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Resumen

La busqueda de la libertad pertenece a ser humano y lo constituye. Sin embargo, en
esta busqueda que da sentido a nuestra existencia corremos €l riesgo de equivocarnos.

Mas aln, el ser humano no se basta a si mismo, no alcanza a dar sentido a todas las
dimensiones de su existencia. Al contrario, su condicion humana comporta en la profundidad
de su ser una estructura trascendental, esto es, una apertura o un carécter inquieto, que lo

impulsa areconocer la capacidad de autotrascendencia.

Si admitimos que la busqueda de la libertad nos constituye, conviene permitir que se
levante también en nuestro horizonte de fe una cuestion fundamental que interrogue por la
verdadera libertad, ¢Puede el ser humano ser libre si prescinde de Dios? La respuesta que esta
reflexion propone se articula desde una Opticacristiana, lacual concibe gue el hombre no puede
ser libre si prescinde de Dios, porque la ateridad es condicion de posibilidad paralalibertad.

Por eso, esta disertacion articula la reflexion teologica desde € cristianismo. Este
reconoce en la persona de Jesucristo a ser humano verdaderamente libre jEl es la Libertad
Trascendental! Nosotros alcanzaremos la libertad en la medida en que nuestra existencia se
vaya configurando con lavidade Cristo. Esto, en untiempo en € que lalglesiacomo portadora
del mensgje de salvacion continla afanandose en ofrecer a toda persona de buena voluntad y

al cristiano del siglo XXI una auténtica experiencia de Dios.

PALABRAS CLAVE: teologia, antropologia, filosofia, trascendencia, autocomunicacion,

experiencia.



Abstract

The search of freedom is part of the human being which shapes him. Nevertheless, in

this search, that gives sense to our existence, we take the risk of making mistakes.

Besides that, the human being can’t be satisfied by himself, he can’t get a full
understanding of all the dimensions of his existence. On the other hand, his human condition
has a transcendental structure in the deep of his being. This cause an unsettled behaviour in

humans that encourage them to recognize their self-transcendence capacity,

If we admit that the pursuit of freedom is part of us, a fundamental question in the
perspective of our faith should be considered to wonder about the true freedom. Can the human
being be free apart from God? The answer to this reflection from a Christian perspective,
concludes that man can’t be free apart from God, because the otherness is conditioned for the
possibility of freedom.

Therefore, this dissertation articulates the theological reflection from Christianity,
where it recognizes in the person of Jesus Christ the truly free human being jHe is the
Transcendental Freedom! We will achieve freedom to extent that our existence is configured
with thelife of Christ. Thisat the same that the Church, as the bearer of the salvation message,
continues striving to offer everyone with good will and the Christian from 21st century, an

authentic experience of God.

KEY WORDS: theology, anthropology, philosophy, transcendence, self-communication,
experience.
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INTRODUCCION

En nuestros tiempos se interpreta la libertad como autodeterminacion, esto significa
gue, libre es aquel que decide por si mismo 0 que es causa de sus propias acciones. Este modo
de comprender la libertad humana convierte al ser humano en € creador absoluto del sentido
de su vida, porque fijaen lainmanenciadel individuo €l origen y € fin de lalibertad. Por eso,
aqui la libertad se transforma en €l lugar de la génesis del no-sentido, pues su gercicio se
desenvolvera totalmente en la inmanencia del sujeto. Tal légica se ha venido encarnando
principalmente en dos figuras historicas que son como un eufemismo del absoluto, estas son:
la violencia y la muerte. Violencia brutal que no solo es de las armas y de los medios de
destruccion en masa, terror silencioso y universal de la injusticia en las relaciones politicas,
sociales y econdmicas entre personas, grupos y naciones (Lima, 2002b, pp. 171-174). Desde
esta oOptica, la fuente de la libertad es inmanente. En consecuencia, esta interpretacion de la
libertad afirma la autonomia humana hasta negar toda relacion del ser humano con Dios 'y con
el universo entero (GS, 1967, nim. 2).

El cristianismo reconoce y profesa a Dios como el principio y fundamento de todo lo
creado, sin embargo, aun creyendo es posible prescindir en nuestra cotidianidad de su Presencia
Silenciosa, podemos dejar al misterio Absoluto, al margen de nuestravida. Esto sucede, cuando
no buscamos, ni aceptamos mas relacionarnos con Dios en @ discernimiento de su voluntad
para nuestra vida. Cuando queremos tener el control de cada paso en nuestro diario vivir,
cuando no dgamos espacio a la novedad de su Espiritu que irrumpe cuando menos lo
esperamos. Y, no obstante, es en la cotidianidad, en lo aparentemente trivial de nuestro diario
vivir que e misterio silencioso se revela, se manifiesta buscdndonos amorosamente para
hacernos participes de su propiavida, que es laverdaderay llena de sentido.

También percibimos que, desde el corazon de nuestra modernidad surge una busgueda
incesante de sentido, un anhelo por 1o espiritual. Esto significa que hay un resurgimiento delo
espiritual. El caracter inquieto del ser humano lo impulsa a reconocer la capacidad de



autotrascedencia, de descentramiento! del ser humano en laaperturaa Otroy alosdemas. Mas
aln, el profundo deseo de vivir la verdadera libertad esta presente en nuestros dias al querer
comprender y encontrar el Sentido de nuestra vida. Deseo que nos mueve de un lugar a otro,
gue nos impulsa a un constante peregrinar buscando la fuente de lavida. Es en esa busqueda,
gue un espegjismo de la libertad hailusionado €l corazén del ser humano, ese espegjismo se ha
expresado como autopraxis o autodeterminacion llevada hasta el extremo de negar cualquier
relacién con Dios. Otros, habiendo encontrado a Dios como verdadero origen y fin de la
libertad humana, ora la acogen ora laignoran. Sutilmente aparece esta experiencia en nuestra
vida de creyentes y prescindimos de Dios.

Por eso, se torna relevante detenernos y examinar sobre la libertad preguntandonos
¢Puede € ser humano ser libre si prescinde de Dios? Esta esla cuestion central que buscaremos
responder en lamedida de lo posible, alo largo de la presente reflexion teoldgica. Yaque, en
virtud de su esencia, la verdadera libertad es ordenada para el bien y es en € curso de su
movimiento que e sentido se constituye como razon de la vida, reflggando la verdad del Ser.
Se nos impone entonces, encontrar una ruta que nos lleve a reencuentro de la fuente
trascendente de la libertad y del sentido de nuestra existencia. Esa ruta implica retomar la
experiencia historica de la Trascendencia?, que ha guiado desde hace dos milenios € trayecto
del ser humano “(...) en el descubrimiento de si mismo y en su autoafirmacion como persona-
inteligencia y libertad”® (Lima, 2002b, pp. 221). De tal manera que en e milenio que hemos
comenzado no continde oscureciéndose més esa luz dos veces milenaria

Ante e desafio planteado, €l cristianismo sostiene que € ser humano esta
constitutivamente orientado hacia la Trascendencia. Su condicion humana comprende una
apertura trascendental de contar seriamente con un Dios-Encarnado-Jesucristo, El es la
verdaderalibertad, la Libertad Trascendental. Por lo tanto, parael cristianismo, € ser humano
no puede ser libre si prescinde de Dios, porque la ateridad es condicion de posibilidad parala
libertad. Esta es la hipotesis principal que pretendemos desarrollar.

Desenvolver esta respuesta teol 6gicarequiere que lareflexién partade laconsideracion
delaconstitucion del ser humano alaluz delaantropologiatrascendental. Por eso, en € primer

capitulo nos ocuparemos de anaizar y comprender cada una de las cinco dimensiones

L El descentramiento es el movimiento provocado en una persona en la medida que ésta se va adhiriendo a la
persona de Jesucristo. En la medida en que el centro de su vida esta fuera de €lla, 1a persona se convierte en una
persona paralos otros, por ser un hombre 0 una mujer de Dios, como Jesus (Palacio, 2007, p. 859).

2 Sobre la Experiencia historica de la Trascendencia ver las reflexiones de: Lima. Henrique C. (2002). Escritos
defilosofia I11. Filosofia e cultura. 22 edi¢cdo. S&o Paulo: Loyola. pp. 193-221.

34(...) nadescoberta de s mesmo e na sua auto-afirmacéo como pessoa-inteligéncia e liberdade...” Latraduccién
€s nuestra.



constitutivas del ser humano como un ser personay sujeto; que trasciende siendo responsable
y libre; que se pregunta por la salvacion y por la dependencia de una disposicion gena. Estas
dimensiones se dan de modo simultaneo en la existencia humana, son percibidas cuando €l ser
humano se pone de frente a la esencia de si mismo, cuando se pregunta por € sentido de su
vida, 0 cuando se acerca alaexperienciatrascendental que lo pone de frente al misterio. ¢Pero
gué misterio es ese? ¢Coémo lo reconozco? ¢Cudl es su rostro?

Continuando la reflexién, @ segundo capitulo nos permite contemplar el rostro del
misterio, €l rostro humano de Dios que es su Hijo Unico - Plenitud de larevelacion. Parallegar
a este punto se examinara la autocomunicacion de Dios, cOmo y para qué serevela. Pues, la
Trascendencia— Dios, el Absoluto — en el cristianismo es comunicacion de Dios a hombre, se
da a conocer, es decir, se revela. Luego, pasaremos a una reflexion en torno a Dios de
Jesucristo, su Padre y nuestro Padre (Rahner, 1967, p. 93). Concluiremos este capitulo,
mostrando que el Hijo de Dios pasd haciendo el bien para manifestarnos la Sabiduria de Dios.
El Diosen quien creemos | os cristianos se nos hadado a conocer en el hombre Jesis de Nazaret,
el Dios encarnado que revela a Dios humanizado, por cuanto, lo encontramos en todo lo que
es verdaderamente humano (Castillo, 2007, pp. 56-67). En consecuencia, como creyentes
ponemos nuestra fe en todo |o humano, en las alegriasy tristezas, en 10s gozos y esperanzas de
la humanidad, como lo sefida la Constitucion Pastoral Gaudium et Spes (GS, 1967, nim. 1).
En este didlogo con Dios en su Palabra, que es Jesucristo, nos comprendemos a nosotros
mMismos y encontramos respuestas a las cuestiones més profundas que anidan en nuestro
corazén (Benedicto XVI, 2010, p. 39).

Finalmente, en el tercer capitulo se explicitara sobre la condicion de posibilidad parala
libertad, es decir, sobre lainterrelacion o la ateridad entre lo humano y lo divino. Por eso, la
reflexion se concentra en la existencia cristiana. Precisamos de inicio su nucleo fundamental
gue es la comunion y configuracion con Cristo. Luego delineamos la configuracion de la
libertad cristiana en la experiencia cristolégica de dos cristianos San Ignacio de Loyolay la
BeataMercedes de Jesiis Molina, detal manera que podamos de hecho considerar 1aposibilidad
de llegar a experimentar en nuestra existencia a Jesucristo como lalibertad trascendental.

Concluyendo, se puede decir que, recorrer estatrayectoriabajo |os enfoques enunciados
permitira indagar y explicitar e como se ha dado y como contintia dandose esa interrelacion
entrelo humano y lo divino, entre ladivinagraciay lalibertad del hombre. Queremos mostrar
gue el Evangelio tanto ayer como hoy, cuenta con todas las posibilidades de ser escuchado y
oido de nuevo, como una Buena Noticia que da vida y en ella la auténtica libertad. Las

siguientes reflexiones tienen su fuente de inspiracion en esta conviccion de fe. Ya en otros

3



tiempos el escritor francés André Malraux nos alertaba que “El siglo XXI sera espiritual o no
serd”™* De igual modo, €l tedlogo Karl Rahner (1967) reflexionando sobre la espiritualidad del
futuro nos prevenia que “el cristiano del futuro o serd un ‘mistico’, es decir, una persona que
ha ‘experimentado’ algo, o0 no seré cristiano” (p. 25). Es decir, que la nota primera y mas
importante que ha de caracterizar al cristiano eslarelacion personal e inmediata con Dios. Por
eso, urge que el hombre y lamujer tomen conciencia de la necesidad e importanciavital que la
interrelacion con e Absoluto constituye para cada uno de ellos en este mundo y en intima
correspondenciair construyendo €l sentido de sus vidas aqui y ahora.

4 Este pensamiento de André Malraux no se encuentraen susescritos. El ex director delarevistacatélicaargentina
“Criterio”, Carlos Floria, afirma que €l escritor se la dijo durante una entrevista que le realizé en 1963, siendo
ministro de Cultura del gobierno de Francia. Esta esla Unicareferencia existente.



CAPITULO

LA CONSTITUCION TRASCENDENTAL DEL SER HUMANO

La busgqueda de la libertad pertenece al ser humano y 1o constituye. Esta blsgueda se
manifiesta en el hombre en su existencia intramundana, es decir, en su estar en el tiempo y €
espacio. Se manifiesta principalmente, cuando busca comprenderse, en otras palabras, cuando
busca el sentido de su viday ladel mundo, en e aqui y ahora de su existencia. ¢Qué eslo que
mueve a ser humano en tal blsgueda? ¢De donde procede lainquietud constante por € sentido
de su vida? Larespuesta a estas dos preguntas la buscaremos en |a antropol ogia trascendental ®
porque ellase ocupadel dinamismo de estabusquedade sentido, esdecir, de aquello que mueve
al ser humano atrascender su inmanencia en busquedade la Trascendencia®. Esta antropologia
usa e método trascendental para analizar las condiciones de posibilidad del conocimiento
humano que sirven como base antropoldgica en la blusqueda de sentido y para acoger al

Trascendente, es decir, a Dios (Howard, 2000, p. 310).

El método trascendental emerge de la filosofia trascendental kantiana. Este método no
busca el conocimiento de los objetos, sino mas bien, pregunta por los elementos que e sujeto
trae en si paraconocer un objeto, busca entender el cdmo somos capaces de conocer 10s objetos,
por eso, e sujeto paralmmanuel Kant es el ser trascendental. Esos elementos o condiciones en
el sujeto son dados a priori, es decir, previamente. Cabe entonces preguntar ahora ¢Cual es son
esas condiciones de posibilidad en e sujeto cognoscente? Las condiciones de posibilidad en el
sujeto cognoscente son el tiempo y & espacio. Por eso, € ser trascendental solo puede conocer

el fendmeno que se daen e tiempo y en & espacio (Howard, 2000, p. 311).

