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EL SER QUE SE DAY EL DIOS QUE SE ENCARNA

UNA APROXIMACION A CRISTO COMO EXIGENCIA DE VERDAD

La encarnacién del Verbo de Dios, que culmina en el misterio
pascual de la muerte y resurreccién de Jesucristo, es el hecho funda-
mental y la novedad radical del Cristianismo'. En la encarnacién del
Verbo, el Dios infinito y creador se autocomunica amorosamente a lo
otro creado (distinto de El) hasta el limite de hacer de eso otro parte
de su propia realidad que le pertenece ya para siempre, para reden-
cién y divinizacién del hombre, para recapitulacién del cosmos. Por
eso Jesucristo es el centro del tiempo y de la historia. El es la pleni-
tud del hombre. Esta confesién de fe, irrenunciable para el cristia-
nismo y que supone una nueva concepcién de Dios, del hombre y del
mundo, ha generado desde el principio un nuevo pensamiento y ha
interpelado constantemente a la filosofia a lo largo de la historia.

En efecto, “desde la manifestacién del Logos en Cristo, una
alianza misteriosa y tenaz ha sido firmada entre la filosofia y la cris-
tologia” —comenta X. Tilliette- de tal modo que “la intencién filosé-
fica estd imantada por el hecho Cristo™. El Cristianismo desde sus
origenes ha estado ligado a la racionalidad filoséfica, porque vive de
la conviccién fundamental de que “in principio erat Verbum” (Jn

1 La encarnacion no debe reducirse a un momento puntual de la historia
de Cristo sino que abarca toda su existencia culminando en el misterio pascual,
donde el Verbo, que ha compartido con el hombre naturaleza humana y peripe-
cia histérica, comparte también con él su destino de sufrimiento, soledad y
muerte, regaldndole la vida en la resurrecién. Por eso, “encarnacién” puede
referirse tanto al “acto de asuncién” de la naturaleza humana por parte del
Verbo, como a la “permanente asuncién de ésta”. Cf. G.L.Miiller, “Encarnacién”,
W. Beinert (ed.), Diccionario de teologia dogmdtica (Barcelona 1995) 235-239.

2 X. Tilliette, “El Cristo de la filosofia”, Mater Clementisima (1998) 11-25.
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1,1), la fuerza creadora de la razdén que se expresa en vida®. Asi lo
podemos constatar a lo largo de toda la historia en el dialogo entre
la filosofia y la teologia, desde los Padres apologistas (especialmente
S. Justino que califica al cristianismo como “philosophia vera” a S.
Ireneo, de S. Atanasio a S. Agustin®, de Escoto Eritdgena a S.
Anselmo, de Sto. Tomas a S. Buenaventura y un largo etcétera. Pero
también en la produccién filoséfica de la Era Moderna el hecho
Cristo ha ocupado un lugar fundamental en la reflexiéon, paralelo
curiosamente a la afirmacién de la autonomia de la razén humana.
Spinoza considera a Cristo como el “summus philosophus”, por
ser la revelacion suprema de la sabiduria de Dios en tanto que “os
Dei” y, por ello, salva a los ignorantes. Para Leibniz en El se descu-
bren a los hombres las “leyes admirables del Reino de los cielos”.
Lessing dice que el edificio filosdfico se apoya en El porque en El se
anticipa la expresion maxima a la que la racionalidad puede llegar.
Cristo con su vida encarna el “Urbild” moral, la idea suprema y
reguladora de la moral (Kant). Su muerte sufriente y en abandono, a

3 “La fe cristiana es hoy como ayer la opcién por la prioridad de la razon y
de lo racional... Con su opcién a favor de la supremacia de la razdn, el cristia-
nismo sigue siendo hoy «racionalidad», y pienso que una racionalidad que se
desentendiera de esta opcién significaria a la fuerza, contrariamente a las apa-
riencias, no una evolucién sino una involucién del cristianismo”. J. Ratzinger,
“Cristianismo. La victoria de la inteligencia sobre el mundo de las religiones”, Le
Monde (3.12.99). Se trata del texto de la conferencia pronunciada por el cardenal
alemén en la Sorbona de Paris (27.11.1999) en el ciclo organizado sobre el tema
“2000 afios después de qué”. En esta conferencia defiende que la fuerza que ha
hecho al cristianismo en la historia una religién universal ha sido la “unién de la
fe con la razén” (apertura a la racionalidad filoséfica y a la verdad, frente a todo
mito religioso pagano y apariencia) y “la orientacién de la accién hacia la caritas”
(seriedad moral del cristianismo), en definitiva, la “sintesis entre razén, fe y
vida", del Logos y el amor, que la convierte en “religio vera”, con pretensién de
verdad universal, no impositiva sino oferente. Este es el problema fundamental
de la teologia y la Iglesia actuales. Cf. Respuesta del card. P. Eyt a esta conferen-
cia subrayando la importancia del derecho y de los problemas institucionales en
el desarrollo del cristianismo, unidos al de la verdad y con la misma importancia.
P.Eyt, “Para una evolucién de las relaciones fe y razén”, La Croix (9.12.99). La res-
puesta de Ratzinger a Eyt: “Fe, razén e instituciones de la Iglesia”, 30 Dias 18-2
(2000) 33-35, donde afirma que la institucién es la “encarnacién” en el mundo de
la fe cristiana desde el origen y, por ende, “parte esencial de la fe”, pero sélo
puede vivir si estd sostenida por una identidad firme de la verdad de la fe que le
da valor y vida y sin la cual la institucién se convierte y se vive como opresiva o
represiva.

4 Sobre la relacién entre los Padres y la filosofia de su época cf. H.A Wolf-
son, La filosofia dei Padri della Chiesa I. Spirito, Trinita, Incarnazione (Brescia
1978); la reciente obra de C. Moreschini, Storia della filosofia patristica (Brescia
2004).
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diferencia de la de Sécrates, tranquila y en compaiiia de sus amigos,
es la de un Dios (Rousseau). El Idealismo aleman presenta a Cristo
como el concepto, la Palabra eterna en la que todo tiene su consis-
tencia (Fichte), la plenitud de la historia verdadera como el “quo
nihil maius fieri potest”, en tanto que la historia inferior se mani-
fiesta en la historia de los acontecimientos externos (Schelling) 3, la
culminacién de la esencia suprema de Dios en el proceso dialéctico
de la realidad (Hegel). En este ultimo autor encontramos una de las
reflexiones filoséficas més hondas acerca de la encarnacién de Dios
en Cristo®.

Filésofos actuales han retomado el tema, como M. Henry, que
propone una filosofia del Cristianismo’. Para €l éste es la proclama-
cién de la Verdad Absoluta, que es la verdad de Dios mismo, ante-
rior a su manifestaciéon en el lenguaje y en la historia. Una de las
afirmaciones centrales del Cristianismo es que la Verdad sélo
puede ser testimoniada por ella misma. Sélo ella puede atestiguarse
a si misma, revelarse a si misma, desde ella misma y por ella misma.
Esta Verdad es Dios que se revela a si mismo por Cristo como es
Dios. Por eso “la verdad de los hechos no es reducible a la verdad de
los textos; la verdad de la historia no es deducible de la verdad de la
naturaleza, ni la verdad de la persona deducible de la sola natura-
leza e historia, ni la verdad de Dios es deducible de la verdad del
hombre”. El misterio de la encarnacion del Verbo, universal y inico
salvificamente, es la “opciéon por la Verdad absoluta y la Vida en su
fuente”.®

5 Sobre el tema en Schelling, especialmente en su “ultima filosofia”, cf. W.
Kasper, L'Assoluto nella storia nell ultima filosofia di Schelling (Milano 1986). A
este proposito cf. el articulo de S. P. Bonanni, “Quo nihil maius fieri potest, ovvero
il tempo superato. Percorsi schellinghiani e riflessione cristologica in Walter Kas-
per”, Lateranum 65-2 (1999) 223-270.

6 Cf. H. Kiing, La encarnacion de Dios. Introduccién al pensamiento de
Hegel (Barcelona 1974). Al principio de la obra se repasa méas exhaustivamente la
presencia de Cristo en la filosofia moderna.

7 Cf. M.Henry, C'est moi la Vérité. Pour una philosophie du christianisme,
Paris 1996 =Yo soy la Verdad (Salamanca 2001); Id., Incarnation. Una philosophie
de la chair (Paris 2000)= Encarnacion. Una filosofia de la carne (Salamanca 2001);
1d., Paroles du Christ (2002)= Palabras de Cristo (Salamanca 2004); Id., “Encarna-
cién”, Communio 24-3 (2002) 225-237.

8 O. Gonzdlez de Cardedal, La Entrania del cristianismo (Salamanca 1997)
262-263. 390-393; Id., Cristologia (Madrid 2001); Id., Fundamentos de cristologia I.
El camino (Madrid, BAC 2005). También cf. A. Amato, “Encarnacién de Cristo.
Reflexiones dogmaticas”, Encarnacién redentora. 33 Semana de Estudios Trinita-
rios (Salamanca 1999) 100-102; S. T. Davis-D. Kendall-G. O'Collins, The Incarnation.
An Interdisciplinary Symposium on the Incarnation of the Son of God (Oxford
2002-2004).
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X. Tilliette propone en sus diferentes obras una “cristologia filo-
sofica”, distinta de la cristologia dogmatica e histérico-exegética
que, reasumiendo toda la tradiciéon del pensamiento filoséfico
acerca de Cristo, se ocupe del problema central del paso de la reali-
dad histérica de Cristo (hecho-figura en su concrecién) a la “Idea
Christi” (universal-eterno). Esta filosofia tiene sus lugares propios
(prélogo de Jn, himno de Flp 2...), sus férmulas clasicas (“Primogé-
nito de la creacién”, “Hijo del hombre”, “Verbum Caro”, “exinanivit
semetipsum”...), sus temas (Imagen, Sofia, Devenir, Reino, Viernes
Santo especulativo...), pero también sus peligros. No obstante ha de
vérselas con la “facticidad de la encarnacion”.

Tras esta introduccién panoramica, nos inspiramos y prolonga-
mos la reflexién que M. Alvarez'® presenta, a partir de la filosofia,
sobre la encarnacién de Cristo como exigencia de verdad, enten-
dida ésta como “desocultamiento”. El problema de la verdad es cen-
tral en el dialogo interreligioso actual e irrenunciable para el
Cristianismo!!. Para éste la verdad, conexa inseparablemente con la

9 Cf. X. Tilliette, El Cristo de la filosofia. Prolegémenos para una cristologia
filosdfica (Bilbao 1995); 1d., La christologie idéaliste (Paris 1986); Id., La Semaine
Sainte des philosophes (Paris 1992); Id., Le Christ des philosophes. Du Maitre de
sagesse au divine Témoin (Namur 1993).

10 Actual catedratico de Metafisica en la Universidad de Salamanca, es uno
de los especialistas reconocidos internacionalmente en el pensamiento de Nicolds
de Cusa, Hegel y Heidegger. Para esta exposicién nos basamos en su trabajo
“Cristo como exigencia de verdad”, Encarnacion redentora. Semana de Estudios
Trinitarios XXXIII (Salamanca 1999) 137-144 cuyas paginas citamos en el texto prin-
cipal, profundamente ampliado y repensado en su reciente libro: Pensamiento del
ser y espera de Dios (Salamanca 2004) 495-525. Entre sus obras, destacan: Die ver-
borgene Gegenwart des Undendlichen bei Nikolaus von Kues (Miinchen 1968); tam-
bién sobre N. de Cusa, su articulo “Hacia los fundamentos de la paz perpetua en la
religién seguin Nicolds de Cusa”, La Ciudad de Dios 212-2 (1999)229-340; Experien-
cia y sistema. Introduccion al pensamiento de Hegel (Salamanca 1978); Unamuno y
Ortega. La busqueda azarosa de la verdad (Madrid 2003).

11 Este tema cobra especial importancia en el contexto actual del plura-
lismo religioso. Una panoramica global sobre el tema y sus dimensiones: Comi-
sién Teolégica Internacional, El Cristianismo vy las religiones (1996), en:
Documentos 1969-1996, ed. C. Pozo (Madrid *2000) 557-604; Pontificio Consejo
para el didlogo interreligioso, La actitud de la Iglesia ante los adeptos de las
demds religiones. Reflexiones y orientaciones sobre el didlogo v la misién (Ciudad
del Vaticano 1984); Id., Didlogo y anuncio. Reflexiones y orientaciones sobre el
diglogo interreligioso v el anuncio del evangelio de Jesucristo (Ciudad del Vati-

Universidad Pontificia de Salamanca



EL SER QUE SE DA Y EL DIOS QUE SE ENCARNA 539

salvacion (cf. 1 Tim 2,4-5; Jn 17,3), es el mismo Cristo (Jn 14,6), en el
que Dios nos habla como su Palabra definitiva, encarnada en nues-
tra historia'2. Cristo aparece asi como “exigencia de verdad”.

