el cen-
tro en el cual todo lo fragmentado recobra nuevamente su integri-
dad, lugar y funcién. Cristo viene a ser como una especie de «imén
césmico» que atrae hacia sf todo lo que se habfa separado de él. Ese
es el maravilloso evento de la reconciliacién: «Dios estaba en Cristo
reconciliando consigo al mundo...» (2 Co. 5:19, RV). Todos los que
se reconcilian con Dios entran en el sefiorfo de Cristo, no ya sola-
mente por su cardcter de Creador, sino de Redentor. Cristo se ha
convertido en la representacién de la relacién perfecta entre Dios y
sus criaturas.

Jorge A. Le6n introduce el fascinante concepto biblico-teolégico
de la anaquefalosis. Este término significa «reunir». De hecho, signi-
fica reunir bajo una sola cabeza. Pablo lo utiliza en Efesios 1:10 (RV)
para comunicar el plan que Dios tiene para la creacién «de reunir
todas las cosas en Cristo, en la dispensacién del cumplimiento de
los tiempos, asf las que estdn en los cielos como las que estdn en la
tierra». jCristo es el punto donde todas las cosas creadas se retinen!
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«El cumplimiento de los tiempos» es la llegada definitiva del reino
de Dios, que ya ha comenzado en la persona de Cristo; es el reino
hecho persona, en palabras de Ireneo. La anaquefalosis, como pro-
ceso hacia Cristo, es al mismo tiempo un movimiento hacia el
reino. Dice Ledn:

Asf la anaquefalosis es la conduccién paulatina de todas las cosas
(celestes y terrestres) hacia una dependencia de la autoridad de

Jesucristo. Es una conduccién hacia la consumacién escatolégica
(Leon, 1971:43-51).

Asf pues, la unién con Cristo es la aceptacién de su sefiorio. El
Cristo que retine es el Sefior que mantiene todas las cosas bajo su
reino. El kairos es la obra de la reunién empezada por Cristo, mien-
tras que el aidn es la consumacién de esa unién césmica con Cristo.
La posibilidad de reconciliarnos con el Creador es la razén misma
de la historia humana.

En el Salmo 110:1 leemos: «El Sefior dijo a mi sefior: Siéntate a mi
derecha, hasta que yo haga de tus enemigos el estrado de tus pies».
Todo se ha de sujetar al sefiorfo de Cristo (Flp. 2:10-11), porque sélo
él pudo vencer a la muerte, que es el contrasentido de lo creado y
negacién de la creacién. Por eso, precisamente, Pablo recomienda
que con gozo le demos gracias al Padre, pues él «nos ha liberado de
la potestad de las tinieblas y nos ha trasladado al reino de su
amado hijo» (Col. 1:13).

A partir de la unién-reconciliacién con Cristo todo el orden de lo
creado entra en el reino de Cristo. Es asi como las tinieblas se disi-
pan, como sus enemigos se rinden, y las nuevas relaciones llegan a
su plenitud. En el principio de la creacién el Espiritu Santo cambia
el caos por un orden que tiene en Dios su centro de plena interre-
lacién. De la misma manera hoy el Espiritu opera internamente en
la historia humana, atrayendo y conduciéndonos hacia Cristo para
que en él podamos estar unidos plenamente con todo.

Resumen

Este capitulo nos ha permitido explorar las bases biblico-teol6gi-
cas que nos permiten fundamentar una espiritualidad de las rela-
ciones. Hemos destacado que la creacién es el plan maestro de Dios
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y en el cual sigue trabajando. Al entender la dindmica de la vida
disefiada por Dios en la creacién, podemos entender también lo
que Dios quiere restaurar por medio de la reconciliacién, y asf,
entender la razén de ser del reino de Dios.

La creacidn, al igual que el reino de Dios, es una experiencia pro-
funda de comunidad; pero el pecado, que es la manifestacién de la
anti-comunidad, miné toda la creacién causando un estado de
separacién o fragmentacién. Por esta razén, la doctrina de la reden-
cién es, sin duda, la doctrina complementaria de la doctrina de la
creacién. Esto quiere decir que la salvacién no es un fin en si
mismo, sino la forma de restablecer el plan de la creacién.

En el préximo capitulo veremos cémo la obra reconciliadora de
Cristo estd orientada a la construccion de una nueva comunidad,
una nueva creacion.
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Los ricos colman a los sacerdotes de tesoros
destinados a la edificacion de templos
Y monumentos memoriales.
Mas si se pusiesen
en la situacién de un pobre,
y consultasen consigo mismos
si les gustaria que a ellos no se les diera
nada,
pero a la iglesia st
entonces tendrian que darse cuenta
por si mismos
de cudl es en realidad su deber.
Lutero, 1522

estis fue crucificado bajo cargos de sedicién contra los roma-
nos y de conspiracién contra la institucién judia mds sagrada y
lucrativa: el templo. Ese fue el veredicto al que llegé la alta jerar-
quia politica-religiosa judia mayormente constituida por los sadu-
ceos. Los saduceos administraban el templo celosamente desde los
tiempos del sumo sacerdote Sadoc (1 Cr. 12:27-28), pertenecfan a
las mds altas esferas sociales del judaismo, y en los siglos IV y III
a.C. (durante la dominacién persa y griega) monopolizaron el
poder en Israel. Tuvieron en los Macabeos sus grandes enemigos,
pero supieron pactar con Antioco Epifanes (175-163 a.C.) para reco-
brar sus privilegios, llegando a ser aliados del imperio y promoto-
res del helenismo cultural (2 Mac. 4:14-16). El informe de Caifés al
sanedrin explicando los cargos levantados por los saduceos contra
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de Jests dejan claro que su gran pecado fue el de amenazar los
intereses del templo.

Con gran avidez politica, perfidia y ningtin remordimiento, los
saduceos lograron detentar el poder, aun en tiempos del imperio
romano. Cuando Jestis aparece en escena, son precisamente ellos
quienes tienen el control del aparato gubernamental con sede en el
templo de Jerusalén. Esto explica por qué las palabras del provin-
ciano profeta de Nazaret resultan tan peligrosas para este partido,
especialmente cuando el templo se ve amenazado: «Yo voy a des-
truir este templo hecho por los hombres y en tres dfas levantaré
otro no hecho por los hombres» (Mc. 14:58). En la versién de Juan
(Jn. 2:19-20), se contrasta lo que entienden los judios con lo que
entendieron los discipulos, y por eso se menciona el dato del
tiempo que le tomé a Herodes construir el templo (46 afios). En la
versién de Mateo y Marcos, el énfasis parece estar puesto en la
implicacién teolégica del cardcter mesidnico de Jests. Por eso,
inmediatamente el sumo sacerdote le pregunta: «;Eres td el
Mestas, el hijo del Dios bendito?» Parece que los jerarcas religiosos
lograron captar el sentido semiético de la declaracién de Jests.
Esto era doblemente peligroso, porque los saduceos no aceptaban
la resurreccién del cuerpo (Hch. 23:6-8). Por lo que las palabras de
Jests fueron entendidas como una proclama revolucionaria, un
acto intencionado para subvertir el orden existente. La hegemonia
de la aristocracia judfa sobre el templo era la causa por la cual todo
grupo de renovacién judio vefa en la destruccién del templo la
Unica forma de desestabilizar el status quo. En tal contexto las
declaraciones de Jests estdn cargadas de un sentido popular.

Por otro lado, en referencia a lo fisico o espiritual, las palabras de
Jestus resultaban incémodas para la jerarquia judia. Tanto en el
aspecto politico-econémico como en el teolégico-religioso, Jestis
constitufa un atentado al orden establecido. Debemos preguntar-
nos entonces, ;a qué se debe que la agenda ministerial de Jests
busque contraponer al signo del templo, el signo de la resurrec-
ci6n? La lectura que hacen tanto los profetas como Jesds identifican
al templo como reservorio de maldad, como generador de muerte.
La resurreccion es el sentido Oopuesto, anténimo. La resurreccién deé
Jests es el episodio central de 1a historia de la salvacion, sin el cual
la fe y toda praxis cristiana carecen de sentido (1 Co. 15:17). En
otras palabras, sin resurreccién no hay reino de Dios, porque el
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reino de Dios es un estado de transformacién al que sélo se accede
estando transformado, resucitado (1 Co. 15:51-58). En su resurrec-
cién, Cristo es el paradigma de la transformacién, el signo del cam-
bio posible. La fe cristiana se nutre de la resurreccién. Creer en el
Cristo resucitado es equivalente a abrazar el compromiso por el
cambio, la transformacién de la historia.

La fe no tiene sentido sin la resurreccién, pero por la resurreccion
paradigmatica de Jests, la fe no puede existir sin aspirar a trans-
formarlo todo. Jests contrapone la resurreccién a lo que representa
el templo, porque la resurreccion es un instrumento del reino de la
vida, asf como el templo lo era del reino de la muerte. Es mds, la
resurreccién de Cristo le da la posibilidad al ser humano de llegar
al estado médximo de humanizacién (incorruptibilidad), mientras
que el templo llevaba a un proceso sostenido de deshumanizacion.

El templo como signo de la deshumanizacion

Los levitas se convirtieron en la primera jerarquia religiosa
hebrea. Ellos habfan sido eximidos del trabajo agricola y pecuario,
que fue el modelo de produccién adoptado por los israelitas des-
pués de la posesién de Canadn. Los levitas, por lo tanto, concen-
traban sus esfuerzos de manera vitalicia en las actividades
relacionadas con el culto establecido. De una tribu més del pueblo
hebreo, los letivas se convirtieron en una casta urbana altamente
influyente y receptora de tremendos beneficios econémicos. En
muchos casos, esto sirvié para que los sacerdotes se prestaran a
contubernios con las esferas gubernamentales. La perpetuacion de
ciertos privilegios relacionados al templo parece ser el objetivo de
la literatura proveniente de las canteras deuteronomistas. El ele-
mento profético, por el contrario, servia de contrapeso a los exce-

sos anti-populares que se gestaban entre la cipula politica y la
religiosa.

La mal llamada «edad de oro» de Israel comienza a establecerse
con los grandes ciclos de conquista por Satl, y en especial por la
dinastia davidica. David establece un estado imperial semejante al
de los cananeos con un ejército, un sacerdocio y una administra-
cién civil subordinada al rey (Pixley, 1989:29). La administracién de
David habfa constituido una sociedad de clases en el pueblo israe-
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lita, que se caracterizé por un sistema tributario regional holgado
para la metrépolis, pero oneroso para las regiones subyugadas por
sus conquistas militares. Como parte del proceso para consolidar
su imperio, y consciente de la fuerza espiritual de las antiguas ins-
tituciones hebraicas, David se propuso trasladar el arca de la pro-
piciacion (principal patrimonio religioso de Israel) a Jerusalén, una
ciudad que habfa conquistado, a la que hizo llamar «Ciudad de
David», y en la que concentrarfa todo su aparato gubernamental
dado que era estratégicamente segura (2 S. 5:6-15). Una vez esta-
blecido en Jerusalén, David se construyé un palacio y proyect6
hacer lo mismo para Dios, es decir, establecer un templo.

El proyecto de un templo para Dios sin duda fue una maniobra
de la avidez del liderazgo de David, que buscaba centralizar no
s6lo la plataforma politica y militar en el rey, sino también la reli-
giosa. Con esto traté de ligar el antiguo orden de Israel al estado
recientemente creado, para legitimar la sucesién y hacer de la
monarquia el aparato rector y protector de las instituciones sagra-
das del pasado. Es decir, fue un intento para monopolizar los sfm-
bolos y ritos religiosos y, con ello, la economia de la salvacién. Con
esto traté de establecer algo asi como un protectorado divino
(Bright, 1970:240). Fue asf como David quiso hacer a Dios su socio
en aquella imptdica empresa imperial.

Debido a la iniciativa de las élites hebreas, se insisti6 en estable-
cer una monarquia al estilo de las naciones circundantes. El Dios
hebreo que siempre habfa sido entendido como el rey de Israel
(Eliade, 1978:180), ahora imitando a las otras naciones era repre-
sentado en un monarca humano. De alguna forma David buscaba
conjugar la funci6n politica y la religiosa. Originalmente, Samuel
se opuso a la tentativa de establecer un régimen mondrquico, y se
hizo portador del argumento que sostenfa Gedeén: aceptar a un
rey como las otras naciones era, de alguna forma, repudiar la
monarquia de Yahvé (1 S. 8:4-7). En nombre y como profeta de
Yahvé, finalmente Samuel autorizé el nombramiento de un rey,
pero no sin antes advertir al pueblo que esto podria terminar en
servidumbre para ellos (1 S. 8:10-17, Pixley, 1989:25). La monarqufa
fue reconocida como un grave pecado, pero fue legitimada por la
copiosa teologia davidica.

La construccién del templo también constituird el puntc de par-
tida de una larga secuela de discusiones entre los aparatos gober-
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nantes, los profetas y los pseudo-profetas. Estos tltimos eran alia-
dos con los sadoquitas, quienes representaban las ideas del rey
David y eran la jerarquia religiosa que él amparaba como forma de
proteger sus propios proyectos (Pixley, 1989:28). Sin embargo,
David tuvo que conformarse con traer el arca a la ciudad, ya que el
profeta Natdn se le ehfrenta (probablemente porque reconoci6 el
peligro de que el culto de Yahvé también estuviera en manos de
quien controlaba el aparato gubernamental de la nacién, puesto
que perjudicaria a los sectores con menos acceso al poder politico).
Jorge Pixley argumenta que David parece seguir el ejemplo de
naciones tributarias como Canadn, ya que: a) nombré funcionarios
religiosos como jerarcas de la corona, b) establecié un culto contro-
lado bajo la obediencia directa del rey, ¢) buscé construir una teo-
logfa e ideologfa de la dominacién, que giraba en torno a la figura
del rey, como representante directo de Dios, la cual servia para jus-
tificar el control de la propiedad y otros recursos de la nacién. Por
supuesto, esto era inadmisible para un Dios como Yahvé, que ni
siquiera permitia que se le diera un nombre para asi poder ser con-
trolado (recordemos el «Yo soy». Ver Ex. 3:14), y mucho menos
admitirfa un templo para que con él intentaran apresarlo o utili-
zarlo con fines espurios.

A través del profeta Natédn, Dios toma la iniciativa y sentencia el
proyecto del templo:

Ve y habla con mi siervo David, y comunicale que yo, el Sefior he
dicho: «No serds ti quien me construya un templo para que
habite en él. Desde el dia en que saqué de Egipto a los israelitas,
hasta el presente, nunca he habitado en templos, sino que he
andado en simples tiendas de campaiia. En todo el tiempo que
anduve con ellos, jamds le pedi a ninguno de sus caudillos, a
quienes puse para que gobernaran a mi pueblo Israel, que me
construyera un templo de madera de cedro» (2 S. 7:5-7).

Esta descomposicién politico-religiosa que comienza con la
dinastfa davidica se acentuard durante el reinado de Salomén, y
estando Sadoc como sumo sacerdote. Con Salomon se hace posible
el proyecto davidico de la construccién del templo. Este primer
templo de Israel, conocido como el templo de Salomén, buscaba
reemplazar el taberndculo por una obra fastuosa repleta de lujos y
opulencia. Mucho dinero fue invertido en aquella empresa (1 Cr.
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22:14) y, como se sabe, la forma en que tan majestuosa obra fue lle-
vada a cabo fue mediante el uso abusivo de jornadas intensisimas
de trabajo. La construccién del templo para Yahvé legitimé un
largo proceso de opresién sobre toda la nacién. El templo fue cons-
truido en propiedad real, con sacerdotes que eran funcionarios de
la corona y que servian como parte del aparato legitimador de las
ideas que constitufan la plataforma ideolégica del proyecto expan-
sionista de Salomon.

Salomén toma la iniciativa de construir un templo que Dios no
habia pedido y luego, al dedicarlo, suplica a Dios que habite en €,
a pesar de que Dios no puede ser contenido por sitio alguno (1 R.).
Lo grave es que Salomoén entiende que la promesa hecha a David
con relacién al templo tiene cumplimiento en él, cuando en reali-
dad Dios habia dicho: «Uno de tu descendencia...» (1 Cr. 17:13-14).
A pesar de todo, Dios accede a hacer un pacto con Salomén, pero
no sobre la base de que construyera un templo, sino bajo la condi-
cién de que cumpliera sus mandamientos. Cuando Salomén dejé
de observar los mandamientos de Dios (construye pequefios tem-
plos para las divinidades extranjeras de sus muchas esposas),
Yahvé, que no tolera la idolatria (porque lleva al abuso del ser
humano), lo sentencia:

Por lo tanto, el Sefior le dijo a Salomén: «Ya que te has compor-
tado asf, y no has cumplido la alianza y las leyes que te orden§,

voy a quitarte el reino y a dérselo a uno de los que te sirven»
(1 R.11:11).

Al separarse Israel de la dinastia davidica (922 a.C.), fue nom-
brado como rey Jeroboam, antiguo funcionario de Salomén quien,
para darle solucién a la crisis politica de aquella coyuntura histé-
rica, implementa una practica que serd impuesta recurrentemente
en el reino. Jeroboam se da cuenta de que el templo de Jerusalén es
ahora patrimonio exclusivo de Jud4. Por eso recurre a implantar la
idolatrfa (construye templos y santuarios en Betel y Dan) y a ins-
taurar fiestas y ceremonias religiosas, conducidas por una nueva
casta sacerdotal que él improvisa y de la cual él se constituye en
sumo sacerdote (1 R. 12:25-33). Toda esta vacua pomposidad bus-
caba impedir que los israelitas adoraran en el templo de Jerusalén
y dejaran alli sus ofrendas (aportaciones en especie o dinero). As{
pues, el uso fiscal del templo y de los seudo-templos fue préctica
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comun en ambos reinos y continué siendo blanco para los ataques
de los profetas (Is. 1:10-20; Jer. 6:20s; Am. 5:21-22; Os. 8:11-13).

El segundo templo es conocido como el templo de Zorobabel.
Después del «Edicto de Ciro», que permitfa el retorno de israelitas
a Jerusalén, fue construido un templo que calcaba las dimensiones
del de Salomén (Esd. 6:3). Dicho templo fue comenzado en el afio
547 a.C. y también sirvi6 para grandes levas, con las que una vez
mds se buscé establecer la ciudad de Jerusalén como el lugar cen-
tral de operaciones. Lo politico y lo religioso se vuelven a conjugar
en el templo. Nehemias establece nuevos reglamentos sobre los tri-
butos relacionados con el templo (Neh. 10:32, 33).

El tercer templo es construido durante el perfodo de Herodes.
Segtin Flavio Josefo, éste super6 la belleza del templo anterior, que
habfa sido destruido por las invasiones helénicas. Los trabajos del
templo de Herodes comenzaron hacia el afio 20 6 19 a.C. Segtin nos
dice Joaquin Jeremfas, el templo era una de las instituciones verte-
brales de la vida ptblica de Jerusalén, que atraia una poblacién
descomunal durante la Pascua. Los 50,000 habitantes promedio de
Jerusalén aumentaban hasta 180,000 durante el periodo de celebra-
ciones en el templo. El templo también era el mayor proveedor de
fuentes de trabajo. Casi todos los habitantes de Jerusalén estaban
directa o indirectamente ligados a la actividad econémica del tem-
plo que, ademds, aseguraba los mejores salarios. Para ese entonces
el templo también era una institucién amalgamada con los intere-
ses imperialistas de los romanos, que habian llegado a apoderarse
de la provincia de Judd cuando Pompeyo tomé esta regién en el
afio 63 a.C.

Segtn Joaquin Jeremfias, el templo también fungfa como una ins-
titucién de tipo judicial y politica, y era también la fuente principal
de las entradas del erario ptblico de la ciudad. Los procuradores
de la ciudad sabian bien de la importancia politico-econémica que

el templo revestfa. El episodio de la «purificacién del templo» en el
tiempo de Jestis ilustra de manera fehaciente cémo en torno al tem-

plo y sus impuestos estaba vinculada la mayor fuente de ingresos
de la ciudad (Jeremias, 1977:156). Jests necesitaba purificar el tem-
plo como sfimbolo del exorcismo ante la corrupcién de quienes ejer-
cian el ministerio ptblico, y habian perdido el sentido espiritual de
la vida. Estos, junto con los mercaderes, habfan minado y desvir-
tuado la funcién como casa de oracién del templo de Dios.
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El templo que Herodes habia hecho construir sobre las bases del
destruido por Pompeyo (63 a.C.), en todos los aspectos era un
signo inversamente proporcional al reino de Dios. En €l se alber-
gaba la asamblea de ancianos de Israel, la sede del sumo sacerdote,
la del procurador y la de la guarnicién romana. Aquel se habia con-
vertido en la sala de los contubernios politicos de la alta jerarqufa
judia y los dignatarios romanos. Tan espuria relacién, que habia
dado a luz al sistema de explotacién del pueblo, se ejercia todos los
dias en aquella institucién que Jests habfa identificado claramente
como la mampara de que se usaba para ocultar tratos diabélicos,
que se encarnaban en la historia, y para destruir al ser humano.

El verdadero mévil del templo, y de allf su importancia para el
partido de los saduceos, era de tipo econdémico. Todo israelita
mayor de veinte afios que residfa en Palestina o en un lugar del
imperio greco-romano, tenfa por obligacién pagar el impuesto del
templo. Las peregrinaciones al templo, que acompafiaban la cele-
bracién de la Pascua, eran las que dejaban mds ganancias a quienes
vivian del templo. Se sabe que el templo posefa su propia moneda
(de allf la necesidad de cambistas) y que también tenfa grandes
almacenes donde guardaban los frutos agricolas y pecuarios obte-
nidos por concepto del pago del diezmo sacerdotal (12 por ciento
de la cosecha y la cria), las ofrendas del llamado «diezmo de los
padres» (Luckmann, 1991:85), ademds de otras ofrendas de tipo
ceremonial. Esto hacfa que los bienes del templo fueran enormes,
pero con ello también se ejercia sobre el pueblo una violencia tri-
butaria extrema que empobrecia a toda la nacién. El cardcter obli-
gatorio de los ritos, ceremonias y fiestas religiosas perpetuaba una
clientela cautiva al templo que era victima de todo género de rapa-
ces comerciantes. De ahi que Jests, emulando al profeta Jeremfas,
describe al templo como «cueva de ladrones» (Mt. 21:13).

EHstas palabras, sin embargo, deben ser colocadas en su contexto.
Jeremfas las utiliza para socavar la falsa religién de Judd, que ha
convertido la experiencia viva con Dios en una dependencia envi-
lecedora y deshumanizante con el templo. Por eso Jeremfas dice:
«No conffen en esos que los engafian diciendo: jAqui estd el templo
del Sefior, aqui estd el templo del Sefior!» (Jer. 7:4). Desde la pers-
pectiva de Jeremfas, quienes se apoyan en la aparente estebilidad
que provee el templo (la ideologfa del poder) son quienes perpe-
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tdan esa dominacién que deshumaniza. Por eso Jeremias les
advierte:

Si mejoran su vida y sus obras y son justos los unos con los otros;
si no explotan a los extranjeros, a los huérfanos y a las viudas, ni
matan a gente inocente en este lugar, ni dan culto a otros dioses,
con lo que ustedes mismos se perjudicarian, yo los dejaré seguir
viviendo aqui, en la tierra que di para siempre a sus antepasados.
Ustedes confian en palabras engafiosas que no les sirven de nada.
Roban, matan, cometen adulterio, juran en falso, ofrecen incienso
a Baal, dan culto a dioses con los que ustedes nada tienen que ver,
y después vienen a este templo que me estd dedicado, a presen-
tarse ante mi. Se creen que aqui estdn seguros; creen que pueden
seguir haciendo esas cosas que yo no soporto (Jer. 7:5-10).