5 Trascendental, es un adjetivo del término clésico latino trascendere. Este término se hizo usual en € lenguaje
filosofico después de Kant. Trascendental significa que, el ser humano tiene algo dentro que lo llevamés alla de
si mismo. Significalarealidad a priori del sujeto que le orienta hacia algo que desbordalo categoria y es coman
atodos los hombres (Aranda, 1991, pp. 76-77).

6 Trascendencia. El término Trascendencia viene del latin trascendere. El sentido que le damos aqui es de
Absoluto, es decir, Dios (Lima, 2002b, pp. 193-198).



Desde una perspectiva cristiana, € tedlogo Karl Rahner’, uno de los mayores
exponentes de la congtitucion trascendental del ser humano, toma este plan gnoseol 6gico
kantiano para trabgjar una Cristologia trascendental — que presupone una antropologia
trascendental, es decir, una concepciéon del ser humano — y dialogar con su tiempo, la

modernidad, porque para Rahner:

La teologia (...) es (...) auténticamente proclamable en la medida que logra
hallar contacto con toda la autoconcepcion profana del hombre en una época
determinada, en la medida en que logra establecer dialogo con €ella, hacerla suya y
dgarse fecundar por ellaen e lengugey en la cosa misma (Rahner, 2007, p. 24).

De este modo, nuestro tedlogo se propuso dialogar con uno de los mayores

representantes de la modernidad, €l filésofo Immanuel Kant®.

Siguiendo la trayectoria de la antropol ogia trascendental es necesario explicitar 1o que
ellallamade “estructuras aprioristicas” de laposesion de si mismo. A saber, consideraque “la
estructura del sujeto es aprioristica, es decir, ella constituye unaley previade si y como algo
puede mostrarse a sujeto cognoscente” (Rahner, 2007, p. 37). Esto significaque, en el hombre
hay una constitucion previamente dada, esto es, unaestructuraapriori del conocer y del actuar.
Y ta ley, regulalo que y la manera como algo puede anunciarse a sujeto que conoce. Karl
Rahner nos da un gemplo muy claro para comprender este punto sobre la estructura
aprioristica, nos habla de |os oidos, estos significan unaley aprioristica, porque hay en ellosun
tgido, & cual determinaque alos oidos sdlo pueden anunciarse tonos. Asi, ellos solo recogeran

segun su propialey entre lamultitud de posibilidades (Rahner, 2007, p. 37).

Los presupuestos que la antropologia trascendental nos propone se refieren a la
constitucion apriori del hombre 0 asu esencia, |0 comprende como un ser personay sujeto; un
ser que trasciende®; responsabley libre; que pregunta por la salvacion y se percibe dependiente
de la disposicion gena. Estas cinco dimensiones acontecen de modo simultaneo en nuestra

existenciay solo seran percibidas por e hombre cuando este se pregunte por e sentido de su

7 Karl Rahner, tedlogo contemporaneo (1904 -1984). Nacio en Friburgo — Alemania. Jesuita. Uno de los méas
influyentes tedlogos del siglo XX. Participé como tedlogo del Concilio Vaticano 1. Cred larevista Concilium.

8 Immanuel Kant (1724-1804) fil6sofo aleman.

9 Lapalabra"trascender" viene del latin transcendere y significa " subir de un sitio otro". Sus componentes |éxicos
son: el prefijo trans- (de un lado aotro) y scendere (trepar, escalar). Sobrepasar un determinado limite. Diccionario
etimol égico, Trascender, https://etimol ogias.dechile.net/?trascender (9/11/2018).




vida, cuando la experienciatrascendental |0 pongade frente a Misterio. Por eso, en este primer
capitul o, nos proponemos comprender la constitucion del ser humano alaluz delaantropol ogia
trascendental . Tres momentos |o constituyen. El primero contempla dos dimensiones, como un
Ser personay sujeto y e ser que trasciende. El segundo momento, analiza su responsabilidad y
libertad; asi como su pregunta por la salvacion; Finalmente nos topamos con la quinta

dimensién, el hombre como un ser dependiente de la disposicién gena.

1.1. El hombre como personay sujeto

Para €l cristianismo, al menos tres razones justifican la importancia y necesidad de
comprender € significado de personay sujeto. La primera, porque este concepto forma parte
de los presupuestos que hacen posible que cada persona escuche y responda a la revelacion
cristiana. La segunda, porque la realidad concreta del cristianismo afirma que es posible un
didogo y unaredacion personal con Dios. Y latercera, porque es posible acoger la salvacion
persona y eterna, asi como, ser responsable ante o que Dios nos pide. A mas de esto, €
cristianismo también afirma que, Dios se ha revelado por su Palabra, que ha hablado y sigue
hablando a hombre de hoy, que lo llama ante su faz y que en la oracion podemos y debemos
hablar con El. Para €l tedlogo Karl Rahner, estas afirmaciones son oscuras y dificiles sino
comprendemos a ser humano como personay sujeto (Rahner, 2007, p. 44).

¢Qué entendemos cuando designamos a hombre como personay sujeto? La respuesta
a esta pregunta debe comenzar distinguiendo que, esta dimensidn no enuncia una determinada
pieza en é, y si, nos remite a una experiencia del hombre acerca de su subjetividad y
personalidad. Tal experienciaesoriginariay fundamental, y no se dade maneramuda, es decir,
sin reflexion, tampoco viene dada mediante palabras. Por |o tanto, no esta adoctrinada desde

fuera (Rahner, 2007, p. 45). Pero ¢Cuando se da esta experiencia? Cuando:

El hombre mira a su interior, mira retrospectivamente a su pasado y contempla
su entorno, y constata estremecido o aliviado que, en relacion con todos los datos
particulares de su realidad, en cierto modo puede algjarse de si mismo y cargar lo que
él esalo que é no es. Advierte que él es & que ha devenido de otro (Rahner, 2007, p.
45-46).



En esta experiencia, el hombre se percibe como persona que es sujeto: cuando se sitla-
ante-si-mismo como producto de lo radicalmente extrafio para é y cuando concede a las
antropologias particulares empiricas € derecho de seguirlo explicando y reduciendo, es ahi
donde se experimenta a si mismo como sujeto y persona.

El hombre al cuestionarse analiticamente a si mismo, se abre a horizonte ilimitado de
tal preguntar, se abarcaasi mismo y todos |os momentos pensables detal andlisisy con ello se
ha puesto a si mismo como & que es mas que la suma de |os componentes analizables de su
realidad. De ahi que, “este ser-situado-ante-si-mismo, esta confrontacién con la totalidad de
sus condiciones y este condicionamiento, lo muestran como e que es mas que la suma de sus
factores” (Rahner, 2007, p. 48). Por lo tanto, este comportarse consigo-mismo no es ningun
momento en & junto a otros elementos, sino que es unarealidad que constituye el carécter de
sujeto del ser humano. Por consiguiente, ser persona significa “autoposesion de un sujeto como
tal, en unareferencia sabedoray libre a todo. Estareferenciaeslacondicion de posibilidad y
el horizonte previo para que el hombre (...) pueda comportarse consigo mismo como una
unidad y totalidad” (Rahner, 2007, p. 49).

La antropologia trascendental sustenta también que, “[Existe] en € hombre una
[inevitable] unidad en ladiferencia entre originaria posesion de si mismo 'y reflexién” (Rahner,
2007, p. 32), es decir, la conciencia conociendo un objeto y haciendo € retorno sobre su acto
se conoce percibiéndose activamente. De ese modo, € conocimiento es al mismo tiempo
diverso y uno (Gilbert, 2004, p. 193). Esto significa que, S amamos, si estamos atormentados
por preguntas, si Nos sentimostristes, st somosfieles, si extrafiamos algo o0 a alguien, entonces
esta realidad humano-existencial es una unidad de larealidad y de su propio estar-en-si. Esta
dimension de la persona viene dada ya en la libre autorrealizacion del hombre. Y, mas aln, al
saber debe sumarse un factor de reflexion, con ella entra la universalidad y comunicacion
espiritual, aunque tal factor no alcance estaunidad ni a objetivar adecuadamente. Pero ¢Donde
se darealmente la posesién de si mismo o € retorno completo del sujeto sobre si mismo?

La posesiéon de si mismo o € retorno completo del sujeto sobre si mismo se da en la
totalidad del conocimiento espiritual del hombre. Asi mismo, € filésofo Paul Gilbert (2004)
afirma que “El espiritu esta presente a si, pero solo lo sabe por lareflexion (...) El se conoce si

fue primero conocido. No accede directamente asi. (...) Laintencionalidad espiritua significa



gue é tiende alo que no es para ser lo que él es”%° (p. 192). Santo Tomés de Aquino, también
converge en este modo de conocer, muestra que “el espiritu accede a si reflexionando (...) La
conciencia conociendo un objeto y haciendo € retorno sobre su acto se conoce conociéndose
activamente. De ese modo e conocimiento es a mismo tiempo diverso (intencional) y uno
(reflexivo)” (Gilbert, 2004, p. 193).

Mas auin, € practico estar dado el hombre para si mismo o € caracter de sujeto es un
dato indeducible, inherente alaexistenciay viene dado en cada experiencia particular como su
condicion aprioristica 'y no puede producirse desde otros elementos. Por ultimo, cabe indagar,
¢Cudl o quién es €l objeto de esta experiencia? En cuanto al objeto detal experiencia, “aparece
ali donde @ hombre (...) es (...) sujeto, y no donde tiene ante é un “sujeto” de manera
objetiva’ (Rahner, 2007, p. 50).

&Y qué puede hacer el hombre con esta experiencia originaria? Segiin Rahner (2007),
en el hombre lo experimentado puede ser también lo reprimido, es decir, dgar de lado una
cosa, desinteresarnos de €ella, dgarla estar, aungue nos pertenezca, podemos hacer que la
experiencia originaria no tenga efecto y dejarla pasar desapercibida. Por otro lado, el hombre
puede hablar de esta experiencia mediante palabras y conceptos y puede ocurrir también que
Nno quiera o no puedatraducirlaen palabras. Entonces, tal experiencia puede quedar escondida,

calladay no ser anunciada en atavoz (p. 47).

Sin embargo, € fil6sofo Paul Gilbert (2004) nos recuerda que “cuando € pensamiento
enfrentalo que constituye laesenciade susinterrogantesy que es soporte de todos sus esfuerzos
culturales y cientificos, toca su bien més precioso y realiza aquello paralo cual fue hecho.” (p.
9) En consecuencia, afirmar que el hombre es personay sujeto significa que e hombre es €
indeducible y no puede producirse desde otros elementos, significa que esta confiado a si
mismo y cuando se explica se pone como € sujeto que hace esto y no puede ser suprimido
porque & es € anterior y el méas originario de su experiencia (Rahner, 2007, p. 50). En suma,
entendemos por persona la autoposesion de un sujeto orientado a Trascendente, es decir, a

Dios. Y es precisamente estareferenciala condicion que permite al hombre su autoposesion.

100 espirito esta presente a si, mas s6 o sabe pela reflexdo (...) “Ele se conhece se foi primeiro conhecido”. Ndo
acede diretamente a si. (...) A intencionalidade espiritual significa que o espirito tende para o que ele ndo é para
ser o que ele é.” (Gilbert, 2004, p. 192). Latraduccion es nuestra.

1 Sto. Tomas, “... 0 espirito acede a si fazendo reflexdo (...) A consciéncia conhecendo um objeto e fazendo
retorno sobre seu ato se conhece conhecendo-se ativamente. Desse modo o conhecimento € a0 mesmo tempo
diverso (intencional) y uno (reflexivo).” Citado por (Gilbert, 2004, p. 193)



Hasta aqui, hemos buscado comprender € primer presupuesto delaconstitucion apriori
del hombre, que lo afirma como persona y sujeto. Pasamos ahora, a andisis del segundo

presupuesto, el hombre como el ser que trasciende.

El hombre como € ser quetrasciende

El hombre es € ser que trasciende'?, es decir, es aguel que puede cuestionarlo todo,
puedeinterrogar todo lo enunciable. Y al rebasar |as preguntas de un horizonte finito se muestra
como € ser de un horizonte infinito. Este horizonte infinito, retrocede cada vez mas lgjos,
cuantas mas respuestas es capaz de darse, porque cada respuesta vuelve a ser siempre €l
nacimiento de un nuevo preguntar. Por lo tanto, e hombre se experimenta como la posibilidad
infinita, pues vuelve a cuestionar siempre, en la teoria y en la praxis cada resultado logrado.
También podemos decir que, € hombre es e espiritu que se experimenta como tal, es la
pregunta que se levantavacia, pero real einevitablemente ante él, y que é nunca puede superar
ni responder adecuadamente (Rahner, 2007, p. 50-51).

Este, ir mas alla de nuestro sistema finito se configura como experiencia trascendental.
Llamamos de experiencia trascendental a la conciencia subjetiva, no tematica®, necesaria e
insuprimible del sujeto que conoce. Esta conciencia, esta dada en todo acto de conocimiento y
tiene un caracter ilimitado, abierto a la amplitud sin fin de toda realidad posible. Ella es una
experiencia porque es € elemento constitutivo y condicién de posibilidad de toda experiencia
concreta de cualquier objeto. Y, se llama trascendental porque pertenece a las estructuras
necesarias e insuprimibles del sujeto que conoce y porque consiste en rebasar un determinado
grupo de objetos posibles 0 de categorias. Tal experiencia trascendental es experiencia de
conocimiento, de lavoluntad y de la libertad alas que también les corresponde € carécter de
trascendentalidad porque a €ellas se les puede preguntar por € origen — de donde - y por €
destino — hacia donde — del sujeto, ya que es un sujeto que conoce y es libre a mismo tiempo
(Rahner, 2007, p. 38-39).