Si 1a filosofia es la “busqueda de la verdad” y el cristianismo se
presenta como religion de la verdad, desde la filosofia es pensable el
Cristianismo y el nicleo de éste (la cristologia). Serd también posi-
ble una filosofia de impronta cristiana que, respetando los limites
precisos entre la fe y la racionalidad, permita a la razén abrirse a la
novedad que la revelacién le aporta'®. De ahi que nuestro autor se

cano 1991); Juan Pablo II, Carta enciclica Redemptoris missio (7.12.1990); Congre-
gacién para la Doctrina de la fe, Declaracién Dominus Jesus (6.8.2000); J. Ratzin-
ger, “Situacién actual de la fe y la teologia”, Ecclesia 2828-2829 (1897)
214-216.254-257; G.L. Miiller, “Confesar a Jesucristo como unico mediador de la
salvacién”, Communio 19-2 (1997) 93-197; L.F. Ladaria, “El cristianismo y las reli-
giones. Un reciente documento de la Comisién Teolégica Internacional”, Semina-
rium 38 (1998) 861-883; J. Dupuis, Jesucristo al encuentro de las religiones (Madrid
1991); Id., Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux (Paris 1997)=
Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso (Santander 2000). Cfr. las
Declaraciones ulteriores sobre J. Dupuis, en: C. para la Doctrina de la fe: Decla-
racion ‘Dominus Jesus'. Documentos, comentarios, estudios (Madrid 2002). Mono-
graficos sobre el tema en Communio 18-2 (1998) [Salvacion y religionesl;
Communio 21 (1999) 109-133. 211-235 [Cristianismo y las demds religionesl.

12 “Que te conozcan a Ti, tnico Dios verdadero y al que Tu enviaste, Jesu-
cristo” (Jn 17,3). El tema de la Verdad es inseparable de la salvacién: “Veritatis
cognitione dependet tota hominis salus, quae in Deo est” (Sth 1, q.1 a.1 resp.); “La
verdad profunda de Dios y de la salvacién del hombre que transmite la Revela-
cién resplandece en Cristo, mediador y plenitud de dicha revelacién” (DV 2);
“Sélo en la Verdad (que es Cristo) puede encontrar (el hombre) la salvacién”
(Juan Pablo II, Veritatis Splendor, 84) frente a todo relativismo doctrinal, ético o
religioso. Porque la verdad no es una cuestién dominada por el hombre sino que
nos antecede, nos funda, es soberana y nos salva. Y esto, mas que una forma de
dogmatismo o imposicién, es la expresion mds radical de libertad para los hom-
bres més pobres e indefensos. La Verdad es la soberana de la historia y no es
identificable con el dictado del poder, la ley positiva, el consenso de mayorias o la
percepcidén subjetiva del individuo. La historia del cristianismo “debe ser propia-
mente llamada la historia de la verdad” (Pascal, Pensées, 851 ed. Brunschvicg).
Renunciar a la cuestién de la verdad en el Cristianismo, que se entiende como
“religio vera’, es renunciar al mandato misionero del Sefior. Anunciamos lo que
hemos recibido como verdad para nuestra salvacién. Si bien misién y didlogo
interreligioso han de compenetrarse mutuamente. Cf. J. Ratzinger, “Cristo, la fe
y el reto de las culturas”, Communio 18-2 (1996)167: “La pobreza real del hombre
consiste en la oscuridad respecto a la verdad”.

13 La relacién religién-filosofia es fundamental ya que ambas buscan un sen-
tido ultimo a la existencia humana. Ademds es un hecho que las grandes metafi-
sicas de la historia han nacido en el seno de tradiciones religiosas. Ahora bien,
cada una tiene su justa autonomia: ni la religién puede reducirse a filosofia, pues
se empobrece y unilateraliza. Ni puede prescindir de ella, pues pierde solidez.
Tampoco la filosofia puede renunciar al esfuerzo de precisién conceptual critica
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proponga pensar filoséficamente el Cristianismo, reasumiendo las
grandes aportaciones y luces del pensar filoséfico sobre Cristo a lo
largo de la historia del pensamiento, especialmente de los autores
modernos que hemos citado. Pensar filoséficamente a Cristo y al
Cristianismo supone no tanto justificarlo cuanto entenderlo profundi-
zando en su esencia y en qué medida “sintoniza” con el pensamiento.
En definitiva, es “dar razén” del acontecimiento fundamental, que es
Cristo, y de cémo se ha ido pensando y configurando a lo largo de la
historia. Lo cual exige no tanto una razén abstracta sino narrativa e
histérica (cf. p. 138), una filosofia que no es sélo conocer académico y
frio, tedrico y conceptual sino también un “amor a la sabiduria’, un
saber para vivir, como lo fue desde antiguo.

La afirmacién central del Cristianismo (la encarnacién de Dios
en Cristo) nos enfrenta a la cuestion de la verdad. Decir, con las afir-
maciones cristianas, que Jesus es el Hijo de Dios y es veraz, que es la
encarnacién de Dios compartiendo con nosotros naturaleza
humana y nosotros con El naturaleza divina, supone que “el con-

pero sin reducirse a ciencia racional-empirica porque olvidaria dar una inter-
pretacién ultima de lo real. Cf. J.Gémez Caffarena, La audacia de creer. Curso
universitario de teologia (Madrid 1969) 34-46. El cristianismo no separa religién-
culto y racionalidad filoséfica sino que los considera unidos. El cristianismo
“venera a ese Ser que es fundamento de todo lo que existe, el “Dios verdadero”.
En el cristianismo la racionalidad se vuelve religién y deja de ser su adversario”,
fue y es la victoria de la inteligencia y de la verdad sobre el mundo politeista de
las religiones paganas. Cf. J. Ratzinger, Wahrheit des Christentums?, en: A. Raf-
felt-B. Nichtweiss (Hg.,) Weg und Weite. FS K. Lehmann (Freiburg 2001) 631-642. A
su vez, la teologia —como inteligencia de la Revelacién de Dios en la historia- ha
de estar en relacién con la filosofia. No se trata de que la teologia use determina-
dos conceptos o esquemas filoséficos a su servicio (filosofia “ancilla theologiae”
en sentido negativo) ni que, por el contrario, la teologia esté determinada por un
pensamiento filosofico (teologia como “ancilla philosophiae” o racionalismo teo-
légico). Respetando sus métodos respectivos ha de establecerse entre ellas lo
que Juan Pablo II ha denominado “relacién de circularidad” y fecundacién
mutua (cf. FR 73). La teologia, partiendo de la Palabra revelada, debe pensar
desde dentro la congruencia racional y credibilidad del Misterio que nos supera,
de lo contrario caeria en el fideismo. La razonabilidad es intrinseca al Misterio,
no afadida. Por eso, conviene pensar desde dentro del teologizar. Sélo asi se
puede dar razon de la Revelacion y la esperanza (cf. 1 Pe 3,15). Cf. R. Fisichella,
“Oportet philosophari in theologia. Delineazione di un sentiero per una valutaz-
zione del rapporto tra teologia e filosofia I-1I1", Gregorianum 76 (1995) 221-
262.503-534.701-728. El autor comienza con la conocida sentencia de H.U. von
Balthasar “Ohne Philosophie, keine Theologie”; Fides et ratio. Testo e commento
teologico-pastorale (Cinisello Balsamo 1999); J.E. Borges de Pinho (ed.), Fé e
razdo: caminhos de didlogo (Lishoa 2000) 173-188 sobre la relacién de “circulari-
dad” teologia-filosofia; S. Pié-Ninot, La teologia fundamental.” Dar razén de la
esperanza” (Salamanca 42001), 62-73.93-238.
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cepto de verdad lleva en si el hecho fundamental del Cristianismo y
su despliegue” (p. 140).'*

Sin embargo, parece que este planteamiento va a contraco-
rriente de lo que hoy se ofrece en el campo de la filosofia, en un
periodo de cierto escepticismo ante lo Trascendente y ante Dios,
parejo a un relativismo a nivel filoséfico, cultural, moral y religioso,
y a un reduccionismo de la verdad a la praxis, de las cosas y las per-
sonas a su utilidad o funcionalidad. Quiza esto sea debido a un des-
gaste o agotamiento del lenguaje sobre Dios o bien a un empirismo
reductivista, para el que el conocimiento no alcanza contenido
alguno maés alla de los limites de la experiencia posible o de la pala-
bra pronunciable, de lo verificable, contable, mensurable (cienti-
fismo; pragmatismo). La actual postmodernidad (Lipovetsky,
Baudrillard, Vattimo, Lyotard...) anuncia un desencantamiento de la
razon clasica, un entierro de las utopias, metarrelatos y cosmovisio-
nes, un fin de la historia en pro del fragmento, el presentismo, el
esteticismo, la inmanencia de la vida, los valores blandos. Asistimos,
en ciertas corrientes de pensamiento que influyen en la vida de
muchos de nuestros contemporéaneos, a una verdadera crisis del
sentido, del ser, de la verdad, del fundamento, de la fe, que conduce
en ocasiones al escepticismo o al nihilismo!'®.

14 “La religién, si es auténtica, tiene que ver con la verdad y razén de ser de
la propia vida, en el sentido ademads de tener que redimirse uno permanente-
mente de lo que es ¥ de lo que ha sido para poder aspirar a ser lo que esta lla-
mado a ser. Con la religién se toca, pues, el nicleo esencial de la existencia”. M.
Alvarez Gémez, “Hacia los fundamentos de la paz perpetua”, 340.

15 J. Conill describe asi el crepuisculo de la metafisica, que ha problemati-
zado a su vez la raiz filoséfica del cristianismo: “Vivimos en una época de evasion,
distraccién, superficialidad, desencanto, apatia y pasividad. Este entorno crea un
desanimo subjetivo, un desfondamiento interior que reseca la vida y acaba por
trivializarla reduciendo todas las dimensiones profundas de la realidad a mera
funcionalidad. Lo que mueve es el éxito mds inmediato posible, la eficacia, el bie-
nestar, el pasarlo bien, la satisfaccién inmediata del tener, acaparar, poseer,
dominar. Poco importa el ser, la realidad, la verdad... No vale la pena gastar el
tiempo en la reflexién esforzada que indaga, criticamente y constructivamente,
los fundamentos de la realidad, del saber, de la vida y del hombre, de su razén y
de su destino...Haria falta saber qué nos pasa en lo profundo de nuestro ser”. J.
Conill, El crepusculo de la metafisica (Barcelona 1988) 11-12. “Cada vez se mira
maés, pero se ve y se piensa menos”. M. Alvarez, “Hacia los fundamentos de una
paz perpetua”, 339. Cf. J. Colomer, “Postmodernidad, fe cristiana y vida reli-
giosa”, Sal Terrae 5 (1991) 413-420; A.A.V.V,, “La postmodernidad”, Communio 2
(1990); J.L. Ruiz de la Pena, Crisis y apologia de la fe. Evangelio y nuevo milenio
(Santander 1995); J.M. Mardones, Postmodernidad y cristianismo. El desafio del
fragmento (Santander 1988); J.M. Rovira Belloso, Fe y cultura de nuestro tiempo
(Santander 1989); A. Gesché, Dios para pensar 11l (Salamanca 1997); M. Cabada,
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Sin embargo -afirma M. Alvarez- ademas del intelecto, que se
ocupa de los contenidos concretos y limitados, existe el pensa-
miento, abierto a la realidad auténoma y absoluta que va mas alld de
la mera utilidad o verificabilidad. El escepticismo en el ambito del
pensamiento lleva a una razon sedienta e insatisfecha que no puede
dar razones ni de si misma ni del mundo'é. Ciertamente es mas facil
dar de comer al hombre que responder a las preguntas que se hace
después de haber comido (Dostoievsky), porque tiene una “intima
sed de razon de ser”, de pregunta por el sentido, de por qué hay algo
maéds bien que nada (Leibniz). Juan Pablo II lo ha recordado en Fides
et Ratio: "El hombre nunca podria fundar la propia vida en la incer-
tidumbre o la mentira; tal existencia estaria continuamente amena-
zada por el miedo y la angustia”. El hombre es “el que busca la
verdad” y “se sigue preguntando por el sentido de la vida, por su
destino y por la muerte”'”. De ahi que la pregunta por el sentido
esté, aunque implicita, en la realizacién del hombre, y constituya la
razoén ultima de la filosofia méas alla de la “dimensién utilidad”. Esto
puede considerarse como “natsea”, condenacién o intento fallido
(existencialismo), pero también como gracia, exigencia y abertura
constante de nuestra finitud.'®

En este horizonte se quiere pensar el hecho de la encarnacion.
Ahora bien -advierte M. Alvarez- no se trata de acomodarle a un
concepto de verdad previo (diferentes teorias actuales y cldsicas
sobre la verdad)'®, que nosotros apliquemos aprioristicamente o

El Dios que da que pensar (Madrid 1999); K. Lehmann, Es ist Zeit an Gott zu den-
ken. Ein Gesprdch mit Jiirgen Hoeren (Freiburg i.Breisgau 2000); O. Gonzélez de
Cardedal, Dios (Salamanca 2004). Sobre el trasfondo filoséfico y cultural de FR: cf.
L. Rodriguez Dupld, “El contexto filosofico y cultural de la Declaraciéon Dominus
lesus”, Salmanticensis 48 (2001) 469-486.