Jestis, como Jeremias, dice que el templo se ha convertido en
signo ideolégico de la practica de la dominacién, y por lo tanto, en
fuente de la fragmentacién de las relaciones humanas (politicas,
econdmicas, sociales, etc.). Incluso, Jerusalén es conocida como la
que mata a los profetas porque estos denuncian que, lejos de ser la
ciudad santa, la del templo, es la sede de la corrupcién, de la explo-
tacién, de la falsedad. Al desenmascarar la maquinaria ideolégico-
politico-religiosa del templo, los profetas ponen al desnudo la
perversidad del sistema y de quienes lo preservan. Jestis y Jeremias
se dan cuenta de que el templo ha usurpado el lugar de Dios, y con
ello, el sistema construido en torno al templo es el que determina
el valor de las relaciones sociales y no la ley de Dios. Por eso, en
ambos casos, la alternativa de destruirlo —no necesariamente
como objeto, sino como signo— es una prerrogativa divina:

(Acaso piensan que este templo que me estd dedicado es una
cueva de ladrones? Yo he visto todo eso. Yo, el Sefior, 1o afirmo.
Vayan a mi santuario en 5il6, el primer lugar que escogi para resi-
dir, y vean lo que hice con él por la maldad de mi pueblo Israel.
Y aunque una y otra vez les he advertido acerca de su conducta,
ustedes no han querido obedecerme, y ni siquiera me han res-
pondido. Yo, el Sefior lo afirmo. Por eso, lo mismo que hice con el
santuario de Sil6, lo voy a hacer con este templo dedicado a mi, el
cual les di a ustedes y a sus antepasados y en el que ustedes con-
fian. Los arrojaré a ustedes de mi presencia como antes arrojé a
sus hetmanos, los descendientes de Efrain (Jer. 7:11-15).
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Estas palabras de Jeremias nos ayudan a entender el significado
del templo como signo de deshumanizacién y, lo més importante,
que el reino de Dios es diametralmente opuesto a este tipo de tem-
plo. Veamos como ocurre esto.

El templo estaba dividido en atrios y santuarios, y esto nos
ayuda a ver cudn estratificado e hiper-fragmentado estaba el con-
junto de relaciones humanas. El atrio externo era el de los gentiles
(paganos, los excluidos del «pueblo de Dios»). Cerca de alli estaba
el portico de Salomén, donde los cambistas hacfan sus transaccio-
nes y los rabinos ensefiaban la ley. Antes de ingresar al atrio inte-
rior, todos se enfrentaban con un gran letrero de exclusién escrito
en griego y latin que prohibia la entrada de gentiles, bajo pena de
muerte (Hch. 21:28). Los gentiles no podian entrar allf por ninguna
de sus nueve puertas, pues era una profanacién a la santidad del
templo. A través de una de las puertas (la llamada Puerta Hermosa
en el libro de los Hechos) se tenfa acceso a otros tres atrios de exclu-
sién: el de las mujeres, el de los hombres y el de los sacerdotes. A la
izquierda del santuario se encontraba el lugar de reunién del sane-
drin. El santuario se dividia en lugar santo y lugar santisimo; al pri-
mero entraban los sacerdotes, al segundo, sélo el Sumo Sacerdote.
Lo que se puede interpretar de estos stmbolos ideolégicos es que la
presencia de Dios estaba sélo al alcance de este tiltimo, que erarico,
hombre y miembro de la casta sacerdotal. Asi pues, con el templo
toda la esfera de maldad y alienacién estaba justificada. El templo
era un microcosmos donde se reflejaba la deshumanizacién que
concretamente se efectuaba en la vida diaria del pueblo.

La justicia como culto a Dios

Los profetas proponen una nueva manera de celebrar culto a
Yahvé: Ya no como las ceremonias leviticas, que ofrecfan animales
en sacrificio, sino ahora, ofreciendo nuestras propias vidas en sacri-
ficio vivo por los demds.

Los profetas denuncian el fastuoso culto a Dios diciendo que en

realidad eso no es mds que una espiritualidad simulada. Dice
Isafas:

86



Jestis, constructor de comunidad

El Sefior dice: «;Para qué me traen tantos sacrificios? Ya estoy
harto de sus holocaustos de carneros y de la grasa de los terneros;
me repugna la sangre de los toros, carneros y cabritos. Ustedes
vienen a presentarse ante mf, pero jquién les pidié que pisotea-
ran mis atrios?

No me traigan mds-ofrendas sin valor; no soporto el humo de
ellas. Ustedes llaman al pueblo a celebrar la luna nueva y el
sabado, pero yo no soporto las fiestas de gente que practica el
mal. Aborrezco sus fiestas de luna nueva y sus reuniones; jse me
han vuelto tan molestas que ya no las aguanto!

Cuando ustedes levantan las manos para orar, yo aparto mis 0jos
de ustedes; y aunque hacen muchas oraciones, yo no las escucho.
Tienen las manos manchadas de sangre.

[Lavense, limpiense! jAparten de mi vista sus maldades! jDejen
de hacer el mal! jAprendan a hacer el bien, esfuércense en hacer
lo que es justo, ayuden al oprimido, hagan justicia al huérfano,
defiendan los derechos de la viudal»

El Sefior dice: «Vengan, vamos a discutir este asunto. Aunque sus
pecados sean como el rojo més vivo, yo los dejaré blancos como
la nieve; aunque sean como tela tefiida de ptrpura, yo los dejaré
blancos como la lanal» (Is. 1:11-18)

Para Isafas, el culto verdadero consiste en volverse a los demads
en actitud de servicio para trabajar por el bienestar del otro. Dios
mismo rechaza que se le busque si uno se exime de la responsabi-
lidad para con los otros seres humanos. Esa idea de servicio soli-
dario para asistir a las victimas de la injusticia socio-econémica y
politica se repite continuamente entre los profetas de Israel (Jer. 7:4-
7. Mi. 6:8; Am. 8:4-7; Zac. 7; Lc. 6:20-25, etc.).

El cristiano vive obsesionado con su salvacién eterna, que dice
depender sélo de su fe ahora en la historia. Pero si esa fe no se
expresa en amor, y si ese amor no se hace justicia, entonces cqué fe
es esa que pueda salvar eternamente sin transformar el ahora?
Como hemos dicho anteriormente, si la fe no se traduce en actos de
amor y justicia, estamos haciendo de Dios un «idolo». Hacer a Dios
un idolo no es negar su existencia, sino su trascendencia; es decir,
dejar sin implicaciones éticas nuestra relacion con Dios. En otras
palabras, en el momento en que nuestra fe nos exime de obrar
ética y responsablemente para con los demds, no s6lo nos hemos
abstraido de la historia en la que Dios desea actuar, sino que nos
hemos arrodillado ante un fetiche.
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Muy pronto en sus vidas, los profetas descubrieron que la idola-
tria era mas peligrosa que el atefsmo (Ex. 20:2-4; Dt. 5:6-8). En par-
ticular porque la idolatrfa puede dejar a la religién funcionando,
pero ya le habrd arrebatado su contenido ético y la habra imposibi-
litado para ser un canal de transformacién social. Los profetas
identifican la idolatrfa como problema social y politico, no sélo
como problema religioso. El idélatra ya no puede ver a Dios como
trascendente, y por eso no estd interesado en transformar la histo-
ria. El id6latra no quiere transformar su realidad histérica inme-
diata y se conforma con ser oprimido o con ser el opresor. El idolo
le sirve para resignarse a la servidumbre o para librarse de la cul-
pabilidad por ser el opresor de otro ser humano. Pablo Richard lo
dice de esta manera: «El que es liberado de la esclavitud no puede
ser id6latra. S6lo el esclavo y el opresor son idélatras» (Richard,
1989:11).

Los idolos contempordneos han cambiado y cada vez son més
sutiles y subliminales, lo que los hace m4s malvados e intrincados.
Eric Fromm dice que: «Los fdolos contra los que lucharon los pro-
fetas del Antiguo Testamento eran imdgenes de piedra o de
madera, drboles o colinas. Los idolos de hoy son los lideres, las ins-
tituciones —especialmente el estado—, la nacién, la produccién, la
ley y el orden, y toda obra fabricada por el hombre» (Fromm,
1970,135). Estos idolos modernos vacian de significado a la vida
humana; la deshumanizan. Al prestarle atencién a estos idolos, el
ser humano se vuelca a vivir tratando de satisfacer sus propios
deseos y se olvida de su préjimo. Cuando se vuelve a Dios, por el
contrario, se libera de los idolos que lo separan de los demds.
Cuando un ser humano deja de reconocer como hermano o her-
mana a otro ser humano es porque ya no estd frente a Dios, sino
frente a un idolo. Los idolos pueden ser regionales, pertenecer a
una cultura, promover las barreras raciales y diferencias en clase
social, y dado que todo esto invita a satisfacer el egoismo humano,
el idolo se convierte en el amo y esclaviza al ser humano. En cam-
bio, creer en Dios nos lleva a un estado especial de conciencia que
se caracteriza por el respeto hacia la vida: la de otros individuos, la
de la creacién, la propia y la de Dios.
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El templo y el reino de Dios

Las profecias de Ezequiel establecfan que la restauracién inclufa
un plan para la construccién de un «nuevo templo» (Ez. 40-48). En
Marcos 11:11 se narra el hecho que antecede la purificacién del tem-
plo. Leonardo Boff sostiene que el Reino no llega en el templo, por-
que éste se ha hecho impuro e indigno de Dios, por lo que se
justifica su purificacién. Asf pues, la purificacién del templo crea
las condiciones para que Dios se manifieste en su gloria, para que
asf inaugure su sefiorfo sobre todas las cosas (Boff, 1985:137) y se
haga realidad el reino de Dios (estado de relacién perfecta); es
decir, la totalidad del sentido del mundo (lo creado) en Dios (Boff,
1980:44).

Al fragmentar el sentido global de la realidad, el ser humano se
totaliza y cree construir la autonomfa que le proporciona control y
poder. El estado de pecado es, en dltima instancia, negar la reali-
dad divina como suprema, y el intento para dar un nuevo signifi-
cado a la realidad humana, pero que se opone al propésito de Dios
(el Reino). El ser humano cree, en su autonomia, «que la realidad
global adquiere sentido a partir del sujeto». Ese acercamiento, o
nueva manera de entender las relaciones, le permite sentirse igual
a la divinidad. Por eso, lo que mds incita al pecado es la tentacion
de ser como Dios (Gn. 3:5). Sin embargo, cuando el ser humano
busca divinizarse e independizarse de Dios, no hace més que opo-
nérsele y perpetuar su estado de alienacién. El estado de pecado es
una realidad alternativa a la creada por Dios, es un estado activo de
oposiciéon a Dios y de servidumbre al anti-reino; es decir, una
abierta oposicién a la propuesta césmica del Creador. En el relato
de Marcos 8:31-38, Pedro aparece retratado como simbolo del anti-
reino: Jests lo llama «Satands» por oponerse a la voluntad divina
en la historia humana. Asi pues, Satands representa la oposicion
activa a Dios, que es quien le da sentido a la realidad; es decir, es
una oposicién al plan césmico divino del cual la muerte y resu-
rreccién de Jesus forman parte crucial.

Es importante destacar que aqui Jests se vuelve a presentar
como «el Hijo del hombre» (Mc. 8:38). La razén para esto obedece
al hecho explicito de combatir lo que movié a Pedro a actuar de tal
forma. Pedro, como muchos otros judios pobres que seguian a
Jests, lo entendia como el Mesfas esperado, pero al estilo de los
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Macabeos; es decir, un poderoso lider politico-militar que reivindi-
carfa a Israel ante sus enemigos. Jests, sin embargo, se presenta
como el «Hijo del hombre», no como el «Hijo de David», asf acla-
rando a todos que él no venia a restablecer el reino de David, sino
a establecer el reino de Dios. 5i Jestis se limitaba al cumplimiento
de aquel punto de vista judfo, hubiera reducido su ministerio, y
entonces serfa el Mesias de los judios y no de la humanidad. Jests
prefirié establecer el reino de Dios, aunque esto le costase morir. La
tentacién de Pedro es que solamente habia pensado en lo que le
beneficiarfa a él, no a la humanidad; habfa tratado, de privatizar,
regionalizar o fragmentar el sentido global y pleno del reino de
Dios. Esa habia sido la tentacién de Pedro.

El evento de la transfiguracion de Jestis descrito inmediatamente
en Marcos 9:1-8, es el otro ejemplo donde Pedro busca regionalizar
o privatizar el reino de Dios y, por lo tanto, despojarlo de su signi-
ficado y fermento liberador. Una vez més Pedro es reprendido, esta
vez por una voz de lo alto (Dios Padre) que le pide concentrarse
s6lo en Jests, que es quien entiende la globalidad del plan de Dios.
Con su propuesta de establecerse en aquella montafia (<hagamos
aqui tres enramadas»), Pedro intenté detener la historia de la sal-
vacion para satisfacer su curiosidad y gozar de una verdadera
extravagancia religiosa. Todavia no se daba bien cuenta de que des-
cubrir al Mesfas lo convierte a uno en testigo, le impone una
misién, le envia a la humanidad. No podfan quedarse alli. Eso seria
reducir el Reino a un evento mistico, privado (metafisico) o cuando
més, a una idea provincialista al margen de la necesidad humana.
Negarnos a nosotros mismos (Mc. 8:34) es pensar y actuar en fun-
cién de lo que nos beneficia a todos. Es vivir para la universalidad
y globalidad del Reino; no para beneficiar una raza, un grupo, un
sector de la iglesia, o cualquier otro grupo, sino para beneficiar a
toda la creaci6én de Dios. La voz del cielo que Pedro oye le reclama
fidelidad al plan césmico de Dios y le exige ir mds alld de sus inte-
reses de grupo.

Por otro lado, la actividad del Espiritu Santo nos hace parte de la
nueva creacién en Cristo (Ef. 1:13-14), nos adopta como hijos e hijas
de Dios (Gl. 4:5-7), nos hace parte del cuerpo de Cristo (1 Co. 12:13-
31) y nos hace templo de Dios (1 Co. 6:19). Asi pues, la construccién
del «nuevo templo» anunciado por Ezequiel (caps. 40-48), como
parte de la restauracién, se hace realidad cuando se integra la
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comunidad cristiana. Es en ese «nuevo templo» que su presencia se
hace historia concreta en el tiempo y espacio y crece entre la huma-
nidad.

Cristologia del templo

El reino de Dios es la causa de Dios en el mundo (Hans Kung,
1976: 215), es un nuevo orden escatolégico que restablecera y per-
feccionaré el plan original de Dios en una nueva creacién, de la
cual el Cristo resucitado es garantfa y primer fruto como soberano
del Reino.

Las profecfas de la restauracion de Ezequiel (Ez. caps. 40-48)
contemplaban la construccién de un nuevo templo que servirfa
como el punto de partida para un nuevo orden mundial, como el
punto de convergencia de las naciones. Sin embargo, el templo
construido después del retorno del exilio (515 a.C.) estuvo lejos de
ser ese centro donde las naciones unidas adoraban al Dios Creador.
Segtin Ezequiel, la destruccién pasada del templo mostraba la pre-
sencia de Dios en él (9:3; 10:4-5; 11:23, 16).

El templo de Herodes, como ya lo dijimos, también incurre en la
exclusién de los no judios (Hch. 21:26-30). De allf que el templo de
la restauracién segufa sin irrumpir en la historia. No es casualidad
que toda la literatura intertestamentaria esté llena con la expectativa
de un nuevo templo que sirviera como lugar de encuentro para los
judios que atn estaban en el exilio y los gentiles que buscaban ado-
rar al verdadero Dios (Tob. 14:5; Jud. 1:15-17; 26-29, Tob. 13:5-11).

Cristo es el tnico lugar concreto de encuentro e integracién de
todas las naciones. El es el «nuevo templo» que hace posible la
inclusién definitiva. Cristo no es sélo el cumplimiento total de la
ley, sino también del templo. Sin ley no hay evangelio; sin templo
no hay Reino. Al resucitar, Cristo inaugura el «nuevo templo».
Declara el comienzo de los tltimos tiempos para esta creacién y el
inicio del Reino entre nosotros donde se gesta la nueva creacion.

Jests se considera a sf mismo — a «su cuerpo»— como el templo,
un templo que serfa destruido, al igual que aquel que era signo de
la opresién diab6lica deshumanizante. En su cuerpo Cristo llevaria
cautivo al pecado y s6lo acabando con lo viejo se construirfa un
templo que darfa lugar a la nueva creacién. De esta manera se daria
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lugar en la historia al establecimiento del «nuevo templo» predi-
cado por la religién popular de Israel. Esta era la esperanza de los
pobres y los excluidos, que vefan en el templo de Jerusalén la causa
del poder que los deshumanizaba.

En los evangelios sinépticos, la muerte de Jests se relaciona con
el rol opresivo del templo de Jerusalén. El «velo rasgado» del tem-
plo (Mt. 27:51 y pasajes paralelos) se convierte en un simbolo semi-
nal de la nueva creacién en Cristo, de «su nuevo cuerpo», de la
nueva humanidad. Aquel velo separaba a toda la humanidad del
lugar donde los judfos crefan que la presencia de Dios se manisfes-
taba totalmente (el lugar santisimo). S6lo una persona penetraba
allf, el sumo sacerdote, el pontifice (constructor de puentes). Cada
afio este funcionario construfa el puente de una nueva relacién con
Dios. Con su sacrificio, Cristo entra como «Pontifice» en el lugar
santisimo, y se ofrece como sacrificio de una vez y para siempre
(Heb. 7:20-28). Asf se construye una nueva y definitiva forma para
relacionarnos con Dios y su creacién. Esa nueva manera es el reino
de Dios. El velo se rasga para advertirnos que el templo ya no tiene
utilidad, porque el Reino (que debi6 llegar por medio del templo)
ahora ya estd presente y fue inaugurado en Cristo. El es el nuevo
templo, donde toda la humanidad, especialmente los pobres y los
excluidos, pueden entrar para ser humanizados. Fn Efesios Pablo
habla de una pared que separa:

Cristo es nuestra paz. El hizo de judios y de no judios un solo
pueblo, destruyé el muro que los separaba y anulé en su propio
cuerpo la enemistad que existia (Ef. 2:14).

Pero ahora Jests se convierte, como también nos dice Pablo, en
nuestra paz.

[Jestis] puso fin a la ley que consistia en mandatos y reglamentos,
y en si mismo cre6 de las dos partes un solo hombre nuevo. Asi
hizo la paz. El puso fin, en sf mismo, a la enemistad que existia
entre los dos pueblos, y con su muerte en la cruz los reconcilig
con Dios, haciendo de ellos un solo cuerpo.

Cristo vino a traer buenas noticias de paz a todos, tanto a ustedes
que estaban lejos de Dios como a los que estaban cerca. Pues por
medio de Cristo, los unos y los otros podemos acercarnos al Padre
por un mismo Espiritu (Ef. 2:15-18).
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Antes estdbamos en guerra, pero ahora hemos sido reconciliados
por la cruz y hechos parte de un mismo cuerpo. Aquella pared,
aquel velo del templo que nos separaba, ahora ha sido destruido
por Cristo y hemos llegado a ser uno con Dios. Y no s6lo con Dios,
sino también con nuestro préjimo, con los que estaban lejos y los
que estaban cerca. Hemos sido hechos una nueva humanidad.
Cristo ha puesto alto a las exclusiones, a todo aquello que nos sepa-
raba, a todos los velos que nos dividfan. Con su muerte Cristo des-
truy6 el imperio de la muerte, del pecado, y destruy6 la alienacion.
Justamente porque el signo del templo ha sido destruido, ahora,
como ensefia el libro de los Hebreos, «...podemos entrar con toda
libertad en el santuario gracias a la sangre de Jests, siguiendo el
nuevo camino de vida que él nos abri6 a través del velo, es decir, a
través de su propio cuerpo» (Heb. 10:19-20). ;Cudl es este santua-
rio? Este santuario no es como el de Jerusalén, «cueva de ladrones»
y signo de exclusién y relaciones humanas fragmentadas. Es todo
lo contrario, es el signo de las nuevas relaciones, es el reino de Dios
al que tenemos acceso por la resurreccién con Cristo. Es el Reino
que no deja que sexismos, racismos y estratificaciones derivadas de
la injusticia socio-econémica nos fragmenten:

Pues por la fe en Cristo Jestis todos ustedes son hijos de Dios, ya
que al unirse a Cristo en el bautismo, han quedado revestidos de
Cristo. Ya no importa el ser judio o griego, esclavo o libre, hom-
bre o mujer; porque unidos a Cristo Jestis, todos ustedes son uno
solo. Y si son de Cristo, entonces son descendientes de Abraham
y herederos de las promesas que Dios le hizo (Gl. 3:26-29).

El gran reto que se presenta a la iglesia de hoy

Jestis, como Jeremias, vuelve a la tradicién profética e incluyente
de la «promesa abrahdmica», donde todas las familias de la tierra
serdn bendecidas y no hay fragmentacién. Por eso, Jests es el «Hijo
del hombre», y no el restaurador del reino de David. El vino a traer
su Reino donde todos tenemos cabida, y donde los pobres son los
primeros. En el futuro, ese Reino incluird una nueva Jerusalén, un
cielo nuevo y una tierra nueva (Ap. 21:1-6). Es curioso, sin
embargo, que en aquella realizacién plena del Reino no haya tem-
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plo. Juan dice: «No vi templo alguno en la ciudad...». La pregunta
inmediata es jpor qué? Juan responde: «Porque el Sefior Dios, el
duefio del universo es su templo, lo mismo que el Cordero» (Ap.
21:22). ;Desde cudndo existe Dios como templo? Desde que Cristo
fue levantado al tercer dfa en la resurreccién.

El ser humano fue creado a la imagen y semejanza de Dios. El
pecado desdibujé aquella impronta divina y en vez de vivir en
comunidad, como lo hace la Trinidad, nos separamos buscando
nuestro propio beneficio. En Cristo, Dios nos ha hecho signos de la
resurreccion, parte de la nueva creacién. Por eso somos «templo
del Espfritu Santo», signos del templo que es Dios. A diferencia del
templo de Jerusalén donde el ser humano experimentaba el peso
cruel del pecado (la deshumanizacién) ahora, como signos del
nuevo templo, buscamos crear espacio para una praxis de inclu-
sién, justicia, vida, igualdad y respeto; en especial porque jsomos
primicia de resurreccién! La resurreccion es hoy, como ayer, un ata-
que frontal contra el sistema de injusticias y privaciones; la resu-
rreccién es la inauguracién del cambio, de la esperanza, de lo
nuevo. Cristo resucité como signo de la transformacién del uni-
verso; resucité para hacerlo nuevo. Como cristianos, cuando deci-
mos creer en la resurreccién, no podemos, por consecuencia,
tolerar relaciones, instituciones o sistemas que han sido minados
por la fragmentacién y la deshumanizacién. Quienes en verdad
creen en la resurreccién, lucharén por la transformacién de este
injusto mundo. La obra de Cristo es el punto de partida para esa
nueva creacion, para esa transformacién.

Resumen

Jesus construye comunidad cuando se enfrenta a la anti-comuni-
dad. La obra de la reconciliacién, por medio de su muerte y resu-
rreccion, hizo posible destruir a los enemigos de la creacion: el
pecado y la muerte. El templo representaba el viejo orden, la crea-
cién bajo el pecado. Cuando los profetas percibieron al templo
como signo de injusticia, lo impugnaron y presentaron la justicia en
las relaciones como la verdadera manera de dar culto a Dios.

La resurreccién representa el nuevo orden: la posibilidad de esa
nueva y justa creacién. Jests es el constructor de comunidad en
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tanto que toda su obra revierte los efectos del pecado fragmenta-
dor. Bs decir, en la cruz, Jests hace posible la re-unién. De esta
manera nos damos cuenta que la salvacion es, en definitiva, un
camino que lleva a la construccién de la comunidad de Jests: la
nueva creacion. 5

En el préximo capitulo tendremos la oportunidad de estudiar el
papel que juega la iglesia en el proceso de reconstruir lo creado y
las implicaciones de esto sobre la espiritualidad cristiana.
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4. Comunidad de fe,
comunidad de amor

La fe en Dios, a través de Cristo,

es la presuposicién necesaria

para amar a nuestros semejantes

y es, por lo tanto, la fuente de toda ética.

G.W. Forell

1 Comunidad cristiana significa
comunidad en Jesucristo y por Jesucristo.
No puede ser ni mds ni menos gue esto.
Es cierto,

para todas las formas de comunidad

que agrupen cierto nilmero de creyentes,
desde la que se origina

por un simple y breve encuentro,

como la que resulta de una larga comunion
de todos los dias.

Si podemos ser hermanos es sélo

por Jesucristo y en Jesucristo.

D. Bonhoeffer

£a espiritualidad cristiana siempre es colectiva, es espiritua-
lidad de relaciones y, por lo tanto, de comunidad. La vida en comu-
nidad es lo mds esencial de la espiritualidad cristiana, es la esencia
del reino de Dios. De alli que no podamos entender a la iglesia sin

verla como la comunidad que participa del Reino y se (re)organiza
en funcién de éL
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La espiritualidad cristiana consiste en un nuevo modo de rela-
cionarnos en amor, pues es precisamente esto lo que la distingue
claramente de cualquier otra comunidad humana. Esta cualidad,
sin embargo, se puede extender a toda comunidad, pues incluso el
psicélogo Jung mantenfa que la vida segura era aquella que se
construia en relaciones de amor (cf. Marfa L. Santa Marfa, 1983:42).
El amor entre la comunidad de fe es dgape. En su primera carta,
Juan asegura que «Dios es dgape»; y por eso Dios ama, no moti-
vado por un estimulo externo, sino porque esa es su naturaleza. El
dgape es la base de la vida comunitaria, del compafierismo con
Dios (Nygren, 1953:57).