La experienciatrascendental eslaexperienciade la Trascendencia, y esta se comunica,
como €l origen — de donde - y € destino — € hacia donde —, de la experiencia trascendental
(Rahner, 207, p. 39). Aqui cabe resdtar las consideraciones del filésofo Lima Vaz (2002b)

13 No tematico, es o no conceptualizado o lo no definido.
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sobre la Filosofiay Teologia de la Trascendencia. Para €, la experiencia de la Trascendencia
se mueve en e campo ontol6gico™ y como experiencia del Ser se desdobla en experiencia
noéticade laVerdad, experiencia é&icadel Bieny experienciametafisicay religiosade Uno o
del Absoluto (p. 209). Por lo tanto, el hombre es el ser que trasciende hacia el misterio.

¢Qué puede el hombre intentar ante la experienciatrascendental ? Puede pretender dejar
en paz laterrible infinitud a la que esta expuesto a preguntar, por la angustia que le causa;
puede huir alo familiar y cotidiano, solo que tal infinitud lo alcanza en su cotidianidad; puede
pasar de largo, encogiéndose de hombros y dedicarse alo concreto de su mundo, a su accion
categorial®® en € tiempo y @ espacio. Esta actitud frente a la experiencia trascendental es

posible de unatriple manera:

1. La mayoria de las personas hardn esto de manera ingenua. Viven algjados de si y
metidos en lo concreto de su viday de su mundo. Tienen mucho que hacer y muy importante,

pero, cuando aparece lareflexion que los lleva més | g os prefieren no romperse la cabeza.

2. Otros decidiran cargar con la existencia categoria y sus tareas, pero tienen presente
gue todo esta envuelto por una Ultima pregunta. Sin embargo, creen poder soportarla en

silencio. Pero entonces, se dan cuenta que no pueden eludir tal pregunta.

3. Y otros se entregaran a la categorialidad desesperada en la existencia humana, es
decir, se dedicaran atrabgjar, leer, investigar, a ganar dinero y cuando |legue la desesperacion
se dirén asi mismos que, su vida como un todo no tiene ningln sentido y que es mejor reprimir

la pregunta por el sentido y rechazarla, porque es absurda (Rahner, 2007, pp. 51-52).

El hombre es € ser que trasciende, porque todo su conocimiento y su accién
cognoscitiva estén fundados en una anticipacion del ser en general, en un saber no temético.
Es necesario entender esta anticipacion del ser, como la presencia de aguello hacia lo que esta4
abierta la persona, a saber, €l ser smplemente. El movimiento de la trascendencia es la

irradiacion del horizonte infinito del ser, ante e cual, € ser humano se experimenta en su

14 Sobre: A Ontologia como “ciéncia do ser” e, portanto, ciéncia primeira na ordem da hierarquia l6gica dos
saberes, nasce justamente da possibilidade de se formular aquest&o sobre o ser e 0 ndo-ser no espaco | 6gico aberto
pela nocdo de transcendéncia.

Sobre: LaOntologia “como ciencia del ser” y, por lo tanto, cienciaprimeraen €l orden de lajerarquialdgicade
los saberes, nace justamente de la posibilidad de formular la cuestion sobre el ser y el no-ser en el espacio l6gico
abierto por la nocion de trascendencia” (LimaH. , 2002b, p. 209. Nota 33). La traduccion es nuestra.

15 Categorial, es e nombre dado al dmbito de la experiencia, alude a lo concreto, lo empirico, lo objetivo, ala
realidad espacio-temporal del hombre y por lo tanto también a lo histérico, es lo a posteriori. Asi, la realidad
categorial es el mundo concreto y cotidiano de los hombres. (VVorgrimler, 2004, p. 185)
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trascendencia como el que pregunta, €l inquieto constantemente por esa irradiacion del ser o
como el expuesto alo inefable. También, puede entenderse como sujeto solamente en €l sentido
de receptor del ser y delagracia. Graciasignificatanto, lalibertad del fundamento del ser que
dael ser a hombre, y que es experimentada en su finitud y contingencia, como también lo que

se denominaen un sentido teol 6gico més estricto®® (Rahner, 2007, pp. 51-53).

En consecuencia, la trascendencia es inherente al ser humano que esta confrontado
consigo mismo, gue tiene en sus manos la responsabilidad de si mismo, y asi es persona y
sujeto. Esta experiencia trascendental es la vivencia de una disposiciéon fundamental la cual
precede toda experiencia objetiva. Esta trascendencia significa “(...) aguella apertura
aprioristica del sujeto al ser en general que se da precisamente cuando € hombre, cuidando y
aprovisionando, temiendo y esperando, se experimenta como expuesto alamultiplicidad de su
mundo cotidiano” (Rahner, 2007, p. 54). Tal experiencia originaria de la trascendencia solo
puede darse por mediacion de la objetividad categoria del entorno o del hombre mismo.
Consecuentemente, esta experiencia trascendental puede pasar desapercibida con facilidad,
pues esta dada como un ingrediente secreto. Pero el hombre es y permanece e ser que
trasciende, esdecir, aguel ante el cual, Ilegacomo misterio lainfinitud silenciosade larealidad.
Con esto, € ser humano se convierte en puraapertura paraeste misterio y asi estambién situado
ante si mismo (Rahner, 2007, pp. 54-55).

Ahora bien, s la experiencia originaria de la trascendencia sdlo puede darse por
mediacion de la objetividad categorial del entorno o del hombre mismo. Se hace importante y
necesario, poner de relieve una de estas mediaciones. Se trata, de la alteridad o de la apertura
alos demés. En la tradicion filosdfica moderna, 1a ateridad recibid desenvolvimientos muy
marcados por la critica ala filosofia totalizadora. Entre |os pioneros de esta critica o filosofia
de laintersubjetividad'’ que proclamala orientacion constitutiva hacia los deméas encontramos
a tedlogo suizo Karl Barth, a filésofo judio Martin Buber, a filésofo judio Emmanuel

Levinas, a filosofo judio Gabriel Marcel, a tedlogo aleman Romano Guardini, entre otros. Por

16 Gracia, En € lenguaje teolGgico gracia designa un don gratuito de Dios a la criatura racional en orden a la
santificacion y ala vida eterna (Cf. Diccionario de teologia moral. (1960) Roberti. Francesco. Gracia. Espafia:
LitdrgicaEspafiola. p. 552). Esel extraordinario don sobrenatural que Dios concede atodos |os hombres mediante
la Encarnacién y Redencién de Cristo, haciéndoles participes de la vida sobrenatural (Cf. Fernandez, Aurelio.
Teologia dogmaética. (2012) vol 1. Creacion, Antropologia, Eclesiologia, Sacramentos, Escatologia. Madrid:
BAC. p. 148).

7 Filosofia de la intersubjetividad, es aquella que sintetiza dos extremos: € individualismo y € colectivismo
totalitario.
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labrevedad del andlisis alacual nos dedicamos, daremos énfasis alas reflexiones del fil6sofo

judio Emmanuel Levinas.

Levinas ve en el “yo pienso” cartesiano la raiz de los mayores males que se instauraron
en su tiempo, como las guerrasy los exterminios. Piensa, que querer construir un mundo sobre
laprimaciade conocimiento objetivo y de latécnicaes, en € fondo, destruir |a humanidad del
hombre. Afirma categdricamente que es necesario dar primacia al “otro”, que el ser humano
solo comprendera su misterio, cuando encuentre a otro y construya con é una relacion

interpersonal. Por eso, su pensamiento nos orienta por la metafisica de la alteridad.

La metafisica de la ateridad supone la referencia al ser 0 en términos levinasianos €l
deseo metafisico, que no es necesidad, ni nostalgia, ni indigencia, sino un movimiento que
parte de un mundo familiar hacia un fuera de si extranjero, hacia un ala lgos. Su punto de
llegada es llamado otro en un sentido elevado. Asi, el deseo metafisico “tiende hacia lo
totalmente otro” (Levinas, 1977, p. 57). El deseo metafisico nunca es satisfecho, “(...) desea
el mas alla de todo lo que puede simplemente colmarlo. Es como la bondad: Lo deseado no lo
calma, lo profundiza” (Levinas, 1977, p. 58). El deseo es absoluto, si el ser que deseaes morta
y lo anhelado, invisible. La invisibilidad, nos dice Levinas no indica ausencia de relacion,
implicarelaciones. Enfin, el Deseo es deseo delo absolutamente Otro. No de | as satisfacciones
del hambre, de la sed o de cualquier otra necesidad, la metafisica desealo Otro mas alade las
satisfacciones. El deseo no puede prescindir de actos, sdlo que, estos actos no son ni

consumacion, ni caricia, ni liturgia (Levinas, 1977, pp. 58-59).

El deseo o referencia espera salir de si hacia €l ser. Esa apertura se encuentra “en un
movimiento [de salida] que, de inmediato es responsabilidad por el préjimo” (Levinas, 1977,
p. 9). Levinas comprende este movimiento de salida como relacion ética con aguien, a modo
de responsabilidad sobre |os demas que no se prestan a ser objetivados por unamiradateorética,
totalizante, € otro es irreductible, pues e concepto despoja a individuo de su alteridad y
unicidad. El concepto es licito para la cosa. Comprende también la referenciaa ser como un
movimiento que nos conduce al exterior, no Nos permite sustraernos de la responsabilidad y
nos conduce hacialo Otro y los demas. El otro o € prdjimo se presenta a nosotros a través de
la desnudez de su Rostro. Razon por la cual E. Levinas se ocupara de la descripcion de la

epifaniadel rostro como un deshechizamiento'® del mundo. “El rostro es la desnudez del pobre,

18 El deshechizamiento o desencantamiento que nuestro autor quiere alcanzar es € de la ambigledad en la
aparicion del ser; se alcanza el deshechizamiento al escuchar lavoz de los afligidos (Levinas, 1977, p. 11).
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delaviuda, del huérfano, del extranjero y su expresion indica, no mataras” (Levinas, 1977, p.
11). El otro irrumpe en mi existencia, es abordable tan solo a través del didogo, de la

proximidad y del contacto.

Deigual manera, € filosofo P. Gilbert (2004) nos advierte que la desnudez del Rostro
trae varias consecuencias, nos dispone a otro, nos hace sensibles a su juicio y a su mirada,
renunciamos a protegernos. Por eso, la desnudez del rostro promueve e don mutuo de los dos
interlocutores en su libertad. Todos los rostros, sin excepcion, imponen e respeto y prohiben
la manipulacion. Su mirada cuestiona a interlocutor y despierta su responsabilidad. En la
fenomenologia de |a experiencia cara-a-cara se instaura una relacion sin intimidacion, es el
lenguaje, esencialmente no violento. Esto permite descubrir y escuchar a otro como necesitado

gue exigejusticiay obras (p. 209).

Larelacion con e otro es asimétrica, es decir, e otro no es un yo situado en la otra
orilla, sino que se presenta siempre a distinto nivel. Este puede ser un huérfano, unaviuday €
extranjero indefenso y necesitado ante €l cual puedo aparecer rico, o es € Altisimo ante quien
me siento indigno. Nunca hay similitud en la posicion. Esta relacion tiene como punto de
partida no del sujeto hacia €l otro, decidida desde mi libertad, sino que, siempre viene hacia
mi, el yo sufre un acontecimiento inesperado y solicita una respuesta que debe traducirse en
obras. La persona solo existe en relaciéon con el mundo, con los deméasy con Dios. El otro esta
delante de mi como un valor que € hombre no ha creado ni puede destruir, pues se identifica
con la misma dignidad, fundada en su conciencia y libertad. Necesitamos decir que si a su
existencia, independiente del color de su piel, condicion social 0 género. Somos responsables
frente a otro (Gilbert, 2004, p. 209).

Por otro lado, P. Gilbert (2004) afirma que “Encontrando al otro con rigor y respeto,
presentimos al principio”® (p. 209). Aqui principio es la Trascendencia, € infinito. Es decir
gue, en & encuentro con los demas, experimentamos e mas en 1o menos, adquirimos una
experienciadel infinito, del totalmente Otro. Tomar en serio alas personas, reconocer concreta
y eficazmente acadaser humano, esreconocer larealidad misteriosaque estadetréas del hombre
y lo constituye en su singularidad inviolable. Asi, en € rostro del hombre concreto, esté e
Rostro concreto de Dios. El ser humano eslapresenciay €l rostro de Dios vuelto haciami y la

respuesta que le estoy dando a otro es una respuesta que le estoy dando aDios.

18 “Encontrando o outro com rigor e respeito, pressentimos o principio” (Gilbert, 2004, p. 209). Latraduccion es
nuestra.
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La filosofia de la intersubjetividad deja bastante claro que la ateridad pertenece a la
realidad de la persona, que no es un adjetivo o afadido, sino una dimension constitutiva del ser
humano. Por eso, somos seres capaces de entrar en una relacion interpersona. Buber afirma
gue “el hombre se torna un yo a través del t0” (Gastaldi, 1994, p. 101). Italo Gastaldi degjaclaro
que, € punto en & cual convergen los andlisis redlizados por Martin Buber, Mounier,
Emmanuel Levinas, Lain Entralgo, etc., sobre el hecho fundamenta de la existencia humana
es que todo hombre es interpel ado como persona por otro ser humano, en lapalabra, en el amor
y en laobray debe dar su respuesta: aceptacion o rechazo (Gastaldi, 1994, p. 102).

Por |o tanto, este sujeto humano es fundamentalmente y por naturaleza “apertura para
todo en absoluto, para el ser en general” (Rahner, 2007, p. 37). Esto significa, que estamos
orientados esencialmente a Dios. En €l ambito categoria esta apertura se manifiesta como €l
‘caracter inquieto’ del ser humano o la insatisfaccion permanente. Podemos observar este
caracter inquieto en la experienciade San Agustin (1955) “(...) nos has hecho parati y nuestro
corazdn esta inquieto hasta que descanse en ti” (p. 83. Libro I,1,l.). Asi, se expresa lo

trascendental en el hombre de ayer y en € de hoy.