18 “El escepticismo no une. Y el mero pragmatismo no une... La renuncia a
la verdad y a la conviccién no eleva al hombre sino que lo entrega al calculo de lo
1util, lo despoja de su grandeza”. J. Ratzinger, “El didlogo de las religiones y la
religién judeocristiana”, Communio 21-3 (1999) 209.

17 FR 28.26. Cf. GS 10: preguntas fundamentales que le son esenciales al
hombre.

18 Cf. J. Gémez Caffarena, o.c., 33-38; W. Kasper, Jesus, el Cristo (Salamanca
91994) 169. A. Ortiz Osés, Metafisica del sentido (Bilbao 1994).

19 En este sentido no se parte de las diferentes teorias de la verdad que pre-
suponen todas ellas que hay algo y luego se preguntan por la adecuacién de
nuestro intelecto a ese algo (“adecuatio intellectus ad rem”). En otros plantea-
mientos la verdad objetiva se abandona y sdlo se busca la certeza subjetiva de
nuestras afirmaciones (cartesianismo), la coherencia de los diferentes enuncia-
dos (filosofia del lenguaje), el consenso entre los interlocutores o la utilidad prac-
tica... El concepto actual de verdad viene a reactualizar ciertas tesis del
neoplatonismo segun el cual la verdad estd oculta y todas las opiniones son cami-
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desde el cual interpretemos a Cristo, sino que el concepto de verdad
se despliega y modifica esencialmente iluminado desde dentro por
este hecho: Jesucristo (cf. p. 140). No es que la filosofia siente en su
tribunal a este hecho, lo examine e intente comprender desde sus
propias leyes sino que este hecho proyecta una nueva luz para la
misma filosofia modificandola desde dentro®. Este acontecimiento,
que hemos conocido en la historia por la revelacién, genera un con-
cepto de verdad que “no es el fruto maduro o el punto culminante de
un pensamiento elaborado por la razén. Por el contrario, ésta se
presenta con la caracteristica de la gratuidad, genera pensamiento
y exige ser acogida como expresion de amor”. Por eso, la encarna-
cién supone un reto para el pensar filoséfico, ya que lo dilata e
impulsa a seguir avanzando, “a no pararse nunca’'.

Ahora bien, que el cristianismo sea la “religio vera”, porque
posee la “verdad absoluta” revelada por Dios en la encarnacién de
Cristo, no significa que se encierre en si mismo sino todo lo contra-
rio, necesita profundizar cada vez més en esa verdad inagotable que
no puede asimilar en plenitud®:. De ahi la importancia del didlogo
intercultural e interreligioso y la llamada de otras religiones que
también poseen elementos de verdad y bien (mezclados a veces con
elementos de error: LG 16) y que nos ayudan a profundizar en
aspectos de esta unica verdad. Todos somos peregrinos y discipulos
de la verdad, pero con la certeza, fundada en la fe, de que ésta ha
salido a nuestro encuentro definitivamente en Jesucristo.

nos posibles, igualmente validos para acercarnos al Misterio inaccesible e
innombrable, pues “uno itinere non potest inveniri ad tam grande secretum”. Cf.
J. Ratzinger, “Cristo, la fe y el reto de las culturas”, 165. Se trata aqui, segin M.
Alvarez, de algo previo: cudl es el significado del ser, la correspondencia con su
propia esencia, cémo lo esencial se desvela aqui (ser, esencia y sentido).

20 En este sentido comenta K. Rahner: “Sélo después de haber hecho inven-
tario de la vida de Jesus se puede elaborar una filosofia de Cristo o una cristolo-
gia trascendental”. “Problemadtica actual de la cristologia”, Escritos de teologia I
(Madrid 1961) 169-222.

21 FR 15.14.

22 Este aspecto estd unido inseparablemente al concepto mismo de Revela-
cién y a su sentido como Revelacién plena y concluida en Cristo. Esta no tiene un
sentido negativo o delimitativo sino positivo y afirmativo. La plenitud de la Reve-
lacién de Dios en Cristo quiere decir que Dios nos lo ha dicho todo de forma defi-
nitiva en su Verbo, que Dios “estd ahi". Toda evolucién justa del dogma serd
profundizacién con el auxilio del Espiritu en lo que “estd ahi” dado definitiva-
mente. Estd concluida porque estd definitivamente abierta al misterio de Dios
que en Cristo se nos comunica, es un “si” que no excluye sino que incluye y lleva a
su plenitud toda palabra sobre Dios a lo largo de la historia. Cf. K. Rahner, “Evo-
lucién del dogma”, Escritos de Teologia I, 60-61.
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Alvarez distingue entre el hecho de la encarnacién con su signi-
ficado fundamental (dado por revelacién) y el concepto de verdad
que da razdn de este hecho; entre lo factico de la encarnacioén y su
sentido para la vida humana. Pasamos a desglosarlo.

1I

En un intento de sintesis del planteamiento de M. Alvarez podria-
mos decir que la encarnacion de Dios, como devenir Dios hombre en
el hombre Jests de Nazaret, es un acontecimiento en el que culmina
el ser mismo de Dios, que es constitutivamente comunicacién
(amor) y se “des-oculta” lo humano esencial (plenitud del hombre),
en tanto que “lo mas alto se funde con lo mds bajo, lo mds fuerte con
lo mas débil, lo mas profundo y originario con lo que en apariencia
es accidental o meramente contingente” (141). Se ilumina asi un
nuevo concepto de verdad no ontolégico sino maéas bien “dindmico”
que “des-vela” (&AnBew) al ser en el acontecer.

De este modo, la encarnacién se convierte en “una palanca
que remueve el concepto mismo de Dios del lugar en el que la
reflexion filosofica y la historia anterior de las religiones lo habian
colocado. La trascendencia de Dios queda redefinida a la luz de la
encarnacion, y la concepcién monoteista a la luz de la compren-
sién trinitaria”.??

III

¢, Qué presupuestos filosoficos hay de fondo para esta compren-
sién, acerca del ser, del hombre y de Dios mismo? Estos no exigen
necesariamente la encarnacion, pues ella es fruto de la libertad y
gratuidad divinas, pero si la hacen coherente y comprensible. A la
vez que supone una metafisica, la encarnacién genera una nueva
metafisica, ya que hay posibilidades que se reconocen como tales
para nuestra conciencia finita s6lo después de haberse realizado. La
parte se reconoce como tal al integrarse en el todo y sélo cuando
uno llega a la cumbre de la montafia puede percatarse del sentido
de cada uno de los hitos que conducian a ella.

23 O. Gonzilez de Cardedal, “Jesus, Hijo de Dios”, Iglesia viva 105-106 (1993)
348.
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La encarnacién presupone una concepcion del ser no tanto esta-
tico sino dindmico, no aislado sino relacional, no acabado sino que
“se hace” y perfecciona en su hacerse “aqui y ahora”, no tanto
“Dromeievor” cuanto “dotvépevor” no cerrado o agotable en su apa-
recer sino medio de acceso al ser verdadero, que siempre sera
asombro y milagro radical?t. Aparece aqui una concepcion que
podriamos llamar “evolutiva” del mundo en tanto que un “moverse-
hacia”, abierto a la novedad?®. M. Alvarez habla de la “espontaneidad
del ser mismo”, de la potencia del ser, dentro de un orden en el que:

a) cada cosa encuentra su acomodo (tiene sentido y orden;
cosmos y no caos; confianza en el ser frente al miedo al
abismo);

b) exhibe su ser abierto a las otras cosas (apertura y relativi-
dad); se pasa asi del ser como esencia al ser como relacion,
siendo cada cosa distinta y tinica pero religada indisoluble-
mente a las otras;?®

c) se manifiesta “dando de si” hasta el limite de sus posibilida-
des (despliegue y dinamicidad); el ser se manifiesta dandose.

Aparece una metafisica en la que el ser se automanifiesta dan-
dose y reveldandose, no sélo como verdad sino también como bondad
y belleza (trascendentales del ser). Balthasar lo sintentizé admira-
blemente: “Un ser aparece, tiene una epifania; en esto él es bello y
nos maravilla. Al aparecer se da, se entrega a nosotros: es bueno. Y
al entregarse, habla de si mismo, se descubre: él es la verdad"?.
Frente a la tendencia reductivista del positivismo dominante, que
funcionaliza lo material y se agota en la observacién empirica y el
andlisis cuantitativo de la ciencia y la tecnologia, Balthasar reclama

24 Este “asombro” (Verwunderung), y no mera admiracién, ante “el milagro
radical del ser” ha sido destacado por H.U. von Balthasar como tema fundamen-
tal de una metafisica de la “gloria”, la cual no se reduce a la belleza intramun-
dana. El asombro acerca del ser no sélo es para €l el punto de partida del
pensamiento sino que “el ser como tal y por si mismo” es hasta el final “asombro”.
Cf. H.U. von Balthasar, Gloria. Una estética teolégica V. Metafisica. Edad
moderna (Madrid 1988) 564ss.

25 Cf. L. Galleni, “Teilhard de Chardin: el mensaje”, Concilium 284 (2000)
137-148.

26 “Cada cosa creada es una manifestacién de si misma, la representacion
de sus propias profundidades, la superficie de su propio fondo, la palabra de su
nucleo esencial”, en un movimiento desde su interior al exterior. Cf. HU.von
Balthasar, Gloria.Una estética teoldgica 1. La percepcién de la forma, 610.

27 H.U. von Balthasar, Zu seinem Werk (Freiburg i.B. 2000)= My work in
retrospect (San Francisco 1993) 116. Cit. por S. Cadecott, “Una ciencia de lo real:
la renovacién de la cosmologia cristiana”, Communio, 21-3 (1999) 83.
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la contemplacidn, la superacion de la ceguera acerca del ser, la
vuelta a la interioridad y profundidad metafisica de las cosas en una
“metafisica del don”, en el que la identidad de cada cosa es su rela-
cién a las otras y en la que el donante se dona en lo dado.

Este orden del ser —considera Alvarez- tiene una “necesidad”
que no se opone a la libertad, no es coactiva o impositiva, sino funda-
mento y posibilitadora de la libertad: “en este sentido, la necesidad
no sélo no se opone a la libertad, sino que maés alld de ser simple-
mente compatible con ella, es su raiz en cuanto expresién de la
espontaneidad del ser mismo” (p. 138). La libertad se entiende aqui
no tanto en sentido negativo (“libertad de”; delimitativa) sino posi-
tivo (“libertad para”) como “plenitud del ser”, en el que no cabe la
indeterminacién, la indiferencia, la arbitrariedad o la coaccién,
pero si la espontaneidad, la novedad, la apertura en un continuo
despliegue que preexiste en la entrafia de lo real?®.

El hecho de la encarnacioén presupone también una concepciéon
de Dios. La perspectiva tradicional ha considerado a Dios como el
eterno, perfecto y absoluto en si mismo al que la encarnacién no
afiade ni quita nada. Asi lo han expresado los cldsicos “atributos de
Dios”, especialmente en la escoldstica (unidad, eternidad, inaccesi-
bilidad, inmutabilidad, impasibilidad, perfeccién, inmensidad...).
Este Dios perfecto remediaria la imperfeccién de la naturaleza
empecatada del hombre. De ahi la conveniencia de la encarnacién®®.
Dicha concepcion de Dios, derivada de las diferentes vias para mos-

28 De esta forma se manifiesta una cierta circularidad entre metafisica e
historia: “Todo lo que preexiste en la entrafia de la realidad primigenia esté
abierto a un despliegue, cuyos contenidos y exigencias no conocemos, pero que
consideramos el futuro o porvenir necesario de nuestro presente, sin el cual éste
seria un limite de muerte en lugar de ser un trampolin hacia lo ilimitado, que en
cuanto tal, aunque sea como exceso y gracia, nos pertenece”. O. Gonzdlez de
Cardedal, La entrana del cristianismo, 373.