Sélo la fe en Cristo hace posible la incorporacién de los creyen-
tes en la comunién de los santos, por lo que la iglesia s6lo consigue
su esencia en el ser de Cristo, que a su vez es uno con el Padre.
Lutero, como Tertuliano y Agustin, entendfa a la iglesia como el
lugar que el Dios Trino estaba preparando para ser su morada esca-
tolégica, y en el cual ya estaba reinando secretamente y en amor.

La comunién de los santos (communio sanctorum) es la comunién
o compafierismo de quienes cuidan su propio progreso ejerciendo
su ministerio sacerdotal los unos con los otros. La iglesia es un
compafierismo de amor cuyo propdsito es ser uno, como el Hijo y
el Padre son uno por amor. Esta comunidad se construye sobre el
fundamento y la dindmica de experimentar y compartir el amor
con que Cristo nos amd. Ese amor que nos ha impactado nos ha lle-
gado como gracia, y al recibirlo como regalo también podemos
recibir a quienes viven junto a nosotros en la comunidad. Al reci-
bir a nuestro hermano como regalo, experimentamos una dimen-
sién especial de la gracia divina. «S6lo puede hablarnos el que,
siendo nuestro hermano, se ha hecho nuestra gracia, nuestra recon-
ciliacién, nuestra salvacién antes del juicio. En la humanidad del
Hijo de Dios se nos ha otorgado la gracia del hermano»
(Bonhoeffer, 1995:82). Como resultado de que el Dios Trino es una
comunidad divina, con su cuerpo forma una comunidad humana.
La iglesia también es una comunidad espiritual en tanto que Dios
existe como comunidad espiritual. Dios ha reproducido en la igle-
sia lo que él es en esencia: comunidad, espiritu y amor.

Lutero, junto a otros reformadores protestantes, ayudé a redes-
cubrir el verdadero significado de la iglesia, ya no como una insti-
tucién jerarquizada y burocratizada, sino més bien como la
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«comunidad de los santos» (communio sanctorum). No hubo nunca
una marca més caracteristica de lo que en esencia es la iglesia que
el 4gape. Esa es la marca del auténtico cristianismo: «5i se aman los
unos a los otros, todo el mundo se dara cuenta de que son discipu-
los mios» (Jn. 13:35). Hoy, a pesar de vivir en una civilizacién post-
cristiana, esa marca sigue siendo nuestro mayor testimonio. Como
crefa San Agustin, la iglesia no sélo es la «comunidad de fe», sino
también la «comunidad de amor». Esto fundamentalmente se debe
a que la fe y el amor son inseparables. Para Lutero toda la ética cris-
tiana se resume en que «la fe estd activa en el amor», y luego
explica: «Quien quiera ser un verdadero cristiano, y en el reino de
Cristo ser un verdadero creyente, pero sus obras de amor no siguen
a su fe, este no cree de verdad» (cf. Forell, 1954:88). Por lo tanto, ser
una comunidad de fe es un acto invisible, que sélo se hace realidad
plena al convertirse en una comunidad de amor.

En cuanto comunidad de amor, la iglesia realiza la comunidad
espiritual, que en esencia es dindmica. Al analizar el acto de la
constitucién moral de la persona como persona, encontramos que
esto sélo se puede concentrar en los términos de dgape, la afir-
macién reunificadora del otro en términos del significado eterno
de su ser. El presupuesto en la iglesia es que cada miembro tiene
una tal relacién con los demés y que esta relacion se hace real en

la cercania espacial y temporal (el préjimo del nuevo testamento)
(Tillich, 1984:222).

Lo que Tillich nos presenta sobre la comunidad de amor tiene un
significado especial, ya que es precisamente alli donde el ser
humano llega a obtener una valoracién y repotenciacién plena. La
comunidad de los santos también es el lugar donde el ser humano
puede saberse plenamente humano. Esto se debe a que el dgape es
la Gltima dimensién de la existencia humana, la mds rica y forma-
tiva, pues en el dgape podemos trascender las limitadas posibili-
dades del ser humano. En las palabras de Tillich: «En todas las
situaciones el elemento decisivo es el égape, porque estd unido a la
justicia y trasciende los limites finitos del ser humano» (Tillich,
1974:41). De acuerdo con Paul Lehmann, la koinonia que genera el
4gape es el contexto primario de la ética cristiana. Es allf donde la
palabra y acciones de Dios toman una forma visible que permite la
madurez humana y lleva a los seres humanos a responder a la

99



Comunién y comunidad

accién divina (Duff, 1992:69). Asi pues, la koinoniz nos lleva a la
humanizacién plena. Bonhoeffer aclara muy bien la diferencia
entre la comunidad (koinonia) cristiana espiritual y la psiquica:

Comunidad espiritual es la comunién de todos los llamados por
Cristo. Comunidad psiquica es la comunién de almas «piado-
sas». La una es el dmbito de la transparencia, de la caridad fra-
terna, del 4gape; la otra, del eros, del amor m&s o menos
desinteresado, del equivoco perpetuo. La una implica el servicio
fraterno ordenado; la otra, la codicia. La primera se caracteriza
por una actitud de humildad y de sumisién hacia los hermanos;
la segunda, por una servidumbre mds o menos hipécrita a los
propios deseos. En la comunidad espiritual tinicamente es la
palabra de Dios la que domina; en la comunidad «piadosa» es el
hombre quien, junto a la palabra de Dios, pretende dominar con
su experiencia, su fuerza, su capacidad de sugestién y su magia
religiosa. En aquélla sélo obliga la palabra de Dios; en ésta, los
hombres pretenden ademds sujetarnos a sf mismos. Y asi, mien-
tras una se deja conducir por el Espfritu Santo, en la otra se bus-
can y cultivan esferas de poder e influencia de orden personal
—entre protestas de pureza de intenciones— que destronan al
Espiritu Santo, alejdndolo prudentemente; porque aquf la tinica
realidad es lo «psiquico», es decir, la psicotécnica, el método psi-
colégico o psicoanalitico, aplicado cientificamente, y donde el
préjimo se convierte en objeto de experimentacién. En la comu-
nidad cristiana auténtica, por el contrario, es el Espiritu Santo,
tnico maestro, quien hace posible una caridad y un servicio en

estado puro, despojado de todo artificio psicolégico (Bonhoeffer,
1983:35).

Una vez mds, es esa relacién de koinonia generada por el 4gape
donde se afirma el proceso de perfeccionamiento integral v, por lo
tanto, pleno del ser humano: la santificacién y humanizacién. Lo
que llegamos a ser por medio de la santificacién y la humanizacién
requiere la actividad de Dios en Cristo. Nuestra humanidad revela
nuestra condicién de pecadores. El proceso de humanizacién nos
recuerda las armas que nos han sido dadas para combatir contra el
pecado, y también nos recuerda que somos creyentes, no por natu-
raleza, sino por causa de Cristo que nos lleva a creer (Duff,
1992:11). En ese sentido, humanizacién y santificacién son una y la
misma cosa: ser uno con Cristo, plenamente humanos y divinos.
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La iglesia como comunidad espiritual de amor tiene un sentido
sacramental de unién con Cristo. Lutero crefa que no habfa una
unién més intima, profunda e indivisible que aquella que los sacra-
mentos nos permiten tener con Cristo. Ademds, la iglesia como
comunidad espiritual de amor conlleva un cambio en la vida delos
miembros de la comunidad. Lo esencial del amor divino es la capa-
cidad para transformar aquello que es objeto de su amor, y noso-
tros somos transformados doblemente: cuando Cristo nos ama a
nosotros, y cuando el amor de Cristo en nosotros nos lleva a amar
a nuestro préjimo. Como cristianos, entonces, no sélo somos obje-
tos, sino también sujetos del amor divino. Debido a ello, el amor es
el motor principal para la misién cristiana.

S6lo el amor (dgape) que proviene de Dios es la base para una
fraternidad verdadera, y la iglesia es ese proyecto comunitario de
fraternidad. Sin ese amor divino cualquier comunidad dada opera
meramente con un «amor psiquico», es decir, ansia, deseo; pero
que no incluye el servicio (Bonhoeffer, 1982:23). Por eso Jesucristo
nos hizo su cuerpo para amar por medio de nosotros. En las pala-
bras de Evely, «Cristo no desea otra cosa: que cada uno de nosotros
se le ofrezca, le preste su humanidad, para poder comenzar a vivir
de nuevo. A él le gusta cualquier rostro, cualquier situacién, cual-
quier familia, cualquier vida, y sabria poner en ella mucho amor»
(Evely, 1977:86).

Desde una perspectiva sociolégica, la iglesia es una comunidad
con caracteristicas peculiares. El libro de los Hechos (capitulo 2)la
describe como una «comunidad de bienes»; es decir, tenfan un
estilo de vida cuyo epicentro era el 4gape, la relacién de encuentro
profundo al interior de la comunidad de creyentes. Dicho dgape les
daba la posibilidad de establecer relaciones maduras donde se afir-
maba y se promovia a la persona como persona.

Si el pecado es la persecucién de la autonomia y el cese de rela-
ciones, la fe, por el contrario, es vivir en relacién. Con su maravi-
lloso trabajo intitulado «Btica comunitaria», Enrique Dussel nos
ayuda a entender mejor la dimension de las relaciones en el con-
texto de la fe cristiana. Para ello Dussel usa el concepto de praxis,
que entiende como «el acto humano consciente que se dirige a otra
persona, que busca construir al otro como persona. Praxis es la pre-
sencia real de una persona ante otra, en fin, la relacién misma de
dos o més personas» (Dussel, 1986:16). Aqui necesitamos precisar



Comunion y comunidacd

algunos aspectos importantisimos de este concepto. En primer
lugar, no es cualquier tipo de accién, sino una accién consciente y
constructiva; y en segundo lugar, esto presupone una proximidad
real entre el sujeto y el objeto de la accién, lo cual precisa del esta-
blecimiento de una relacién. Esa praxis es el fundamento de la vida
en comunidad, que es también la esencia de la vida cristiana y del
reino de Dios. Ahora bien, nunca llega a ser un acto constructivo
sin darse en el contexto del dgape. Asi pues, la praxis verdadera es
una manifestacién concreta del dgape.

El ser humano tiene dos necesidades fundamentales: vivir en
comunidad (ser gregario) y ser amado. Una persona queda précti-
camente anulada como persona humana al no estar en relacién con
otras personas. Dice Dussel: «Cuando estoy con mi rostro ante el
rostro del otro en la relacién préctica, en la presencia de praxis, €l
es alguien para mi y yo soy alguien para él. El estar rostro ante ros-
tro, de dos o0 mds, es el ser persona» (Dussel, 1986:17). Eric Fromm
también nos ayuda a entender esta realidad: «Estar separados sig-
nifica estar aislados, sin posibilidad alguna para utilizar mis pode-
res humanos. De ahi que estar separado signifique estar
desvalido...» (Fromm, 1974:20). Segtn los evangelios, Jestis ase-
gura que: «Donde hay dos o mds reunidos en mi nombre, allf estoy
yo en medio de ellos». ;Si Dios estd presente en la vida de todo cris-
tiano, en qué difiere su presencia cuando hay dos o més reunidos
en su nombre? Sencillamente en que, al estar en comunidad,
estamos ante el sentido gregario de la presencia de Dios.

Por otro lado, el ser amado y amar son la primera gran necesidad
del ser humano desde que nace hasta que muere. S6lo al amar, el
ser humano se une verdaderamente y puede sostener relaciones
constructivas. Comenta Fromm: «La incapacidad para alcanzarlo
significa locura o destruccién, de sf mismo o de los demds. Sin
amor, la humanidad no podrfa existir un dfa mds» (Fromm,
1974:30). Sélo el dgape que se da al interior de la comunidad de fe
hace posible que el ser humano satisfaga plenamente sus necesida-
des bdsicas. Esto se debe a que la comunidad le brinda la posibili-
dad de ser persona, y la praxis del dgape, que proviene del Espiritu
Santo, lleva al desarrollo pleno de esas personas. Por eso Dussel
afirma que: «La praxis como accién y como relacién, tiende a la rea-
lizacién integral, que es la felicidad plena, el gozo y la alegrfa, que
son fruto de la satisfaccién» (Dussel, 1986:20). Por lo tanto, el dgape
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no es amor a s{ mismo, es amor a la otra persona, como persona. Es
asf como en el dgape descubrimos el amor de justicia y la tnica
base para las relaciones plenas.

Jesucristo, «el dgape encarnado», es, sin duda, el ejemplo mds
elevado de esas nuevas relaciones. Bl es la misericordia puesta en
préctica: el perdén. «Stt misericordia nos ha ensefiado a ser miseri-
cordiosos; su perdén, a perdonar a nuestros hermanos. Debemos a
nuestros hermanos lo que Dios hace en nosotros. Por lo tanto, reci-
bir significa al mismo tiempo dar, y dar tanto como se haya reci-
bido de la misericordia y del amor de Dios» (Bonhoeffer, 1982:15).
Ignorar al otro lo reduce de persona a un mero «ente», de la misma
manera que nosotros dejamos de ser personas cuando nos alejamos
de los demés.

El asunto ahora no es si amamos o0 no, més bien es si amamos con
el amor dgape que busca la realizacién de la otra persona y no sélo
de nuestro propio bien; donde el otro no es un objeto que uso para
mi satisfaccién o beneficio, sino una persona a la que se busca cons-
truir o dignificar. El amor cristiano es distinto, es exigente y no
debe nunca ser confundido con el amor devaluado y truculento de
la modernidad materialista.

El amor cristiano no se limita a ser un amor dirigido tinicamente
hacia Dios. De ser asi seria una abstraccién sin posibilidades de ser
historificada. Por eso, el amor a Dios es siempre amor al préjimo
también.

Ya no hay judio ni griego: La iglesia como la
comunidad igualitaria

Eljudaismo se constituy6 excluyendo a los demds grupos étnicos,
y para legitimar ese separatismo, apel6 al hecho de ser «el pueblo
elegido de Dios». Sin embargo, Israel entendi6 equivocadamente la
eleccién divina. Saberse distinto a los demds pueblos se entendié
como un privilegio y no como una responsabilidad. Kwesi A.
Dickson nos ayuda a entender la actitud de Israel como un error de
interpretacién del plan y promesa de Dios con su pueblo, y que tal
postura contradecia al espiritu de la ley y los profetas (Dickson,
1991:7-27).
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Alaiglesia en gestacién (la iglesia naciente de Jerusalén) le tomé
un tiempo digerir la idea de que los gentiles también eran parte de
ella. Muchos cristianos de extraccién judia entendieron el cristia-
nismo como una versién revisada del judaismo, donde los judios
seguidores de Jests eran una especie de «re-elegidos». Gracias a
Pablo y su teologia en favor de los gentiles se arroja luz a este
asunto en el primer siglo (Kaylor, 1988). Dickson nos ayuda a iden-
tificar asuntos importantes en el Nuevo Testamento, que nos per-
miten reconciliarnos con el genuino sentido incluyente de la
tradicién hebrea y jesucristiana.

En el evangelio segtin Mateo, se puede notar una sutil aversién
contra «los gentiles» (término utilizado 15 veces). Por lo general,
esto se debe al trasfondo y audiencia judfa que tiene Mateo.
Marcos, sin embargo, muestra que los judios no eran mejor que los
gentiles (12:1-14). En Marcos también encontramos que el bautismo
de Jests se debe entender como un acto de solidaridad con los no-
judios, ya que era un rito a través del cual los gentiles se hacfan
prosélitos. En Mateo 10:5, la misién de los doce, que excluia la pre-
dicacién a los gentiles, parece haber terminado en fracaso; pero la
de los 70 narrada por Lucas (el ntiimero puede estar relacionado al
ntmero de las naciones de la tierra de acuerdo a Génesis 10) es
todo un éxito. Lucas corrobora esto en el libro de los Hechos de los
Apbstoles.

La pregunta clave para los judios cristianos era saber si los gen-
tiles tenfan cabida en el pueblo elegido de Dios. Pablo aborda ese
asunto especialmente en la carta a los Romanos, donde discute el
tema de los «judios» y no de los «judaizantes» (como en Gélatas).
En Romanos 11:26, Pablo llega a su argumentacién mds elaborada
«... hasta que haya entrado toda la plenitud de los gentiles, y luego
todo Israel serd salvo...». Al decir «Israel», Pablo no se refiere al
Israel original ni al Nuevo Israel (la iglesia). Aqui Israel es un
nuevo conjunto humano donde ya no se puede diferenciar entre
judios ni griegos; es la iglesia en su plenitud escatolégica.

Para llegar a esta conclusién Pablo construye toda una plata-
forma teol6gica. Desde el capitulo 1 al 3:20, demuestra la igualdad
entre el gentil y el judio debido a la depravacién universal. Del 3:21
al 4:25 habla de la justificacién como el nuevo pacto tanto para gen-
tiles como para judios y, finalmente, presenta a la iglesia como la
comunidad donde ese nuevo pacto toma cuerpo. El epicentro de
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toda la teologia de Pablo es presentar a Cristo como el lugar con-
creto que hace posible la reunificacién de toda la creacion. Estar
«en Cristo» es estar bajo la operacién reunificadora del Espiritu.

En la comunidad de quienes estdn unidos a Cristo todos son
iguales y todos valen por lo que son: «ya no hay judio ni griego».
En esta comunidad todos sus miembros son por igual «extranje-
ros», con una ciudadania escatolégica que estd directamente ligada
al reino de Dios (Flp. 3:20; GL. 4:26). Esta comunidad vive peregri-
nando y su fruto se hard manifiesto plenamente en la reunién uni-
versal (Mt. 24:31). Israel mismo era extranjero en Canaan (Lv.
25:23), pues la tierra era de Yahvé y no podia ser comprada. Y lo
mds importante es que Israel era extranjero en el mundo porque
era el siervo de Yahvé (Nm. 23:9). Dado que Dios no es un idolo
nacional que opera en una regién limitada, entonces su pueblo no
puede estar limitado a la gente que habita un cierto territorio. Dios
es creador de todo; por eso su pueblo es universal. Yahvé es el Dios
de todos los pueblos (Am. 9:7), y por ello los profetas posteriores al
exilio contemplan la opcién de predicar al gentil (Is. 66:19) y ali-
mentan la promesa de que todos los pueblos de la tierra regresaran
a Yahvé (Is. 14:1; 45:14; 56:1-8; Zac. 14:16; Ez. 47:22).

Ser extranjero, en ese sentido, es el reconocer nuestra pertenen-
cia comtn a Dios, es sabernos peregrinos, caminantes del mismo
camino y con el mismo destino. Sabernos extranjeros nos da un
sentido de orientacién en medio de los seductivos ofrecimientos
que nos tientan a quitar nuestra atencion del camino. Por el otro
lado, cuando ponemos nuestra atencion en el reino de Dios, antici-
pamos en nuestro caminar los principios con los que viviremos
para siempre, y hacemos de la expectativa de un «cielo nuevo y
una tierra nueva al estilo de vida ético del ahora. El reino de Dios
es de igualdad, y por eso vivimos aquf en igualdad. Esto se debe
bésicamente a que el reino de Dios no es la tltima estacién en la

ruta del tren llamado la iglesia, sino que el reino es el tren y la igle-
sia ya estd montada en €L

La mision de la comunidad cristiana

No se puede desarrollar una misionologfa sin antes entender ple-
namente el plan de Dios para toda la creacion. Yahvé se neg6 siem-
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pre a ser el Dios privado de Israel, es decir, una divinidad territo-
rial. Yahvé se afirma como el Dios de todos los pueblos (Am. 9:7; Is.
14:1; 45:14; 2:1-4; 56:1-8; Zac. 14:16-22; Ez. 47:22). La palabra crear
(bard) también significa «conservar», pues Dios se mantiene unido
a lo que crea para conservarlo (Is. 43:15; 45:7; 57:19). Por eso la cre-
acién, minada por el pecado, no fue condenada inmediatamente,
sino que se le hizo entrar en un proceso de reconciliacién.

La creacién en si misma es ya una alianza, el primer acto salva-
dor de Dios. De alli que las alianzas divinas (Gn. 12:1-3, Ex. 20:1-17,
y hasta la nueva alianza Jer. 31:33, 1 Co. 11:25) tienen por objetivo
producir una nueva comunidad a partir de la cual se desarrolle la
«nueva creacion». La alianza es la iniciativa divina para restablecer
las relaciones con el mundo creado. Por lo tanto, la alianza de la
reconciliacién es una re-creacién que lo incluye todo.

Tanto la creacién como la reconciliacién tienen por objetivo fun-
damental establecer relaciones profundas entre Dios y su creacién,
especialmente con el ser humano. Por medio de su obra redentora
Cristo hace posible la promesa de la alianza en la historia humana:
la creacién de un mundo nuevo a partir de nuevas relaciones. La
alianza es en si misma una relacién. Cristo es ahora centro univer-
sal de re-unién donde todo lo creado se unifica (Ef. 1:3-23; Col.
1:12-20), y convierte a la iglesia en protagonista de ese proceso de
convergencia. La iglesia es una nueva comunidad que le sirve a
Dios como agente para unir a la humanidad y la creacién entera
(Ef. 3:3-11).

Tres ideas nos han salido al paso en esta seccién: que el objetivo
de la creacion es establecer relaciones, que la alianza es en sf misma
una relacién, y que la iglesia existe para promocionar y encarnar
esa relacién. Por lo tanto, la nueva creacién, o reino escatolégico de
Dios, no puede ser otra cosa que la forma suprema de relacién. Ese
reino, inaugurado por Cristo es donde desemboca la consumacion
del tiempo de Dios (aién), el estado pleno de lo nuevo. Tillich lo
dice de esta manera: «Cuando el ap6stol afirma que Jests es el
Cristo, quiere decir que en él estd presente el nuevo aién que no
puede envejecer. El cristiano vive gracias a la fe con la cual cree que
en su interior habita lo nuevo que no es otra cosa nueva, sino el
principio y la representacién de todo lo que es realmente nuevo en
el hombre y la historia» (Tillich, 1968:291-292).
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Asf pues, ya estamos en los dltimos tiempos donde la presencia
de Cristo es universal y el proceso de la culminacién ha empezado.
Donde estd Cristo estd también el aién de lo nuevo y donde la igle-
sia se ha convertido en la avanzada del Reino porque es «la comu-
nidad que ya estd llena de Cristo» (M.Barth, 1960:139). En la
cosmovisién griega la historia no va hacia una culminacién. Por lo
tanto, en el pensamiento griego hay cronos pero no aién. En el cris-
tianismo sf hay un desenlace final, un propésito divino en la histo-
ria. Todo el proyecto de la creacién comienza y termina con
Jesucristo, el logos y kirios eterno, por lo que donde esté su presen-
cia también estd el aién y, por lo tanto, ya ha comenzado lo nuevo.
En relacién con Jesucristo el aién es el orden nuevo de la creacién.
El reino de Dios es la dimensién o esfera donde la voluntad de Dios
se realiza. Cristo es el reino de Dios encarnado. Por eso donde €l
reina un nuevo orden opera: su voluntad.

Por el lado contrario, Satands es «el dios de este mundo» (2 Co.
4:4). Bl es quien gobierna en el presente aidn, en el «aidn viejo» que
esté siendo desplazado por el reino de Dios. El «mundo» aqui se
refiere a la esfera o dimensién del mal, al orden de principios y
valores éticos contrarios a los principios y valores del reino de
Dios. Por eso en la esfera donde opera Satands se cumple su pro-
pésito, ya que ciega a los incrédulos para que la luz del evangelio
no llegue hasta ellos. Por eso hacen lo contrario a la voluntad de
Dios.

La resurreccién de Cristo garantiza su autoridad y hace realidad
un nuevo horizonte para la iglesia: la nueva creacién, el nuevo
orden de Dios, su reino. Asi que la visién escatolégica del Reino,
lejos de paralizar a las primeras comunidades de fe, provey6 la
mayor motivacién misionera (Cullman, 1950). Asf pues, «la nueva
creacién» es el fundamento de la misién de la iglesia. A causa del
sefiorio de Cristo es imperativo hacer discipulos entre las naciones.