En nuestra cotidianidad, buscamos responder a esa inquietud usando varias categorias,
por ejemplo: cuando tomamos decisiones frente al estudio, puedo desear primero hacer una
licenciatura en filosofia, y a terminar, no sentirme satisfecho, entonces, busco hacer una
maestria 'y tal vez aln no me sienta satisfecho, por eso buscaré hacer un doctorado, e incluso
con eso puedo no sentirme satisfecho entonces puedo pensar en escribir otroslibros. Y asi, la
insatisfaccion o inquietud se impone después de cada meta al canzada, siempre deseamos algo
mas. Otro giemplo es la poesia, es un categorial pararesponder a esa inquietud. Sin embargo,
las respuestas no apagan y no satisfacen totalmente ese caréacter inquieto del corazon humano.
El mercado capitalista se beneficiade esainquietud, se apoyaen ellaparamovernosa consumo
de sus mercancias, por eso, comprar es una respuesta categorial. Donar algo, es otra respuesta
categoria, asi como un compromiso pastoral. Pero, esa multitud de categoriales no apaga la
inquietud. Se percibe agui claramente, que e e emento trascendental, es decir, lainquietud es

condicion de posibilidad para las respuestas que podemos dar.

Consecuentemente, la antropologia trascendental concibe al ser humano, como €l
exi stente necesariamente trascendental, es decir, concibe al hombre como un ser orientado ala

proximidad inmediata?® con Dios. Karl Rahner Ilama a esta orientacion de “(...) ordenacion

2 |nmediata, In, pref, hacia dentro, adentro, a interior (infiltrar). M ediato, adj, estar préximo a algo.
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ontol 6gica (desiderium)® a lainmediatez de Dios” (Rahner, 2007, p. 348). A ta orientacion,
las personas pueden responder dejandola de lado o acogiéndola en responsabilidad y libertad.
El hombre como €l ser responsable y libre es €l tercer presupuesto de la constitucion
trascendental del hombre que a continuacion la examinaremos.

1.2. El hombrecomo € ser responsabley libre

En e primer momento de este capitulo hemos visto que e hombre es personay sujeto,
y es también € ser que trasciende. Avanzamos ahora, a un segundo momento donde 1o
contemplaremos como un ser responsable y libre, y como € ser que se pregunta por la

salvacion.

¢A queé libertad nos referimos cuando miramos a hombre como el ser responsable y
libre? La libertad en pauta se instaura en €l horizonte de una antropologia trascendental. La
constitucién antropol 6gica trascendental del ser humano abriga en su niicleo fundamental uno
de los ges principaes de estas reflexiones, esta es, la libertad trascendental. De ahi que, ta
libertad es una de las condiciones de posibilidad dada al sujeto. Preguntamos entonces ¢como

se manifiestay cdmo esta dada esta libertad en € ser humano?

La libertad est4 radicada en €l polo subjetivo de la existencia humana y de su
experiencia, y no en los datos categoriales. Por eso, Rahner llama nuestra atencion para tener
cuidado con dos confusiones muy comunes sobrelalibertad. Frente ala primera confusion nos
advierte que con demasiada facilidad interpretamos nuestra libertad como una facultad
particular junto a otras, por la que podemos hacer u omitir esto o lo otro, en una eleccion
arbitraria. Mas aun, lalibertad no puede dividirse en fragmentos particulares porque no es una
facultad mental, que una vez hace esto y otra vez lo otro. La segunda confusién acentlia que
libertad es la facultad de hacer esto y luego lo otro, de modo que lo segundo signifique lo
contrario y lasupresion delo primero. En efecto, lalibertad no eslafacultad de seguir haciendo
eternamente en un eterno disponer de nuevo. No es la capacidad de revisar siempre. No existe
para que todo pueda ser siempre diferente. Razon por la cual, la responsabilidad y libertad del

-No es una forma de saltar por encima de las mediaciones parair directamente a Dios.

-Sino lo que cualifica la experienciacomo siendo de Dios, 10 que nos permite reconocerle, como dice San Ignacio
“sin dudar ni poder dudar” (EE 175) en medio de la realidad sin confundirle con ella. Por gemplo, la consolacion
espiritual. Palacio, Carlos. (2007). Experiencia de Dios. En, Diccionario de Espiritualidad Ignaciana (pp. 855-
862). Bilbao: Mensgjero - Sal Terrae.

2! Desiderium, palabra lating, significa deseo o anhelo de algo.
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hombre no es un dato particular, empirico junto a otros en la realidad del hombre, ni un
momento en nuestra vida cotidiana donde podamos decir alli hemos sido libres y en esta otra

ocasion no |o hemos sido (Rahner, 2007, p. 121).

Setratamas bien, de algo consecuente o de la aplicacion y concrecion delaexperiencia
trascendental de lalibertad. Desde un enfoque originario:

En cuanto el hombre por su trascendencia se halla en una apertura fundamental,
esta confiado a si mismo, esta entregado y encomendado a si mismo no solo
conociendo, sino también actuando; y en este estar en sus propias manos se experimenta
como responsable y libre (Rahner, 2007, p. 55).

Lo que Karl Rahner (2007) llama libertad trascendental es “la propia responsabilidad
ultima de la persona, no solo en & conocimiento, 0 sea, no sblo como conciencia de si mismo,
sino también como accidn propia” (p. 56). Razon por la cud, tal libertad, no queda oculta en
una interioridad personal, porque entiende a hombre como un hombre concreto, como una
unidad real. Entonces, lalibertad trascendental estara siempre mediada por larealidad concreta
del tiempo y del espacio, de la corporalidad y de la historia del hombre. Por eso, una libertad
tal como la entiende e cristianismo necesita distinguir siempre la llamada polaridad entre,
libertad en el origen y la libertad tal como pasa a través del mundo y de la existencia, entre
caracter originario y objetivacion categorial, entre una libertad-manantial y una libertad-
emanada, entre una libertad en el origen y unalibertad en su encarnacion concreta, mundana.
Estas dimensiones son dos momentos que forman una unidad de la libertad (Rahner, 2007, pp.
56-57).

Al igual que lasubjetividad y la personalidad, también la responsabilidad y lalibertad
son una realidad de la experiencia trascendental, es decir, son una experiencia ali donde €l
sujeto se experimenta a si mismo como sujeto, 0 sea, como €l ente que por su trascendencia
posee ante el ser unaoriginaria e indisoluble unidad y presencia asi mismo. Donde este sujeto
experimenta su accion como accion subjetiva, ali € esta haciendo la experiencia de la
responsabilidad y libertad en el fondo de su existencia (Rahner, 2007, p. 57).

La libertad auténtica del hombre es permanentemente una porque €lla constituye una
caracteristicafundamental del sujeto uno comotal. Porquey en lamedidaque me percibo como

sujeto y como persona, me descubro también como libre y en concreto como libre en una
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libertad que se refiere a un Unico sujeto entero en la unidad de la realizacion en toda su
existencia. Asi, este sujeto en una accién temporal siempre aconteciday siempre por acontecer
se experimenta como autoposesion y como realidad, porque es responsable y debe ser
responsabilizado, hasta que la respuesta persona del sujeto a aquella infinita
incomprensibilidad sea dada en su trascendencia, ya sea aceptada o rechazada. Por eso, la
libertad “(...) es ante todo la entrega del sujeto a-si-mismo, de modo que la libertad en su
esencia fundamental tiende al sujeto como tal y como un todo. En lalibertad real, € sujeto se
refiere a si mismo, se entiende y se pone asi mismo (...) no hace algo, sino que se hace a si
mismo” (Rahner, 2007, p. 121).

Por consiguiente, lalibertad se refiere a todo de una existencia humana. Lalibertad es
lafacultad del sujeto de entender y disponer acerca de si mismo como una unidad y totalidad.
Esta unidad, “(...) precede a los actos y sucesos particulares de la vida humana como su
condicion de posibilidad, lo mismo que la condicion de sujeto del hombre” (Rahner, 2007, p.
122). La libertad es también, la Unica facultad de lo definitivo. Mediante la libertad el ser
humano ha de ser llevado a su situacion definitiva e irrevocable. Es la facultad de la
subjetividad, o0 sea, del sujeto. Es la facultad de lo eterno y de fundar 1o necesario, lo
permanente, lo definitivo, a que evidentemente no podemos asistir desde fuera como
espectadores, pues somos Nosotros mismos 10s que seguimos aconteciendo todavia con
libertad. Si comenzamos a reflexionar sobre la libertad entonces ese acto en el polo subjetivo
es asu vez libertad (Rahner, 2007, pp. 123-124). En suma, la libertad “(...) no es lafacultad
de poder hacer esto o lo otro, sino lafacultad de decidir sobre si mismo y hacerse a si mismo”
(Rahner, 2007, p. 59).

¢Qué puede e hombre hacer frente a su libertad y responsabilidad? Puede esquivarse e
interpretarse como producto extranio para él; pero esta interpretacion es accion del sujeto que
serechaza asi mismo o interpreta su libertad como condenacién ala arbitrariedad vaciade lo
extrafio para él. Pues, precisamente en esta interpretacion, actlia de nuevo como sujeto librey
se confirmaen €l no asi mismo. En otras palabras, en lalibertad se trata siempre del hombre
en cuanto tal y como un todo, y el objeto de lalibertad es el sujeto mismo. Por eso, €l sujeto
responsable es aquel que sabe, que e hombre se experimenta siempre como el determinado por
otro, como € dispuesto por otro, como €l funcional, como e dependiente, como €l analizable,
como € soluble haciaatrasy haciadelante. Este sujeto responsable estallamado adecir y hacer

lo que debe hacer con esta disposicion. Esta llamado también atomar una posicion ante todas
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estas cosas, y puede huir 0 aceptar, volverse desconfiado y desesperarse, o tomar cualquier otra
actitud (Rahner, 2007, p. 59).

El hombre como € ser que se pregunta por la salvacion

Como ya hemos visto, en la medida en que & hombre como sujeto libre responde por si
mismo como objeto de su auténticay originaria accion de lalibertad, la cual afectaa todo de
su existencia humana, se “puede hablar ahora de que el hombre tiene una salvacion y de quela
auténtica pregunta personal de la existencia es en verdad una pregunta de salvacién” (Rahner,
2007, p. 59).

¢A qué serefiere @ cristianismo cuando afirma que el hombre tiene una salvacion y que
se pregunta por la salvacion? Nuestro tedlogo explica que la salvacion no se refiere a una
situacion futura que se precipita sobre el hombre desde fuera, ya sea de forma agradable o
desagradabl e (perdicién). Tampoco significa, unjuicio moral. El verdadero concepto teol 6gico
de salvacion significa mas bien, “(...) € carécter definitivo de la verdadera autointeligencia
[comprension] y de laverdadera accion propia [autorrealizacion] del hombre [en] libertad ante
Dios, por la aceptacion de la propia mismidad, tal como se le [manifiestay se le ofrece] en la
eleccion de la trascendencia interpretada como libertad” (Rahner, 2007, p. 60). Entonces,
podemos entender la salvacion como la opcion libre del hombre en busqueda de eternidad o
deseo por latrascendencia. La eternidad no eslo contrario del tiempo, sino la consumacion del
tiempo de lalibertad. Asi, laeternidad del hombre sblo puede entenderse como la autenticidad
y @ carécter definitivo de lalibertad. Y, por eso, la pregunta por la salvacion va entrelazada
con e deseo deinmortaidad y de eternidad (Rahner, 2007, p. 60).

¢Doénde sejuegami salvacion? ¢Podemos pensar un lugar en donde acontece la salvacion?
¢Por qué y para qué la salvacion? Estas cuestiones, nos remiten a enunciado que es
fundamental para la descripcion de los presupuestos que €l mensgje cristiano atribuye al ser
humano. Este enunciado afirma que “el hombre como ser personal que trasciende y esta dotado
de libertad es también (...) un ser mundano, temporal e histérico” (Rahner, 2007, p. 60).

El hombre es un ser mundano, temporal e histérico. Primero, porque la pregunta por la
salvacion se presenta historicamente, y significa una realidad historica. Y segundo, porque €
ambito de la trascendencia y de la salvacion, incluye previamente la historia del hombre, su

caracter mundano y su temporalidad. El concepto de historicidad incluye en si los conceptos
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de mundanidad y temporalidad. Y desde una interpretacion recta del cristianismo es decisivo
gue esta mundanidad, temporalidad e historicidad sean momentos en el hombre que é tiene
junto a la libre personalidad y, que van inherentes a la libre subjetividad de la persona. La
subjetividad y libre autointerpretacion personal del hombre se produce através del mundo, del
tiempo y de la historia. Més aln, insiste Rahner en que la pregunta por la salvacion no puede
dejar delado lahistoricidad y su constitucién social. Primero porgue la historicidad del hombre
es una dimension intrinseca y constitutiva del sujeto espiritual y libre. Y luego, porgue es una
pregunta que se refiere al sujeto uno y entero en su libertad. Por lo tanto, |a trascendentalidad
y lalibertad se realizan en la historia. Afirma también, que e hombre tiene su esencia eterna
previamente dada y confiada a su libertad y reflexion, en cuanto experimenta, sufre y actlia su
historia. De ahi que, entendemos por historicidad aquella peculiar determinacién fundamental
del hombre, por la cual esta situado en e tiempo como sujeto libre y por la cual esta dispuesto
parael mundo que él debe crear y padecer con libertad (Rahner, 2007, p. 61).

El carécter mundano del hombre, que es, su permanente estar entregado a la alteridad
de un mundo previamente dado e impuesto como entorno y donde convive con |0s otros,
constituye un momento interno de este sujeto, € cua debe entenderse y hacerse con libertad,
asi pasa a ser un momento eternamente valido en este sujeto. EI hombre como sujeto no ha
venido a parar casualmente a este mundo, sino que la propia aienacion mundana del sujeto es
precisamente lamaneracomo € se hallaasi mismo. Tiempo, mundo e historiamedian a sujeto

CONsigo Mismo y con su autoposesion inmediatay libre (Rahner, 2007, p. 61).

Si la historicidad del hombre es una dimension intrinseca y constitutiva del sujeto
espiritual y libre, la pregunta de la salvacion no puede degjar de lado la historia. Por eso, €
hombre debe buscar |a salvacion en la historia, en cuanto, la encuentra alli previamente daday
laacepta. ¢En qué medidaes posible pensar en unahistoriade lasalvacion y delacondenacion?
Rahner responde que es posible pensar en estas dos historias en lamedidaen quelahistoricidad
es un existencial del sujeto, es decir, una condicién de posibilidad, y en la medida en que €
sujeto de la salvacion es historico. También, porgue la pregunta de la salvacion ha sido
impuesta a la libertad. Asi, para la realizacion de la propia existencia, se requiere la
intercomunicacion entre los sujetos espirituales en la verdad, en e amor y en la sociedad,
porque se trata de una existencia histérica, que se la integra como un momento constitutivo
interno. Esto genera la unidad de la historia de todos |os hombres y la unidad de una historia
de la salvacion, esta unidad es una caracteristica trascendental presente tanto en la historia

personal y como en lade todos (Rahner, 2007, p. 62).
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Hasta el momento, hemos recorrido ya, 4 dimensiones de la constitucion trascendental
del hombre, estas son: como un ser personay sujeto, que trasciende siendo responsabley libre,
y COMO un ser que se pregunta por la salvacion. Finalmente, consideraremos la quinta
dimensién del hombre como un ser dependiente de la disposicion gjena.