29 Cf. Tomas de Aquino, Sth 3, q.1 a.1 y 3. Entre las objeciones que cita a la
conveniencia de la encarnacién sefiala: la bondad esencial de Dios que desde la
eternidad es sin la carne; la infinita distancia entre Dios (simplicisimo) y la carne
humana (compuesta); la distancia entre el cuerpo (relacién a la maldad) y el espi-
ritu supremo (relaciéon a la bondad); porque lo méaximo y providente no se puede
contener en lo minimo y necesitado de cuidado. Contra estas objeciones el Aqui-
nate defiende la conveniencia de la encarnacién para la reparacion del género
humano, en tanto que si la naturaleza de Dios es la bondad, pertenece a la esen-
cia de la misma el comunicarse a otros y, en Dios, puede comunicarse de manera
suprema a sus criaturas sin perder su perfeccién: “Natura Dei est bonitas... Unde
quidquid pertinet ad rationem boni, conveniens est Deo. Pertinet autem ad ratio-
nem boni ut se aliis communicet... Unde ad rationem summi boni pertinet quod
summo modo se creaturae communicet” (3 q.1 a.1 resp.).

Universidad Pontificia de Salamanca



EL SER QUE SE DA Y EL DIOS QUE SE ENCARNA 547

trar su existencia®, corria el riesgo de aislarle en el cielo, en su per-
fecta soledad divina, en la abstraccion de un Ser cuya esencia era
existir. El deismo y teismo de la Ilustraciéon han extremado la ima-
gen racional de este Dios (que no es el Dios cristiano), desinteresado
de los hombres y del mundo, creador pero no providente, funda-
mento de todo pero sin rostro personal, principio absoluto pero no
Padre. El teismo abstracto de la era moderna contrapuso a Dios y al
hombre. Dios era el Unico y perfecto, soberano y juez que sometia a
los hombres y al mundo en distancia infinita, un Ente por encima de
los otros entes. Afirmar a Dios suponia negar al hombre y al mundo.
Afirmar al hombre y al mundo conllevaba la negacién de Dios. Este
camino condujo en ultimo término a una “transmutacién del teismo
en a-teismo”".3!

El Dios cristiano no se opone al Dios pensado por la filosofia,
pero no es abstraccién fria sino rostro personal, ademads de Ser
absoluto. El Dios que fundamenta la “naturaleza” —-pues no se identi-
fica con ella- es mas que ella y antes que ella (metafisica-racionali-
dad). Pero, a la vez, este Dios sobrenatural creador se ha dirigido a
los hombres saliendo a su encuentro en el tiempo hasta unirse a
ellos por su encarnacién (historia). Desde entonces Dios, metafisica-
naturaleza e historia son inseparables. “El Dios pensado se ha
dejado encontrar como Dios vivo"®?. Asi nos lo han mostrado desde
antiguo los Padres de la Iglesia, en reasuncién creativa de catego-
rias e ideas filosoficas a la luz de la novedad del Evangelio y en el
marco de una historia que es historia de salvacion.

La encarnacién afirma la realidad -no mitica o metaférica®- de
un acontecimiento que es divino pero en el tiempo y en la historia,

30 Dios como el Ser més perfecto en el que yo puedo pensar cuya existencia
pertenece a su perfeccién absoluta (argumento ontolégico de S. Anselmo); el Ser
inteligencia suprema que ha ordenado el mundo segun un fin (argumento teleolé-
gico); el Ser causa incausada, origen supremo de todo; Ser inmévil; Ser necesario.
Cf. H. Verweyen, “Dios. II: Pruebas de la existencia de Dios”, R. Latourelle- R. Fisi-
chella-S. Pié-Ninot, Diccionario de Teologia Fundamental (Madrid 21992) 332-338.

31 Cf. WKasper, El Dios de Jesucristo (Salamanca *1994) 335ss.

32 “Aqui se manifiesta algo estupefaciente: los dos principios fundamentales
del cristianismo aparentemente en contraposicion, su vinculo con la metafisica y
su vinculo con la historia, se condicionan y se relacionan entre sf; constituyen
juntos la apologia del cristianismo como «religio vera»". J. Ratzinger, “Cristia-
nismo. La victoria de la inteligencia”, 39-40. Cf. X.Zubiri, Naturaleza, historia y
Dios (Madrid 1951).

33 En oposicién a las tesis de la teologia pluralista de las religiones, repre-
sentada, entre otros por J. Hick, The Myth of God incarnate (London 1977); The
Metaphor of God incarnate (London 1993). Estas aportan una solucién deficiente
pues no afronta el problema verdaderamente metafisico y dificil de la encarna-
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fuera de la realidad de Dios-en-si. Frente a la concepcién de Dios
como el Ser de Parménides, el Ser Ideal de Platén del que el mundo
visible es mera copia, el Ser divino motor inmévil, Pensar que se
piensa a si mismo de Aristételes, el Uno que se basta consigo mismo,
la encarnacion expresa que el Dios perfecto e inmutable, de forma
libre y no obligada, decide devenir hombre, nacer de mujer, ser en el
tiempo con nombre, rostro humano, tierra concreta, historia propia y
cultura determinada, trabajar con manos de hombre, pensar con inte-
ligencia humana, obrar con voluntad humana y amar con corazén
humano (cf. GS 22). De modo que en este hombre concreto, en “la
humildad de su humanidad”, se expresa y culmina el ser mismo de
Dios, “la altura de su divinidad”, sin aminorar su perfeccién absoluta.?*

Asi pues, Dios se concibe -en consonancia con lo dicho acerca
del ser- no sélo como un ser perfecto que, bastandose a si mismo,
decide gratuita y libremente comunicarse a los hombres, sino como
“un ser que es constitutivamente esa comunicacion” (don). Ahora
bien, esta comunicacién no es sélo de igual a igual, entre seres que
comparten la misma naturaleza sino que se hace tiltima y definitiva-
mente real al comunicarse “no en lo infinito sino en lo que es infinita-
mente mds pobre, desvalido y necesitado”, por la encarnacién (p.
141). De ahi que el culmen de la perfecciéon de Dios no sea sélo su
distancia y plenitud absolutas, sino su cercania y la posibilidad de
comunicarse a lo infinitamente distinto de El. La encarnacién
-sefiala Rahner- nos dice que la inmutabilidad no es lo Unico que
caracteriza a Dios, si bien sélo por esa inmutabilidad, consistencia
plena de ser y potencia de vida indestructible, puede compartir ple-
namente, sin desistir ni diluirse, la peripecia del ente contingente,
de la vida finita, de la historia mutable:

“El, en y a pesar gle su inmutabilidad, puede verdaderamente deve-
nir algo, El mismo, El en el tiempo. Y esta posibilidad no tiene por qué
ser concebida como el signo de su indigencia, sino como el culmen de

cién real de lo divino en lo humano, lo eterno en el tiempo, en aras de un paci-
fismo y de un consenso que relativizan la verdad misma.

34 Asi lo expresa un hermoso texto de S. Leén Magno dirigido al obispo Fla-
viano de Constantinopla, en la carta “Lectis dilectionis tuae”: “Ingreditur ergo
haec mundi infirma Filius Dei, de caelesti sede descendens et a paterna gloria
non recedens, novo ordine, nova nativitate generatus. Novo ordine: quia invisibi-
lis in suis, visibilis est factus in nostris, incomprehensibilis voluit comprehendi;
ante tempora manens esse coepit ex tempore; universitatis Dominus servilem
formam obumbrata maiestatis suae inmensitate suscepit; impassibilis Deus non
dedignatus est homo esse passibilis et inmortalis mortis legibus subiacere... Qui
enim verus est Deus, idem verus est homo, et nullum est in hac unitate menda-
cium, dum invicem sunt et humilitas hominis et altitudo divinitatis”. DH 294.
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su perfeccién, que seria menor si El, ademas de su infinitud, no pudiera
ser menos de lo que El permanentemente es”.

De esta forma, “la encarnacion no es algo que acontece porque
Dios lo ha querido pudiendo no haberlo querido, sino que es un
acontecimiento en el que culmina el ser mismo de Dios” —concluye
Alvarez (p. 141). Se trata aqui —-creemos entender- de la necesidad
anteriormente referida en el orden del ser, no de una necesidad
“fatica” como orden extrinseco a Dios y al que ha de someterse (mito-
logia griega: &vdyxm), o contraria y delimitadora de la libertad del
sujeto para realizarse a si mismo(pensamiento moderno; subjeti-
vismo), o momento intrinseco del ser divino para “llegar a ser” El ple-
namente, integrando en sintesis dialéctica lo negativo-extrinseco a
El (hegelianismo). Esta necesidad en Dios, por el contrario, es “con-
formidad con su ser”® y, por tanto, raiz de su libertad. Dios es “libre
interna y esencialmente en si mismo y no sélo respecto del mundo y
del hombre”. Su ser es espontdneo “dar-de-si” absolutamente y, por
tanto, libre y gratuitamente. Y en la encarnacién el “Dios absoluta-
mente perfecto e inmutable decide, mediante una accién que es
idéntica con su ser, coherente con su naturaleza y en este sentido, no
menos libre y necesaria que El mismo, devenir hombre” (p. 140)
siendo El mismo término de su accién y haciendo definitivamente
real en la historia y en lo infinitamente distinto de El (la criatura) la
comunicacién que El es. En El necesidad y libertad se refieren, si bien
respecto a nosotros hemos de subrayar que la encarnacién es un
acontecimiento absolutamente libre de Dios y, por tanto, “no mere-
cido” por nuestras obras “ni exigido” para redencion de nuestros
pecados. Es plena y gratuita gracia (“Gratia gratis data”).*’

35 K. Rahner, “Para una teologia de la encarnacién”, Escritos de Teologia 4
(Madrid 1961) 150. La encarnacién del Verbo conduce a un repensamiento de los
atributos cldsicos aplicados a Dios, que no dejan de aplicdrsele pero habiendo
sufrido una verdadera redefinicién y transformacién desde dentro. El evento
Cristo es, de nuevo, quien purifica y eleva las categorias de una metafisica que,
de lo contrario, agostaria la profundidad del misterio. Seria interesante una
amplia reflexién biblica e histérica que mostrara las “paradojas” del misterio de
Cristo: 1a kénosis del Altisimo, el nacimiento del Eterno, el crecimiento del Inmu-
table, la debilidad del Omnipotente, la ignorancia del Omniscicente, la pasién
del Impasible, en definitiva, la humildad del Perfecto.

36 Su necesidad, més que &vdykn, o “fatum” extrinseco e impuesto, se sitia
en el orden del dei/oportet histérico salvifico. Cf. Mt 16,21; Mc 8,31. Lc 9,22; 17,25;
24,7.26; Hch 17,3.

37 Repensamiento del problema sobre el perfeccionamiento de Dios que
incluye desde siempre el devenir hombre en Cristo y lleva consigo el perfeccio-
namiento del propio hombre: cf. M. Alvarez, Pensamiento del ser y espera de
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W. Kasper, profundizando en la filosofia del ultimo Schelling y
centrandose en la encarnacién como evento en el que el Absoluto
entra en la historia superando el tiempo con su eternidad, abriendo
lo finito al Infinito de una vez para siempre, como acto de su libertad
precisamente mayor cuando mayor es su capacidad de “autolimita-
cién”, afirma:

“La libertad de Dios se muestra en la autolimitacién (Selbst-
beschriankung)... En la contradiccién puede demostrar su soberania.
Dios es de tal manera infinito que es infinito también en lo finito, de tal
manera libre que también y justamente en la obediencia es libre, de tal
manera libre que justamente en su abajamiento manifiesta su sefiorio.
La kénosis de la encarnacion es, por tanto, la revelacién del mysterium
de Dios™.

Este plantemiento aparece también en X. Zubiri®. Dios es el ser
absolutamente absoluto cuya realidad consiste en “dar-de-si” en
cuanto amor efusivo, “ad intra” en las relaciones y procesiones trini-
tarias; “ad extra” en la creacién (donacién del ser) y plenamente en
la encarnacion (autodonacién de si en la persona, vida y obra de
Jesus de Nazaret). El dinamismo del ser de Dios es el del Don y la
Recepcion del don en el Amor que se entrega y une, amor no indi-

n o o«

gente sino sobreabundante, “que es mientras se da a si mismo”, “ser-
con” (presencia y compaiiia personal) y “ser-para” (don)°, Ser como
amor que “deja ser”, consiente y hace consistir a los otros entes?'.

Dios, 495-526. 584ss. En perspectiva especificamente teoldégica un Documento de
la Comisidén Teoldgica Internacional, presentando una adecuada comprensién
del “Grundaxiom” de Rahner, afirma: “Hay que mantener, por tanto, la distincién
entre la Trinidad inmanente, en la que la libertad vy la necesidad son idénticas en
la esencia eterna de Dios, y la economia trinitaria de la salvacién, en la que Dios
ejercita absolutamente su propia libertad sin necesidad alguna por parte de la
naturaleza”. CTI, Teologia, cristologia, antropologia (1981), 1 C.2.2, CTI, Documen-
tos 1969-1996, ed. C. Pozo (Madrid 22000) 250. Cf. L.F. Ladaria, La Trinidad, misterio
de comunién (Salamanca 2002) 11-64, esp. 41-52.