Newbigin hace un sefialamiento que nos ayuda a aclarar todavia
mds este asunto: «La implicacién de una perspectiva escatolégica
verdadera tiene que ser de obediencia misionera, y la escatologia
que no produzca tal obediencia es falsa». Ademéds, nos dice que:
«La misién es la sustancia suprema de la vida de la iglesia»
(Newbigin, 1961:201). Otra forma de ponerlo es decir que la iglesia
es aquello que le corresponde hacer. La iglesia es comunidad por-
que busca hacer comunidad; estd reconciliada porque existe para
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promover la reconciliacién; anticipa al Reino porque lo proclama y
participa de €. Sin la misién, la iglesia se autodestruye. La iglesia
es la comunidad reconciliada que anticipa el establecimiento defi-
nitivo del reino de Dios y precisamente por eso tiene una misién; la
iglesia es la nueva comunidad que promueve la nueva creacién.
Gracias a la promesa divina de lo nuevo es que la iglesia obtiene
sentido para su existencia.

El reino de Dios fue inaugurado con la labor mesidnica de Jests.
El sacrificio de Jests posibilité la fundacién de una nueva humani-
dad en la que tienen cabida tanto judios como gentiles (Driver,
1994:248). Ahora al estar en Cristo Jests ambos pueblos forman
«una nueva humanidad» (Ef. 2:13, 15), una nueva familia humana,
la cual existe unida por «un mismo Espiritu» (v. 18), en el Sefior (v.
29), y en el Espiritu (v. 22). De los gentiles se dice que estaban
«separados de la nacién de Israel» y ajenos a las «alianzas» de la
«promesa de Dios» (v. 12); pero ahora en Cristo los gentiles ya no
son «extranjeros» ni «estdn fuera de su tierra», sino que «compar-
ten ... los mismos derechos» y son «miembros de la familia de
Dios» (v. 19). Precisamente por constituirnos dentro de la iglesia
como «la familia de Dios» nos corresponde la responsabilidad de la
mision. En otras palabras, los de la casa sirven la mesa.

Uno de los conceptos mds ttiles del Nuevo Testamento es el
reconocimiento de la iglesia como familia de Dios. Segtin el Nuevo
Testamento la verdadera «casa de Dios» es la comunidad de cre-
yentes (cf. Coenen, 1980:241). Dios creé tres instituciones impor-
tantisimas y todas de cardcter gregario: el matrimonio, la familia y
la iglesia. Es muy sugestivo que Cristo se presente a sf mismo como
novio, como Padre y como cuerpo. En otras palabras, las institu-
ciones establecidas por él son fuente no sélo de la interaccién
humana, sino que son arquetipos de la interaccién entre lo divino
y la comunidad (que él mismo promueve entre la humanidad).
Dios quiere tener una perfecta relacién de matrimonio con la igle-
sia, una relacién de familia y una relacién encarnacional plena.

Israel fue elegido para vivir dentro de un estado de «filiacién»
con Dios (Mal. 1:6), en tanto que el «hijo mayor» (Ex. 4:22) estaba
llamado a expandir la familia de Dios entre las «familias del
mundo» (Gn. 12). As{ también la iglesia es ahora adoptada como
«hijo» para hacer lo que Israel no pudo. Los cristianos no sélo son
llamados hijos de Dios, sino que son hijos de Dios (1 Jn. 3:1). Esto
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quiere decir que no es una mera formalidad juridica, sino una rea-
lidad ontolégica. Dios ha compartido su naturaleza con nosotros y
participamos asf del «ser» de Dios. La adopcién sobrenatural que
recibimos en el bautismo por medio de la fe en Cristo, nos hace uno
con él (Gl. 3:26-28; Ro. 6:5). Esa adopcién especial que nos hace
familia, que se da en el bautismo por obra del Espiritu, nos lleva a
la comunién plena con el Padre (Abba) y con nuestros hermanos
(Ro. 8:14-17; GL. 4:4-7); somos familia para tener relaciones perfec-
tas con el Padre y con sus otros hijos. Cristo mismo es el «primo-
génito entre muchos hermanos» (Ro. 8:29, RV). Nuestra adopcién
como hijos no es solamente en el sentido legal, sino que es més pro-
funda. Es como la relacién de Dios Padre y Dios Hijo. Esto se debe
bésicamente a que también participamos del Espiritu Santo; es
decir, de la naturaleza divina, del amor divino. Esto nos lleva a
replantearnos la nocién de ser familia de Dios. Los lazos filiales,
segln Jests deja ver, ahora estdn fundamentados en nuestra obe-
diencia a Dios, porque los hijos e hijas de Dios «... son aquellos que
hacen la voluntad de mi Padre».

Seguir a Jestis en comunidad

Se dice que en el dfa del Pentecostés (el recibimiento del Espiritu
Santo prometido a los discipulos de Jests) se afirmé la iglesia cris-
tiana. Reunida en el aposento alto, una comunidad de 120 discipu-
los experimenté un acto sobrenatural que marcé no sélo la vida,
sino también la misién de los que seguimos a Jestis para siempre.
Desde aquel dfa, la comunidad de Jests es una comunidad-testigo;
es decir, que proclama su propia existencia y experiencia comuni-
taria en Cristo. La transmisién de la fe era una cuestién de perma-
necer como comunidad. La dindmica interna de la iglesia primitiva
giraba en torno a los bienes comunes y el partimiento del pan (Hch.
2:42-44). En su préctica, aquella era una comunidad eucarfstica (de
comunién), de encuentro.

En la cultura helenizada de aquellos dfas, el amor eros se enten-
dia como una relacién donde prevalecian los intereses propios de
las partes. Por otro lado, el amor filia era el que existia entre perso-
nas que pertenecfan a clases iguales o a entidades nucleares com-
partidas, como la familia. En contraste a esos tipos de amor, los
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cristianos de las primeras comunidades de fe, practicaban y se
regfan por el amor dgape, tal y como lo ensefiara Jestis (Jn. 13:35) y
apéstoles de la iglesia como Pablo (1 Co. 13) y Juan (1 Jn. 2:3-11). El
amor 4gape no es un amor a si mismo como el eros, o limitado a un
grupo selecto, como el filia; el amor cristiano més bien tiene como
propésito el beneficio del otro, la aceptacién del otro por su valor
como persona (algo sagrado). Por tanto, en su practica, el amor
dgape es el modelo de las relaciones plenas entre personas, es un
amor de justicia, es decir, para ser vivido en comunidad. Asf que
cuando la comunidad de fe primitiva vivia en 4gape, estaba mos-
trando lo més esencial del evangelio, que es el dgape del Padre y de
Cristo a la humanidad y esa praxis proclamaba las «buenas noti-
cias». La forma mas radical de ser testigo de Cristo es viviendo en
el fragor de una comunidad-dgape.

La experiencia comunitaria-dgape define la esencia de la fe cris-
tiana y, junto con ello, nos ayuda a entender que no se puede ser
testigo de Jests si lo que se testifica no es la manifestacién minima
del dgape. Y este dgape es el resultado de la presencia definitiva en
la comunidad del Espiritu Santo prometido. Si el Espiritu Santo es
el amor entre el Padre y el Hijo, entonces sélo el amor (el Espiritu
Santo) puede revelar perfectamente la esencia de la Trinidad; por
eso la experiencia comunitaria-dgape desarrollada por la presencia
del Espiritu de Pentecostés, es la forma auténtica de proclamar y
anticipar el reino de Dios, al que sélo tienen acceso quienes son tes-
tigos de Jests.

No podemos seguir a Jests sin ser testigos, y no podemos ser tes-
tigos sin vivir en la experiencia dgape. Asi pues, estar, vivir en
comunidad es la tinica forma de cumplir la misién histérica de la
iglesia. En el bautismo de Jests en el Jorddn (Lc. 3:22) el Espiritu
Santo ratifica la misién salvadora de Jests (Lc. 4:18-20). Cristo es en
si mismo la méxima revelacién de Dios y el amor llevado a su
maxima expresion. En Pentecostés, y como continuidad del minis-
terio de Jesus, el Espiritu Santo capacita a la comunidad para vivir
en dgape y la libra de convertirse en una comunidad privada y
exclusivista. Sucede todo lo contrario, la arroja a la aventura de ser
testigos por todo el mundo. Por eso las diferentes lenguas se mani-
fiestan en Pentecostés, para anunciar que en el 4gape, la comuni-
dad y la misi6n es constituida y construida por todos. Es asf que el
Pentecostés nos permite recuperar «la promesa abrahdmica». En el
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Pentecostés la comunidad de fe, bajo la accion del Espiritu, habla a
la gente de todas partes del mundo (Hch. 2:5) en su propio idioma
(v. 6). Al mismo tiempo lanza a la comunidad de fe al mundo para
hacer del mundo una gran comunidad de fe donde todos se amen
como iguales y busquen el beneficio de los otros. En el bautismo, la
obra del Espiritu siempre consiste en hacernos comunidad.

Una comunidad capacitada para encontrarse con
los demds

No hay duda de que el Espiritu de Dios es el que nos hace parte
de la comunidad de Dios en el bautismo, y con el propdsito
(misién) de que hagamos a otros parte de esa comunidad. En la
torre de Babel, Dios confunde las lenguas para acabar con el gru-
pismo malsano y mezquino de gente que trabajaba en conjunto
para el puro beneficio privado de su grupo. En el Pentecostés Dios
da las lenguas para acabar con los esquemas igualmente privati-
zantes de los primeros discipulos, que a pesar de que Jesus les
habfa hablado del reino de Dios por 40 dias después de su resu-
rreccién, todavia persistian en querer construir su pequefio reino
exclusivista (el de Israel). En Pentecostés Dios hace de sus discipu-
los una comunidad a-geogréfica, multicultural y multi-étnica; la
hace un espacio humano inclusivo donde todos se sienten pueblo,
familia y cuerpo, donde la «bendicion abrahdmica» comienza a ser
experimentada (el universalismo abrahdmico). La verdadera «cato-
licidad» de la iglesia reside en una apertura «a todas las familias de
la tierra», para hacerse un cuerpo con la participacién de todas
ellas. Ese cuerpo es el cuerpo de Cristo al que tenemos entrada en
el bautismo, y del cual el Pentecostés es su signo.

Es importante destacar el hecho de que, a través de la experien-
cia del Espfritu Santo, la comunidad de los discipulos de Jests se
convierte en una comunidad inclusiva y reconciliadora. La inicia-
tiva del reencuentro con los demds a través del testimonio y mision
no es humana; mds bien es la iniciativa del Espiritu Santo para
reencontrarnos con los demds, con el otro (nuestro préjimo). Al
encontrarnos, no sélo alcanzamos a cumplir la misién histérica a la
que Dios nos desaffa en amor, sino que también ese «reencuentro»
es la esencia de nuestra espiritualidad. Esto quiere decir que la
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misién, como respuesta de amor a ese encuentro primero con el
Creador, como obra del Espiritu, nos lanza a buscar a nuestro her-
mano y a nuestra hermana para construir con ellos la comunidad.
Como consecuencia, toda forma legftima de cumplir la misién nos
une al otro y a los otros (la comunidad) y, por lo tanto, de esa rela-
cién promovida por el Espiritu depende nuestra relacién con Dios.
Leemos en 1 Juan 4:19-21:

Nosotros amamos porque €l nos amé primero. Si alguno dice: «Yo
amo a Dios», y al mismo tiempo odia a su hermano, es un menti-
roso. Pues si uno no ama a su hermano, a quien ve, tampoco
puede amar a Dios, a quien no ve. Jesucristo nos ha dado este
mandamiento: que el que ama a Dios, ame también a su hermano.

Queda bastante claro que la espiritualidad cristiana estd cons-
truida con base en una doble relacién, que ademds es inalterable e
ineludible. El Espiritu Santo nos lleva a reencontrarnos con los
otros, especialmente con quienes han sido excluidos violenta e
injustamente de la bendicién de Dios (los pobres, oprimidos y mar-
ginados). En la expresién de amor a nuestros semejantes, se mani-
fiesta el Espiritu de Dios a través de nuestras vidas y encontramos
a Dios en nuestros semejantes. Tal como lo dice el evangelio:

«Y dird el Rey a los que estén a su derecha: “Vengan ustedes, los
que han sido bendecidos por mi Padre; reciban el reino que estd
preparado para ustedes desde que Dios hizo el mundo. Pues tuve
hambre, y ustedes me dieron de comer; tuve sed, y me dieron de
beber; anduve como forastero, y me dieron alojamiento. Estuve
sin ropa, y ustedes me la dieron; estuve enfermo, y me visitaron;
estuve en la cdrcel, y vinieron a verme.” Entonces los justos pre-
guntardn: ‘Sefior, jcuédndo te vimos con hambre, y te dimos de
comer? ;O cudndo te vimos con sed, y te dimos de beber? ;O
cudndo te vimos como forastero, y te dimos alojamiento, o sin
ropa, y te la dimos? ;O cudndo te vimos enfermo o en la cércel, y
fuimos a verte?” El Rey les contestard: ‘Les aseguro que todo lo
que hicieron por uno de estos hermanos mios mas humildes, por
m{ mismo lo hicieron’» (Mt. 25:34-40).

En el amor y el servicio nosotros llegamos a convertirnos en

«Cristo» para quienes pasan necesidades. Pero lo maravilloso del
misterio divino es que, a la misma vez que nosotros somos «cris-
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tos» servidores y amorosos para otros, también descubrimos a
Cristo en los otros. Esa es la esencia de la «proximidad divina» del
Emanuel (del Dios con nosotros).

El Bautismo y la Cena del Sefior son dones de Dios para el pue-
blo de Dios. En ellos Dios se nos acerca para tener comunién con
nosotros; pero la maneéra en que esto sucede es cuando nos reen-
contramos con nuestros hermanos y hermanas. Junto a ellos des-
cubrimos cudn préximo estd Dios a nosotros, pues al convertirnos
en dones de Dios los unos para los otros, al entregarnos por los
otros, nos convertimos en signos de aquel que por amor se entregé
por todos nosotros.

El Espiritu Santo lleva a los discipulos a romper, por amor, todos
los esquemas de prejuicio socio-cultural y religiosos que la comu-
nidad judia tenfa para con los samaritanos. El Espiritu Santo resta-
blece la relacién que fue interrumpida por el odio, los complejos o
las ideologfas deshumanizantes. ;Qué significa que los samarita-
nos hayan recibido el Espiritu Santo? ;Qué significa que hayan
recibido el Espiritu Santo, Cornelio y los otros gentiles? Como ya
dijimos, el Espiritu Santo es la garantfa de nuestra heredad (dere-
cho de hijos) en el reino de Dios, el reino en el que todos son inclui-
dos y todos son iguales.

Fl Espiritu Santo nos hace participantes de la promesa hecha a
Abraham (sus herederos) de que nadie los esclavizaria (Jn. 8:33).
Sin embargo, ellos eran esclavos del odio, del orgullo y de un fuerte
sentido de superioridad racial y religiosa. Por eso la promesa de
Jestis se hace necesaria: «Si el Hijo los hace libres, ustedes serdn
verdaderamente libres» (v. 36), y es el Espiritu quien nos lleva a
vivir en libertad (2 Co. 3:17). La libertad es parte de lo que el
Espiritu, por su naturaleza, promueve. La ley del Espiritu es el
amor, y esa ley nos libera de la ley del pecado (Ro. 8:2). Quien no
ama no es libre, sigue siendo esclavo del pecado, es decir, de los
deseos de la carne que por naturaleza buscan centrar toda su aten-
cién en el beneficio propio. Dios quiere que dejemos de vivir segin
nuestra naturaleza egofsta (pecadora), para vivir segtin el Espiritu
(Ro. 8:3). Quien vive para la carne (para sus deseos mezquinos de
anti-comunidad) estd muerto en sus delitos y pecados. Por eso Juan
dice: «El que no ama... permanece en muerte» (1 Jn. 3:14, RV). Para
poder amar hay que estar vivo. Quien no vive en la ley del Espiritu
de amor vive siempre muriendo: «porque si vivis conforme a la
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carne, moriréis; mas si por el Espiritu hacéis morir las obras de la
carne, viviréis» (Ro. 8:13, RV). Pablo no termina este capitulo sin
antes mencionar que el Espiritu de Dios, que hemos recibido, no es
un Espiritu de esclavitud, sino un Espiritu que nos hace a todos
hijos legftimos de Dios.

La comunidad sanadora:
Resolucion de conflicto en las relaciones
interpersonales

La existencia humana estd siempre en conflicto. La iglesia, como
comunidad alternativa, es recipiente de un grupo de hombres y
mujeres, inspirados por el Espiritu de Dios, que buscan vivir en
reciprocidad construyendo horizontes comunes. Para que esto se
haga realidad es necesario resolver los conflictos que les separan.
El pecado ha erosionado y fragmentado nuestra personalidad. Por
eso nuestro temperamento, emociones, voluntad y razén estdn
afectados en muchas ocasiones.

Al definir a la iglesia como fenémeno gregario de seres huma-
nos, Lutero entiende que estd en tensién perenne. Para Lutero la
iglesia es al mismo tiempo «la comunidad de los santos» (commu-
nio sanctorum) y «la asamblea de pecadores» (ecclesia peccatorum).
Lutero entiende que la comunidad de fe existe en esa tensién con-
tinua de ser santa y pecadora simulténeamente y, por lo tanto, ve
la constante necesidad que tenemos como seres humanos de exa-
minarnos, de confesarnos, de buscar la renovacién y la salud junto
a nuestros hermanos y hermanas. En la comunidad de los fieles
somos liberados de la opresién del pecado, por medio de la gracia.
Recibimos la salud que arranca las profundas raices del pecado y
con ello sana las heridas dejadas por €l (ffsicas, psicolégicas, emo-
cionales). Asf que la comunidad de fe es también una comunidad
terapéutica.

Se nos hace dificil relacionarnos con otros, precisamente, porque
el estado de pecado se manifiesta como separacién de los demads, y
se expresa en indiferencia e insensibilidad hacia los otros, y en un
deseo ulterior de dominar a los demds. Al ser indiferentes e insen-
sibles con los demds, o al tratar de dominarlos, rompemos la posi-
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bilidad de amar. Quien ama se hace vulnerable al objeto de su
amor, lo acepta, se hace su siervo, y lo prefiere por encima de su
propia vida. Dios nos amé a costo de su vulnerabilidad. Si hubiera
sido indiferente e insensible, nunca nos hubiera amado, y en vez de
una relacién de reconciliacién hubiera establecido una de domina-
cién. h

La persona insensible e indiferente es aquella que estd tan ensi-
mismada y que vive tanto para si misma que no puede darse
cuenta que necesita relacionarse con otros para vivir plenamente; y
para vivir no sélo en el sentido formal, sino también en el sentido
ético. Debido a la clausura de la posibilidad de amar que causa la
indiferencia y la insensibilidad, la persona humana se afirma como
suprema en el cosmos, dejando de reconocer su necesidad de otros,
y, por lo tanto, niega la existencia de los otros. Asi pues, los «mata»
al negarse a amarlos.

La persona insensible e indiferente se ha convertido en un idolo
para sf misma. «El i{dolo —como dice E. Fromm— es la forma alie-
nada de la experiencia de si mismo que tiene el hombre». En esen-
cia, toda idolatria es negacién de Dios y afirmacién del ego. De alli
que en el ser humano insensible e indiferente existe el deseo de
control y dominacién de los otros, pues se ha negado rotunda-
mente a la posibilidad de amar, ha cerrado sus ojos espirituales a la
presencia de otros, los ha negado para idolatrarse, y con ello tam-
bién ha negado a Dios. La insensibilidad e indiferencia son un
mecanismo psicolégico para devaluar lo sagrado y digno de la per-
sona, y por eso es criminal y un acto de atefsmo. La gran obra des-
tructiva de la indiferencia es esa forma peculiar de odio y violencia
contra Dios y el ser humano. Con toda razén la Escritura nos dice
que «El que odia a su hermano estd en tinieblas» (1 Jn. 2:11, RV).

La sanacién de los conflictos interpersonales depende directa-
mente de la debida valoracién de la dignidad de la vida y lo
sagrado de la persona humana. La indiferencia e insensibilidad se
oponen a la valoracién de la persona. Cuando se rompe ese nivel
ético-valorativo, y se deja de reconocer que la otra persona es un
ser creado con valor e importancia para el Creador y objeto del
amor divino, entonces se ha cerrado a la posibilidad del perdén y
de la reconciliacién. La obscuridad espiritual es tanta que ya no
puede ver a los demés como sus hermanos. Como ya lo hemos
sefialado antes: «el que odia a su hermano vive y anda en oscuri-
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dad, y no sabe a dénde va, porque la oscuridad lo ha dejado ciego»
(1 Jn. 2:11).

En la parédbola del rico y Ldzaro (Lc. 16:19-31), Jesds ilustra de
manera perfecta el «ciclo de la insensibilidad y la indiferenciax:

Habia un hombre rico, que se vestia con ropa fina y elegante y.
que todos los dias ofrecia espléndidos banquetes. Habfa también
un pobre llamado Ldzaro, que estaba lleno de llagas y se sentaba
en el suelo a la puerta del rico. Este pobre queria llenarse con lo
que caia de la mesa del rico; y hasta los perros se acercaban a
lamerle las llagas. Un dfa el pobre murié, y los angeles lo llevaron

a sentarse a comer al lado de Abraham. El rico también murié, y
fue enterrado.

El hombre rico vivié toda su vida concentrado en satisfacer sus
propias necesidades, y se negé ningtin lujo para hacer su estancia
mds agradable. Por otro lado est4 el pobre y desdichado Lazaro,
siempre enfermo y hambriento. Dos vidas juntas y claramente en
contraste: una caracterizada por la opulencia y la otra por la total
indigencia. Nos dice la pardbola que ambos murieron, y uno fue al
infierno y el otro al paraiso eterno, y cuando el rico vio a Abraham
junto con Lézaro comenzé a gritar:

‘jPadre Abraham, ten l4stima de mi! Manda a Ldzaro que moje la
punta de su dedo en agua y venga a refrescar mi lengua, porque
estoy sufriendo mucho en este fuego.” Pero Abraham le contesté:
‘Hijo acuérdate que en vida tt recibiste tu parte de bienes, y
Lézaro su parte de males. Ahora €l recibe consuelo aqui, y td
sufres.’

A primera vista parece que la razén por la cual el hombre rico se
halla en el lugar de castigo eterno guarda relacién directa con su
riqueza. De igual manera, en el caso de Ldzaro parece que el paraf-
so fuese el premio a su perfodo sostenido de miseria y dolor. En
realidad la causa que determina este destino eterno para el rico es
el no haber usado su riqueza para suplir la necesidad de su préjimo
(L&zaro) y asi, al negarse a amarlo, vivié para dominarlo. La insen-
sibilidad e indiferencia del rico no son sélo un pecado de omisién.
Debemos entender que la riqueza existe por la pobreza que se le
impone a otros. No existe la una sin la otra. La riqueza (ser rico) es
una forma de negacién y activa destruccién de los otros. Lo que
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esto quiere decir es que el rico no sélo cometio pecados de omision
(dejar de hacer lo bueno en favor de los otros), sino también peca-
dos de comisi6n al negarse a reconocer la pobreza como fruto del
pecado (separacién-dominacién) que erosiona y deshumaniza a su
préjimo. No oponerse al pecado y sus frutos también implica estar
en contra de aquellos que son victimas del pecado.

En esta parébola, las palabras del padre Abraham: «a ti te fue
bien. .. a Lzaro le fue muy mal», tienen un significado ético-valo-
rativo. El uso sistematico y sostenido de una relacién de domina-
cién trae la acumulacién de bienes materiales, por lo que no se
puede amar y ser rico al mismo tiempo. Por la abundancia de su
riqueza, el rico habfa dejado de reconocer a Lézaro como un igual;
y esto al punto que no pudo reconocer que la miseria de la cual
Lazaro era victima era producto de su propio pecado. Debido a su
préctica econémica, el rico se habia insensibilizado a tal grado que
nunca se sinti6é responsable de su préjimo Lédzaro. Con ello com-
probamos lo que dicen las Escrituras: «el amor al dinero es la raiz
de todos los males» (1 Tim. 6:10).