1.3. El hombre como € ser dependiente de la disposicién ajena

Esta dimension del hombre como e ser dependiente de la disposicion gjena, afirmaque
el hombre esta sustentado por el Misterio?. Esto significa que, “A pesar de su subjetividad
libre, e hombre se experimenta como dependiente, como dispuesto en unaforma sobre la que
é no puede disponer” (Rahner, 2007, p. 62). Contemplamos esta dependencia, en su
constitucioén como sujeto trascendental, es decir, su referencia a la Trascendencia, la cual, no
seimpone por lafuerza, sino que, la percibe como puestay dispuestapor otro, como sustentada
en el abismo del Misterio inefable.

Ademas de esta dependencia, € hombre experimenta un condicionamiento historico-
mundano. Esto quiere decir que, la personaen su accion en e mundo y también en su reflexion
teorética objetiva, se experimenta dentro de una posicion histérica, previamente dada, sin que
é la haya buscado. EI hombre sabe siempre de su finitud histérica y este saber le permite
acanzar lo que caracteriza su esencia, esto es que, a hacer la experiencia de su
condicionamiento historico, é se sitla mas alla de este, pero a pesar de eso, no puede degjarlo
atras. Lo que constituye al hombre es éste situarse entre finitud e infinitud y se manifiesta cada
vez que el hombre en su trascendenciainfinitay en su libertad se experimenta como impuesto

asi mismo e histéricamente condicionado (Rahner, 2007, p. 63).

Y mas aun, “El hombre nunca eslapura posicion de su propia libertad” (Rahner, 2007,
p. 63). de una libertad que pudiera hacer pleno uso, en una absoluta autosuficiencia. Jamas,
agotatodas sus posibilidades en e mundo y en la historia. Pero, tampoco puede distanciarse de
ellasy refugiarse en unafingida subjetividad o interioridad, hastallegar adecir que se hahecho
independiente de larealidad, del mundo y delahistoria previamente dada. El hombre es agente
y paciente, su experiencia le ofrece la sintesis entre la posibilidad previamente dada a su
libertad y la libre autodisposicion entre lo que le es propio y |0 extrafio, entre accién y pasion,
entre saber y hacer. La reflexion nunca puede controlar, dominar o alcanzar por completo €l

2 Misterio, en la comprension rahneriana “... es aquello que no puede ser abarcado y asi determinado por algo
todavia més amplio” (Rahner., 2007, p. 88).
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todo del fundamento. El hombre estodaviael desconocido parasi mismo y estambién el sujeto
sustraido (separado) a si mismo, en lo que se refiere a su origen y a su fin. Por eso, € ser
humano llega a su verdad auténtica, cuando acepta con relgjada serenidad esta imposibilidad
conocida de disponer de su propiareaidad (Rahner, 2007, p. 63).

En conclusion, cinco son para la antropologia trascendental los presupuestos que
configuran la constitucion trascendental del hombre y estos |0 hacen capaz de trascender, es
decir, de ir més alla de su inmanencia en la busgueda de la libertad o del sentido de su vida.
Tal constitucion no es un apéndice, sino €l ementos constitutivos dados a priori, esto es, dados
previamente parasu feliz existencia. Rahner nos advierte que todos estos conceptos que hemos
usado para comprender al ser humano, debemos considerarlos como evocaciones de una
concepcion de la existencia. Y que probablemente bajo la guia de éstas, e hombre en la
realizacion de su vida puede experimentar por si mismo que en e fondo es inevitable esta
autointeligencia o autocomprension, ya sea que laacepte o proteste contraella. Al finalizar este
capitulo nos encontramos frente a una concepcion del hombre que lo concibe capaz de buscar
su libertad o hacerse libre y darle sentido a su vida. En esa busqueda la relacion con €l
Trascendente es vital y necesaria, unarelacion sin lacua dificilmente culminara tal blsqueda.
Por eso, nuestrareflexion en e siguiente capitul o dirige su mirada a Trascendente que es Dios,
para indagar ¢Quién es ese horizonte infinito? ¢Cémo se ha manifestado y como sigue

atrayendo a ser humano hacia unavidallena de sentido?
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CAPITULO I

EL ROSTRO HUMANO DE DIOS

La concepcion cristiana del hombre comprende que lo humano no es solipsismo sino
relacion o interrelacion consigo propio, con Dios, con los otrosy con €l mundo. No empieza ni
termina en si mismo. Es constantemente atraido en libertad por Dios. Siendo esto parte
constitutivay fundamental en la existencia humana emerge la necesidad de detenernos ante el
Infinito paravislumbrar € rostro del Misterio, su rostro humano y cercano a cada ser humano.

El centro vital del cristianismo esta constituido por e amor de Dios, (Queiruga, 1995,
p. 31) gratuito y entregado — principal mente en Jesucristo — con una generosidad sin limites, ni
fronteras, un amor que literalmente nos resulta increible. Si Dios es amor: “ser hombre es tratar
de vivir en el amor” (Queiruga, 1995, p. 32). Por eso, € cristianismo es el anuncio de un
acontecimiento, por iniciativa divina, a favor del hombre y es también [lamado a apropiarse
libre y responsablemente de ese acontecimiento. Dios quiere salvar a hombre respetando su
libertad y [lamandolo a esa salvacion. (Queiruga, 1995, p. 51). De este modo “Dios entra en la
vida del ser humano [...] Gnicamente como salvacién” (Queiruga, 1995, p. 32), para ayudarle
en la dificil tarea de construirse a si y de construir la historia. Por eso, la gratuidad y la
humanidad son rasgos fundamentales de larevelacion del Dios de Jesucristo. Y lanovedad de
esta manifestacion consiste en que Dios existe para nosotros, viene a nosotros y nos trae e
sentido de nuestra vida en JesUs. El es lallegada misma del sentido. Asi Dios compromete su
vida con nosotros.

En e segundo capitulo de esta reflexién teoldgica, nos disponemos a contemplar €
rostro humano de Dios que es su Hijo Unico y Plenitud de la revelacion. Para llegar a este
punto, iniciaremos examinando la autocomunicacion de Dios, como y para qué se revela
Luego, pasaremos a una reflexion en torno a Dios de Jesucristo, su Padre y nuestro Padre
(Rahner, 1967, pp. 93-166). Concluiremos este capitulo, mostrando que € Hijo de Dios pasd
haciendo €l bien para manifestarnos la Sabiduria de Dios. El Dios en quien creemos los

cristianos se nos hadado aconocer en e hombre Jesis de Nazaret, el Dios encarnado querevela
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a Dios humanizado, por cuanto, lo encontramos en todo lo que es verdaderamente humano
(Castillo, 2007, pp. 56-67).

2.1. Laautocomunicacién de Dios que es Amor

El ser humano esta constitutivamente orientado a la trascendencia, es decir, referido a
misterio sagrado, que aqui llamamos Dios. Razon por la cua, se instaura una necesidad
ontologica de contar seriamente con El — Dios —. Consecuentemente, esa orientacion
trascendental y esa necesidad ontolégica implican una interrelacion, es decir, una
comunicacion reciproca entre lo humano y lo divino.

Moviéndonos en un horizonte trascendental, esta comprensién de la condicién humana
nos pone de caraa Absoluto, se hace necesario e indispensable plantearnos la cuestion sobre
el misterio sagrado — Dios. ¢Quién es? ;Como es posible conocerlo? ¢Se comunica, como lo
hace? ¢Para qué nos busca?

El Concilio Vaticano |1 afirmalaautocomunicacion divina: “Quiso Dios, con su bondad
y sabiduria, revelarse a Si mismo y manifestar el misterio de su voluntad (cf. Ef 1,9)"% (DV,
1967, nim. 2). El querer de Dios es darse a conocer, por eso, la Trascendencia, es decir, Dios,
el Absoluto, en el cristianismo es comunicacion de Dios a hombre, se da a conocer, es decir,
se revela. Gratuitamente € misterio silencioso e invisible se aproxima a ser humano
orienténdolo hacia Si.

Con tales afirmaciones, este Concilio deja claro lo especifico del mensgje cristiano, a
saber, quela*“faz de Dios (...) se nos muestraen laautocomunicacion de Dios (...) en si mismo
a nosotros” (Rahner, 2007, p. 169). Existe autocomunicacion porque e dador es a mismo
tiempo el don.

La contribucién de la teologia trascendental también nos ayuda a comprender la
autocomunicacion de Dios. Explica que, si por un lado tenemos a que se da, es decir, a Dios,
por otro lado, nos encontramos con el que es el lugar y € acontecimiento de larevelacion, este
es el ser humano. ¢Pero cdmo puede darse esta comunicaciéon? En el hombre, esla orientacion
fundamental o referencia a Absoluto lo que lo inquieta o lo instiga en |a busgueda incesante
del misterio. ParaKarl Rahner esa busgueda reside en una de las premisas fundamentales de la
teologia, se trata de la experiencia trascendental . Por eso, recordemos con brevedad lo que se

entiende por esta experiencia.

2 Los textos biblicos citados en esta disertacion son extraidos de la Biblia de Jerusalén. (1998) Nueva edicidn
revisaday aumentada. Bilbao, Espafia: Desclée de Brouwer.
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Bernard Sesbolié** (1986) nos ayuda a recordar con precision en qué consiste esta
experiencia trascendental. Nos dice que “(...) en la presenciaasi mismo constitutiva de toda
conciencia, se pueden distinguir dos polos” (p. 1). Uno se llama categoria y € otro
trascendental .

El primer polo es el llamado objetivo o categorial:

(...) consiste en laactividad del conocimiento y de lavoluntad referidaa mundo, alas
cosas, alos demés, auno mismo. A este pol o pertenece la elaboracion del lenguaje mediante €l
cual son nombrados los seres y elaborados |os conceptos o "categorias'. Es € polo de nuestro
conocimiento explicito, tematico y objetivo (Sesbolie, 1984, p. 1).

El segundo polo es € subjetivo, el dominio de lo trascendenta y no temético.

(...) laactividad del conocimiento objetivo presuponey es posibilitado por laexistencia
del polo subjetivo, infinitamente méas dificil de captar y definir porque (...) elude (...) cuaquier
tematizacion o definicion (Sesbolie, 1984, p. 2).

Ademas, € polo subjetivo posee unaamplitud infinita. Por é, el sujeto es ‘pura apertura
al ser’ en general, es decir, apertura absol utamente atodo. De estaformael ser humano se capta
como sujeto finito, pero habitado por un deseo infinito tanto en el orden del conocimiento como
en € de la voluntad. Y lo comprueba la insatisfaccion experimentada ante toda realidad
conocida o poseida. Por eso, nuestro preguntar nunca puede detenerse, puesto que cuaquier
respuesta es planteamiento de unanueva pregunta. Es aesta experienciague Karl Rahner llama
de experienciatrascendenta (Sesboule, 1984, p. 2).

M ediante estos polos. categorial y trascendental, a busquedaincesante del misterio por
parte del hombre es impulsada por lainiciativa divina, que quiere entregarse gratuitamente al
hombre. “(...) detal forma que esa blsqueda, tiene su metay su punto de partidaen el Dios de
la absoluta proximidad e inmediatez” (Sesbole, 1984, p. 2). Asi, la experiencia trascendental
es la sefid del misterio sagrado que se hace presente a manera de una cercania absoluta e
indulgente, de una oferta absoluta de si mismo (Rahner, 2007, p. 111).

Seglin Bernard Sesbolié (1986), esta iniciativa gratuita de Dios que interviene en la
conciencia humanarecibe de Karl Rahner un nombre técnico: existencial sobrenatural.

% Seshoué, Bernard. (1984). Karl Rahner y los cristianos andnimos, Recuperado de http://
www. sel eccionesdeteol ogia.net/ (15/04/2012). Bernard Sesbolié es profesor Emérito de la Facultad de Teologia
del Centre de Sévres en Paris. Nacido en 1929, es un Jesuita francés dedicado a la academia. Es especiaista en
ecumenismo y muy reconocido internacionalmente, con mas de cincuenta publicaciones traducidas a varias
lenguas. Su obra ofrece una presentacion actualizada y clara de la fe cristiana en relacion con la Cristologia
Patristicay al dialogo inter-religioso.
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Existencial porque designa una estructura basica que afecta hecesariamente atodos los
comportamientos de la existencia del hombre (...) Y sobrenatural puesto que no afecta
formamente a hombre en virtud de su naturaleza creada, Sino a causa de la iniciativa
absolutamente gratuita de Dios. Con lo que Rahner nos conduce a una perspectiva
explicitamente cristiana (p. 3).

Deestamanera, e ser humano surge como destinatario de laautocomunicacion de Dios.
“El hombre es €l evento de unalibre, gratuita e indul gente autocomunicacién absoluta de Dios”
(Rahner, 2007, p. 147). En una doble dimensién de gracia divinizadora y redentora.
Divinizadora porque Dios se nos da para compartir con nosotros su vida y redentora porque
Dios perdona nuestro pecado y nosjustifica. Precisamente asi, Rahner afirmacon vigor el dato
fundamental del cristianismo, a saber, que lainiciativa primeray absoluta procede de Dios que
se acercaa hombre. La busgueda de éste es sdlo y siempre respuestaala gracia.

La autocomunicacion de Dios siempre sera ofrecimiento o don, pues considera la
libertad dada al ser humano, puede acogerla o rechazarla. Mismo, frente ala posibilidad de un
distraerse de su orientacion fundamental y dejarse atrapar por su obrar categorial en el mundo,
ese dinamismo que lo constituye no quedard anulado, sino que reaparecera, pervertido, en
forma de preocupacion o de angustia (Sesboue, 1984, p. 2). En definitiva, e ser humano no
puede prescindir de una interrelacion con € Absoluto en este mundo, porgue hacerlo
significaria entregarse a una autodeterminacion.