38 W. Kasper, L'assoluto nella storia, 445. Cf. S.P. Bonanni, o.c. 245ss.

39 Cf. X. Zubiri, Naturaleza, historia y Dios (Madrid 1951); Id., El hombre y
Dios (Madrid 1984); El problema teologal del hombre: Cristianismo (Madrid 1997)
233-242, donde dedica un extenso capitulo al tema de la encarnacion, desde su
exposicion en el NT, su precision en la historia del dogma y un intento de concep-
tualizacion teoldgica del mismo.

40 “Y si Dios ha de seguir siendo Dios y no ha de depender del mundo o del
hombre, debe ser un ser-con en sf mismo. Debe ser, en la unidad y simplicidad de
su esencia, comunion-en-el-amor, amor no indigente, comunicativo de la supera-
bundancia de su ser. ...Porque Dios, en su perfeccién y simplicidad, lo “es” todo y
nada “tiene”, sélo puede darse a si mismo. Sélo puede ser don puro y regalo puro
de si mismo. La unidad de Dios debe concebirse, pues, como amor que es mien-
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Asi la teologia viene a ser “ontodologia”, “tratado del Ser (Dios)
que se da”, y supone una “ontologia”, que concibe al ser mas alld de
la substancia (Aristoteles-Escolastica) y més alla del sujeto (raciona-
lismo, idealismo), como “ser que es don” (Sich-geben)*?, que se da
amorosamente hasta el limite de curar al otro ser herido, “ser como
per-don” (Ver-geben), porque sélo puede “perdonar” quien es capaz

tras se da a si mismo... una unidad que no excluye sino que incluye, un ser-con y
ser-para vivo y amoroso”. W. Kasper, El Dios de Jesucristo, 348ss. También cf. J.M.
Rovira Belloso, Tratado de Dios Uno y Trino (Salamanca 1993).

41 “En su sentido ontolégico, el amor es “dejar ser” (letting be)... no ya evi-
dentemente en el sentido de mantenerse al margen de alguien o de algo, sino en
el sentido positivo y activo de hacer-capaz-de-ser (enabling to be). Cuando habla-
mos de dejar ser, hay que tomar los términos de esta palabra compuesta en un
sentido fuerte: dejar tiene el sentido de “conceder el poder de”; ser tiene el sen-
tido de gozar del espacio mds amplio, de ser mds accesible al ser particular en
cuestién... Dejar-ser significa ayudar a una persona en la plena realizacién de
sus capacidades de ser. Y el mayor amor serd costoso porque se cumplird consu-
miendo cada uno su propio ser”. J. Macquarrie, Principles of Christian Theology
(London 1977) 348-349. La metafisica a la luz del ser y del amor en: H.U.von Balt-
hasar, Gloria. Una estética teolégica V, 585-593.

42 Cf. P. Gilbert, “L'acte d’étre: un don”, Science et Esprit 61 (1989) 265-286; C.
Bruaire, El ser y el espiritu (Madrid 1999)=L’étre et l'esprit (Paris 1983). Bruaire
pretende restaurar la unidad olvidada entre el ser y espiritu en la metafisica.
Esta es ontodologia. El ser es don en tanto que espiritu y sobreabundancia origi-
naria. Ser como esencia y dar como acto no se distinguen porque el ser espiritual
es tal en el acto de darse. Bruaire realiza una “filosofia trinitaria” que recibe la
provocacién de la revelacion cristiana una vez acontecida y la piensa con “toda la
razén”, sin ser una “teologia escondida”. La donacién en Dios explica la donacién
en el hombre y no al contrario. El Dios trino es don a si mismo en la absoluta gra-
tuidad del Padre (Origen), el Hijo (Rendicién del don al Padre) y el Espiritu (Con-
firmacion de la rendicién eterna y libre del Hijo al Padre). El espiritu humano es
dado a si mismo en la libertad de responder al mismo en la espera de una confir-
macién definitiva en la eternidad. La ontodologia fundamenta la “fuerza ontogé-
nica del Amor absoluto. Si Dios es amor, entonces su ser ha de pensarse en
términos de donacién. El don es el ser que no es sino espiritu”. A. Lépez Triana,
“El ser y el espiritu’ o la ontologia como donacién (A propésito de la traduccién
de una obra de Claude Bruaire)”, Revista espanola de teologia 61 (2001)149-171.
Balthasar, partiendo de la experiencia fundante del nifio en la sonrisa y abrazo
materno en los que encuentra confianza y refugio para ser y rostro para llamar al
“t11”, considera el amor “como camino de acceso a la realidad de Dios"(del td
humano al Ta divino), como lo unico “digno de fe". Cf. H.U. von Balthasar, “El
camino de acceso a la realidad de Dios”, MystSal II-1, 41-72; Id., Sélo el amor es
digno de fe (Salamanca 52004). En esta linea también H.de Lubac, El misterio del
sobrenatural (Madrid 1991)92ss; J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo.
Lezioni sul simbolo apostolico (Brescia ''1996)195-218, esp. lo referente al “princi-
pio de la sobreabundancia”. La teologia de Rahner tiene como categoria clave la
“auto-comunicacién” de Dios (Selbst-mitteilung Gottes). Teologia como “ontodo-
logia” cf. O. Gonzalez de Cardedal, La entraria del Cristianismo, 511-512.
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de “dar” el ser®®, Ser-don es ser-amor. “Dios es amor” (1 Jn 4,8.16) y el
amor el sentido de su ser personal en relacién (Trinidad), la urdim-
bre de su Ser y del nuestro, en tanto que creados por el Amor como
fuente (Padre), redimidos por el Amor hecho carne (Hijo) y ungidos
por el Amor donado personalmente (Espiritu) para volver al Amor
como meta. A la luz de esta revelacion cabria hablar de una “ontolo-
gia trinitaria”* fundante de todo lo real que, llevando la savia del
amor, es “ontologia del 4gape”*®.

La concepciéon del hombre es solidaria de la del ser y la de Dios.
El hombre tiene un sentido y ocupa un lugar preeminente en el con-
junto de la realidad, estd abierto a los otros hombres, las cosas y al
Infinito, se manifiesta también “dando-de-si” hasta el limite de sus
posibilidades. Lo humano esencial -dice M. Alvarez- no esté ya dado
sino como posibilidad que se actualiza, decanta y culmina en la con-
crecién de su destino, forjado en la conciencia y en la libertad, como
llamada del Ser-Dios (vocacién) y respuesta del hombre a la misién
por El encomendada. Ortega consideraba que lo esencial en el hom-
bre es “lo que aun-no-es”, a diferencia de la piedra cuya esencia es
“lo que ya-es”. El hombre es “esencia abierta” al manana (Zubiri), a
un futuro que se va concretando en la realizacién del proyecto
humano (J. Marias).

En su hondura el hombre es “inquietud esencial” y “apertura
radical”, no estd ya hecho desde el principio. Por eso esta dado a si
mismo para hacerse, desplegando un horizonte en el que todo lo
concreto se va integrando en un proyecto Unico, teniendo que optar
entre las diferentes posibilidades que se le ofrecen. Su inquietud
radical de “ser mas” le empuja a salir de si en el amor, dandose en
generosidad a otro, don que no vacia sino que enriquece. Pero ese
amor sélo puede evitar el egocentrismo, la bisqueda de si en el otro
y la amenaza de la finitud, cuando osa abrirse a un amor universal y
absoluto que ha de ser interior a nosotros (para no despersonalizar-
nos: “interior intimo meo”) y esencialmente superior a nosotros (para
poder ser universal al mismo tiempo: “superior supremo meo”)*.

Este Amor originario se ha dado como carne nuestra y a la vez
como don divino para todos en la encarnacién. En esta linea, Rahner

43 V. Jankélévitch ha senalado esta novedad de la revelacidn biblica: ya
Aristételes conocid el amor, sélo la Biblia conocié el perdén. Cf. Le pardon (Paris
1967) 1687. R. Guardini resumié hermosamente lo que venimos diciendo: “Sélo
puede perdonar aquel que es capaz de crear”. El Sefior (Madrid 2002) 174.

44 Cf. K. Hemmerle, Thesen zu einer Trinitarische Ontologie (Einsiedeln
1976) 66ss.

45 Cf. J.L. Ruiz de la Penia, Teologia de la creacidn (Santander 1992) 136.

46 Cf. J. Gémez Caffarena, o.c., 89-112.
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consideraba al hombre como lo “in-definible”, la permanente pre-
gunta por lo ilimitado e infinito, el “pobre-estar-referidos al misterio
de la plenitud, la apertura a la trascendencia en busca de respuesta
absoluta que sélo podra ser tal cuando esta misma respuesta venga
a su encuentro. Es en la autocomunicacién de Dios al hombre en la
encarnacién donde se manifiesta la dignidad y esencia ultimas del
hombre como “radical apertura a Dios” y como la “gramética” de un
“poder-decirse Dios a si mismo”.%”

v

A partir de todo lo dicho ;cudles son las consecuencias del
hecho de la encarnacion para el hombre y la vida humana, Dios, el
sery el concepto de verdad?

M. Alvarez afirma que la encarnacién es un “hecho” que “acon-
tece en este hombre concreto: Jests” (con espacio y tiempo, pueblo
y cultura, madre y patria). Asi “esta persona concreta es Dios, plena-
mente Dios y plenamente hombre” (p. 142), en él se unen la natura-
leza divina y la naturaleza humana. Aqui late el corazén del
cristianismo, que no es principalmente una doctrina de la verdad o
una guia practica para la vida sino la personalidad histérica con-
creta de Jesus de Nazaret.*®

A la luz de este hecho nos vemos obligados a “corregir la natural
imagen de Dios surgida a partir de las experiencias humanas de
poder como imposicién, de distancia como distanciamiento positivo,

47 Cf. K. Rahner, “Encarnacién”, Sacramentum mundi I (Barcelona 1989) 515-
527; Id., “Para una teologia de la encarnacién”, Escritos de teologia IV (Madrid
1969) 139-151; Id., Curso fundamental sobre la fe. Introduccion al concepto de cris-
tianismo (Barcelona *1989) 253-271. En las férmulas antropolégica y teolégica bre-
ves sefiala lo genuino de la autorrealizacién humana como osadia de entrega
radical al otro, como apertura al hacia-dénde inabarcable de la trascendencia
humana (Dios), comunicado existencial, histérica e irreversiblemente en Jesu-
cristo. Cf. A. Cordovilla, Gramdtica de la encarnacion. La creacién en Cristo en la
teologia de Karl Rahner y Hans Urs von Balthasar (Madrid, Comillas 2004).

48 Cf. R. Guardini, La esencia del cristianismo (Madrid 21964) 20-21: “Su
esencia esta constituida por Jests de Nazaret, por su existencia, su obra y su des-
tino concretos; es decir por una personalidad histérica... La doctrina cristiana
afirma, en efecto, que por la humanizacién del Hijo de Dios, por su muerte y
resurreccion, por el misterio de la fe y de la gracia, toda la creacién se ha visto
exhortada a abandonar su aparente concrecién objetiva y a situarse, como bajo
una norma decisiva, bajo la determinacién de una realidad personal, a saber:
bajo la persona de Jesucristo”.
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de diferencia ontolégica como enfrentamieto personal, de trascen-
dencia como negacién del acercamiento y de la comunién”*®. El Dios
trascendente del cristianismo no es un Dios ideal y abstracto que se
afirma aparte de nosotros, sobre nosotros o contra nosotros, sino el
Dios vivo y real que ha revelado su trascendencia en el Encarnado
como “humildad” con nosotros, para nosotros y por nosotros (con-
descendencia-kénosis-abajamiento-empobrecimiento). La trascen-
dencia de Dios se nos revela para siempre y paradéjicamente en la
inmanencia de este hombre. Frente a la critica de Nietzsche, el Cris-
tianismo no es un platonismo, pues no participamos de una ldea fria
a la que no podemos hablar, cantar, orar o adorar, sino que la encar-
nacién es la expresion aqui y ahora de Dios mismo (Ser y Poder
supremos), despojandose de su grandeza y riqueza y volviéndose
solidaridad absoluta en la “doble miseria del hombre”: ontoldgica
(finitud) y moral (pecado).?®

Ahora bien, la encarnacién y abajamiento de Dios culmina en la
pasién y muerte de Jesucristo. Creo que éste es un punto que no apa-
rece subrayado suficientemente en M.Alvarez y constituye la conse-
cuencia mas radical de la encarnacién®!, porque es aqui donde el
Ser-don encarnado de Dios comparte e integra -libre y gratuita-
mente, sin ser subyugado por ellas- la fragilidad fisica, el sufrimiento
psicolégico, la soledad personal, la amenaza de anonadamiento del
hombre en la muerte y de aniquilacién de su ser, convirtiéndose en
una verdadera “revolucién en el orden del ser”.?

49 O. Gonzalez de Cardedal, “Jesus, Hijo de Dios”, 351.

50 Cf. O. Gonzéalez de Cardedal, Cuatro poetas desde la oira ladera. Prolego-
menos para una cristologia (Madrid 1996) 327.