La insensibilidad y la indiferencia son algo que siempre llevamos
en nuestro interior, y que nos sirve para intentar zafarnos de nues-
tra responsabilidad ética con los demads. Ser insensibles e indife-
rentes es algo con lo que intentamos colocarnos por encima de los
demds, algo que nos hace sentirnos mds importantes y més valio-
sos que los demads. Pero es un mecanismo de defensa para eximir-
nos de actuar éticamente ante otras personas. Esa pretensién de
estar mas allad del mal, sélo termina en la idolatrfa, y el idolo sélo
existe para encubrir un estado de dominacion. Al identificarse con
un aspecto parcial de su yo, la persona se autolimita a este aspecto;
pierde de vista su realidad como ser humano y deja de creer que
hay algo o alguien trascendente. De esta manera, depende y se
somete a un dios falso ({dolo), pero en la sumisién solamente pro-
yecta una sombra, y no la esencia de su yo. La esencia del ser
humano estd en reencontrarse con Dios y consigo mismo. Al
hacerse sensible y atento al otro, lo valora plenamente y le sirve, y
haciendo eso se entrega por completo al amor de Dios: «si uno obe-

dece su palabra, en €l se ha perfeccionado verdaderamente el amor
de Dios» (1 Jn. 2:5).

Cada vez que utilizamos nuestra riqueza, nuestro prestigio,
conocimiento, o cualquier otra cosa para creernos superiores a los
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demds y, por lo tanto, liberados de responsabilidades para con
ellos, rompemos toda posibilidad de unién y reconciliacién. La
sanidad interior, asf como la resolucién de conflictos interpersona-
les, comienza con el pleno reconocimiento de los seres humanos
como objetos dignos del amor divino.

El Espiritu Santo aparece en el Nuevo Testamento como el
Consolador. Esto hace suponer que en el mundo hay una evidente
necesidad de consuelo. Lutero solfa hablar de la iglesia como «la
comunidad de la mutua consolacién», y esto solamente es posible
al recobrar la préctica de la confesién y el perdén. Lutero batalld
mucho para declararse teolégicamente en favor de la confesién pri-
vada como sacramento; aunque finalmente deseché esa idea, si
ensefié el uso de la confesién como algo importantisimo. Confesar
nuestras culpas a Dios para obtener su perdén siempre estd conec-
tado a nuestra disposicién de perdonar a quienes nos confiesan sus
culpas. Por eso oramos: «perdénanos nuestros pecados, porque

* también nosotros perdonamos a todos los que nos han hecho mal»

(Le. 11:4).

La experiencia del perdén es la més alta expresién posible de las
relaciones interpersonales. El desarrollo social de una persona
recorre diferentes etapas: dependencia (ciclo de la infancia), contra-
dependencia (ciclo de la adolescencia), dependencia mutua (ciclo
de la adultez temprana), independencia (ciclo de la adultez tard{a),
e interdependencia (ciclo de la madurez). Esta dltima etapa del
ciclo de la evolucién social de una persona, que representa el
estado de perfeccionamiento de las relaciones interpersonales,
podria no producirse nunca.

Ser adulto no necesariamente implica ser maduro. La madurez
se caracteriza por la habilidad de sostener relaciones interpersona-
les responsables que necesariamente incluyen el ejercicio del per-
doén, entre otras cosas. La iglesia estd llamada a ser esa comunidad
sanadora que promueve la resolucién de conflictos en las relacio-
nes interpersonales por medio del ejercicio del perdén. Por lo tanto,
la iglesia es la comunidad disefiada por Dios para que aprendamos
a madurar, es decir, que aprendamos a amar.
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Resumen

A través de este capitulo hemos considerado distintas aprecia-
ciones eclesiolégicas, 0 sea, definiciones que contribuyen a un
entendimiento de la iglesia como una comunidad dindmica.

Redescubrir a la iglesia como comunidad de fe y amor es el
punto de partida para lograr entender su esencia. Al redescubrirse
como comunidad, la iglesia también puede reorientar su vida y
misién. Como comunidad, la iglesia es el espacio humano donde el
Espiritu de Dios forma otra vez en nosotros la imagen y la seme-

| janza de Dios. Este capitulo ha presentado la iglesia como la comu-
nidad donde sanamos, maduramos y nos humanizamos.

En el préximo capitulo exploraremos el papel del Espiritu Santo

| como agente restaurador de las relaciones humanas.




5. El Espiritu Santo y la
comunidad

Toda la historia de la iglesia
es la historia de la reforma de la iglesia
por el Espiritu.

J. Ellul

él Espiritu Santo no es una fuerza, ni una influencia, sino una
persona. Por lo tanto, es capaz de relacionarse de manera dindmica
con nosotros, que también somos personas. El Padre, el Hijo y el
Espiritu Santo existen desde siempre como una comunidad, y de
ahi que vivan en permanente interrelacién e interpenetracién de
las personas: «Hay tres personas de tUnica comunién» (Boff,
1986:66).

En el principio, la funcién del Espiritu fue cambiar el caos por el
orden; la tierra estaba desordenada y vacia y el Espiritu se movio
sobre ella para darle vida. Ese fue el primer acto salvifico de Dios,
pues salvar es darle vida a algo (cf. Costas, 1973:108). Siempre que
el Espfritu Santo actiia crea vida; y la vida es la base de la existen-
cia y de la comunidad. El Espiritu Santo estd continuamente apor-
tando las condiciones necesarias para crear comunidad. Esto se
debe bésicamente a que el Espiritu es persona (que se relaciona),
transfiere vida (que se comunica) y también es promotor de la uni-
dad entre el Padre y el Hijo (para tener comunién). El Espiritu
Santo es verdad porque nos lleva a llamar a Jestis Sefior, a tener
una comunién especial con él (1 Jn. 4:1-2) y a reconocer a Dios
como Abba, con el fin de recobrar esa comunién perfecta que da
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origen y sentido de la vida (Ro. 8:15-16). Abba es una palabra ara-
mea, una forma utilizada por los hijos para llamar con carifio a sus
padres en la intimidad del hogar. De la misma manera, el Espiritu
quiere llevarnos a una relacién de intimidad con nuestro Creador.

Jests le dijo a la mujer samaritana: «Créeme, que la hora viene
cuando ni en este monte ni en Jerusalén adoraréis al Padre... Mas
la hora viene, y ahora es, cuando los verdaderos adoradores ado-
rarén al Padre en espiritu y en verdad... » (Jn. 4:23, RV). En otras
palabras, la tnica forma de relacionarnos con Dios es por el
Espiritu Santo. Adorar a Dios «en espiritu» es trascender la barrera
del espacio de las religiones «en este monte o en Jerusalén». El
Espiritu es la esencia absoluta de Dios que le da significado y sen-
tido a todo lo creado.

El plan del Espiritu Santo es que el Padre y el Hijo puedan morar
en el ser humano (Jn. 14:21-24), y que asf todo ser humano llegue a
ser uno con Dios. Dios es integro, es completamente uno, perfecta-
mente integrado entre sus tres personas y su mundo creado; y por
eso, el Espiritu Santo busca incorporarnos a la experiencia de total
plenitud, que consiste en que nuestro ser sea una realidad unifi-
cada donde nuestro querer sea nuestro hacer. De esta manera esta-
remos integrados a la semejanza del Dios Trino, y podremos ser
generadores de nueva unidad; es decir, seremos constructores de
relaciones profundas y de comunidad.

Dios es espiritu porque es totalmente esencia absoluta, estd com-
pleto en sf mismo y, por lo tanto, toda vida depende de él. Dios es
espiritu porque es plenamente uno y totalmente amor. Adorar a
Dios «en espiritu» es hacernos uno con él y hacer de nuestra exis-
tencia una experiencia viva de amor tal como él es. Por consi-
guiente, adorar a Dios «en espiritu» es también hacernos uno con
los demds y traer a Dios a la vida del «otro» por medio de la expe-
riencia més esencial de Dios: el amor.

Ser uno con el Padre, como Jests es uno con el Padre, es una uni-
dad que genera amor: «Si vuestro padre fuese Dios, ciertamente
me amariais; porque yo de Dios he salido, y he venido» (Jn. 8:42,
RV). Al reconocer a un padre comtn y un sefior de todos por el
Espiritu, también llegamos a entender la cercania entre los seres
humanos, que es punto de partida para un comparierismo incen-
diario. Dios no puede ser Padre solo; para ser padre se necesita un
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hijo. El hijo no puede ser hijo por sf mismo; todo hijo necesita un
padre.

El Espfritu no existe sino como sujeto del amor. Dios es un com-
pafierismo perfecto porque las personas de la Trinidad viven per-
manentemente en presencia las unas de las otras. «Yo soy hermano
de mi préjimo gracias a lo que Jesucristo hizo por mf; mi préjimo
se ha convertido en mi hermano gracias a lo que Jesucristo hizo por
¢él» (Bonhoeffer, 1982:16).

El Espiritu Santo y las relaciones humanas

El segmento de Efesios que va desde 5:18 al 6:9, es clave para
entender cémo la experiencia diaria con el Espiritu Santo es nor-
mativa en el proceso de relacionarnos unos con otros dentro y
fuera de la comunidad de fe. En 2:11-22 Pablo asegura que el
Espiritu Santo, que es comun en todos los creyentes, nos abre el
camino para superar nuestras diferencias y derrumbar toda pared
que trate de interrumpir las relaciones humanas.

La exposicién de Pablo sobre el Espiritu Santo y las relaciones
humanas comienza con el siguiente imperativo: «No se emborra-
chen, pues eso lleva al desenfreno; al contrario, llénense del
Espiritu Santo». Todo lo que es contrario al Espiritu de la vida lleva
a la muerte. Todo lo que es contrario al Espiritu que reconcilia lleva
a disolucién y a la separacién (estado de pecado). El abuso del
vino, ayer y hoy, es el causante de que muchas relaciones humanas
fracasen. Pablo toma tan clara ilustracién como su punto de par-
tida para subrayar que, a menos que el Espiritu Santo esté gober-
nando nuestra vida, nuestras relaciones interpersonales estaran
siempre marcadas por disoluciones. En este pasaje Pablo concentra
su atencién en tres tipos de relaciones interpersonales claramente
representativas de la diaria experiencia humana. Estas son: las rela-
ciones matrimoniales (5:22-33), las relaciones familiares (6:1-4), y
las relaciones productivas o de trabajo (6:5-9).

Relaciones de pareja

Estén sujetos los unos a los otros, por reverencia a Cristo. Las
esposas deben estar sujetas a sus esposos como al Sefior. Porque
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el esposo es cabeza de la esposa, como Cristo es cabeza de la igle-
sia, la cual es su cuerpo; y él es también su Salvador. Pero asi
como la iglesia estd sujeta a Cristo, también las esposas deben
estar en todo sujetas a sus esposos. Esposos, amen a sus esposas
como Cristo amo a la iglesia y dio su vida por ella (Ef. 5:21-25).

El texto enfatiza dos cosas importantes. En primer lugar, la suje-
cion es un acto reciproco; en segundo lugar, es un acto comunita-
rio. Por lo tanto, «sujetarnos unos a otros» es un principio de vida
cristiana. Sujetarnos es tomar en serio a la persona como persona.
Tanto «sujetarse» como «amar» son actos concretos a través de los
cuales dignificamos a otra persona y nos obligan a tomar en serio
el valor que tiene la otra persona. En este caso «sujetarse» tiene el
sentido de «venerar a la pareja». Venerar es mds que simplemente
reconocer que los demds son creacién divina, es reconocer en el
otro, en su rol de esposo o esposa, el rol mismo de Dios manifes-
tado a través del uno y el otro. Venerar «es un sacro temor ante la
grandeza del otro; por medio de él, el hombre renuncia a posesio-
narse del otro y a utilizarlo para sus propios fines» (Boros, 197:39)
y s6lo asi se evitard la tentacién de tratarlo como a una cosa. El
Espiritu Santo, al «llenarnos», al estar en control de nuestras emo-
ciones, de nuestra razén y voluntad, nos lleva a redescubrir la
grandeza del otro, que por causa de la rutina, la avaricia y el mate-
rialismo del sistema antes era imperceptible.

Venerar no es idolatrar al otro. Por el contrario, es someterse al
otro en la completa libertad que da el amor. Jesds se somete al
Padre y esto para nada sugiere que el Padre sea de mayor rango
que Jests; el Padre y el Hijo estdn al mismo nivel porque son Dios.
Al sujetarnos al otro en amor nos hacemos uno con esa persona. La
accion de sujetarse al marido, por un lado, y la de amar a la esposa,
por el otro, siempre deben ser acciones reciprocas, pues a final de
cuentas son la misma exigencia. Asf pues, también el marido ha de
sujetarse a la esposa, y ella ha de amarle. El esposo quiere ser res-
petado para que asf le digan cuénto lo aman, y la esposa quiere ser
amada como expresién de respeto. Al interior de estas exigencias
conyugales hay un elemento normativo a ser observado. En ambas
el punto de referencia es el Sefior mismo: Sujétense a sus maridos
«como al Sefior» (como si fuera el Sefior) (v. 22) y, «Amen a sus
esposas como Cristo amé a la iglesia y dio su vida por ella» (v. 25).
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Ver a Cristo en mi esposo o en mi esposa, nos habla de una nueva
forma de entender las relaciones humanas y especialmente las rela-
ciones matrimoniales. Como Cristo se hizo un solo cuerpo con la
iglesia, el esposo y la esposa se hacen un solo cuerpo en el matri-
monio. »

Cuando asumimos, con la debida seriedad, la presencia de
Cristo en nuestros cényuges, entonces nos hacemos conscientes de
la proximidad divina. Justamente por eso tenemos que tomar en
serio a nuestras parejas, por la proximidad de Dios que ellas nos
manifiestan. Permanecer indiferentes o negarles el amor que mere-
cen seria no hacer caso a la presencia de Dios que se manifiesta a
través de ellas. Es por eso que el texto se ocupa de hablar més de
Cristo que del hombre y la mujer; pues Cristo no s6lo es paradig-
matico (modelo de vida) sino paraproximico (el primero que esta
al lado) en él y en ella.

Si la esposa reconoce que, en su marido, Cristo estd proximo a
ella, no tendré dificultad en sujetarse a él y menos, cuando su
esposo la trata como Cristo a la iglesia, es decir, con amor incondi-
cional. Asf mismo, al reconocer en su esposa la proximidad de Dios
en su vida, el esposo no podrd més que amarla de manera cre-
ciente. «La proximidad divina» quiere decir que Dios estd proximo
a nosotros, es decir, que Dios se hace nuestro préjimo (préximo).
Quien estd cerca a nosotros es nuestro préjimo y, en ese orden,
nuestro primer préjimo es nuestro cényuge. Si no podemos amar
ni respetar a nuestro cényuge, entonces no lo podremos hacer con
ninguna otra persona, ya que en términos de «proximidad» los
otros estdn més alejados. Pero al hacerlo, es decir, al amar y respe-
tar a nuestro conyuge, también descubrimos a Dios proximo 'y tam-
bién lo amamaos.

Lutero decia: «Tu esposa es ante todo tu préjimo, y tienes que
amar a tu préjimo» (Cassese, 1999:103). En esto consiste la madu-
rez espiritual, en amar a Dios amando al préjimo. Por eso y para
quien tiene cényuge, la espiritualidad comienza en esa relacion
inmediata; y en esa relacién profundamente espiritual es que se
experimenta la «proximidad divina» (Emanuel). Como podemos
ver, la comunidad comienza a formarse a partir de las relaciones
maés bésicas en las cuales opera el Espiritu Santo.
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Jestis denuncia con severidad a las escuelas rabinicas que facili-
taban la disolucién de relaciones interpersonales tan importantes
como el matrimonio, diciendo que solamente a causa de la dureza
de corazén se autorizé el divorcio como un paliativo:

Algunos fariseos se acercaron a Jestis y, para tenderle una trampa,
le preguntaron si al esposo le estd permitido divorciarse de su
esposa. El les contests: —;Qué les mand6 a ustedes Moisés?
Dijeron: —Moisés permiti6é divorciarse de la esposa ddndole un
certificado de divorcio. Entonces Jestis les dijo: —Moisés les dio
ese mandato por lo tercos que son ustedes. Pero en el principio de
la creacién, ‘Dios los cre6 hombre y mujer. Por esto el hombre
dejard a su padre y a su madre para unirse a su esposa, y los dos
serdn como una sola persona.” Asf que ya no son dos, sino uno
solo. De modo que el hombre no debe separar lo que Dios ha
unido.

Cuando ya estaban en casa, los discipulos volvieron a preguntarle
sobre este asunto. Jestis les dijo: —El que se divorcia de su esposa
y se casa con otra, comete adulterio contra la primera; y si la

mujer deja a su esposo y se casa con otro, también comete adulte-
rio (Mc. 10:2-12).

Aunque el divorcio hace legal la separacién de los cényuges, no
debemos olvidar que la separacién es resultado del pecado. Por lo
tanto el divorcio se convierte en un simbolo de pecado, de la misma
manera en que el matrimonio lo es de la experiencia de comuni-
dad, de uni6n. Moisés habfa permitido el procedimiento del divor-
cio no como una solucién, sino como paliativo, como un «remedio»
forzado ante la dureza (de corazén) del pueblo que no se habfa
ejercitado en la disciplina del perdén. Asf pues, la practica del
divorcio fue producto de la incapacidad de reconciliarse, de perdo-
nar. Y ahora sabemos que quien no perdona, no sélo se convierte en
juez del otro, sino que se asume como perfecto y deja de ver la pro-
ximidad divina que se hace concreta en su pareja. El pueblo judio
habfa socavado la unién matrimonial por medio del uso indiscri-
minado de licencias de divorcio caprichosas e infundadas. Al
rechazar el divorcio, Jests les quiere ensefiar que si se tomaran en

serio a sus cényuges, si dignificaran la presencia de Dios en ellos,
la separacién no tendrfa razén ni cabida en la pareja.
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Relaciones familiares

En torno a las relaciones entre padres e hijos, Pablo también nos
informa cémo se manifiesta la dindmica del Espiritu Santo:

Hijos, obedezcan a sus padres como agrada al Sefior, porque esto
es justo. El primer mandamiento que contiene una promesa es
este: «Honra a tu padre y a tu madre, para que seas feliz y vivas
una larga vida en la tierra.» Y ustedes, padres, no hagan enojar a
sus hijos, sino mds bien edtiquenlos con la disciplina y la instruc-
cién que quiere el Sefior (Ef. 6:1-4).

En la escala de la proximidad, la familia nuclear inmediata es la
segunda de las relaciones interpersonales para los padres; en el
caso de los hijos, la primera. La proximidad divina también es
bésica para entender la complejidad e importancia de este tipo
especifico de relaciones interpersonales. Si en el caso de las relacio-
nes maritales el esposo era un tipo de Cristo y la esposa un tipo de
la iglesia, ahora los padres son un tipo de Dios-Padre’y los hijos son
un tipo de Cristo (Dios-Hijo). Cristo ama a la iglesia y Cristo ama
al Padre. Cristo se entreg6 a si mismo por amor a la iglesia (v. 25) y
en obediencia al Padre (sumisién a su voluntad, Heb. 5:7-9).
Entregar a su hijo es un acto de amor universal del Padre (Jn. 3:16)
que se hace concreto en la proximidad humana de Cristo, el
Salvador. Asf mismo, la sujecién, obediencia y respeto con que hon-
ramos a Dios, no se puede expresar como algo general e intangible,
sino de manera concreta en la persona de nuestros padres, que
representan la proximidad de Dios. Al obedecer a nuestros padres,
obedecemos concretamente a Dios; y lo mismo sucederd si los
desobedecemos (Col. 3:20). Al igual que en el caso de las parejas, el
amor a quienes estdn proximos a nosotros trasciende misteriosa-
mente hasta alcanzar a Dios mismo.

De los padres para los hijos no puede haber tiranfa, abuso de
autoridad, o imposiciones caprichosas. Por el contrario, debe ser
un trato dignificador y siempre amoroso. Quien disciplina sin
amor, disciplina para destruir; y quien lo hace con amor siempre lo
hace para el bien de sus hijos. De esta manera, los padres transmi-
ten la presencia de Dios. Es a través del cardcter de los padres que
los hijos descubren el cardcter divino.
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En una comunidad de cristianos, los problemas generacionales
se presentan al igual que en cualquier otro grupo. Sin embargo, la
diferencia radica en la manera en que se establecen las relaciones
interpersonales, y la clave estd en reconocer la proximidad divina
en su préjimo. Por eso, como en cualquier otra relacién humana, es
la relacién espiritual, la participacién del Espiritu Santo, la que nos
gufa a reconocer la santidad de la vida y la presencia de Dios en
quienes nos rodean. De cierta manera, es as{ que el Espiritu nos da
testimonio, nos evangeliza.

Relaciones productivas o de trabajo

Por dltimo, Pablo comparte con la iglesia en Efeso sobre la forma
de relaciones humanas que implica a los modos de produccién.

Esclavos, obedezcan ustedes a los que aqui en la tierra son sus
amos. Haganlo con respeto, temor y sinceridad de corazén, como
si estuvieran sirviendo a Cristo. Sirvanles, no solamente cuando
ellos los estdn mirando, para quedar bien con ellos, sino como
siervos de Cristo, haciendo sinceramente la voluntad de Dios.
Realicen su trabajo de buena gana, como un servicio al Sefior y no
a los hombres. Pues deben saber que cada uno, sea esclavo o libre,
recibird del Sefior segtin lo que haya hecho de bueno.

Y ustedes, amos, pértense del mismo modo con sus siervos, sin
amenazas. Recuerden que tanto ustedes como ellos estdn sujetos

al Sefior que estd en el cielo, y que él no hace discriminaciones
(Ef. 6:5-9).

En este texto Pablo habla sobre una de las relaciones més con-
flictivas de la historia humana, sobre todo por el abuso, el egoismo,
y la avaricia que han caracterizado a los duefios de los modos de
produccién y a quienes son las victimas de todo ello: los obreros.
Aun dentro de este tercer tipo de relacién, Cristo sigue siendo el
elemento normativo, lo que quiere decir que Cristo debe ocupar el
lugar del patrén y del obrero en las relaciones de produccién. Esto
nos lleva de nuevo al asunto de la proximidad divina en las rela-
ciones humanas, algo que s6lo el Espiritu Santo nos hace ver. Aqui
Pablo les manda a trabajar como para Cristo. Por el hecho de que
ambos estdn bajo el sefiorfo de Cristo, las relaciones de trabajo
deberdn ser conducidas de tal forma que se busque el beneficio del
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otro, como si ese otro fuera Cristo. Si el patrén trata al obrero con-
sideréndose como superior o més digno, esto serfa hacer «distin-
cién de personas» (v.9), con lo cual se estarfa creando una
separacion entre ambos (recordemos que la separacién es pecado)
y junto con ello, menosprecio al sefiorfo de Cristo de quien ambos
son subalternos. Por el contrario, al ver la proximidad de Dios el
uno en el otro y en medio de la relacién humana, es posible digni-
ficarse mutuamente en pleno acto de igualdad.

Las clases sociales donde el rico y el pobre experimentan la sepa-
racién social son resultado del pecado cometido por unos en con-
tra de otros. Como en el caso del encuentro de Zaqueo con Jesus
(Le. 19:1-10), necesitamos enfatizar que el arrepentimiento ante
Dios también conlleva una forma de arrepentimiento que restituye
al agraviado (justicia retributiva).

La alienacién impera en las relaciones de produccién. Negar esto
es negar también el estado de pecado. Justamente porque existe el
pecado es que se da la alienacién que lleva a tratar de dominar a
otros semejantes. Por eso, para Pablo «los que cometen injusticias»
(es decir, quienes promueven la alienacién para quedarse con los
beneficios de los trabajadores) «no tendrdn parte en el reino de
Dios» (1 Co. 6:9). En otras palabras, la existencia de una clase tra-
bajadora que ha sido empobrecida y dominada es producto del
pecado. En el reino de Dios (al cual los explotadores no entrardn),
no habra injusticia socio-econémica, ni monopolios, ni escalafones,
ni clases sociales, ni préctica alguna de la alienacién humana; es a
saber, del pecado. El pobre no tiene nada, no porque no produzca,
sino porque el explotador lo ha separado o privado de ese pro-
ducto. La pobreza, con su cruda cultura del salario miserable, de
mera supervivencia, es fruto del pecado. Los cristianos que vivi-
mos al interior de las sociedades capitalistas desarrolladas necesi-
tamos implementar acciones que combatan este tipo de relaciones
producidas por el pecado, que exorcice el espiritu inmundo que
domina este sistema y permita que Dios se haga presente por
medio de la justicia. La justicia es el amor en una dimension colec-
tiva y que se opone, o combate, al pecado social.