El Concilio Vaticano Il afirmatambién que, “En estarevelacién, Diosinvisible (cf. Col
1,15; 1Tim 1,17), movido de amor, habla alos hombres como amigos (cf. Ex 33,11; Jn 15, 14-
15), trata con ellos (cf. Bar 3,38) parainvitarlosy recibirlos en su compaiiia’ (DV, 1967, num.
2). Lafinalidad de la aproximacion divina, amorosa y amigable es establecer una relacion
personal con &l ser humano. Detal maneraque este pueda participar de lavidadivina. Focalizar
este modo de proceder divino, nos aproximaa corazon de lafe, esto es, ala Trinidad, a Dios
gue se revela gratuitamente. Ella se levanta aqui como e centro de nuestra atencién, nos
acercaremos alavida intima de Dios para en la medida de o posible comprender quién es e
misterio de amor que se hace cercano.

Ciertamente, la Trinidad es €l misterio mas trascendente, sin embargo, es también €l
mas inmanente ala vida cristiana. Porque ésta no es mas gque una participacion en nosotros de
la misma vida de Dios por medio de la gracia que hace presente € misterio del Dios Trino,

centro, objeto y fin de toda nuestra vida sobrenatural. En suma, lavidacristianasin la Trinidad
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perderiatodo su sentido y razén de ser.

Karl Rahner (2007), en sus reflexiones teol 6gicas nos ofrece un punto de apoyo sobre
el cua se levanta € sentido de la doctrina Trinitaria. Quiere evitar con esta reflexion las
confusiones de esta doctrinay mostrar positivamente que la teologia trinitaria “no es un sutil
juego de pensamientos teoldgicos, sino una afirmacion necesaria” (p. 171). Asi, su finalidad es
tomar en serio la autocomunicacion de Dios mismo. Ta punto de apoyo es € presupuesto de
que: “la Trinidad dada en la historia de la salvacion y de la revelacion es la inmanente” (Rahner,
2007, p. 169). Es decir, que Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo en su autocomunicacion a su
creacion por lagraciay laencarnacion de Dios se day aparece realmente como esen si. Llega
alli donde estamos nosotros, y nosotros o recibimos como é mismo. Dios hallegado a centro
mas intimo de la existencia humana como salvacion, es decir, como Espiritu Santo y como
historicidad concretaen Jesucristo, donde Dios mismo se day no una representacion suya. Este
Dios como Espiritu y como Hijo llegaa nosotros como: misterio sagrado, fundamento y origen
inabarcable, se mantiene como tal, y lo [lamamos Dios Padre (Rahner, 2007, p. 170).

Por consiguiente, en el Espiritu, tanto e Logos como el Padre, se da Dios asi mismo,
lostres son enigua manerad Dios unico y mismo en laplenitud ilimitadade ladivinidad una,
en posesion de la tnicay misma esencia divina. Solo asi podemos acoger la afirmacion de la
fe cristiana de que: “Dios mismo, como permanente misterio sagrado, como e fundamento
inabarcable de |a existencia trascendental del hombre, no es sélo el Dios de lalganiainfinita,
sino(...) el Dios de la cercania absoluta en una verdadera comunicacién de si mismo” (Rahner,
2007, p. 171).

2.2. El Diosde Jesucristo

Siendo el ser humano orientado a Dios, € infinito, no puede encontrar su satisfaccion
en nadafinito, seamaterial o espiritual, y tampoco en las personas. De ahi, su caracter inquieto
y su actitud itinerante. La persona humana solo puede encontrar su plenitud definitiva si se
encuentra con una persona gque sea infinita, y esta persona solo puede ser el Absoluto, o sea,
Dios (Kasper, 2011, p. 183). El encuentro con el Absoluto sdlo podra ser experimentado y
realizado en la historia. Razén por la cual, € ser humano debe esperar, buscar y encontrar la
comunicacion de Dios en este mundo, debe contar con una revelacion gue es capaz de oirla.
Por eso, es necesario que e hombre se encuentre delante de Dios como delante de un ser
personal, trascendente y libre con quien puede entrar en didogo y establecer una comunion
(Rahner, 1967, pp. 98-99).
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En torno a nuestro asunto conviene interrogarnos. ¢Qué significa creer en € Dios
revelado por Jesucristo? ¢Como Jesus concibio a Dios en su existencia? ¢Quién es ese Dios
mediado por Jesus? Ciertamente no podemos delimitar con exactitud el Dios de JesUs. Pero si
podemos dedicarnos a tratar el modo como Dios aparece en la vida de JesUs, asi como buscar
su significado e implicacién més universales. Analizaremos algunas caracteristicas rel evantes
del rostro humano de Dios que se encuentran en JesUs, estas son: un ser personal, trascendente

y libre.

Dios es personal. El andlisis de que Dios es personal parte de la posibilidad de aplicar
aDioslacategoriade personasolo en sentido andlogo, esdecir, en un grado superior a nuestro.
En un primero momento tengamos presente que la categoria de persona implica un triple
elemento: El primer elemento establece que Dios no es un objeto, no es una cosa que se pueda
constatar y fijar. Sino que, Dios es un sujeto que habla y obra en su originaria libertad. Esta
concepcion salvaguardael caracter inmanipulabley oculto de Diosen larevelacion. El segundo
elemento establece que Dios no es un predicado del mundo, ni del hombre. Sino que, Dios es
un sujeto soberano. El reconocimiento de la soberania de Dios significa justamente |a libertad
del ser humano. El tercer y Ultimo elemento en la categoria de persona establece que Dios es
larealidad que lo determina todo. Afirma que Dios es un ser trascendente un tu personal que
esta en todas las cosas, que se le encuentra en todo, especia mente en todos |os seres humanos
(Kasper, 2011, pp. 184-185).

En Jesls su experiencia y conviccion de que Dios es persona es un presupuesto
fundamental que lo trae presente a partir de su herencia judia. La tradicion judia a menudo
representa a Dios antropomorficamente, es decir, reaccionando con diversos sentimientos o
relacionandose con los seres humanos. Contemplamos esto en la eleccion de Isragl. Dios
escogio un pueblo “Yahveh (...) os ha elegido” ( Dt 7, 7)) y se relaciond con él “Cuando Israel
era nifio, yo le amé, y de Egipto Illamé a mi hijo” ( Os 11, 1). Observamos entonces que, €l
Dios biblico es un Dios de los hombres, un Dios que habla € lenguaje humano, que se revela
como Dios padre “Porque yo soy para Israel un padre” ( Jer 31, 9) y que Israel es su hijo, por
eleccion (Kasper, 2002, p. 166). De esta manera, podemos comprender que en € antiguo
testamento €l tema del Padre pone de manifiesto lo propio y especifico de la fe
veterotestamentaria: “la libertad y soberania de Dios, su trascendencia, que es libertad en el
amor y gue por eso se revela histéricamente como condescendencia de Dios en lainmanencia,
como ser-con-nosotros” (Kasper, 2002, p. 168). Dios como Padre es origen, presente y futuro,

un Diosdelahistoria
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En continuidad con la tradicion biblica, Jesis € judio presentara a Dios como una
persona gue establ ece rel aciones personal es con | os seres humanos. Jesus habla de Dios de una
manera Unica, tiene la audacia de llamar a Dios Padre y més aln se va identificando con ese
Padre. Al recorrer e evangelio de Mateo nos encontramos con una afirmacion de Jests “Al
Padre le conoce sélo el Hijo” (Mt 11, 27) Jesis declara que solo El es el que nos puede revelar
aDios como Padre, pues solo El lo conoce y es El quien nos concede dirigirnos a Dios como

Padre nuestro. “Vosotros, pues, orad asi Padre Nuestro” (Mt 6, 9).

En JesUs este Dios personal es ““Abba”’? Padre (Mc 14, 36). Lamayoriadelos exégetas
estan de acuerdo en atribuir este uso lingtiistico a propio Jests. Seria dificil imaginar que la
experiencia de Dios como Padre no estuviera muy cerca de la concepcién de Dios propia de
Jests. Al dirigirnos alos evangelios encontramos |la palabra aramea Abba en |a boca de JesUs
alrededor de ciento setenta veces, sesenta en los sindpticos y en e evangelio de Juan ciento
nueve veces. Es una frecuencia significativa que nos revela las relaciones entre Dios y JesUs,
relaciones de familiaridad e intimidad personal que escandalizarian a cualquier judio (Haight,
2007, p. 129).

La metéfora de Dios como Padre tiene un rico significado que aparece en el contexto
del anuncio del reinado de Dios. ¢En qué deberia consistir la cercania del reino de Dios, no
dada siempre, sino “ahora”, en forma nueva e insuperable? JesUs vivié unarelacion con Dios
singularmente y de manera nueva en comparacion con las demés personas. El percibia su
relacion de “Hijo” con el “Padre”. Jests experimenta un acercamiento radical de Dios haciaEl,
lo cual antes no se daba de igual manera entre los “pecadores”, y lo considera relevante para
todos |os seres humanos, pues en esa relacion acontecia ahora de manera nueva e irrevocable
la cercania de Dios para todos (Rahner, 2007, pp. 299-300).

Para la sensibilidad de los contemporaneos de Jesus era irrespetuoso dirigirse a Dios
con e término familiar abba. Si JesUs se atrevid a hacerlo se debe a que anunciaba de una
manera Unica la cercania de Dios (Kasper, 2002, p. 137). JesUs expreso esta conviccion como
cuidado providencia de un Dios personal que se preocupa de todo, por la creacién, por € cielo,
latierra, los lirios del campo y principalmente por cada ser humano. El sabe cémo Padre, |0

% QOriginariamente abba es una forma balbuciente propia de los nifios (como nuestro ‘papa’). Sin embargo, no
quedo reducida al lenguaje infantil, sino que también la emplearon los adolescentes; ademés se llamaba abba a
otras personas respetables. Por |o tanto, abba era un término infantil, un lenguaje corriente y un tratamiento de
cortesia (Cf. Kasper, (2002), Jesls, €l Cristo, 11 ed, Salamanca, Sigueme, p. 137).
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gue sus hijos necesitan. Los capitulos 6 y 7 del evangelio de Mateo pueden ser considerados la

carta magna que nos revelala providente paternidad de Dios (Coda, 1993, p. 107).

Por eso os digo: No andéis preocupados por vuestra vida, qué comeréis, ni por vuestro
cuerpo, con qué os vestiréis. ¢No vale més la vida que el alimento, y e cuerpo més que €l
vestido? Mirad las aves del cielo: no siembran, ni cosechan, ni recogen en graneros; y vuestro
Padre celestia las alimenta. ¢No valéis vosotros mas que ellas? Por lo demés, ¢quién de
vosotros puede, por mas que se preocupe, afiadir un solo codo ala medida de su vida? Y del
vestido, ¢por qué preocuparos? Observad los lirios del campo, como crecen; no se fatigan, ni
hilan. Pero yo os digo que ni Salomon, en toda su gloria, se vistio como uno de ellos (...) No
0s preocupéis del mafiana: el mafiana se preocupard de si mismo. Cada dia tiene bastante con
su propio ma ( Mt 6, 25-34).

Cabe distinguir también, que el Dios de Jesus con estos cuidados no sofoca la libertad
humana, més bien, es un Padre que invita a la responsabilidad, es exigente y hace crecer,
promueve lalibertad y suscita la capacidad de arriesgarse por € bien. Observamos esto en la
pardbola de los talentos “El que habia recibido un talento dijo: Sefior, sé que eres un hombre
duro, que cosechas donde no sembraste y recoges donde no esparciste. Por eso me dio miedo,

y fui y escondi en tierratu talento. Mira, agui tienes o que estuyo” ( Mt 25, 24ss).

Ciertamente esta revelacion que nos ofrece Jesus esta en continuidad con € mensaje
central del antiguo testamento, pero es mas profunda, por ser plenamente universal y por ser
absolutamente personalizante, en € sentido que afecta a cada ser humano en su condicion real
(Coda, 1993, p. 108). Su bondad y cuidados no tienen limites. Su solicitud se extiende hasta
los gorriones ( Mt 10, 29 ). LIlamando a Dios Abba, Jesiis muestra la nueva concepcion que

tiene de El: Dios estd muy cerca de cada ser humano en e amor.

Para Walter Kasper (2002) e sentido teoldgico dd tratamiento Abba resulta
comprensible sélo cuando se le considera en relacion con el mensagje de Jesus sobre € sefiorio
de Dios. Entonces podemos ver claramente que lainvocacion de Padre representa: “el sefiorio
de Dios en € amor, la gloria de Dios se muestra en su libertad soberana para € amor vy €
perdén” (p. 138). El evangelio de Lucas nos ayuda comprender este sefiorio en el amor cuando
habladelamisericordiadel Padre celestial (Lc 6, 36) como bondad creadora. El amor paternal

de Dios vale paratodos sin excepcion ( Lc 15, 24 ). Donde e sefiorio de Dios se instaura, ali
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existe una nueva creacion, lo vigjo queda para atras y todo se hace nuevo a resplandor del
amor (Kasper, 2002, p. 139).

De esta interpretacion del sefiorio de Dios queda claro que € reino de Dios es
exclusivamente y siempre de Dios. No 1o merecemos por esfuerzo alguno ni lo alcanzamos
solamente con luchas sociales o politicas, no podemos cal cular su llegada ni podemos planearlo
u organizarlo. No podemos hacerlo ni construirlo solos, no podemos proyectarlo ni imaginarlo
sin Dios. El reino es dado ( Mt 21, 34 ) y degjado en herencia. Sin embargo, la llegada de este
reino en el amor no implicani quietismo, ni pasividad (Kasper, 2002, p. 140).

Concluyendo podemos decir que, encontramos en Jesus la misma estructura
fundamental de la concepcién de Dios como Padre que nos ofrece e antiguo testamento: la
verdad de una revelacion histérica que descubre el sentido universal y el fundamento de toda
realidad. Con €l término Abbadesigné aDios como un ser personal que obray hablalibremente
en lahistoriay entraen comunion con los hombres. Diostiene un rostro persona y un nombre.
Como libertad en el amor es € origen y e futuro de la historia, es esperanza, € amante en
libertad y €l libre en el amor, que se ha manifestado en Jesucristo (Kasper, 2002, p. 172).