51 Ha sido subrayado actualmente, en oposicion a una teodicea metafisica,
por autores como E. Jiingel, J. Moltmann, H.U. von Balthasar. Sobre el tema en
esle ultimo cf. P. Martinelli, La morte di Cristo come rivelazione dell’amore trini-
tario nella teologia di Hans uns von Balthasar (Milano 1996). A su vez, ha consti-
tuido uno de los problemas mas destacados del pensamiento metafisico,
especialmente en Hegel (el Viernes santo especulativo) y otros filésofos. Cf. E.
Brito, Hegel et la tdche actuelle de la christologie (Paris 1979); Id., La christologie
de Hegel. Verbum crucis (Paris 1983).

52 W. Kasper cambia la aplicacién del “quo nihil maius fieri potest” de la
encarnacién (cf. Schelling) a la cruz, para sefialar que ésta no es un mero acci-
dente de la historia de Jesus: “La cruz es aquello quo nihil maius fieri potest. De
tal manera que ella es al mismo tiempo que una ruina de todos los valores, una
revolucion en el orden del ser. El mas humilde se convierte en el mas grande, la
cruz, el signo del abajamiento méas profundo, se ha convertido en el signo de la
conquista del mundo”. W. Kasper, “Crisi e nuovo inizio della cristologia nel pen-
siero di Schelling”, Sulla teologia della croce (Brescia 1974) 81. Cit. por S.P.
Bonanni, o.c., 243.
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Nos resulta facil descubrir a Dios como Poder eterno, Causa pri-
mera y Sefior glorioso, pero en este Dios humilde, inocente herido,
rico empobrecido, amor odiado y hombre crucificado nos vemos
confrontados con un aparente “escandalo”, con la verdad desnuda y
la pobreza inerme, no manipulable ni interesada, y que no nos
puede dejar neutrales al mirarla®, En la Palabra encarnada hecha
Silencio sangrante en la cruz Dios aparece como la plenitud del Ser-
que-se-da hasta el limite donde reinan la amenaza y el poder del no-
ser, la nada y la muerte, para asumirlos y vencerlos con su potencia
afirmadora. Sélo el que ha creado “de la nada” (cf. 2 Mac 7,28), el ser
del no-ser, puede afirmar definitivamente lo que es frente a la nada,
dar vida a los muertos (cf. Rom 4,17). En el Encarnado crucificado
Dios se muestra como la plenitud de la Palabra-que-se-dice hasta el
extremo donde el silencio lo acalla todo, para hacer de ese silencio
elocuencia sonora. En Cristo crucificado Dios se revela como la ple-
nitud de la Compania-que-se-comparte hasta el filo donde la ausen-
cia, lejania y soledad agostan la existencia personal en el sinsentido.

En el “escandalo de la cruz” la debilidad de Dios se hace mas
fuerte que los hombres y éstos en su debilidad encuentran la forta-
leza (cf. 1 Co 1,25ss; 2 Co 12,9), en el darse el lograrse, en el abando-
narse encontrarse (cf. Mt 10,39 y par.). Desde la concepcién clédsica
del ser estatico e inmutable, la pasién de Dios en Cristo era inacep-
table. Sin embargo, a la luz del ser amoroso en relacién (persona),
Dios “padece” en Cristo porque es “compasivo”, puede padecer y
sufrir sin que su persona sea transmutada en otra cosa.**

53 “;Qué otra paradoja que precisamente esta podria existir: que Dios es
vulnerable y puede ser asesinado? La Palabra, que es el encarnado y crucificado,
siempre supera inconmensurablemente todas las palabras humanas”. J.Ratzin-
ger, “El didlogo de las religiones y la religién judeocristiana”, Communio 21-3
(1999) 208. Aqui la pobreza es “la forma divina de manifestacién de la verdad”.

54 Cf. O.Gonzdlez de Cardedal, La entrana del cristianismo, 83. En este sen-
tido no sélo es legitimo sino incluso obligado el segundo movimiento del Grunda-
xiom de Rahner: «y a la inversa». La CTI lo expresa matizadamente: “la Trinidad
inmanente es la que libre y gratuitamente se comunica en la economia de la sal-
vacién”. La kénosis del Hijo desde su encarnacién a su muerte “afecta de alguna
manera al ser propio de Dios, en cuanto El es el Dios que realiza estos misterios y
los vive como propios y suyos con el Hijo y el Espiritu”. “El Padre con el Hijo y el
Espiritu conduce la vida trinitaria de modo profundisimo y -al menos, segin
nuestra manera de entender- casi nuevo, en cuanto que la relacién del Padre al
Hijo encarnado en la consumacién del don del Espiritu es la misma relacién
constitutiva de la Trinidad”. Estos acontecimientos, fruto de la incomprensible
libertad de Dios en la historia, tienen su “condicién de posibilidad” en la vida
eterna de Dios. Cf. CTI, Teologia..., I C 2.3 (Documentos, 250). La impasibilidad de
Dios no es indiferencia por la criatura, sino condescendencia y compasién amo-
rosa. Esta ultima, siendo perfeccion del hombre, se encuentra de forma eminente
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La culminacién definitiva e irreversiblemente victoriosa de la
encarnacion de Cristo crucificado, sin la cual su muerte seria su fin
ultimo, es la resurreccién. En ella su humanidad es afirmada defini-
tivamente en la vida divina, en una nueva forma de existencia que
anticipa nuestro fin dltimo. Encarnacién y misterio pascual son los
dos polos irrenunciables para contemplar el misterio del Dios hecho
hombre.?®

en Dios. Cf. Ibid. II B (259-263). En Cristo, encarnado, muerto y resucitado, y no en
otro hombre, Dios se ha dado definitivamente a los hombres. Las relaciones trini-
tarias son ya de las otras personas con el Hijo cncarnado y glorificado. cuya
humanidad no ha depuesto nunca. En ella tenemos acceso connatural a la vida
del Dios trino. Por la economia salvifica llegamos al misterio de Dios, quien libre-
mente y gratuitamente se nos comunica en ella tal cual es. Cf. L.F. Ladaria, La Tri-
nidad, misterio de comunién, 52-64.

55 Cf. O. Gonzdlez de Cardedal, Cristologia (Madrid 2001) 17-22. 125-176. 487-
492. En la teologia protestante, probablemente W. Pannenberg haya sido el autor
que mads ha subrayado la centralidad de la resurreccién, a la luz de la cual con-
templa la encarnacién. Segun él, la encarnacién supone que Dios es un Dios
viviente en el que puede haber un movimiento-cambio (Verdnderung) sin perder
su identidad (Selbigkeit). Esto es comprensible en tanto que Dios es “poder del
futuro” y éste es constitutivo de su naturaleza, por eso puede permanecer idén-
tico (fiel) a lo largo de sus intervenciones en la historia. A su vez, la encarnacién
lleva consigo una “autodistincién” dentro de Dios mismo, dado que, por ella, se
expresa en lo otro (criatura) distinto de si. Esta autodistincién ha de estar fundada
en una “decisién eterna de Dios a encarnarse” y unirse al hombre. Pero ésta sélo
nos serd perceptible cuando haya acontecido de forma novedosa y escatologica
en la historia, en la “unidad real” de Dios y el hombre, que se realiza plenamente
en la resurreccién. Asi, en Jesus de Nazaret el Dios Futuro absoluto se ha hecho
“presente” en la historia y ha anticipado prolépticamente el fin al que estamos lla-
mados (cardcter escatolégico). La unién de lo humano y lo divino no se trata tanto
de un “crecimiento” o “desarrollo” del pasado al futuro, cuanto de una “retroac-
cién” del futuro al presente y al pasado, confirméndolos y consuméndolos. La
resurreccién plenifica en la vida eterna de Dios esa unidad real encarnada y des-
plegada en la historia de Jesus, en una nueva forma de existencia que es, cierta-
mente, el futuro al que el hombre esta llamado a participar en la mediacién del
encarnado resucitado y sentado a la derecha del Padre. Cf. R. Bldzquez, La resu-
rreccién en la teologia de W. Pannenberg (Vitoria 1976) 402-408: “Por medio de
Jesus la verdad absoluta acontece en la verdad relativa sin relativizar la verdad
absoluta ni absolutizar la verdad relativa... junto a todo lo demés que acontece y
pasa, en él el futuro de Dios se ha hecho presente”; W. Pannenberg, Fundamentos
de cristologia (Salamanca 1974); Teologia sistemdtica I-II (Madrid 1992.1996). Para
un atinado juicio critico sobre la “autodistincién” de Pannenberg en campo trini-
tario, que seria aplicable en cierto modo al especificamente cristolégico: cf. L.F.
Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad (Salamanca 1998) 306-
309; I1d., La Trinidad, misterio de comunion (Salamanca 2002) 147-155. A juicio de
Ladaria, la “autodistincién” corre el riesgo de hacer depender excesivamente la
Trinidad Inmanente de la econdémica y supondria una concepcién de la unidad de
la esencia divina posterior a la distincién trinitaria, es decir, como resultado de un
proceso que se realizaria precisamente en la historia salutis.
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Si Dios se hace hombre y “este hombre concreto” en la encarna-
cidén, esto supone también unas consecuencias fundamentales para
la vida humana y el hombre mismo:

1. El hombre aparece y se hace valer en toda su integridad y des-
nudez, “mas alla o mas aca de oropeles, vanidades o dignidades, al
margen de localismos, peculiaridades étnicas o culturales”. Es el
“reconocimiento del hombre como hombre” (p.143). Se trata de la
afirmacién del hombre integral, también de su carne y cuerpo, por-
que al hombre le son tan constitutivos en un sentido el pensamiento,
la voluntad y la memoria, como el rostro, las manos y el corazén.

2. Valor absoluto del individuo. Este no es algo accidental y rela-
tivo, “mero dato” objetivable por la ciencia y la técnica, resultado del
azar o de la necesidad ciega®®. Es fin en si mismo, lleva en si el sello
de lo absoluto y en su faz propia se refleja en ocultamiento desocul-
table el rostro del Eterno. Afirma M. Alvarez:

“deja ver a quien verdaderamente lo quiera mirar la faz de una ver-
dad absoluta dotada de los rasgos que aqui y ahora le son propios, ocul-
tos sin duda en su mera presencia empirica, pero desocultables y asi
patentes para quien quiera verlos” (p. 142).57

3. Valor tinico de cada individuo. No es sustituible en su ser pro-
pio, “ser éste y no otro”, aunque si lo sean sus funciones. El Verbo de
Dios al entrar libremente en la historia “da a Dios destino humano”
y, por ello, el destino de cada hombre es sumamente serio y funda-
mental para Dios. “El corazén y la suerte de cada uno de nosotros es
para Dios el centro del universo”.®

56 Cf. Panorama de las diferentes antropologias contempordneas y juicio
critico en J.L. Ruiz de la Pefia, Nuevas antropologias. Un reto a la teologia (San-
tander 1983).

57 Retoma la herencia del personalismo, desde Mounier a Buber, Ricoeur,
Rosenweizg, Levinds: relacion yo-tu, el préjimo con un valor absoluto y que nos
estd confiado como responsabilidad, que con su mirada nos dice “no me dejes
morir”. Cf. E. Levinds, Totalidad e infinito.Ensayo sobre la exterioridad (Sala-
manca 1977); Id., De otro modo de ser o mds alld de la esencia (Salamanca 1987);
1d., Etica e infinito (Madrid 1990). Sobre el caracter absoluto de la persona
humana, que se vislumbra en su rostro afirma Marias: “Cuando he llegado a «ver»
algo pueden suceder dos cosas: que «termine» de verlo, como cuando contempla
un paisaje, una gema, una flor, un cuadro; o que «siga» viéndolo indefinidamente,
como ocurre con un rostro amado. Este tiene un cardcter programético, argu-
mental, incesante, henchido de innovacién y se puede seguir mirando durante
toda la vida sin que se acabe nunca, sin que se lo dé ya «por visto»". J. Marias,
Breve tratado de la ilusion (Madrid 1984) 42.