La llenura con el Espiritu Santo se expresa siempre en relaciones
nuevas y saludables. Muchas veces la llenura con el Espiritu Santo

se entiende como un evento puntual interno, y efervescente,
cuando en realidad es un proceso continuo con implicaciones externas.
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Precisamente por el hecho de que el Espiritu Santo nos lleva a vivir
en relaciones profundas y maduras, es que debemos entender la
llenura con el Espiritu Santo como un proceso centrifugo que crea
comunién y comunidad. A través de los tres tipos de relacién que
ya examinamos, la persona se humaniza y descubre lo divino den-
tro de esas experiencias de relacién humana. Es decir, que descubre
que el matrimonio, la familia y el trabajo son dindmicas sagradas
que lo llevan a la plenitud de la vida.

El fruto del Espiritu Santo

Un fruto es algo que existe para ser consumido por alguien més.
Ese otro se alimenta y beneficia de la existencia del fruto. El
Espiritu, dentro de la comunidad cristiana, nos hace fructificar
para el consumo y beneficio de los demds. Los frutos sirven para
alimentarnos. No podrfamos subsistir sin participar de los frutos
que nos dan vida. Por lo tanto, ;cémo se podria mantener viva una
comunidad de fe sin los frutos espirituales? Como cristianos
viviendo en comunidad, estamos llamados a dar nuestro fruto para
que quienes estdn a nuestro lado puedan beneficiarse de lo que
Dios les provee a través de nosotros. Ahora bien, lo interesante de
la dindmica de los frutos del Espiritu Santo en y por medio de
nuestra vida, es la doble relacién que plantea, es decir, la interde-
pendencia.

Yo soy la Vid verdadera, y mi Padre es el que la cultiva. Si una de
mis ramas no da uvas, la corta; pero si da uvas, la poda y la lim-
pia, para que dé mds. Ustedes ya estdn limpios por las palabras
que les he dicho. Sigan unidos a mi, como yo sigo unido a uste-
des. Una rama no puede dar uvas de s{ misma, si no est4 unida a
la vid; de igual manera, ustedes no pueden dar fruto, si no per-
manecen unidos a mi. Yo soy la vid, y ustedes son las ramas. (Jn.
15:1-5a)

La proximidad divina que se manifiesta en la dindmica de los
frutos del Espiritu Santo no deriva s6lo del hecho de que los frutos
tienen su origen en Dios, aunque esa es tal vez la implicacién inme-
diata. También en ella podemos reconocer en nuestro hermano o
hermana un canal de enlace con Dios, pues en el fruto que nos
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ofrece nuestro hermano, vemos la materializacién del amor divino.
Ese fruto que nos ofrecemos mutuamente nos recuerda que esta-
mos unidos a Cristo (él es la fuente del fruto). Al mismo tiempo, al
llevar frutos, nosotros glorificamos al Padre; asf pues, nuestro fruto
que le da vida al hermano (porque viene de Dios) al mismo tiempo
también es ofrenda a Dios.

;Qué nos ensefia esto? Que al acercarnos a nuestros hermanos en
la fe para beneficiarlos con lo que Dios ha suplido a través de noso-
tros, también damos culto a Dios; es decir, nuestra espiritualidad se
hace realidad al interactuar con nuestros semejantes, y por eso, al
amarnos los unos a los otros, cumplimos el mandamiento (v. 12).
También nos ensefia que el amor es el fruto que Dios espera pro-
ducir en nosotros; asf que el amor, como esencia divina, es trans-
mitido a través de los frutos espirituales, y asi se asegura la
construccién de la comunidad cristiana. Por esta razén no pode-
mos amarnos sélo con palabras, sino «con hechos y en verdad».
Esto quiere decir que los frutos —aunque espirituales— también
tienen una expresién concreta, al igual que Cristo se hizo carne
siendo Espiritu. Asi pues, en el d4gape comunitario (profunda rela-
cién de amor entre cristianos) somos edificados integral y colecti-
vamente.

En su carta a los Géalatas, como en la que envia a los Efesios,
Pablo relaciona la dindmica de los frutos espirituales con la edifi-
cacién del amor (dgape) entre los hermanos. Esto es de suma
importancia para poder entender esta manifestacion espiritual en
el contexto del plan césmico de Dios. Como sabemos, el pecado es
separacién, por lo que todos los frutos del pecado llevan a la frag-
mentacién de las relaciones humanas en todos los niveles (inter-
personal o social). Estas son las palabras que Pablo usa en su carta
a los Gélatas:

Ustedes, hermanos, han sido llamados a la libertad. Pero no usen
esta libertad para dar rienda suelta a sus instintos. Mds bien sir-
vanse los unos a los otros por amor. Porque toda la ley se resume
en este solo mandato: «Ama a tu préjimo como a ti mismo.»
Tengan cuidado, porque si ustedes se muerden y se comen unos
a otros, llegaran a destruirse entre ustedes mismos.

Por lo tanto, digo: Vivan segun el Espiritu, y no busquen satis-
facer sus propios malos deseos. Porque los malos deseos estan en
contra del Espiritu, y el Espiritu estd en contra de los malos
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deseos. El uno estd en contra de los otros, y por eso ustedes no
pueden hacer lo que quisieran. Pero si el Espiritu los guia, enton-
ces ya no estardn sometidos a la ley.

Es fécil ver lo que hacen quienes siguen los malos deseos:
cometen inmoralidades sexuales, hacen cosas impuras y viciosas,
adoran idolos y practican la brujerfa. Mantienen odios, discordias
y celos. Se enojan fécilmente, causan rivalidades, divisiones y
partidismos. Son envidiosos, borrachos, glotones y otras cosas
parecidas. Les advierto a ustedes, como ya antes 1o he hecho, que

los que asi se portan no tendran parte en el reino de Dios (GL
5:13-21).

En este texto las «obras de la carne» estdn obviamente contrasta-
das con el «fruto del espiritu». En este caso «carne» no tiene que ver
meramente con lo fisico, sino con lo que viene de la naturaleza
caida que impera en el ser humano, lo cual es el pecado (separa-
cién). Quienes estan separados de Dios se conducen de tal forma
que todo lo que hacen promueve, de una u otra forma, la separa-
cién entre y con los demds. En contraposicién, los frutos del
Espiritu se manifiestan en y a través de nuestra vida, promoviendo
la unidad, creando el espacio para el dgape. ;Por qué quienes pro-
mueven la divisién entre personas y grupos no pueden participar
del reino de los cielos? Precisamente porque el reino de los cielos es
la comunidad perfecta nutrida por el amor divino. El reino de Dios
es la sociedad o estado de los que viven en reconciliacién y dgape:

En cambio, lo que el Espiritu produce es amor, alegria, paz,
paciencia, amabilidad, bondad, fidelidad, humildad y dominio
propio. Contra tales cosas no hay ley. Y los que son de Cristo
Jests, ya han crucificado la naturaleza del hombre pecador junto
con sus pasiones y malos deseos. Si ahora vivimos por el Espiritu,
dejemos también que el Espiritu nos guie.

No seamos orgullosos, ni sembremos rivalidades y envidias entre
nosotros (Gl. 5:22-26).

Es importante enfatizar que lo que el texto biblico presenta es
que el fruto del Espiritu es el amor, y todo lo demds son manifesta-
ciones del amor. El Espiritu de Dios es amor. El Espiritu se da a sf
mismo a través de nosotros, y una vez que el Espiritu Santo (el
amor) mora en nosotros, entonces encarnamos la presencia del
amor a través de diversas manifestaciones: g0z0, paz, paciencia,
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benignidad, y otras méds (Gl. 5:22-23). En otras palabras, Dios le sale
al encuentro al ser humano a través de esas manifestaciones.

El fruto del Espfritu Santo, al igual que los dones del Espiritu y
los sacramentos, no existen al margen de la comunidad de fe, ni tie-
nen otro objetivo que la construccién de ella. La ley existe para
refrenar la tendencia egofsta y privatizadora del ser humano peca-
dor, para orientarnos a la justicia y al amor. Ahora, quienes anda-
mos en el Espiritu por la gracia reconciliadora de Dios no
necesitamos la muleta de la ley para crear comunidades de respeto,
justicia y amor. El Espiritu mismo nos ha hecho libres para amar, es
decir, para dar lo mejor de nosotros, para beneficiar a los demads,
«Porque toda la ley se resume en este solo mandato: ‘Ama a tu pré-
jimo como a ti mismo’» (v. 14).

Una ilustracién pertinente la ofrece el clasico infantil «La Bella y
la Bestia» (Beauty and the Beast). En €1, un principe es convertido en
bestia por medio del hechizo de una bruja ofendida porque el prin-
cipe se neg6 a ayudarla. El conjuro declaraba que, a causa de su
incapacidad de amar, el principe permanecerfa en su condicién de
bestia hasta tanto lograra amar y ser amado verdaderamente. Esto
ilumina lo que sucede cuando nos negamos a amar: de alguna
manera nos transformamos en bestias, en seres deformes. Al negar-
nos a amar, lo peor de nuestra naturaleza sale a la superficie. En
cambio, bajo la direccién del Espiritu (el amor) podemos reflejar la
belleza de Dios.

Los dones del Espiritu

La presencia del Espiritu Santo en quienes han aceptado y viven
en compromiso con Cristo viene siempre acompanada de esas
capacidades que Dios nos da para contribuir al fortalecimiento de
la comunidad. Al igual que los sacramentos, los dones del Espiritu
Santo sé6lo tienen significado y utilidad en el contexto de una
comunidad; es decir, los dones del Espiritu presuponen una comu-
nidad de fe.

Los dones nos han sido dados por el Espiritu Santo, no para
nuestro uso o beneficio personal, sino para el desarrollo de la fe de
nuestros hermanos y hermanas. Por lo tanto, los dones son siempre
de cardcter comunitario y de ayuda para la comunidad de fe, ya
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que por medio de las habilidades espirituales que tiene un miem-
bro dado de la comunidad, otros pueden beneficiarse de la provi-
sién divina para su pueblo. Los dones nos ensefian que todos
necesitamos de todos; por lo que limitar o impedir nuestra contri-
bucién de los talentos de servicio a la comunidad es un atentado
contra la vida de la propia comunidad. Ninguno de los dones espi-
rituales benefician a la persona en que se manifiestan. Por sf
mismo, esto nos indica que los dones son algo en nosotros que les
pertenece a los demds, y por eso, estamos completamente unidos
por el Espiritu Santo en un solo cuerpo.

Cuando Pablo advierte a la congregacién de Corinto sobre el uso
y abuso de los dones, deja claro que: «a cada uno le es dada una
manifestacién especial del Espiritu para el bien de los demds» (1
Co. 12:7, NVI), y més adelante, hablando en el contexto de la comu-
nidad de fe como cuerpo de Cristo, dice:

Los [miembros] m4s presentables no requieren trato especial. Asf
Dios ha dispuesto los miembros de nuestro cuerpo, dando mayor
honra a los que menos tenfan, a fin de que no haya divisién en el
cuerpo, sino que sus miembros se preocupen por igual unos por
otros. S5i uno de los miembros sufre, los demés comparten su
sufrimiento; y si uno de ellos recibe honor, los demds se alegran
con €l (1 Co 12:24-26, NVI).

Asi pues, si los dones espirituales no son utilizados para el bene-
ficio del otro (para la edificacién del cuerpo de Cristo), entonces su
uso podria resultar en un caos, pues sélo se estarfa ejerciendo una
funci6n espiritual para lograr prestigio, poder y vanagloria (para
beneficio propio, produciendo separacién). Toda la experiencia de
la congregacién de Corinto ilustra la situacién de una comunidad
saturada con dones espirituales y, a pesar de ello, fragmentada en
sus relaciones interpersonales. Al desvirtuar el uso de los dones, es
decir, al utilizarlos como arma para destruirnos, en vez de herra-
mientas para edificarnos, convertimos a los dones en herramientas
con las que construimos la anti-comunidad. Si el liderazgo de la
comunidad no es maduro espiritual y emocionalmente, las mani-
festaciones espirituales pueden producir celos, envidias y ser vistas
como un atentado a la autoridad (Nm. 11:28-29).

Los deseos egoistas (carnales) de muchos de los miembros de la
iglesia de Corinto los llevaron a hacer uso de la provisién divina de
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una manera equivocada. Esto solamente reflejaba su inmadurez
espiritual. Pablo los exhorta fuertemente y luego les dice:

Si hablo las lenguas de los hombres y aun de los dngeles, pero no
tengo amor, no soy més que un metal que resuena o un platillo
que hace ruido. Y si tengo el don de profecfa, y entiendo todos los
designios secretos de Dios, y sé todas las cosas, y si tengo la fe
necesaria para mover montafias, pero no tengo amor, no soy
nada. Y si reparto entre los pobres todo lo que poseo, y aun si
entrego mi propio cuerpo para tener de qué enorgullecerme, pero
no tengo amor, de nada me sirve (1 Co. 13:1-3).

Los dones no tienen sentido alguno si no es para utilizarlos en
beneficio del otro. El uso amoroso de los dones edifica las relacio-
nes humanas, fortalece la experiencia de fe, crea comunidad y cum-
ple el objetivo de los dones espirituales. Por medio de los dones
Dios nos ensefia a canalizar el amor a través del servicio. Lo que es
mds, servir a los otros es amarlos; esa es la marca del cristianismo
verdadero. Con los dones Dios nos capacita para servir, es decir,
para amar. La madurez espiritual consiste en poder hacerlo todo
por amor. Cuando ese no es el resultado del uso de los dones, con
toda certeza sabremos que hemos hecho un uso equivocado de
ellos, ya que nuestros dones siempre deben unirnos a nuestros her-
manos.

Los dones siempre deben ser vistos como herramientas con las
cuales Dios nos ha provisto para construir comunidad. El trabajo
humano es propiedad colectiva, y mucho més el trabajo que hace-
mos mediante el uso de las herramientas que el Creador nos ha
dado para unirnos y fortalecernos. El ejercicio correcto de los dones
es una préctica liberadora y que se opone a la estratificacién social
que es ocasionada por la privatizacion del trabajo humano porque
esto es contrario al modo de actuar del Espiritu. El Espiritu Santo
no acttia para que podamos conseguir mezquinos beneficios per-
sonales, sino para reconocer que el trabajo humano debe benefi-
ciarnos a todos, de la misma manera en que el Espiritu nos favorece
a todos por medio de su trabajo.

Nadie puede tener un monopolio de los dones. Es el Espiritu que
reparte los dones en la comunidad de tal manera que todos puedan
permanecer interconectados. Esa dependencia nos hace entender la
dindmica de ser un cuerpo. Necesitamos los dones de los demds y
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los demds necesitan de los nuestros; nos necesitamos mutuamente.
Cuando privamos a nuestros hermanos de lo que Dios nos dio para
compartir con ellos, estamos destruyendo el objetivo comunitatio
del Espiritu Santo, estamos pensando en nosotros mismo sola-
mente, y estamos haciendo de los dones un privilegio, una posi-

cién, y un rango; y no como herramientas para el servicio y el

bienestar de los demds que es su objetivo esencial.

Resumen

Este capitulo hizo posible examinar la doctrina del Espiritu
Santo (pneumatologia) desde la perspectiva de las relaciones
humanas. Como nos habremos dado cuenta, la actividad del
Espiritu Santo en el cristianismo estd dirigida fundamentalmente a
transformar la forma de relacionarnos.

Vivir en el Espiritu es sinénimo de vivir en relaciones nuevas,
maduras y responsables. Desde esta perspectiva se puede ver con
claridad como la funcién del Espiritu es la de promover un nuevo
orden de relaciones. La vida humana consiste en y es el conjunto de
relaciones que la forman. Es por eso que, al crear nueva vida, el
Espiritu de Dios nos capacita para anticipar el reino de Dios expre-
sandolo por medio de una nueva forma de relacién.

En el préximo capitulo veremos el rol que tienen los sacramen-
tos en el proceso de re-crear la comunién y la comunidad.



Comunidad, comunion y
sacramentos

La mayor verdad de nuestra fe,

el mayor mandamiento de nuestra
religion,

la mds alta novedad del evangelio
es que la caridad fraterna

se ha hecho una caridad teologal,
que el préjimo es Dios

colocado al alcance de vuestro amor,
para que poddis experimentar,

por vosotros mismos si lo que sentis
por €l

son inicamente nostalgias,

suefios sentimentales, vapores de
humo,

0 si le tenéis un amor sincero y
afectivo,

una mera «devocion» o una entrega...

Louis Evely

i] Cemos escuchado decir que la iglesia vive en torno a la
Palabra y los sacramentos, y que éstos son «medios de gracia».

Pero ;qué significa todo esto en términos de nuestra espiritualidad

cotidiana? La Palabra y los sacramentos son instrumentos utiliza-

| dos por el Espiritu Santo para nutrir el crecimiento en fe y amor de
| la comunidad cristiana. De hecho, los sacramentos son una forma
a través de la cual Dios, como «palabra creadora», se acerca a noso-
tros. La gran realidad de los sacramentos consiste en que toda la

dindmica sacramental es una experiencia de relacion, porque en
ellos convergen lo humano y lo divino en plena participacion. En
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ellos, por fe recibimos a Cristo, quien en la promesa es la gracia
revelada y compartida. Esta gracia es siempre encarnacional, por lo
que puede ser localizada concretamente en la historia. Dicho de
otra forma, la Palabra y los sacramentos son ese lugar histérico
concreto donde Cristo puede ser encontrado realmente (Cristo es la
palabra de Dios y el sacramento de Dios). Por medio del Espiritu
Santo, Cristo es revelado y compartido en la promesa.

Los sacramentos resultan de la unién de la palabra viva con una
sefial o signo externo (lo trascendente y lo histérico). Este signo, sin
la promesa que trae la palabra, no es un sacramento. Los signos
externos del bautismo y la cena del Sefior llegan a ser sacramentos
por haber sido establecidos por Dios, y porque en ellos, la promesa
de la palabra viva (el perdén de nuestros pecados) se hace pre-
sente. En este sentido tales signos son la garantia y sello de la pro-
mesa del perdén, de la aceptacién. No se puede tener fe sin
promesa, y la promesa no puede ser aprovechada a menos que se
crea.

La aceptacién del perdén (la salvacién) es la promesa de los
sacramentos; pero sin fe, los sacramentos no pueden beneficiarnos.
La fe es rendimiento total ante la gracia divina. Cuando creemos en
el regalo (la promesa de quien nos perdona y acepta), nos conver-
timos en fuente de promesa para otros. El Cristo vivo es en sf
mismo el regalo que provee la gracia y por eso solamente es posi-
ble aceptarlo por medio de la fe. Si los sacramentos (medios de gra-
cia) no se reciben en fe, lo que se espera recibir de ellos no es a
Cristo, sino algtn tipo de poder mégico, que no proviene de Dios.

Si la promesa es el contenido de los sacramentos, y la fe lo que
los hace efectivos (Prenter, 1953:139), nuestra misién es recordar
continuamente nuestra identidad cristiana. El sacramento nos pro-
porciona exactamente aquello que nos pide compartir con otros.
Por eso, recibir el sacramento es siempre un pacto de servicio.
Recibir el sacramento en fe lleva a compartir lo recibido en amor.
Cristo —como crefa Lutero— es el sacramento perfecto. Su encar-
nacién es el signo real que confirma la promesa. Aceptar a Cristo
en fe es aceptar compartirlo en amor. Asi pues, «Fe y amor no son
dos cosas completamente separadas, sino dos formas de hablar de

la orientacién que debemos tener hacia Dios y el préjimo» (Allen
1984:74).
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En los sacramentos, el orden espiritual y trascendente que no
podemos ver nos es transferido a través de signos visibles, y de
esta manera el mundo fisico puede llegar a ser «vehiculo transpa-
rente» de la presencia y actividad divina. En otras palabras, «los
sacramentos pueden ser el amor de Dios hecho visible» (White,
1992:13). '

Los sacramentos son la accién amorosa de Dios encarnada en la
historia; asf que, si no podemos entender el principio encarnacio-
nal, entonces tampoco podemos explicar el propdsito de los sacra-
mentos. Toda la dindmica de éstos radica en la experiencia de la
encarnacioén. Jests, el logos eterno, se encarna para reconciliarnos.
Por eso en el bautismo llega a nosotros por medio de su Espirituy
en la comunién eucaristica a través de los elementos. Al utilizar
estas mediaciones, Dios nos sale al paso con su presencia y, de esta
manera, penetra todo lo creado: «Ya que Cristo es quien lleva todas
las cosas a su plenitud» (Ef. 1:23). Que Dios se ha encarnado es la
mejor manera de entender lo que es la iglesia y lo que es el reino
de Dios.

Cristo no puede estar separado de su cuerpo, asi que para estar
realmente presente entre nosotros lo hace de manera concreta en
los elementos eucaristicos. Negar la presencia real de Cristo en los
signos externos es negar la encarnacién y, por lo tanto, la sacra-
mentalidad de la vida toda. Esta sacramentalidad cotidiana con-
siste precisamente en darle paso a lo trascendente dentro de lo
inmanente (Boff, 1995:37), en permitirle a Dios llevar a cabo su
reconciliacién con lo creado a través de nosotros. De la misma
manera, sacramento es todo aquello que revela el amor y la cerca-
nia de Dios. En el sacramento no hay lugar para abstracciones ni
dualismos, pues en él hay una total conjugacién entre Dios y lo
creado. Y es asi que el sacramento existe como anticipo de lanueva
creacion.

Como hemos venido diciendo, el sacramento es el lugar donde
se integran y participan tres elementos: el mundo creado, Dios y
los individuos, como un anticipo de la comunidad escatolégica
plena, que es el reino de Dios, y hacia el cual se mueve la historia.
En ese mismo sentido la iglesia, en su condicién de cuerpo de
Cristo, es sacramento de Cristo, y por lo tanto también anticipo de
su reino escatolégico. De esta forma, la comunidad de fe donde
Cristo —la palabra del Padre encarnada— estd verdaderamente
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presente es el sacramento «fundamental» (Rahner, 1963:18), y en el
cual también tienen sentido los otros sacramentos. Sin la existencia
de la comunidad de fe los sacramentos son superfluos, pues la
préctica de los sacramentos es una experiencia de una comunidad
que ejerce la fe. Sin fe es imposible constituir la comunidad de
Cristo y sin comunidad no hay sacramentos.

Tenemos, entonces, que la fe y la comunidad son dos elementos
indispensables para que el sacramento cumpla su propésito. La fe
es la aceptacion de la promesa, y la comunidad de fe es nutrida por
y es recipiente de lo prometido. Por tanto, en esta comunidad de fe
hay una actitud activa hacia el sacramento, es decir, una «recepti-
vidad radical» (Braaten, 1983:91). No se trata de esperar pasiva-
mente que el sacramento traiga por s{ mismo un beneficio debido
a la unién del signo con la palabra (ex opere operato), sino que se
hace necesaria una unién més: la unién a la fe de la comunidad que
acepta y espera la promesa. Esa fe no es un mérito humano, pues
es obra del Espiritu Santo.

El sacramento es un asunto de comunidad. El reino de Dios es el
cumplimiento definitivo de la promesa divina y, por lo tanto, el
reino de Dios es en s mismo la comunidad sacramental perfecta.
Esto quiere decir que cuando la comunidad de fe celebra la pro-
mesa escatolégica (perdén de pecados, la muerte y la resurreccién)
en los sacramentos, también afirma y se compromete a hacer de
esta promesa el contenido de su misién en el aqui y ahora. Sélo asi
la iglesia puede ser signo del reino de Dios. El uso correcto de los
sacramentos siempre se revierte en misién. Para ilustrar esto pode-
mos decir que la celebracién de los sacramentos es como la activi-
dad de los «tres mosqueteros». Cada vez que los mosqueteros se
redinen a cumplir su misién, se repiten el uno al otro su propio
credo: «Todos para uno y uno para todos.» Declaran esto mientras
sus espadas se entrecruzan como signo visible de unidad y com-
promiso mutuo, y luego salen a luchar por lo que creen es justo. De
manera similar, la comunidad de fe se une para confesar lo que
cree, para comprometerse en torno a un signo visible, y asf prepa-
rarse en solidaridad para la misién.

Cuando participamos de los sacramentos, no solamente toma-
mos en serio a Dios, sino también su mundo; este mundo que cre6
para dejarse ver y hacerse uno con nosotros. A Dios no lo ha visto
nadie. Lo conocemos tinicamente cuando conocemos a Cristo, que
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es Dios encarnado, Dios hecho humano. Al unirnos con Cristo nos
hacemos un cuerpo con €l, y comenzamos a amar la humanidad a
la que él ama. Dios vino a encarnarse en este su mundo para, con
su amor, comenzar el cielo aquf en la tierra.