Con lo dicho hasta este momento sobre el Dios de Jesucristo queda evidente lo que los
tedlogos afirman, que la radical novedad que Jesus nos trgjo sobre el conocimiento de Dios
esta en que Dios es Padre. Sin embargo, por mas que expliquemos esta novedad central de

Jesus, ellano alcanzala magnitud del Dios de Jesucristo.

Kasper (2011) afirma que “una novedad del nuevo testamento es que concentra la
revelacion en la persona del ‘revelador escatoldgico’ del Padre; por su medio la revelacién
veterotestamentaria alcanza su plenitud” (p. 170). Esterevelador es Jesucristo, €l hijo tnico del
Padre. Ese Dios del que nos habla el nuevo testamento “es no sélo ni principalmente el Dios
que es Padre, sino sobre todo el Dios encarnado. Es decir, el Dios humanizado” (Castillo, 2007,
p. 52). Aquel que irrumpi6 en e kronos de la humanidad revelando su rostro en Jesls de
Nazaret. Necesitamos, por lo tanto, parar delante de ese revelador escatolégico del Padre y

adentrarnos en su revelacion.
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2.3. Jesus, € rostro humano de Dios

El Dios unico en quien creemos los cristianos se nos ha dado a conocer en e hombre
Jes(s de Nazaret, € Dios encarnado (Castillo, 2007, pp. 56-67). Y nos ha llamado en su Hijo,
por pura gracia, a la més intima unién con El. Asi lo afirman las Escrituras, € Nuevo
Testamento dice que “el Dios libre e imprevisible ha dicho su Gltima palabra, totalmente
definitiva, en este dialogo (...) entre €l y el hombre. El Kair6s*® se ha cumplido (Mc 1,15)”
(Rahner, 1967, pp. 134-135). La ultima palabra divina ha sido su Hijo Jesucristo. Por su vez,
también reafirma esta realidad salvifica el Papa Pablo VI “Dios habl6 a nuestros padres en
distintas ocasiones y de muchas maneras por |os profetas. Ahora, en esta etapa final nos ha
hablado por el Hijo (Hebr 1, 1-2). Pues envio a su Hijo (...) para que habitara entre los hombres
y les contara la intimidad de Dios” (DV, 1967, num. 4).

Una necesidad emerge aqui, distinguir esta situacion unica e irrepetible de otros
acontecimientos divinos, precisar su significado y determinar su contenido. Buscando
distinguir esta situacién unica e irrepetible (1Tm 2,6; 6,15; Tt 1,3) de otros acontecimientos
divinos, cabe observar que, €l Kairds neotestamentario revela la actitud definitiva de Dios en
su relacion con e hombre y con e mundo. Se distingue esencialmente, de todo lo sucedido
hasta ahora y supone una novedad. Es la plenitud de los tiempos anteriores (Mc 1,15; Ga 4,4,
Ef 1,10).

En el Antiguo Testamento “Que Dios entre en relacion (...) personal con el hombre,
que entable un didlogo con él, es (...) una gracia y una misericordia incomprensibles, asi como
una revelacion de su amor” (Rahner, 1967, p. 137). Y lacumbre del amor de Dios es que Dios
lo mantenga a pesar de lainfidelidad de su pueblo y de su continuo algjarse. Pero, ese amor no
pasa de ahi, porque bondad, indulgencia, misericordia y cuidado son atributos que también
puede poseer un sefior con respecto a su siervo. Esta relacién sefior-siervo no implica todavia
gue e sefior quiera hacer participar a su siervo de su propia vida personal. Puede ser un sefior
lgjano e inaccesible. Pero, esta relacion vista desde una perspectiva neotestamentaria se nos
revela “como momento de un movimiento divino de acercamiento hacia la criatura, en € que
é mismo, € inaccesible, ha querido entregarse a hombre en & misterio de su vida

intrapersonal” (Rahner, 1967, p. 138). Ademas, es necesario tener en cuenta gque, este principio

% Kairos, viene del griego kaipog significa tiempo oportuno.
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de un amor personal ya tenia una orientacion interna hacia algo que habia de venir, hacia una

adlianza nueva.

En e Nuevo Testamento, Dios se ha revelado como Dios del amor, Dios es e amor.
Esto caracteriza decisivamente su obrar libre e histérico en la plenitud del tiempo, en & Kairds
del Nuevo Testamento. Y, “este amor es, (...) un acto librede Dios en Cristo, (...) es el acaecer
de la comunion plena y total de la vida més intima de Dios al hombre por €l amado” (Rahner,
1967, p. 140).

Seguin € cristianismo, estos dos elementos caracterizan € concepto de amor auténtico
y personal. Por eso, el amor es donacién libre de una persona que se posee a si misma, y esta
donacién es siempre milagro y gracia. El amor en sentido pleno y persona es un confiar y un
abrir lo mas intimo de “si mismo” a, y para, la persona amada. Este caréacter del amor, lo
podemos contemplar en lamision del Hijo unigénito de Dios, ya que, “en su encarnacion, en
su cruz y en su glorificacion ha quedado patente que Dios es € amor y que ha recibido al
hombre en su unién amorosa mas intima” (Rahner, 1967, p. 141). Esta evidencia debemos
entenderla en el sentido de que, todo € libre obrar de Dios en la historia total de la salvacion
ha querido de antemano ese acontecer. Y por la accién de Dios en Cristo, su voluntad libre de

unirse completa y personalmente al hombre se ha hecho irrevocable y total.

Cristo es € 1éAo¢ 100 vopov# [fin de la ley] (Rom 10,4), la plenitud de los
tiempos (Mc 1,15), y lo que en él se revel6 es la ayann tod 6605 [el amor de Dios]
(Rom 5,8) (...) En la realidad de Cristo se da concreta y verdaderamente el amor de
Dios; (...) El amor de Dios se ha revelado mediante esta presencia real en e mundo
(Rahner, 1967, p. 141).

El Hijo de Dios ha llevado a cabo |a redencion eterna, con su encarnacion, muerte en
cruz y resurreccion. Con todo esto ha tenido lugar un hecho definitivo e irrevocable porque
Cristo permanece eternamente, “Porque tanto amo Dios al mundo que dio su Hijo unigénito”
(In 3,16). Solo asi las promesas han sido cumplidas realmente. Dios se nos ha dado en Cristo
(1Jn 1,3) y en € Espiritu Santo (2Co 13,13). Esta comunion de amor la establece € Espiritu

divino, através de él Dios derrama sobre nosotros su amor (Rm 5,5; Ga 4,6; 1Jn 3,24; 4,13);

217 tgN0¢ ToD vopov (fin delaley)
2 gyamn Tod 0god (el amor de Dios)
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en e Espiritu se nos ha abierto la més intima vida personal de Dios. El nos introduce en €
conocimiento de Dios (Jn 15,26; 16,13; 1Co 2,12; 1Jn 2,20,27) Por é somos hijosde Dios (1Jn
3,1,2). Deesto modo, hemos entrado en lamés intimacomunion con Dios. Tal relacion depende
de larealidad de Cristo; es una readlidad que debe su existencia a la comunicacion personal,
unicay libre, de Dios en Cristo (Rahner, 1967, p. 142).

Como podemos ver, € significado de la Plenitud de larevelacion en Cristo consiste en
que de un modo pleno Dios se ha dado a conocer o “se revelaadviniendo é mismo en Cristo”
(Moingt, 2010, p. 13). Por eso, la fe cristiana afirma que lo esencia de la revelacion se
encuentra en € acontecimiento de Cristo. El misterio de la encarnacion nos dice que, Jests de
Nazaret es el Hijo de Dios, también nos dice que, es el misterio de la humanizacion de Dios. Y
aln podemosindagar como preguntaban sus contemporaneos ¢Quién es éste? Josep M .2Rovira
(1986) nos ayuda respondiendo que “Jesus se presenta en el evangelio como aquel hombre que
provoca curiosidad, desconcierto, simpatia y atraccion, escandalo... o fe” (p. 169). Con esto
quiere decir, que nuestra aproximacion a Jesus es semejante a la que se da en los encuentros
entre personas, hay un contraste de luz y de sombras. Y, sin embargo, lo que Dios padre ha
querido es expresarse humanamente a si mismo: “manifestar su designio de amor en la forma
del hombre humilde, libre y entregado a servir (...) lleno de amor verdadero, el verdadero amor
de quien sabe entregar su vida por los suyos, ya que asi se realizariala humildad-en-servicio y
en libertad” (Rovira., 1986, p. 173).

Segun &l Concilio Vaticano 11, Jesucristo eslaPalabrade Dios hechacarne paradial ogar

con los hombres.

(...) habla las palabras de Dios (Jn 3, 34) y realiza la obra de la salvacion que
Dios que & Padre le encarg6 (Cf. Jn 5, 36; 17, 4). Por eso quien ve a Jesucristo, ve a
Padre (Cf. Jn 14, 9); (...) El lleva a plenitud toda la revelacion y la confirma con
testimonio divino; a saber, que Dios esta con nosotros para librarnos de las tinieblas
(...) y para hacernos resucitar a una vida eterna (DV, 1967, nim. 4).

Ciertamente la pasion y la muerte es e relato central de los evangelios. Pero la pasién
y lamuerte no abarcan todo |o que los evangelios nos ensefian. Ni tampoco las palabras sobre
larenunciay lacruz agotan lo central del mensagje de Jesus. Por €llo, |os cristianos creemos en
un Dios que esta ali donde hay dolor, tristeza, sufrimiento y lagrimas, pero también esta alli

donde la gente se encuentra bien, disfruta, riey se divierte.
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A lo largo de este segundo capitulo hemos recorrido los caminos de la revelacion del
Dios unico, es decir, del acto de Dios de hacerse presente en e mundo, a los hombres, de
atraerlos a él y de comunicarse a ellos. Con €l fin tltimo de contemplar € rostro del misterio
sagrado, es decir, €l rostro humano de Dios que es su Hijo Unico y Plenitud de la revelacion.
Hemos podido observar como Dios havenido a mundo desde el comienzo de lostiemposy de
manera definitiva en Jesus de Nazaret, no para desaparecer, sino para habitar siempre entre
nosotros (Moingt, 2010, p. 19).

El Papa Benedicto XVI llama nuestra atencion ante una idea de Dios que se ha
difundido sobre todo en Occidente, esta idea afirma que Dios es extrafio a la vida 'y a los
problemas del hombre y mas alin, que su presencia puede ser una amenaza a su autonomia.
Cuando en verdad, toda la economia de la salvacion nos muestra que Dios habla e interviene
en lahistoria en favor del hombre y de su salvacion integral (Benedicto X V1, 2010, pp. 48-49).
Por eso, €l siguiente capitulo se encargara de desarrollar lainterrelacién entre lo humano y 1o
divino, entre la divina gracia y la libertad del ser humano, es decir, la actitud definitiva que
Dios hatenido para con el ser humano en su Hijo unigénito. En esta actitud Ultima, Dios quiere
hacer participar a cada hombre de su propia vida personal. Porque “s6lo Dios responde a la sed
que hay en el corazon de todo ser humano” (Benedicto XV1, 2010, p. 48).
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CAPITULO I

SOBRE LA EXISTENCIA CRISTIANA

El presente capitulo comprende tres momentos. En la primera parte nos proponemos
reflexionar sobre la dindmica de la existencia cristiana, que es la comunion y configuracion
con Cristo. En la segunday tercera parte de este capitulo queremos mostrar la dinamica de la
existencia cristiana en un hombre y en una mujer que la vivieron en su cotidianidad
orientandolos a la libertad trascendental . Esto, sin ninguna pretension de delinear un itinerario
unico a creyente de hoy, sino mas bien, con e deseo de mostrar que el Evangelio tanto ayer
como hoy, cuenta con todas las posibilidades de ser escuchado y oido de nuevo, como una

Buena Noticiaque daviday en ellala auténticalibertad.

Recientes consideraciones del contexto espiritual del siglo XXI indican que €
catolicismo es percibido como una religion fria, triste, legalista y normativa. Ademés, se
interpretalalibertad como autodeterminacion, esto significaque, libre es aquel que decide por
Si mismo 0 que es causa de sus propias acciones. Esta interpretacion de la libertad tiende a
prescindir de larelaciéon del hombre con Dios, es decir, que no lo niegani lo afirma, sino que
sencillamente 1o degja a un lado, desconociendo asi, la capacidad vital de trascendencia
inherente a ser humano. Sin embargo, desde el corazén de nuestramodernidad surgen también
cuestiones espirituales profundas, una busgueda incesante de sentido, grupos religiosos y un
apasionamiento por lo espiritual. Esto significa que hay un resurgimiento de o religioso y un
ascenso de o espiritual, como serios desafios que cuestionan lateologia y la pastoral (Bacq y
Theobald, 2011, p. 181).

Desde esta perspectiva de cuestionamiento y de cambio ¢Qué tiene que decir la
espiritualidad y de manera particular la cristiana? ¢Como puede darse una interrelacion entre
lo divino y lo humano, entre lagraciay lalibertad de este? Por espiritualidad entendemos aqui
“(...) lamanerade vivir de una personaanimada desde €l interior. Su busgueda de autenticidad
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consigo misma, con los otros, con lo divino y con el cosmos” (Bacq y Theobald, 2011, p. 183).
La vida espiritual es una aventura de toda la vida, un itinerario a inventar, a desarrollar alo
largo de la existencia. También es la busgueda constante de sentido en la cotidianidad y del
Absoluto. Abrazar esta aventura supone riesgo, un salto en su propio misterio, en larelacion
con los deméas y con e cosmos, pero también es un acto de fe en e misterio de Dios. Dar este
salto nos conduce a un constante nacimiento que seinsertaen un acto de libertad, de liberacion
de todo lo que encadena y de todo lo que destruye a la persona (Bacq y Theobald, 2011, p.
184).