58 R. Guardini, El Serior I, 143-148. JesUs se conmueve ante la muerte de una
nina y la peticion de su padre, ante la muerte del joven de Nain y el llanto de su
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4, Esto no supone ni una disolucién o absorcién de lo humano en
lo divino, para la cual lo humano perderia su consistencia; ni, a la
inversa, una disolucién de lo divino en lo humano (seria idolatria),
considera M. Alvarez. Podriamos afirmar que la encarnacién
supone la afirmacion mayor de la autonomia vy libertad humanas
por su mayor cercania al don divino. La autonomia del hombre no
crece en proporcién inversa a la afirmacién y al don de Dios sino en
proporcion directa. La verdadera autonomia no se logra en la sole-
dad y distancia del hombre respecto a Dios sino en su cercania a El,
porque “cuando Dios da, por ser el infinito, el Todopoderoso quien
da, se convierte precisamente en lo méas auténticamente nuestro”.*®

5. El hombre es un ser valioso por si, absoluto, inico, auténomo
y libre, pero hemos de sefialar —por continuar la coherencia del dis-
curso- un aspecto no subrayado suficientemente por Alvarez. Si el
ser es don y la persona relacién, su libertad no puede ser entendida
como autonomia respecto de los otros, conducente al solipsismo,
sino como ordenacion, referencia, escucha, acogida, solidaridad,
proexistencia e incluso sustitucion por el otro “tii”, que nos saca del
sueno irreal del yo ensimismado. El hombre es ser personal y libre,
pero también relacional y dialogal, es con los otros y desde los otros,
responsable de su ser y trayecto histérico en la medida de sus posi-
bilidades finitas. En la encarnacién el “Td” absoluto de Dios se ha
hecho “ti” concreto, sacando al hombre de si, colocandole y expo-
niéndole ante la mirada del otro humano como ante su propio ros-
tro: “quien a vosotros os recibe me recibe a mi"(Mt 10,40; Jn 13,20);
“lo que hicisteis a uno de estos, mis humildes hermanos, a mi me lo
hicisteis” (Mt 25,40.45).

madre, tras la muerte del amigo y el lamento de las hermanas; ve al mundo
desde el corazén y hace el milagro: “Jesus se siente emocionado por un destino
humano... Gracias al amor del Salvador el corazén humano se constituye por
breves momentos en la médula del vaivén del mundo”. Asi Dios ve al mundo
“desde dentro, en funcién del corazén y destino humanos”, porque El es “aquel
que da grandisima importancia al destino humano”. Antes que Dios del Universo
y Senor de la historia es “Dios de los corazones”.

59 K. Rahner, Maria, la madre del Serior (Barcelona 1967) 76-77. Se ainan asi
libertad humana y don divino. “Dios crea mads libertad cuanto mayor es la intensi-
dad con que se da y confiere mayor densidad ontolégica cuanto mayor es la par-
ticipacién que de si confiere”. O. Gonzdlez de Cardedal, “Jesus, Hijo de Dios”,
354. La cristologia del “Deus factus homo” entrafia una ontologia inédita segin la
cual “ni el hombre es concurrente de Dios ni Dios es el rival del hombre; bien al
contrario, Jesus puede ser hombre cabal, arquetipico, no a pesar de ser Dios, sino
porque es Dios; puede ser Hijo del hombre porque es Hijo de Dios”. J.L. Ruiz de la
Peria, “E. Bloch y su modelo de cristologia antiteista”, Communio 1-4 (1979) 66-77.
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‘6. La encarnacién es el abajamiento de Dios (kénosis) que
supone también que el hombre sélo deviene tal en un proceso de
negacién, privacién, contradiccién. Unas veces en negacion nega-
tiva pero, sobre todo, en negacién positiva: negarse para darse,
podar para dar fruto.

7. Por 1ultimo, la encarnacion es, a su vez, elevacion del hombre
y desocultamiento de lo humano esencial. La posibilidad que el hom-
bre es en su esencia se actualiza definitivamente cuando “acontece”
la correspondencia de la realidad humana a la realidad divina, de la
individualidad y la universalidad, en el Dios-hombre®. Cada hom-
bre esta llamado a realizarse como tal desde este desocultamiento.
Se retoma asi GS 22:

“El misterio del hombre sdlo se esclarece en el misterio del Verbo
encarnado... Cristo manifiesta plenamente el hombre al propio hom-
bre y le descubre la sublimidad de su vocacién... En El, hombre per-
fecto, la naturaleza humana asumida, no absorbida, ha sido elevada
también en nosotros a una dignidad sin igual”.

Jesucristo no es reductible a concepto o idea previos, es el
arquetipo de lo humano, la “plenitud del hombre”, el “perfecto hom-
bre”, precisamente porque es “el hombre perfecto”'. Los demas
individuos seran tales cuando desarrollen su ser aqui y ahora, sin
reduccionismos, a la luz y tras las huellas de “este Hombre". Pues no
es nuestra humanidad el criterio ultimo de la actuacién de Dios,
sino la humanidad de Jesus es la que nos invita a pensar y experi-
mentar a Dios de forma nueva.

Finalmente, frente a la critica de platonismo -sefiala Alvarez-,
en el cristianismo el hombre y la realidad no pierden su consisten-
cia o se desvirtian sino que la fundamentan mas radicalmente al

80 Se realiza asi de forma suprema la esencia humana en tanto que nuestra
naturaleza indefinible y abierta a la plenitud es asumida por la plenitud ilimitada
de Dios. La encarnacién acontece cuando “la comunicacién de Dios y la trascen-
dencia del hombre llegan en medio de la historia concreta a su punto culmi-
nante, absoluto e irreversible, es decir, cuando Dios estd ahi, en el tiempo y en el
espacio, incondicional e irrevocablemente, y la trascendencia del hombre llega
justamente a esa total pertenencia a Dios”. K. Rahner, “Encarnacién”, 565. Enton-
ces el misterio del hombre es dicho por Dios con su propio Misterio. Cf. K. Rah-
ner, “Para una teologia de la encarnacién”, 153.

61 Cf. L.F. Ladaria, Antropologia Teologica (Casale Monferrato 2002), al tra-
tar el paso adelante que da el CV II en GS 22 del “perfectus homo” de la Tradi-
cién, plenamente hombre de alma racional y cuerpo, al “homo perfectus”
plenitud del hombre por ser integramente “Dios-hombre”. Cf. Id., “Cristo, ‘per-
fecto hombre' y ‘hombre perfecto'”, Sentire cum Ecclesia. Homenaje al P. Karl
Josef Becker SJ, Valencia 2003, 171-185.
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“dar-de-si” al maximo. El ser, la historia y el tiempo, al ser habitados
por el Eterno y Absoluto, han recibido una densidad ontoldgica que
los sustrae al sinsentido. En la transitoriedad del tiempo y en la
poquedad de las cosas ha sido implantado un “germen de definitivi-
dad”. Ya no puede haber una cosa insignificante ni tiempo perdido
porque “lejos de discurrir hacia el vacio, la fugacidad de los instan-
tes desemboca en la sélida densidad de lo eterno”. Al entrar el
Verbo en la criatura y en el tiempo no los ha aniquilado sino que los
ha hecho “capaces de eternidad”.®?

\%

De lo dicho hasta aqui podriamos enunciar las siguientes con-
clusiones a partir del hecho de la encarnacién:

1. El ser es espontaneidad y dinamismo, en un “dar-de-s{”
“‘dando-se” que adquiere su plena consistencia en la encarnacién,
como don absoluto del Ser que se da.

2. La perfecciéon de Dios, ademads de su plenitud inaccesible y
absoluta, supone también su abajamiento a lo infinitamente maés
pobre y distinto de El en la encarnacién del Verbo. “Non coerceri
maximo sed contineri minimo divinum est”®. En este sentido M. Alva-
rez puede decir que en la encarnaciéon culmina el ser mismo de Dios
como don-de-si, ya que en ella lo distinto de si (humanidad) surge en
el acto de donacién de si mismo al asumirlo. «In ipsa asumptione cre-
aretur» (S. Agustin). Esta humanidad sera la expresién mas radical
del don divino porque es en si misma don encarnado, que se realiza
histéricamente en la vida de Hijo hecho hombre hasta su entrega a la
muerte en la cruz y, tras la resurrecion, se regala totalmente a todos y
cada uno de los hombres en el Espiritu de Jests.®

62 Cf. J.L. Ruiz de la Pefia, Teologia de la creacidn (Santander ®1992) 142.

63 Cfr. Aparece en el famoso “Epitafio de Loyola”, compuesto por un ané-
nimo joven jesuita, que se cita en: Imago primi saeculi Societatis Jesu a Provincia
Flandro-Belgica eiusdem Societatis repraesentata, Anversa 1640. Citada después
por Hoélderlin en el frontispicio de su obra Hyperion.

64 La relacién Verbo encarnado y don del Espiritu Santo, en los presupues-
tos que la hacen comprensible y en las consecuencias salvificas que de ella deri-
van para nosotros, desborda los limites de nuestro trabajo. No obstante, es
necesario citarla para completar la visién del tema. Seria interesante, partiendo
en este caso del hecho de Cristo como ungido por el Espiritu, perseguir su pista
en el marco de una metafisica del ser-espiritu que es don y del hombre como
espiritu finito abierto a la plenitud del Dios Espiritu absoluto. Cf. lo dicho sobre
C. Bruaire en n° 42.
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3. La encarnacién es el reconocimiento mayor de la dignidad
humana: “todo hombre por el simple hecho de serlo es hijo de
Dios”. En ella se “desoculta lo humano esencial” en este hombre
(Jesus de Nazaret) que es todos los hombres (arquetipo de la pleni-
tud del hombre y cabeza de la humanidad®). “La encarnacién signi-
fica que Dios se ha hecho hombre y que, por tanto, alli donde hay un
hombre que no es ni puede ser nunca un hombre en general, en abs-
tracto, indeterminado, alli brilla la faz de Dios” (p. 143)9%.

4. De esta forma —contintia M. Alvarez-, se unen la individuali-
dad y la universalidad. Este ha sido el gran problema del pensa-
miento filoséfico ante la encarnacién: como conjugar la mas estricta
singularidad del hombre galileo con la mas amplia universalidad
del Hijo eterno. Ya afirmé Lessing y, tras él, la escuela de la historia
de las religiones, que las verdades histéricas de caracter contin-
gente (verdades de hecho) no podian ser prueba de verdades racio-
nales de caracter necesario. Este principio tiene de fondo el
presupuesto, dado como indiscutible, de la pura inmanencia de los

65 Cf. GS 22: “Por su encarnacién se ha unido en cierta manera a todo hom-
bre”. Retoma asi la teologia de los Padres sobre la inclusién de la humanidad en
Cristo, como cabeza y primicias de la humanidad redimida. Sobre el citado texto
conciliar: Cf. Th. Gertler, Jesus Christus. Die Antwort der Kirche auf die Frage
nach dem Menschein. Eine Untersuchung zu Funktion und Inhalt der Christologie
im ersten Teil der Pastoralkonstitution GS des Zweiten Vatikanischen Konzils
(Leipzig 1986). Sobre el tema de la teologia de la inclusién: cf. YM. Congar, “Sur
I'inclusion de I’humanité dans le Christ”, Revue des sciences philosophiques et
theologiques 25 (1936) 489-495; E. Mersch, Le Corps Mystique du Christ. Etudes de
théologie historique I-1I (Paris-Bruxelles 1944); Id., La théologie du Corps Mystique
I-II (Paris 1946); F. Malmberg, Uber den Gottmenschen (Freiburg i.B. 1959); Id., Ein
Lieb. Ein Geist. Von Mysterium der Kirche (Freiburg i.B. 1960); Id.,“"Encarnacién”,
H. Fries (ed.), Conceptos fundamentales de teologia I (Barcelona 1979) 405-413; H.
de Lubac, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma (Milano 1992) 3-92; H.U. von
Balthasar, “Inclusién de la humanidad en Cristo”, Teodramdtica IIl. Las personas
del drama: el hombre en Cristo (Madrid 1994) 213-239; A. Espezel, “Encarnacién e
inclusién en Cristo”, Communio 24-3 (2002) 206-212. Méds en concreto sobre la
inclusién en algunos Padres: en san Gregorio de Nisa y san Cirilo de Alejandria
cf. L. Malevez, “L'Eglise dans le Christ. Etude de théologie historique et théorique”,
Recherche de science religieuse 25 (1935) 257-291.418-439; en san Hilario de Poi-
tiers: cf. L.F. Ladaria, La cristologia de Hilario de Poitiers (Roma 1989) 87-103.