Los sacramentos integran lo humano y lo divino, y la experien-
cia sacramental nos lleva a esa misma integracién o convergencia.
S6lo en esa comtn-unién que proveen los sacramentos podemos
humanizarnos y divinizarnos al mismo tiempo. Juan Calvino ase-
guraba que: «...nos encomienda que comamos su carne; una cosa
mucho més alta y mucho mds sublime: conviene, a saber, que
somos vivificados por la verdadera participacién que El nos da de
sit» (cf. Irwin, 1981:107).

Recordar nuestro bautismo

Todo dentro de la fe cristiana nos lleva a recordar y afirmar nues-
tro bautismo. El bautismo es el punto de partida de la vida nueva
en Cristo. Recordar continuamente nuestro bautismo nos permite
actualizar la experiencia bésica cristiana que nunca llega a ser cosa
del pasado. A diferencia de otros sistemas religiosos, donde la ini-
ciacién es un acto puntual, superado y nunca més repetido, en el
cristianismo se vive continuamente en la iniciacién. Cada dia vol-
vemos a nuestra iniciacién y con ella a lo mds rudimentario y ele-
mental de nuestra relacién con Dios: la cruz.

Tertuliano, junto a otros Padres de la iglesia, estuvo entre los que
comenzaron a llamar al bautismo sacramentum. Dentro de las fuer-
zas militares del imperio romano un sacramentum era el voto invio-
lable que un soldado hacia en su iniciacién; de ahi proviene el
sentido original de los sacramentos cristianos. As{, los sacramentos
terminan por ser un pacto cuya intencién es entrar en comunion
con Dios, y que sujeta a la comunidad cristiana al sefiorfo de
Jesucristo. Esa comunién es el inicio de lo que Dios en Cristo quiere
hacer con todo el cosmos: «Reunir todas las cosas en Cristo» (Ef.
1:10a, RV).

Ademds, volver a nuestro bautismo nos recuerda que gracias a él
fuimos recibidos como parte de la iglesia, como parte del cuerpo de
Cristo. Asi que recordar nuestro bautismo es reconocernos como

- parte de un cuerpo, sabernos comunidad y admitir que solos no

podemos vivir la fe. Siendo parte de la comunidad de los bautiza-
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dos es que aprendemos a vivir nuestra fe de frente a nuestros her-
manos, y asf nos hacemos responsables los unos de los otros.

En alguna ocasién Freud se refiri6 a los cristianos como «mal
bautizados» (cf. Segundo, 1983:20). Su intencién al usar esta frase
era denunciar la disociacién entre el rito y sus implicaciones.
Nuestra ideologizacién del bautismo puede deformar nuestra
manera de entenderlo, asumirlo y practicarlo; incluso puede llegar
a tal grado que lo despoje de la misién y desaffo que nos propone,
y hagamos a un lado sus implicaciones éticas.

Para resaltar las posibles implicaciones del «bautismo de agua»,
en la comunidad primitiva también se hablaba del «bautismo de
sangre», ya que la fidelidad a Cristo y a la comunidad podia llevar
hasta el martirio. A través del bautismo nos convertimos en «pro-
piedad de Cristo» (Bonhoeffer, 1995:153), porque el llamado a
seguir a Cristo se acepta concretamente en el bautismo. A partir de
esto, la cruz forma parte del diario vivir. En otras palabras, en el
bautismo nos hacemos propiedad de Cristo y en la cruz propiedad
de nuestro préjimo. «Nuestra cruz, a la que somos llamados, es la
muerte diaria en la fuerza de la muerte de Cristo. Asi el bautismo
es nuestra aceptacién de la comunidad que lleva la cruz de Cristo»
(Ro. 6:3; Col. 2:12; Ibid., 55).

En el bautismo también participamos de la muerte de Cristo. Por
eso, la cruz es parte de ese seguimiento de la fe. Solamente cuando
muere lo viejo en nosotros es que podemos nacer a lo nuevo, es
decir, apropiarnos de la promesa escatolégica de la resurreccién.
Recordamos nuestro bautismo para recordar el sufrimiento
humano en el sufrimiento de Cristo. Lutero decia que «a Dios sélo
le conocemos en el sufrimiento». Esto se debe fundamentalmente a
que no nos es posible mirar la cruz «como una realidad objetiva en
Cristo sin al mismo tiempo reconocernos a nosotros mismos como
crucificados con Cristo» (Althaus, 1995:28). El bautismo, pues, nos
ensefia el valor de la cruz. Por fe aceptamos nuestra cruz no para
martirizarnos en ella, sino para dia a dfa aprender con el Maestro a
convertirla en instrumento de amor al préjimo. Como lo dijera
Evely, «La alegria de Dios brota del mayor sufrimiento: da su vida
por los demds» (Evely, 1980:18). Por amor, Dios se hace vulnerable
en la cruz. En la cruz Dios se muestra como el amor més profundo
para que podamos conocerlo plenamente. En el sufrimiento, Dios
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se ha revelado por dentro: «Dios serd siempre més débil que noso-
tros, porque nos ama mas» (Tbid. 23).

En el bautismo, nuestra vida también recibe una cualidad esca-
tolégica. No es solamente un volver a la cruz o andar a diario con
ella, sino también afirmarse en la esperanza de una resurreccion
futura. El bautismo nos invita a visualizar un mundo nuevo pero
no para solamete extasiarnos en esa vision, sino para involucrarnos
en ese proyecto viviendo en novedad de vida continua.

Como se habré podido notar, el bautismo forma comunion y
comunidad al mismo tiempo. Nos hace parte de una comunidad
que es simultdneamente divina e histérica. El bautismo nos conecta
con Dios y con nuestros hermanos.

Presencia real-Comunion real

Fl sentido sacramental de la relacién de Dios con su pueblo se
puede notar desde el Antiguo Testamento. Pablo interpreta el bau-
tismo como la verdadera circuncisién (Col. 2:11-12). Coincide con
Pedro en que Dios hizo pueblo suyo a Israel por medio del bau-
tismo cuando ellos creyeron en la promesa (1 Co. 10:1-2; 1 P. 3:20-
21). Esto quiere decir que en el Nuevo Testamento los grandes
eventos de salvacién de Israel son interpretados sacramentalmente.

El taberndculo —construido por el pueblo y Moisés— era sefial
de la «presencia real» de Dios entre su pueblo. Dicho tabernéculo
era ubicable y concreto porque en su interior contenfa stmbolos del
carécter perdonador de Yahvé. Aquel taberndculo ya prefiguraba el
perdén que Cristo lograrfa con su muerte y resurreccién. La pre-
sencia real de Dios y la promesa del perdén siempre fueron identi-
ficadas con el tabernéculo, y luego con el lugar santisimo en el
templo. De esta manera la experiencia de fe hebrea giraba en torno
a la ley y al taberndculo. La ley (espiritual) contenia la promesa; y
el taberndculo (fisico) contenfa la presencia concreta (real) de Dios
en tiempo y espacio. Hoy entendemos que la unién de la promesa
(contenida en la Palabra) y el elemento fisico forman un sacra-
mento. As{ pues, creemos que tanto la promesa (Palabra=logos
hecho carne) como el elemento fisico (templo, pan y vino) son
Cristo mismo. Cuando Juan describe la encarnacién, la llama
«tabernaculizacién» y Jestis mismo llama a su cuerpo «este tem-
plo».
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Ahora bien, si aquel templo en forma prefigurada ya sefialaba la
presencia real de Dios (que era la garantia de la promesa contenida
en la Palabra), ahora Dios, por medio de Cristo, ha sacramentali-
zado toda la existencia humana, no sélo un espacio definido. El
nuevo pacto de Dios consistia, segiin Jeremias (Jer. 31:32-33), en dar
la ley en los corazones, no ya como una prescripcion religiosa
externa, sino como una experiencia interna donde la persona
humana misma serfa recipiente de su palabra. Cristo es esa «pala-
bra viva» derramada por el Espiritu Santo en los corazones, y el
Espiritu Santo es Cristo mismo habitando en los corazones de los
fieles (2 Co. 3:17; Ro. 8:9-11,14; Ef. 3:10). Esto explica por qué los
creyentes son «templos del Espiritu Santo» (1 Co. 6:19-20). Asi, toda
nuestra existencia llega a ser una maravillosa experiencia sacra-
mental: somos templos (fisicos) que, al interior, contenemos la
palabra (promesa). Ya no buscamos la promesa, pues ahora Cristo
estd en nosotros. Ya no buscamos el «lugar santisimo», pues ahora
somos el lugar santfsimo.

En la Santa Cena, o eucaristia, no buscamos solamente la presen-
cia real que ya tenemos de una manera inmanente. M4s bien ahora
celebramos la presencia real de Cristo, en todo momento cuando
reconocemos a nuestro hermano como el lugar santisimo donde
mora la presencia de Cristo. Cristo estd tan presente en los elemen-
tos de la Santa Cena (aunque de manera diferente), como lo estd en
la vida de nuestros hermanos que son el templo del Espiritu Santo.

(Qué significa la eucaristia, o Santa Cena, para la comunidad?
Para la comunidad que busca ser fiel y honesta ante Dios, la euca-
ristia es el lugar de encuentro con el otro, con el préjimo. Es una
invitacion a religarse con nuestros hermanos y hermanas en la fe.
¢Qué significa, entonces, tomar el pan y la copa indignamente? En
primer lugar, Pablo asegura que quien asf lo hace comete pecado,
pero no cualquier clase de pecado, sino uno «contra el cuerpo y la
sangre del Sefior» (1 Co. 11:27). Por el hecho de ser «el cuerpo de
Cristo», mis hermanos y hermanas son sagrados, as{ que no tomar-
los en serio es despreciar el cuerpo y la sangre de Cristo. Por eso,
no debe haber cena sin previa confesién de nuestras faltas contra
los miembros de la comunidad. Tomarnos en serio a Dios es tam-

‘bién tomarnos en serio al hermano. ;Es que acaso podemos tomar

en serio el cuerpo y la presencia real de Cristo, cuando no tomamos
en serio a nuestros hermanos que son miembros reales del cuerpo
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de Cristo? Si no tomamos en serio a nuestro hermano «a quien
vemos», no podemos tomar en serio a Dios «a quien no podemos
ver» (1 Jn.). ;Dénde estd el cuerpo de Cristo en la eucaristia? No
s6lo estd en, con, bajo y/o a la diestra del Padre, sino también a
nuestro lado en la comunién que tenemos con nuestro hermano.
Cristo y, de hecho, la Trinidad comulgan junto con nosotros y en
quien estd a nuestro lado. {Y esto es apenas un adelanto del «gran
banquete escatolégico» (en el futuro)!

Pablo dice: «Por tanto, cada uno debe examinar su propia con-
ciencia antes de comer del pan y beber de la copa». Pero ;qué sig-
nifica discernir el cuerpo de Cristo? Seria mejor creer que significa
«examinarnos a nosotros mismos». Reflexionar en nuestras inten-
ciones, pensamientos y conducta también significa discernir el
cuerpo de Cristo. Es decir, esto estd relacionado al asunto de las
relaciones interpersonales, que en el caso especifico de la iglesia de
Corinto tenfa que ver con maltrato (v.17), con divisiones al interior
de la comunidad (v.18), con que no se esperaban para comer juntos
(v.21), que algunos no dejaban comida para otros miembros (v. 21);
que unos se emborrachaban prematuramente (v.21) y ponian en
vergiienza a los que no tenfan nada (v. 22). Segun Pablo, la con-
ducta individualista de ciertos miembros de la comunidad hacfa
que aquel acto ya no fuera la Cena del Sefior. Es decir, esas actitu-
des destrufan la presencia real de Cristo en este acto. Dice Pablo:
«La cena que ustedes toman en sus reuniones ya no es realmente la
Cena del Sefior» (v.20). Sin comunidad el sacramento queda inva-
lidado, por la sencilla razén de que el beneficio sacramental no
opera en unos miembros a costo de otros, sino que es un signo para
todos: para que todos seamos uno en €l.

El que «come y bebe sin fijarse en que se trata del cuerpo del
Sefior, para su propio castigo come y bebe» (v.29). Y para asf lo
hace, la consecuencia es la enfermedad, debilidad y muerte (v. 30).
;Pueden acaso el pan y el vino convertirse en veneno cuando los
tomamos indignamente? No, lo que en realidad afecta es no haber
confesado nuestros pecados a quienes hemos agraviado y, por con-
secuencia, no haber recibido de ellos el perdén. El pecado nos
separa. El pecado no confesado nos mantiene distantes, indiferen-
tes y excomunicados de nuestros hermanos. Ese pecado no confe-
sado nos separa de la comunidad y nos enferma, debilita y mata,
porque finalmete «el fruto del pecado es muerte». Es cierto que
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Dios nos disciplina, pero no lo hard «envenendndonos» con el pan
y el vino. La correccién de Dios siempre tiene un objetivo restaura-
dor; no como en el caso del pecado, que destruye. Por eso Pablo
dice: «Aunque si el Sefior nos castiga es para que aprendamos y no
seamos condenados con los que son del mundo» (v. 32).

No hay auténtica comunién con Dios si no existe una auténtica
comunidad en la iglesia, en la comunidad de creyentes. En ausen-
cia de la comunidad no podemos estar auténticamente con Dios y
sin ellos no existimos como iglesia. La pérdida de las relaciones
entre los miembros es en s misma el extravio de nuestra comunién
con Dios. Dice San Agustin: «Resulta extrafio cuando te piso en el
pie, es tu lengua la que grita. jSi no le he hecho nada a tu lengua!
Si lo tinico que he hecho ha sido pisarte en el pie... Pues bien el dia
del juicio final la cabeza nos reprochard todo el dafio que les hemos
estado haciendo a sus miembros» (cf. Evely, 1077:93).

La tdltima noche que Jests pasé con sus discipulos e instituye la
eucaristia, también advierte que uno de ellos lo va a traicionar; es
decir, hay uno entre ellos que no se estd tomando en serio el
«Nuevo Pacto». Tomar en serio el pacto de la Comunién es discer-
nir el cuerpo visible de Cristo, la hermandad. El que traiciona es
aquel que piensa s6lo en él, es todo aquel que solamente busca su
propio beneficio.

Un nuevo pacto

La eucaristia es, en esencia, «un nuevo pacto» que la comunidad
hace. En el bautismo la comunidad se compromete a servir de
ejemplo y de apoyo en la fe del nuevo miembro. En la cena del
Sefior nos comprometemos a tomarnos en serio y a dignificar la
presencia y la vida de nuestros hermanos y hermanas con quienes
somos hechos parte del mismo cuerpo por medio del bautismo (1
Co. 12:12-13). Es decir, aceptar la presencia real de Cristo implica
aceptar la presencia real de mis hermanos.

Ese pacto nos recuerda lo que dice Fxodo 24:8 y Jeremfas 31:31-
34. En el monte Sinai, Moisés roci6 sangre de animales sacrificados
al pueblo, diciendo: «sangre del pacto que el Sefior ha hecho a uste-
des». Cristo provee la sangre para el nuevo pacto que, segun
Jeremdias, es un pacto de perdén, un pacto de vida. El que imparte
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perdén opta por la vida y se energiza para seguir viviendo. Optar
por Dios es al mismo tiempo optar por el que vive a mi lado. Ese es
el pacto de la vida que celebramos en la comunién, que Cristo nos
ha perdonado para poder perdonarnos y, al hacerlo, recibir la gran-
deza del amor divino y su proximidad en quienes hemos perdo-
nado y en quienes nos perdonan.

Estamos unidos a Dios por una alianza de perdon, la misma que
nos une a nuestros hermanos. Nuestras faltas ya no podrén qui-
tarle a Dios el deseo de amarnos y perdonarnos. El perdén es al
mismo tiempo la disciplina y el fruto mas importante que debemos
manifestar como cristianos. Por eso, en torno al altar recordamos
c6mo fuimos perdonados y aprendemos a perdonar. «;Quién
puede perdonar pecados sino s6lo Dios?» (Le. 5:21, RV); muy
cierto, pero Dios comparte su préctica mds divina y gloriosa con
nosotros, para que seamos como él es. Perdonando es que apren-
demos a ser «cristos» para los demas.

Resumen

En este capitulo dedicado a estudiar de los sacramentos hemos
enfatizado que éstos existen para fortalecer tanto la comunion con
Dios como con los miembros de la comunidad cristiana. Vivir dia-
riamente en nuestro bautismo es afirmar permanentemente que
pertenecemos a una comunidad de fe. De la misma manera, en la
eucaristia asumimos una y otra vez nuestra responsabilidad con
esa comunidad.

Un re-entendimiento de la préctica de los sacramentos debe
devolver a la iglesia su sentido comunitario. Los sacramentos exis-
ten para nutrir la experiencia de fe de quienes componen dicha
comunidad. Es en torno a los sacramentos que crecemos y nos for-
talecemos.

En el préximo capitulo exploraremos dimensiones de la ética
cristiana y sus implicaciones para la dindmica de las relaciones
humanas.



7 Etica de la comunidad
cristiana

Todas las posibilidades de errot, mds ain,
todas las posibilidades del mal gusto,

de lo fdcil y de lo vulgar,

acomparian a aquel que odia.

Paul Valery

El servicio es la libertad mds grande,
porque no toma ni necesita nada

sino es bondadoso y espontdneo.

Por lo tanto es cierto

que ésta es la mejor libertad,

la libertad que caracteriza a los cristianos.

Martin Lutero

@(@ hay duda de que el amor es la practica que sintetiza toda
la ética cristiana. La comunidad cristiana es una comunidad de
amor. Pero el amor jesucristiano no es un amor invertebrado o eté-
reo; por el contrario, el amor es dindmico, préctico, tangible, pal-
pable, en fin, que se encarna dentro de la vida real y cotidiana. En
la literatura biblica, el amor que Dios demanda siempre guarda
una estrecha relacién con la ley. Dios mismo cred la ley para orien-
tar la convivencia cotidiana entre los seres humanos. Al pueblo
liberado, a través de Moisés, Dios le da las leyes en el Sinaf (Ex.
20:1-17). Esa ley llevarfa al pueblo a vivir como una verdadera
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comunidad, como una familia. De la misma manera que la pro-
mesa abrahdmica era espiritual, es decir, que trascendfa la nacio-
nalidad, las clases, las razas y buscaba formar un pueblo con gente
de todas las familias de la tierra, asf laley es espiritual y buena (Ro.
7:12-16). Por la misma razén, Cristo no vino para oponerse y des-
truir la ley; por el contrario, vino para cumplirla (Mt. 5:17). Es
importante destacar, sin embargo, que aunque Jests no destruyé la
ley, si la reinterpreté para devolverle su verdadero significado y
utilidad para la convivencia. Como maestro de Israel, Jestis ensefié
continuamente la ley, insistiendo en recuperar siempre su calidad
de instrumento y no haciendo de ésta un idolo o un fin en si
mismo. Esa forma de interpretar la ley, de rescatar su esencia, hizo
tropezar a muchos judfos legalistas de su tiempo.

Israel esperaba que la ley produjera santidad; pero perdi6 de
vista el propésito de esa ley. ;Por qué? Porque todo lo esperaba de
la observancia de la ley y no de la fe. Cuando Pablo vio que los
israelitas buscaban la absolucién por sus obras sin la fe, recordé
que el profeta habfa dicho que algunos tropezarfan en la roca (que
es Cristo), pero que quienes confiaran en él, no quedarfan defrau-
dados (ver Ro. 9:31-33).

Como Pablo explica en esta carta, los judios tenfan un uso equi-
vocado de la ley. Eran muy celosos y rigidos en el cumplimiento de
detalles secundarios y de toda estipulacién religiosa; pero habfan
perdido la finalidad de la ley. Esto se ve en el encuentro de Jests
con el hombre rico. Jests estaba a punto de partir, cuando uno
corri6 a su encuentro, se arrodillé delante de él y le pregunto:

—Maestro bueno, ;qué debo hacer para alcanzar la vida eterna?
Jestis le contesto:

—¢Por qué me llamas bueno? Bueno solamente hay uno: Dios.
Ya sabes los mandamientos: “No mates, no cometas adulterio, no
robes, no digas mentiras en perjuicio de nadie ni engafies; honra
a tu padre y a tu madre.’

El hombre le dijo:

—Maestro, todo eso lo he cumplido desde joven.

Jestis lo mird con carifio, y le contesté:

—Una cosa te falta: anda, vende todo lo que tienes y déselo a
los pobres. Asi tendrds riqueza en el cielo. Luego ven y sigueme.
El hombre se afligi6 al oir esto; y se fue triste, porque era muy
rico.
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Jestis mir6 entonces alrededor, y dijo a sus discipulos:

—;Qué diffcil va a ser para los ricos entrar en el reino de Dios!
Estas palabras dejaron asombrados a los discipulos, pero Jests
les volvié a decir:

—Hijos, jqué dificil es entrar en el reino de Dios! Es mds facil
para un camello pasar por el ojo de una aguja, que para un rico
entrar en el reino de Dios» (Mc. 10:17-25).

Este hombre que habfa cumplido con todos los mandamientos
del decdlogo le hace una pregunta a Jests no para escuchar una
respuesta, sino para recibir una felicitacion de parte del maestro.
Pero Jests le hace ver que en realidad no ha cumplido la ley. Jests
no puede sino desenmascararlo: «;C6mo es que cumpliste todos
los mandamientos de la ley y adn eres rico?» En uno de los evan-
gelios apdcrifos (el evangelio segun los Hebreos) se narra este
mismo episodio de una manera que nos hace escuchar una expli-
cacién que no deja duda:

El otro hombre rico le dijo a Jests:

—Maestro, ;qué cosa buena debo hacer para vivir de veras?
Hombre, obedece la ley y los profetas —le respondié. Ya lo he
hecho —afiadi6 el hombre. Entonces ve —le dijo Jestis— vende
todo lo que tienes, distribtiyelo entre los pobres, y ven a seguirme.

El rico entonces empezé a rascarse la cabeza, porque no le gus-
taba este mandamiento. El Sefior le dijo: ;Cémo dices que has obe-
decido laley y los profetas? En la ley estd escrito: Ama a tu préjimo
como a ti mismo. Y fijate que hay muchos hermanos tuyos, hijos
de Abraham, que se estdn muriendo de hambre, y ti tienes la casa
llena de cosas buenas, y no les das ni una a los pobres.

Y Jestis se volvié a decirle a su discipulo Simén, que estaba sen-
tado a su lado: «Simén hijo de Jonés le es més fécil a un camello
pasar por el ojo de una aguja que a un rico entrar en el reino de
los cielos.»

Lo que Jests quiere dejar claro en su encuentro con el hombre
rico es que cumplir la ley consiste en amar a Dios y al préjimo, y
amar no se limita a cumplir con prescripciones. Amar es algo que
demanda vivir para los demds con la misma intensidad con que
antes hemos vivido para satisfacernos a nosotros mismos. La
riqueza es producto de la destruccién de la vida humana, mientras
que la ley existe para preservarla en su totalidad. Al hombre rico,
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su minuciosidad en cumplir y observar el aspecto moral de la ley
le cost6 perder de vista la finalidad de la ley, la ética de la ley. Los
continuos conflictos entre Jestis y el grupo de los fariseos tienen
que ver justamente con la manera de entender y aplicar la ley. El
llamado «Sermén del Monte» es un gran ejemplo de cémo Jests
reinterpreta los mandamientos. Jests contrapone a «oisteis que fue
dicho...» la frase «pero yo os digo. . .» (Mt. 5:21s, RV). Jests advierte
claramente que su interpretacién de la ley es distinta a la que ense-
fian los escribas o fariseos, haciendo notar que el problema de éstos
no radica en lo que ensefian, sino la incongruencia que existe entre
sus vidas y lo que ensefiaban. En conclusién, les hace ver, no en
teoria, sino précticamente, que se habfan apartado de la ley verda-
dera. .

Por eso, el que no obedece uno de los mandatos de la ley, aunque
sea el mds pequefio, ni ensefia a la gente a obedecerlo, serd con-
siderado el mds pequefio en el reino de los cielos. Pero el que los
obedece y ensefia a otros a hacer lo mismo, serd considerado
grande en el reino de los cielos. Porque les digo a ustedes que, si
no superan a los maestros de la ley y a los fariseos en hacer lo que
es justo ante Dios, nunca entrardn en el reino de los cielos (Mt.
5:19-20).

Quizd lo mds grave de todo este asunto era la manera en que
invalidaban los mandamientos divinos al hacer uso de artimafias
legalistas y tradicionalistas para evitar dar, compartir y compro-
meterse con los demds. jIncluso usan esa tradicién en contra de sus
propios padres!

Contestando a sus reclamos, Jests les dice a los fariseos y maes-
tros que la ley dice: «El que maldiga a su padre o a su madre serd
condenado a muerte.» Y luego afiade:

Pero ustedes afirman que un hombre puede decirle a su padre o
a sumadre: «No puedo ayudarte, porque todo lo que tengo lo he
ofrecido a Dios»; y que cualquiera que diga esto, ya no estd obli-
gado a ayudar a su padre 0 a su madre. Asi pues, ustedes han
anulado la palabra de Dios para seguir sus propias tradiciones.
jHipdcritas! Bien habl6 el profeta Isafas acerca de ustedes cuando
dijo: «Este pueblo me honra con la boca, pero su corazén estd
lejos de mi. De nada sirve que me rinda culto; sus ensefianzas son
mandatos de hombres» (Mt. 15:4b-9).
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La esencia de la ley

En la mente de Jesds, parece estar claro que la esencia de toda la
ley estd centrada en los diez mandamientos. Jestis resume la inten-
cién de la ley —reencontrarnos con Dios y con el préjimo— y lo
expresa en la sintesis de acciones concretas que él llama el primer
y segundo mandamientos.

Los fariseos se reunieron al saber que Jests habia hecho callar a
los saduceos, y uno, que era maestro de la ley, para tenderle una
trampa, le pregunto:

—DMaestro, jcudl es el mandamiento més importante de la ley?
Jests le dijo:

—«Ama al Sefior tu Dios con todo tu corazdn, con toda tu alma y
con toda tu mente.» Este es el mds importante y el primero de los
mandamientos. Pero hay un segundo, parecido a este; dice: «Ama
a tu préjimo como a ti mismo.» En estos dos mandamientos se
basan toda la ley y los profetas (Mt. 22:34-40).

Con tal sintesis Jests revela no sélo la verdadera finalidad de la
ley y los profetas, sino también el contenido positivo de los man-
damientos, o sea, el evangelio. Y éste no es mds que las noticias de
amor que habfan estado desde siempre presentes en la Escritura
Sagrada, pero que los maestros de la ley habian perdido de vista.
Por eso, en el evangelio segtin San Marcos se registra la reaccién de
un maestro de la ley que habia formulado similar pregunta (Mec.
12:28-34). El maestro estuvo en total acuerdo con Jests sobre aque-
lla sintesis positiva de los diez mandamientos y termina diciendo
que ciertamente amar a Dios y al préjimo «... vale mds que todos
los holocaustos y todos los sacrificios que se queman en el altar» (v.
33). Precisamente los holocaustos y sacrificios ceremoniales se
habfan convertido en el centro de atencién de la vida religiosa de
Israel, pero el costo fue la perversion del objetivo del manda-
miento: El encuentro amoroso con Dios y los semejantes. Después
del comentario de este maestro de la ley, Jests le dice que no estaba
lejos del reino de Dios, pues conocia la clave del evangelio que ya
provenia de una larga critica profética y que se oponia a la tradi-
cién vacfa y deshumanizante. Jestis recobra y ensefia la ley de
acuerdo a los profetas (Jer. 7:21ss; Os. 8:11-13; Am. 5:22).
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La finalidad de la ley, entonces, es llevarnos a encontrar a Dios y
a nuestro préjimo. Los mandamientos nos llevan a la «proximidad
concreta» con Dios y con nuestros semejantes. Esa proximidad a la
que nos invitan los diez mandamientos (amar concretamente) no
significa otra cosa que tomar en serio a nuestro préjimo.

Por causa del pecado —la tendencia humana a complacer sus
propios deseos que separan y destruyen— es que los mandamien-
tos estdn expresados de manera negativa: «no mientas, no mates,
etc.». Pero el mandamiento tinico expresado en la ley de Moisés era
originalmente positivo: «Ama a Dios y a tu préjimo». Es por eso
que Jests recobra el sentido positivo dentro del sentido negativo de
la ley.

Los dos primeros mandamientos tienen que ver con Dios: «No
tengas otros dioses aparte de mi» (Ex. 20:3; Dt. 5:7), y «No te hagas
ningdn {dolo» (Ex 20:4; Dt. 5:8). Quien tiene dioses o imdgenes
delante de Dios no toma a Dios en serio. Y si no respeta a Dios,
entonces ;cOmo podrd tomar en serio a su préjimo? Quien no res-
peta al Creador ;cémo podrd respetar a los seres creados? En con-
clusién, si no se cumple con los dos primeros mandamientos no es
posible cumplir con el resto; porque tomar en serio a Dios es
amarlo, y esto nos prepara para todo lo demds. Pero no se puede
cumplir a cabalidad la ley por uno mismo. Esa es la conclusién a la
que llega Pablo (ver Ro. 7). Cristo vino para cumplir la ley en su
totalidad. Su obediencia hizo concreto el amor del Padre; es decir,
al amarnos y darse por nosotros obedecié en todo al Padre. De la
misma manera nosotros al amar a nuestro préjimo obedecemos a
Dios, y asf cumplimos la ley. Cristo es el cumplimiento de la ley
(Ro. 6:15; 10:4; Jn. 1:17), y nosotros sin Cristo no podemos cum-
plirla. Esto quiere decir que sélo a través de él podemos amar
auténticamente a nuestro préjimo. Amar, entonces, es cumplir la
ley.

La ley de Cristo

Pablo utiliza el término «la ley de Cristo» para referirse a los
mandamientos de la ley de Moisés, pero de la forma en que fueron
reinterpretados por Cristo, que en realidad no es otra cosa que la
recuperacién del sentido original de los mandamientos. Cuando
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Pablo dice «Aytudense entre si a soportar las cargas, y de esa
manera cumplirdn la ley de Cristo» (Gl. 6:2), deja claro que la ley
de Cristo es un acto, una relacién que tiene que ver con los demads.
Esta ley de Cristo no nos lleva a privatizar nuestra espiritualidad,
sino a encontrarnos con las demds personas, a edificar nuestra espi-
ritualidad en y con nuestros semejantes. El celo religioso por la ley
mosaica era causa de continua separacion, exclusién y rivalidad
entre seres humanos; por €so, la ley de Cristo es una invitaciéon a
amar concretamente, es decir, a reconciliarnos y permanecer uni-
dos. Juan Jacobo Rousseau defendfa la idea de que el ser humano
sin leyes era un ser libre, ya que no estaba atado a ninguna
demanda. Sin embargo, esa ausencia de control o acondiciona-
miento social hacfa de ese ser casi-primitivo, a quien llamaba «El
buen salvaje», una mezcla de inocencia y anarquia (Touchard,
1983:328-350).

Pablo no cree que sea la ausencia de leyes lo que nos hace libres,
sino el cumplimiento de ellas. Al ser humano, sin embargo, le es
imposible cumplir con la ley divina, cuyo Ginico requisito es amar.
Asi que sélo unido a Cristo, la fuente verdadera de amor, el ser
humano puede amar y ser libre. Por eso dice Lutero, de cierta
manera parafraseando a Pablo: «El cristiano es sefior de todas las
cosas, a nada estd sometido (en la fe); el cristiano es siervo de todas
las cosas y estd sometido a todo (en el amor).»

Como ya hemos dicho, y se ha hecho evidente, cumplir la ley por
nuestro esfuerzo propio es imposible, ya que no es posible amar
realmente a partir de nuestra condicién humana. Todo amor
humano tiene un motivo egoista. Por lo tanto, al amar a nuestros
semejantes con nuestro amor imperfecto siempre terminamos por
utilizarlos, por servirnos de ellos. Dios es la tinica fuente de amor
perfecto (4gape) y es este amor con que debemos amar, este amor
es el tinico con que se puede cumplir toda la ley, porque es un amor
divino. Lutero decfa que ese amor «no es un arte natural ni crece en
nuestro jardin» (WA 36: 436, 23F). Es algo que tiene que provenir de
fuera de nosotros, tiene que venir de Dios mismo. Es por eso que
observar la ley sin entender su demanda esencial (amor), y sin per-
mitirle a Cristo que viva a través de nosotros, su «accién amorosa»
serfa retroceder —como dice Miguez Bonino— a la «infancia ética
religiosa» (Miguez, 1976:31) y significaria perder la libertad. Pablo
dice: «Cristo nos dio libertad para que seamos libres. Por lo tanto,
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manténganse ustedes firmes en esa libertad y no se sometan otra
vez al yugo de la esclavitud» (GL 5:1).

¢Libertad? ;Para qué?

Estd claro que cada vez que utilizamos nuestra libertad cristiana
desconectada del amor, negamos el principio mismo de esa liber-
tad, y daflamos a otros. Para Pablo el amor es el limite de nuestra
libertad cristiana; s6lo asf llegamos a ser plenamente responsables
de nuestros semejantes y dejamos de ser esclavos de nuestros pro-
pios deseos. El objetivo no es ser libre como finalidad per se, sino
ser libre para servir, para encarnar amor.

El cristiano es libre. Nada ni nadie debe privarle de esa libertad.
Pero de inmediato ha de preguntarse, ;para qué la libertad? Y
Pablo responde inequivocamente: no han sido liberados simple-
mente para hacer lo que pueda placer al egoismo irresponsable e
individualista de cada uno («la carne») sino «para colocarse unos
al servicio de los otros en amor». Este, el ejercicio libre del amor
servicial, es el contenido verdadero de la ley de Dios. Y esto, rea-
lizado en las circunstancias concretas de la vida de la comunidad
cristiana, es «la ley de Cristo» (Miguez:60).

La ética cristiana no reposa sobre los criterios de una conciencia
individual y privada. Un individuo puede estar correcto en su
accién y estar profundamente convencido de ello, y aun asf perju-
dicar a algtin miembro de la comunidad. La libertad cristiana pasa
por encima de lo que es correcto para un individuo si esto dafia a
la comunidad. Pablo ensefia que todo estd permitido, pero también
que nadie busque su propio interés, sino el del préjimo (1 Co. 10:23-
24). Cristo muri6 por nuestro préjimo también. Si por nuestra con-
ducta apartamos a nuestro préjimo del amor divino, pecamos no
solamete contra Cristo, sino contra nuestro préjimo también.

A esto Santiago lo llama la «ley de Cristo», la ley suprema o real.
En todo caso, este es el mecanismo préctico que nos invita a tomar
en serio a la persona como persona, a verla como igual a nosotros,
a verla como creacién de Dios; en fin, a ver en nuestros semejantes
la dignidad divina, la importancia de Dios, nuestro Padre. Amar a
nuestro préjimo como a nosotros mismos implica, en la versién de
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Levitico 19:18, aceptar que nuestro préjimo es como nosotros mis-
mos. En otras palabras, «<ama a tu préjimo, que es como td mismo».
Tal aceptacién del préjimo es el corolario teolégico de reconocer a
Dios como Creador. Y esto no sélo es el primer articulo del credo
apostélico, sino el punto de partida de la ética cristiana.

Amar al préjimo «como a ti mismo», no se refiere a amarlo en la
medida con que nos amamos a nosotros mismos, o con el tipo de
amor con que nos amamos. Nosotros no somos la norma del amor.
Tanto la medida como la forma con que nos amamos son imper-
fectas y no pueden ser la base de la ética cristiana. Amar como a st
mismo sélo puede hacerlo quien que se reconoce amado por Dios
y, por lo tanto, sabe que Dios es el sujeto del amor que ofrece. Amar
al otro, al préjimo, es amar a Dios en él o ella; amarlo como a si
mismo es amarlo como Dios me ama a mi. Este es el principio:
«Amamos porque él nos amé primero».

Resumen

En esta exploracién de la ética de la comunidad cristiana hemos
dicho con insistencia que el amor resume tal experiencia ética.

En este capitulo se presenta un entendimiento de la ley, no desde
el punto de vista moralista, sino desde el punto de vista ético. Es
asf como logramos redescubrir el verdadero objetivo de la ley, y de
esa manera, Nos preparamos para trascender el legalismo y alcan-
zar la dimensién de la ética cristiana: el amor.

En el préximo capitulo daremos un vistazo a las disciplinas
(experiencias diarias) que nutren a la comunidad de fe e impulsan
el desarrollo de su vida y mision.
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8. Disciplinas espirituales de la

comunidad de fe

Dios nunca quiere dar algo
que valga menos que él mismo.
Le gusta que nos apeguemnos

a aquel a quien pedimos

y no deja que nos marchemos
con lo que pedimos.

Louis Evely

Ni da fruto el amor sin sangre.
Tenemos que ofrecer nuestra
vida a favor de nuestro semejante.

Unamuno

£a espiritualidad cristiana se construye a través de précticas
cotidianas, que a pesar de ser usuales, pueden reorientarse a partir
de la teologia de las relaciones humanas. Algunas de estas disci-
plinas espirituales son: la oracién, la meditacion, el estudio de las
Escrituras, y algunas otras. A estas disciplinas también se les lla-
man devociones o ejercicios espirituales. Gracias a ellas, miles de
santos, martires, ap6stoles y misioneros han consolidado férrea-
mente sus convicciones y su fe.
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La oracion

Juan Wesley consideraba que la oracién era un «medio de gra-
cia» (Tyson, 1999, 318-329). Esto se debe a su creencia en que Dios
se hace presente a través de la oracion. La oracién es la practica de
la presencia de Dios en nuestras propias vidas. Orar siempre nos
sitda delante de Dios.

La oracién es una forma especial de relacionarnos. La oracién no
es sblo apertura al orden de lo sobrenatural, sino que es comunica-
cién con Dios. Esto se debe fundamentalmente al hecho de que la
oracién presupone fe, y ésta, como la oracién, se orienta tnica-
mente hacia Dios. Asf pues, la oracién no parte de la premisa de
que Dios existe, sino de que €l estd cerca y oyendo.

La oracién genera proximidad, y dicha proximidad siempre se
traduce en responsabilidad ética para con el préjimo. Precisamente
por esto Karl Barth crefa que: «La oracién no puede, pues, en nin-
gun caso alejarnos de los hombres, no puede sino unirnos ya que
la oracién es una realidad que nos concierne a todos» (Barth,
1968:36). La oracién nos une por cuanto nos recuerda que tenemos
un padre comiin: «Padre nuestro que estés en los cielos...» En la
oracién nos sabemos hermanos, y por lo tanto no sélo descubrimos
la proximidad de Dios, sino también de su familia humana.

La oraci6on es en sf misma un proceso hacia la unificacién.
Kierkegaard sostenfa que un corazén puro era aquel que «deseaba
una sola cosa» (Kierkegaard, 1979: 1). Desear una sola cosa es uni-
ficar nuestro deseo con el deseo de Dios. Si hacemos esto, entonces
nuestra voluntad se hace una con la voluntad de Dios. «Si nuestra
voluntad y nuestro corazén —afirma Bonhoeffer— se unen a la
oracién de Cristo, entonces oramos rectamente, pues sélo en
Jesucristo podemos orar, y s6lo en él seremos escuchados»
(Bonfoeffer, 1983: 55). Como decfa la Madre Teresa de Calcuta: «La
unidad es el fruto de la oracién, de la humildad y el amor. Por lo
tanto, si la comunidad ora unida, permanecerd unida, y si se que-
dan juntos se amardn los unos a los otros como Jestis los ama a
cada uno» (Mother Teresa, 1986:5).
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La meditacion

Otro de los ejercicios espirituales que més fortalecen nuestra fe y
nutren nuestra relacién con Dios es la meditaciéon. Meditar es con-
centrar nuestra atencién en aquello que es el objeto de nuestra ado-
racién, de nuestro amor. Usualmente en silencio y con suficiente
tiempo, le permitimos a nuestro pensamiento darse cuenta de lo
que Dios significa para nosotros y las diversas formas en que nos
muestra su amor.

A diferencia del andlisis y la reflexién, la meditacién busca inte-
grar lo intelectual (cognoscitivo) con lo emocional (afectivo).
Meditar es también hacer uso de la parte intuitiva de nuestro cere-
bro. Al meditar, muchas veces podemos reconocer las diversas y
multiples maneras en que Dios nos habla. Esto nos ayuda a poner
en perspectiva nuestra vida, es decir, a sopesar nuestras decisiones
y modo de vivir. El salmista nos recuerda que la persona que se
toma en serio a Dios medita en su palabra dfa y noche (Sal. 1:2).
Meditar nos permite darle su justo valor y apreciar las cosas,
incluso aquellas que forman parte de nuestra cotidianidad. De
hecho, son esas pequefias cosas domésticas las que con frecuencia
perdemos de vista, y al meditar en torno a la accién de Dios en
nosotros redescubrimos su sentido.

En su carta a los Filipenses, Pablo dice: «Piensen en todo lo ver-
dadero, en todo lo que es digno de respeto, en todo lo recto, en
todo lo puro, en todo lo agradable, en todo lo que tiene buena
fama. Piensen en toda clase de virtudes, en todo lo que merece ala-
banza» (Fil. 4:8). Y es que cuando el ser humano se toma el tiempo
de poner su mente en lo noble, en lo perfecto, en lo bueno, es ins-
pirado y movido por esto.

El estudio de las Escrituras

Una de las mds importantes disciplinas espirituales es la lectura
devocional de las Escrituras. En las Escrituras, Dios se nos revela

de la manera més clara y entendible. Sin ella no podrfamos saber
sobre Dios ni conocerlo.

En presencia de la palabra de Dios no sélo el intelecto es ilumi-
nado, sino también el corazén del ser humano. Sin su Palabra no
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puede haber vida. Dios cre6 todo por medio de su palabra y habité
entre nosotros como palabra encarnada. Cuando la palabra escrita
se encarna en nosotros, por medio de la obra del Espiritu Santo, es
que conocemos a Dios y nos hacemos uno con él. Esto nos capacita
también para hacernos uno con 16s otros. Sin palabra no hay comu-
nidad. ‘

La palabra viva de Dios tiene el poder de transformar la vida
humana. Nadie permanece igual después de ser enfrentado con la
palabra viva de Dios. Lutero incluso llegé a decir que «La palabra
de Dios es la cosa santa y verdadera por encima de todas las cosas
santas. La palabra de Dios es el tesoro que santifica todas las cosas»
(Cassese, 1999:107). Es importante notar que la Biblia fue escrita
para ser leida en comunidad. Y la primera faceta que la Escritura
transforma es nuestro sentido de comunidad. Esto quiere decir que
incluso cuando la leemos devocionalmente, es decir, en un pro-
fundo recogimiento espiritual, la palabra de Dios siempre nos
impulsa hacia Dios y el préjimo.

El culto cristiano

Aunque diverso, por las distintas expresiones que lo componen,
el culto cristiano forma parte de la disciplina utilizada por los cre-
yentes para nutrir la vida de fe. Las expresiones de este culto, en
términos de ritos, ceremonias y piedad, son verdaderamente ricas.
Para seguir con la préctica —adoptada por los primeros cristia-
nos— de reunirse el primer dfa de la semana para celebrar la resu-
rreccién del Sefior, durante siglos las distintas comunidades de fe
han celebrado su culto a Dios con fidelidad cada domingo (del
latin dominicus dies=dfa del Sefior. Y de alli el nombre de ese dia).

Los primeros grupos cristianos se reunfan en las casas, donde de
manera sencilla adoraban a Dios (Hch. 2:42-47). Compartir en
comunidad es tal vez lo mds esencial de la piedad cristiana. Se
puede decir que desde la prehistoria de la iglesia, Dios siempre ha
querido que su pueblo le adore como comunidad unida: «Deja ir a
mi pueblo al desierto, para que haga alli una fiesta en mi honor»
(Ex. 5:1).

En los primeros tiempos de la iglesia, las reuniones del culto
cristiano fueron llamadas «dgapes». Esto se debi6 a que los cristia-
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nos primitivos entendian que el amor era el énfasis de dichas reu-
niones. La comunidad de fe siempre se retine para celebraz, ante
Dios y en presencia los unos de los otros, en amor.

Como Trinidad, Dios estd siempre en comunidad. Asi que en
medio de la comunidad que celebra y comparte el evangelio, la
santa Trinidad estd presente. S6lo en ese contacto al compartir la fe
y de reunirnos para celebrar el amor de la cruz, nos descubrimos
como hermanos y descubrimos la dimensién misteriosa y pro-
funda de ser el cuerpo de Cristo. Los tele-evangelistas y la llamada
«iglesia electrénica», en general son s6lo una caricatura de la igle-
sia-comunidad. Sin cercanifa, sin interaccién, sin cara a cara, no
tiene sentido nada de lo que Dios ha hecho. Si Dios sélo puede ser
Dios como Trinidad, entonces de la misma manera, y para poder
ser iglesia nosotros, tenemos que vivir los unos junto a los otros.

Resumen

Todas las disciplinas espirituales son formas adoptadas y practi-
cadas a lo largo de nuestra milenaria tradicién cristiana, y aunque
diversas, son medios para alimentar una doble relacién: con Dios y
con el préjimo. Si estas disciplinas se transforman (deforman) en
un acto para promover o ensalzar nuestra vida privada, entonces
hemos perdido el sentido de la préctica o disciplina en cuestién. Si
bien todas estas disciplinas fortalecen la fe individual, la fe es en
esencia una accién dirigida hacia Dios y siempre resulta en una
experiencia colectiva de amor.

Si la motivacién para practicar éstas u otras disciplinas no es
nutrir y madurar la experiencia de fe y amor hacia Dios y el pré-
jimo, entonces hemos perdido el sentido de tales disciplinas.



Glosario

Agape. Término griego utilizado en el Nuevo Testamento para
referirse al amor divino y, por extension, al amor cristiano. Es el
amor sin condiciones y sin reservas que nos lleva a entregar la
propia vida por el ser amado.

Aidén. Término griego utilizado para referirse a la consumacion
final de los tiempos y el comienzo de una nueva era.

Alteridad. Concepto filoséfico introducido a la teologia por
Enrique Dussel por medio del que se explica el descubrimiento
de la exterioridad humana. Lo alterativo nos advierte que no
estamos solos en el mundo y que por lo tanto tenemos una res-
ponsabilidad ética para los otros.

Demiurgo. Referencia a Dios como un ser abstracto e impersonal.

Eros. Término griego utilizado para referirse al tipo de amor con
que aman los seres humanos. Puede referirse también al amor
de pareja donde existe un componente sexual.

Escatologia. Del griego eschatos=tltimo. Disciplina de la teologia
sistemética que estudia las doctrinas relacionadas con las ulti-
mas cosas, el futuro de la humanidad y la creacion.

Fucaristia. Del griego, que significa dar gracias. Esta palabra es uti-
lizada para referirse al sacramento de la Santa Cena.

Filia. Término griego para referirse al tipo de amor consanguineo
o familiar.

Gregario. Referencia al ser humano como ser que vive en comuni-
dad (en relacién con otros seres humanos).
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Kairos. Término griego para referirse al tiempo escogido por Dios.
En este tiempo toman lugar los eventos especificos del plan
divino de salvacién.

Koinonia. Del griego, que significa compafierismo. Se refiere a la
obra que el Espiritu Santo opera en el cuerpo de Cristo, la igle-
sia, para crear comunidad.

Misiologia. Area de la teologfa sistemética que se encarga de esta-
blecer las bases biblicas y teoldgicas de la misién de la iglesia.
Narcisismo. Término que se deriva de Narciso, personaje de la
mitologfa griega. Este término se utiliza para referirse al enamo-

ramiento con uno mismo, ensimismamiento o egocentrismo.

Ortodoxia. Término griego que significa recta opinién. Toda teolo-
gia o ensefianza cristiana que se cifie a lo que la iglesia sostiene
como verdadero.

Ortopraxis. Término griego que significa recta practica. Toda
accién o conducta que, en el caso del cristiano, se ajusta a la ética
de Cristo.

Platonismo. Tendencia filoséfica (y teolégica) que sigue las ense-
fianzas de Platén y que insiste en el dualismo del espfritu y la
materia. El platonismo sostiene que las cosas existen arquetipi-
camente separadas de la realidad objetiva.

Sacramentos. Son las acciones instituidas por Cristo y a partir de
las cuales nos imparte su gracia. En algunas tradiciones se les
conoce como ordenanzas: el bautismo y la Santa Comunién.

Saduceos. Secta religiosa de la élite econémica en tiempos de Jests
que controlaba la politica y el manejo del templo de Jerusalén.

Semiética. Es una rama de la teorfa de la comunicacién que inves-
tiga la naturaleza de los sistemas de signos y las maneras de
representacion que los seres humanos usan para comunicar pen-
samientos, ideas y sentimientos.

Utopia. Es un proyecto ideal que al surgir parece irrealizable den-
tro de la historia humana. En ese sentido la realizacién definitiva
del reino de Dios es ut6pica. Esto, sin embargo, no significa que
carezca de impulso movilizador dentro del momento histérico
en que se da.
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