66 “Dios es hombre, y por ello ya no habré palabras suyas que no sean huma-
nas palabras; ya no habra rostro suyo que no transparezca desde una mejilla y
una frente humanas. La trascendencia se ha revelado inmanente. La Palabra se
ha hecho carne y por ello el absoluto puede ser reconocido y respondido en’el
culto y en la cultura, expresado en nuestra palabra de hombres y sonorizado con
nuestras voces. En adelante no habra un Dios trascendente que no sea a la vez el
Dios encarnado”. O. Gonzdlez de Cardedal, La gloria del hombre. Reto entre una
cultura de la fe y una cultura de la increencia (Madrid 1985) 308.
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acontecimientos histéricos y su agotamiento en el acontecer. De
este modo, no puede haber innovacién cualitativa en el devenir de
la historia. Contra lo anterior, S. Kierkegaard hablaria de “hechos
absolutos” que, aun aconteciendo en la historia, la desbordan. “La
universalidad significativa (sentido) supone la particularidad histé-
rica (hecho) si no se quiere confundir con el mito”®”. Para Torres
Queiruga esta “universalidad real” se puede dar sé6lo por la “humil-
dad de Dios™:

“La manifestacion del amor absoluto de Dios empieza “por abajo”.
Esta es, dentro de la historia, la tinica forma de universalidad real pues
s6lo partiendo de los que no tienen nada resulta posible llegar a todos;
todo otro punto de partida a cualquier nivel de la escala social que se
situe, dejard irremisiblemente desamparados a los que quedan
abajo”.%®

Si Dios es el Ser-que-se-da tal cual es, pleno y perfecto, el amor
que se entrega, no se puede dar “por un rato” -ni se tomaria en serio
a El, ni nos tomaria en serio a nosotros- sino que se da “para siem-
pre”® en definitividad y radicalidad. Y si se da para siempre, no
seria pensable dar-se a unos cuantos privilegiados en desprecio
radical del resto de los seres. Se da “para todos” (universalidad). Y si
se da para todos y para siempre, no nos seria accesible en abstracto,
como idea general o principio desencarnado, sino tal como nosotros
somos, en carne y espiritu, tierra y aliento, en concreto y en cer-
cano. Se da “en este hombre, aqul y ahora” (singularidad). Se conju-
gan asi en la encarnacidn la singularidad, la universalidad y la
irrevocabilidad del don de Dios en Cristo. Por ella, Dios se da en una
persona concreta (Jesis de Nazaret que es el Hijo de Dios), aqui y
ahora, para siempre y para todos.

5. Este hecho ilumina un nuevo concepto de verdad, no tanto
ontolégico cuanto “dindamico”, como “desocultamiento” que “acon-
tece” en el constituirse de la realidad, siempre la misma pero a la
vez siempre novedosa en cada caso, imprevisible pero no ciega, con
sentido y esperanza (cf. p. 144)°. Junto a la universalidad de la ver-
dad, el cristianismo afirma el caracter histérico de la misma: un

67 1d., La entrana del cristianismo, 383.

68 A. Torres Queiruga, La revelacion de Dios en la realizacion del hombre
(Madrid 1987) 333-335 (“La humildad de Dios: cur tam infra?”).

69 Cf. J. Marias, Tratado de lo mejor. La moral y las formas de vida (Madrid
1995) 180.

70 Este concepto de verdad se entiende como “desocultamiento, como un
hacerse presente a si misma en este hombre concreto, como un constituirse en
plenitud en el tiempo y en la historia” (p. 141).
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“hecho” (Jesucristo) es el centro de la revelacién cristiana (cf. FR 76).
Asi aparece la verdad como acontecimiento, superando una concep-
cidon abstracta de la misma con una verdad personal y encarnada en
la historia.

Esta concepcién de la verdad puede situarse dentro de una “onto-
logia del signo real” en el que el ser-fundamento se da y se muestra
s6lo al darse en el acontecer, e implica al sujeto y a su libertad, no
tanto a un saber conceptual apridrico sino intuitivo simbdélico que fun-
damenta el primero, pudiendo este sujeto acceder del signo al signifi-
cado en él contenido, “del fenémeno al fundamento” (cf. FR 83). Se
destacaria en esta concepcion el cardcter sacramental de la verdad
revelada (cf. FR 13) que acontece de forma tltima en la encarnacion.

Asi pues, la verdad entendida como “desocultamiento en el
acontecer” de la encarnacién supone: a) dar importancia y consis-
tencia a la historia, pues la verdad es un acontecimiento histérico; b)
este acontecimiento que comenzd en el pasado no se agota en él
sino que se prolonga hasta hoy, desvelandose presente y contempo-
réaneo de cada hombre en el encuentro con Cristo (“veritas universa-
lis concreta”); c) la verdad acontecida en la historia con la que el
hombre se encuentra aporta sentido a su vida, porque desvela su ser
mads profundo y le otorga salvacién; d) esta verdad va ligada al testi-
monio de los que se han encontrado con ella a lo largo de los siglos,
porque ¢;qué es mas verdad: el enunciado de una teoria que se ade-
cua a la realidad fisica que quiere explicar, o el testimonio de una
persona y de una comunidad que a lo largo de la historia hacen de
ésta razon de su pensar, motor interno de su vivir, fuerza para amar,
fundamento de su sentido y esperanza en el mundo? ;No engloba
esto ultimo méas dimensiones de la realidad que lo primero, que se
limita a la razoén fria, insignificante, incapaz de dar razén del sujeto
que razona?’,

VI

A lo largo de este trabajo hemos pensado con el prof. Mariano
Alvarez sobre la encarnacién de Dios en Cristo, desde una perspec-
tiva fundamentalmente filoséfico-metafisica, aunque sin sustraernos
a sus dimensiones teoldgicas. Hemos contrastado su pensamiento
con el de otros autores, en un intento de profundizar ain mas en

71 Cf. A. Scola, “Libertad humana y verdad a partir de la enciclica Fides et
ratio”, Communio 21-3 (1999) 261-281.
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este “gran misterio para la mente humana” (FR 93), en sus presu-
puestos de comprensién y sus consecuencias para el ser, el hombre
y Dios.

La contribucién de nuestro autor responde sin duda a aquello
que Juan Pablo II ha pedido a filésofos y a tedlogos en su enciclica
Fides et Ratio: la recuperacion de la dimensién sapiencial de la filo-
sofia y de la “pasién por la busqueda de la verdad” que aporta sen-
tido y salvacidn para la vida humana; la vuelta a la metafisica,
viendo la realidad como dindmica, comunicativa y en apertura a la
trascendencia; la afirmacién de la capacidad del hombre para llegar
al conocimiento de la verdad objetiva pasando “del fenémeno al fun-
damento” y siendo la persona el “dmbito privilegiado” para el
encuentro con el ser; la capacidad del lenguaje para acceder, limi-
tada pero certeramente, a la realidad trascendente; la inspiracion
en la tradicién perenne de la filosofia y en didlogo con los retos que
plantean las corrientes actuales de pensamiento.”™

Frente-a la crisis de la verdad y el sentido, caracteristica de
nuestra época y de cierta filosofia dominante, M. Alvarez con su
comprensiéon metafisica de la encarnaciéon responde con una con-
viccion fundamental para una “filosofia™ que se deja interpelar por
la revelacién: que la vida humana (cada individuo concreto aqui y
ahora) y el mundo (el ser) tienen sentido y esperanza. Ambos alcan-
zan su cumplimiento en la encarnacion. De esta forma, con palabras
prestadas de la enciclica, “El misterio de la encarnacién serd siem-
pre el punto de referencia para comprender el enigma de la existen-
cia humana, del mundo creado y de Dios mismo” (FR 80c).

A lo largo del articulo hemos visto como se establece una rela-
cién de “circularidad” entre filosofia y teologfa (cf. FR 73) que tiene en
el hecho Cristo su centro y su quicio. Este despliega de forma nueva
el pensamiento humano. Pero, este tltimo una vez desplegado e ilu-
minado, ayuda a comprender més profundamente las verdades de la
revelacién cristiana. Por eso, a partir de las conclusiones enunciadas
en el ultimo apartado, la teologia puede pensar de forma nueva los
nucleos centrales de la Revelacién. Si el ser es don en dinamismo, el
mundo es pensable como creacién de Dios, surgido como efecto del
don de Dios que constituye lo otro distinto de si, lo llama en la histo-
ria a responder libremente a sus beneficios y lo plenifica cuando en
la encarnacién lo asume como propio en el Hijo. Si la perfeccién del
Absoluto esta en su comunicacioén, Dios es pensable como misterio
de comunién personal del Padre, Hijo y Espiritu que se desborda
generosamente en su autocomunicacién libre a la criatura. Si el

72 Cf. FR 1086. 80-84. 97-99.
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hombre es esencia abierta y trascendimiento de si mismo, éste es
pensable como imagen de Dios desde el origen, pero que alcanza su
perfeccién cuando poco a poco se va conformando a Aquel que en la
plenitud de los tiempos asumié los rasgos del hombre para que éste
fuera definitivamente replasmado seguin sus propios rasgos filiales.
Si definitividad, universalidad y singularidad son inseparables en la
l6gica del don amoroso, podemos pensar con radicalidad la media-
cién tnica y universal del hombre Cristo (cf. 1 Tim 2,5) que incluye
en abrazo a todo hombre de todo tiempo. Finalmente, si el concepto
de verdad es desvelamiento en el acontecer, es pensable de forma
nueva el sentido de la verdad en el Cristianismo como verdad salvi-
fica, re-velada en la historia, personificada definitivamente en
Cristo (“persona veritatis” segin S. Agustin) y, sin embargo, en con-
tinuo despliegue y asimilacién para nosotros (que somos su cuerpo)
gracias al Espiritu, hasta que sea totalmente des-velada «cuando
veamos cara a cara» (1 Co 13, 12).

M. Alvarez ha destacado la encarnacién de Dios en Cristo como
“exigencia de verdad” que desoculta lo mas profundamente nuestro
y lo més eternamente divino. Se trata de una “exigencia de verdad”,
entendida como reto y propuesta, en un Ser que es don de si al otro.
La verdad de Dios no se impone, se ofrece a la razén y a la libertad
humanas y, una vez acogida, las desarrolla. La fe, como respuesta a
esta verdad regalada, se engendra por convencimiento, no por
necesidad™. No obstante, el Verbo encarnado, ademads de la Verdad
(cf. Jn 14,8), es también “el resplandor de la gloria del Padre e
impronta de su substancia” (Hb 1,2), “imagen del Invisible” (Col 1,15;
cf. 2 Co 4,4). Es manifestacién de la Belleza absoluta en el rostro
finito y concreto de un hombre -y crucificado-, en que estamos lla-
mados a “contemplar su gloria” (Jn 1,14). El Verbo “habit6é entre
nosotros” y en su palabra y accién ha manifestado el amor eterno.
“Pasé haciendo el bien” (Hch 10,38) porque era Bueno (cf. Mc 10,17-

73 Cf. San Cirilo de Alejandria, In Iohannem Evangelium IV, 3 (PG 73,553C):
“Donde hay escucha, aprendizaje y el bien de la instruccién, la fe se genera por
convencimiento, no por necesidad (51 ne@odg kot obx £ &vdykng). El conoci-
miento de Cristo que es dispensado amorosamente por el Padre a quienes son
dignos, es més bien una ayuda que una constricciéon (dvudnmrich 8t péAdov fimep
dvaykactikn). Pues, en efecto, la ensefianza de la verdad conserva en el alma
humana el propio libre arbitrio y determinacién (td abtoefovolov kol
abtonpoaipetov), para pedir después el premio debido a la virtud”. El Dios no-
indigente y no-envidioso hace (facit) y plasma gratuitamente al hombre “para
tener en quien colocar sus beneficios”. El hombre es hecho (fieri) pero no en sen-
tido pasivo sino como libre cooperador con €l, capaz de aceptar su mandato con
fe y actuarlo en la vida. Cf. San Ireneo de Lyon, Adv. Haereses 1V,11,2; 14,1. A.
Orbe, Espiritualidad de san Ireneo (Roma 1989) 45-123.
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18), la Bondad de Dios en persona. Es reclamo de Bondad que
encarna la verdad en vida. “La fe actia por la caridad” (Ga 5,6; cf. Jn
3,21; 1Jn, 16).

En este articulo nos hemos fijado en la encarnacién como pro-
puesta nueva de verdad, pero no hemos de olvidar que también es
manifestacion de la Belleza-Gloria y reclamo de Bondad-Amor.
Metafisica, Estética y Etica son companeras de camino de la teologia
y se fecundan mutuamente. Lo &Af0eg, kaddv y &ydbby ha sido ilumi-
nado, desplegado y personalizado por el Abyog odpE yevéuevog, que
es la verdad (&Anbewa), la gloria (86Ea) y el amor (&ydnn) de Dios en
la cercania absoluta de un hombre con rostro y nombre propios.

SUMMARY

In the context of contemporary relativism, the truth reappears as a
central topic in interreligious and intercultural dialogue. From its
origin, Christianity has been linked to philosophical rationality with the
conviction that Christ is the incarnate Logos through whom all was
created. This article presents -and prolongs- the reflections of the
thinker M. Alvarez about Christ as truth-claim. The Christ fact, attested
to by the Scripture and by the faith of the Church, presupposes and
unfolds a new conception of truth as “offering in the happening” and,
with that, a renewed vision of Being, God and Man. But, beside truth's
claim and proposal, the Incarnation is also a manifestation of Beauty-Glory
and of Goodness-Love, redefining thereby the classic transcendentals of
Being, on one hand, and God’s attributes, on the other. Metaphysics,
Ethics and Aesthetics are partners of Theology and interact with it in a
fruitful manner. The &Anbég, koddy and &ydBbv have been elucidated,
unfolded and personalized by the Abyog odp€ yevéuevog, who is God'’s
Truth, Glory and Love, in the unique and definitive nearness of a human
being with specific face and name.
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