3.1. Lacomunidén con Cristo dindmica dela existencia cristiana

Laexistenciacristianano es unarealidad estética, conllevaun proceso deidentificacion
y comunién con Jesucristo, por eso implica un desenvolvimiento continuo. A este, San Pablo
lo [lamaun movimiento “de hacernos adultos en Cristo” (Ef 4, 11-16). Esto significa, madurez
cristiana como comunion de vida con Cristo (Palaoro, 1992, p. 15). La comunién personal con
Dios es posible en y por un acercamiento benévolo del Absoluto a nosotros, y es en su Hijo
Jesucristo que El se ha acercado a cada persona. Esto significa que la vida cristiana gira en
torno aunarelacion personal del ser humano con Dios en su Unigénito, unarelacion de persona
a persona. De esta manera, es sobre la base de una aproximacion gratuita de Dios que €l ser
humano se pone en relacion vital e inmediata con El. Por ello, € acto de ese encuentro — que
tiene lugar en este mundo — acontece por la fe, a esto le [lamamos salvacion. Salvacion que
comprende una propuesta y una respuesta. La propuesta viene de Dios y |a respuesta cabe al

ser humano.

De aqui se desprende que lacomunion con Cristo es el nicleo delavidacristiana. Trae
COmMO consecuencia unavida nuevay se expresa en e compromiso de crear comunion con los
demés. Esta se mide por su relacion con Cristo en un proceso continuo. La relacion con El
tiende areproducir en si laimagen de Cristo mediante una participacion cada vez mayor en su
vida, muerte y resurreccion. Por eso, la espiritualidad cristiana se fundamenta sobre €
Evangelio, es decir, sobre Cristo “Camino, verdad y vida” (Jn 14,6). Que nos lleva a una

transformacion vital, o sea, alamadurez cristiana (Palaoro, 1992, p. 15).

El hacernos adultos en Cristo requiere una adhesion a El, y € dejarse guiar por su
Espiritu. EI mismo que va talando lentamente en cada persona la imagen del Hijo, y en esta
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transformacion vital se actualiza en nosotros el designio de Dios. Por consiguiente, es la
docilidad a la gracia la que permitira un crecimiento interior. En ningin momento significa
pasividad, sino capacidad de acoger € mensagje cada vez con mayor profundidad. De esta
manera, € ser humano es estimulado por la gracia, llevado constantemente a una
transformacion interior y de renovacion, haciéndolo capaz de reconocer la voluntad de Dios
parasu vida (Palaoro, 1992, p. 16).

Una exigencia que se impone en €l crecimiento interior es la cooperacion por parte del
ser humano alas gracias que recibe. Ta cooperacion se dara entre contradi cciones, conflictos,
tensiones, rupturas que abriran nuevos horizontes para nuevas sintesis, otras entregas que
exigiran unanuevagenerosidad (Palaoro, 1992, p. 16). Teniendo como presupuesto ladinamica
de la espiritualidad cristiana, es decir, e proceso de identificacion y comunion con Cristo
(Cadtillo, 2007, p. 25).

Consecuentemente, en lacomunion con Cristo es posible afirmar unainterrelacion entre
lo humano y lo divino, es decir, una comunicacion entre Dios y €l hombre, en € tiempo y en
el espacio. Debido en un primer momento a su constitucion trascendental y ala aproximacion
gratuitay amorosa de Dios, que se ha acercado y continta acercandose personalmente a cada
hombre y mujer de hoy. Por eso, tanto ayer como hoy en la configuracion con su Unigénito es
gue encontramos € modo de existir mas plenamente humanos. Dios no quiere ser d
eternamente distante, sino que quiere llegar aser el centro mas intimo de nuestra existencia, en

lalibre gracia de su autocomunicacion y en lalibre respuesta de cada persona.

Por eso, alo largo delahistoria, lagraciade Dios hallevado constantemente a hombres
y mujeres a una transformacion interior y de renovacion, haciéndolos capaces de escuchar la
Buena Nueva y de reconocer la voluntad de Dios para su vida. Por lo tanto, haciéndolos
plenamente humanos y plenamente libres. En el siguiente punto nos ocuparemos de
comprender la configuracion de la libertad cristiana en la experiencia cristologica de dos
cristianos San Ignacio de Loyola y |la Beata Mercedes de Jesis Molina, de tal manera que
podamos de hecho considerar la posibilidad de llegar a experimentar en nuestra existencia a
Jesucristo como lalibertad trascendental .

Para esbozar |a experiencia cristoldgica de San Ignacio y |la Beata Mercedes, se hace
necesario en primer lugar recordar como presupuesto tres lineas fundamentales de nuestra
relacion con Jesucristo y luego distinguir una trilogia de conceptos. La primera linea

fundamental determina que el punto de partida para abordar una cristologia es nuestrarelacion
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con Jesucristo. La segunda subraya que el querer de Dios es que creamos en su Hijo (1Jn 3,
23). Y latercera linea comprende gque, donde se da esta relacion persona con Cristo en la
historia como algo Absoluto, se da @ cristianismo explicito, y donde se la interpreta
legitimamente se da € cristianismo eclesial (Rahner y Thising, 1975, p. 21).

Ademés, nuestra reflexion necesita distinguir una trilogia de conceptos principales. la
experiencia cristiana de Dios (Lima, 20023, p. 242), la experiencia de Ignacio como la de

Mercedes, y laexperienciaignaciana de Dios (Palacio, 2007, pp. 855-862).

Hablar de unarelacion personal con Jesucristo es hablar de una experienciacristianade
Dios que emerge como un desafio, 0 como un riesgo esencial que la fe necesita correr. El
filosofo y tedlogo Henrique C. de Lima Vaz (2002a), afirma que es importante paralalucidez
y € vigor de la vida cristiana definir la experiencia de Dios como “la experiencia de una
Plenitud o de un Sentido radical” (p. 242). Se trata de una Plenitud que no nos ahoga sino de
una Plenitud que es sentido: nos libera y nos ilumina. No es un sentido entre otros, sino €
Sentido Absoluto, eslo que antes hemos Ilamado de Trascendencia, es decir, Dios mismo. Por
es0, la vida cristiana busca una experiencia de Dios en su verdad. Sin la auténtica experiencia
de Dios nuestra vida andara errante entre muchos dioses, pero serén idolos o imagenes
enganosas de laverdad que hemos perdido (Lima, 20023, p. 242). Con relacion alaexperiencia
cristol 6gicade Ignacio éstafue recogida en su Autobiografia. Lamismaque “es el relato hecho
por el mismo Ignacio de su itinerario espiritual” (Palacio, 2007, p. 855). Una radiografia
interior de su experiencia espiritual. Més que contar sobre si mismo, Ignacio va describiendo
el modo como Dios fue actuando en su vida y su colaboracion con El en su identificacion con
Cristo, por eso, € Ignacio histérico casi desaparece para dar lugar a la accion de Dios en su
vida. La experiencia cristologica de Mercedes es aquella de una cristiana que, bajo la accién
del Espiritu, tomaconciencia, cadavez mas claray profunda, de lavoluntad de Dios sobre ella
misma y sobre e mundo. En su Autobiografia?®, [lamada también Apuntes describe e modo
como Dios fue actuando en su interioridad. Dios toma la direccion de su viday Mercedes 1o
consiente, no hace otra cosa gque disponerse y corresponder a la fuerza de la gracia que la

2 Los Apuntes de M ercedes de Jestis Molina son un verdadera Autobiografia-dictada, donde “La verdad histdrica,
la verdad de la autocomunicacion del mismo Dios se halla presente, intacta”. Benitez, (1987). Presentacion. En,
Mercedes de JesUs su vida. p. 17. Quito: Don Bosco. El tedlogo Dr. C. Snider cataloga los Apuntes, como €l
documento mayor, el més importante parael conocimiento de los hechos de laviday de lainterioridad misma de
Mercedes (...) redactados por la M. Maria del Corazén de JesUs”. La Autobiografia se citara con la sigla “A” por
ser mas conocido como Apuntes. Haro, (1988). Mercedes de JesUs su vida. p. 23. Quito: Don Bosco.
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conduce por caminos impensables. Observaremos la configuracion de estas dos experiencias

en |os siguientes apartados.

El tercer y ultimo concepto principal en este capitulo es la experiencia ignaciana de
Dios. Esta es la perspectiva abierta por Ignacio hacia unanuevay peculiar experiencia divina.
Es estaperspectiva, laque puede ser compartidapor otros, esto eslo ignaciano delaexperiencia
o laexperienciaignacianade Dios que quedo plasmadaen el texto delos Ejercicios Espirituales
(Palacio, 2007, p. 855). Es aqui en e contexto de esta propuesta que se comprendera méas
adelante |a experiencia ignaciana de Dios de una discipula de Ignacio de Loyola, ella es,
Mercedes Molinay Ayala

3.2. Un maestro de espiritualidad San Ignacio de Loyola, un hombrelibre

En este tema queremos mostrar la dinamica espiritual de un hombre cuyavida giré en
torno a Hijo de Dios, @ Sefior Jesucristo, razon por la cual, le fue posible vivir en su
cotidianidad la libertad cristiana.

Recordemos que, cuando hablamos de la dindmica de la existencia cristiana,
subrayamos que su nucleo fundamental es la comunién e identificacion con Cristo. Este
proceso en Ignacio de Loyolalo encontraremos en su Autobiografia (San Ignacio, El Peregrino.
Autobiografia de San Ignacio de Loyola, 1983), en € libro de Ejercicios Espirituaes (Sao
In&cio, 2002) y en su Diario Espiritua® (San Ignacio, 1952). Buscar y encontrar las huellas de
Cristo degjadas en Ignacio es descubrir el corazon y e ge alrededor del cua gir6 toda su
existencia. A través de su encuentro personal con Dios en la persona de Jesucristo, seiniciaun
proceso continuo de crecimiento interior, de transformacion radical de su vida. Su experiencia
espiritual sevaestructurando alo largo desuvida. En ellalagraciade Diosintroduce algnacio
progresivamente en e conocimiento y vivencia del misterio de Cristo. Por eso podemos
preguntar ¢Como fue laexperienciade Dios y que transformaciones provoco en lavida de San
Ignacio de Loyola? ¢Quédice Ignacio de Jesis? y ¢Quién es Jesls paralgnacio? Detal manera
gue podamos esbozar su experiencia cristol6gica (Palaoro, 1992, p. 18).

30 El Diario espiritual de Ignacio de Loyola comprende dos cuadernos. El primero contiene un proceso espiritual
de cuarenta dias que van del 2 de febrero a 12 de marzo de 1544, dedicado a la eleccion de la pobreza de las
iglesias de la Compafiia. El segundo nos habla de sus sentimientos espirituales desde €l dia 13 de marzo al 27 de
febrero de 1545.
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Ifigo Lopez de Loyola se contentaba con ser un joven refinado y alegre, amante de la
ropa elegante y de la buenavida, arraigado en una fe que le hacia repetir o gque en su entorno
se deciade Jesus. Diosirrumpe en su vida cuando este vive una experiencia de falta de sentido
y de hastio de la existencia. Mediante lalectura de dos libros, la Vida de Cristo y una Vida de
Santos, dos propuestas de vida se levantan en su horizonte. Los libros le hacen sofiar. Por una
parte, le proponen todo |o que debe hacer en servicio de unacierta dama; por otra, lo incitan a
colocarse a servicio de Jesus para hacer grandes cosas como San Francisco de Asis 'y Santo
Domingo. La primera alternativalo degja con sabor avanidad, tristezay vacio. La segunda por
el contrario lo dgja gozoso y contento, como si su vida encontrara en eso la propia realizacion
(Kolvenbach, 1999, p. 67).

En esta diversidad de resonancias y en € creciente discernimiento, Cristo se le revela
como su Sefior (Palaoro, 1992, p. 20). Descubre la [lamada de otro Rey, € Rey Eterno que es
Cristo Jesls y se detiene a reflexionar. Ignacio descubre progresivamente a Jesucristo todo
entero como su Dios. Lo experimentacomo e Sentido radical. Se siente atraido por €l ideal del
servicio ala persona de Jesucristo (Aut. 7; 11; 14; 17). Su novedad sera una vision de JesUs
inseparable de su servicio en lo concreto de la accion cotidiana, apostdlicamente orientada, y
un estilo devidaal servicio de lamision de Jestis (Kolvenbach, 1999, p. 67). Por eso, laciudad
de Loyolacontintasiendo e escenario de unaconversion radical delgnacio, lacual o consagra

firmemente al servicio del Sefior y aun nuevo estilo de vida (Palaoro, 1992, p. 21).

Laexperienciade Ignacio se enriquece con lainmersion en lavidacon Jesucristo siendo
compariero en el servicio a Padre y guiado por € Espiritu Santo. En tal experienciauno delos
rasgos de Cristo que él havisto y havivido seimpone: Cristo como Uno delaTrinidad. El cua
esta siempre unido al Padre y al Espiritu. Asi, desde € principio de su experiencia Ignacio
descubre ala Trinidad (K olvenbach, 1999, pp. 68-70).

Una experiencia de vital importancia en este periodo es la llustracion del Cardoner3!.
En su Autobiografia Ignacio mismo nos cuenta que sus “ojos interiores” (Aut. 29), se abrieron
y “esto con una ilustracién tan grande, que le parecian todas las cosas nuevas (...) le parecia
como si fuese otro hombre y tuviera otro intelecto, que tenia antes” (Aut. 30). Estailustracion

3L lustracién del Cardoner: “Una vez iba por devocion a una iglesia que estaba poco mas de una milla de Manresa
(...), y €l camino vajunto al rio; y yendo asi en sus devociones, se senté un poco con la cara hacia el rio, el cual
ibahondo. Y estando alli sentado, se le empezaron abrir los ojos del entendimiento; y no que viese alguna vision,
sino entendiendo y conociendo muchas cosas, tanto de cosas espirituales, como de las cosas de fe y de letras; y
esto con una ilustracién tan grande, que le parecia todas las cosas nuevas (...) recibié una grande claridad en el
entendimiento (...) le parecia como si fuese otro hombre y tuviese otro intelecto, que tenia antes” (Aut. 30).
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le daalgnacio una mentalidad nuevay un espiritu nuevo. La “nueva inteligencia”, le permite
reestructurar su vida, su concepto de Dios, del ser humano y del mundo. Provoca una
reconversion tal gue de hombre solitario pasa a hombre solidario, de hombre penitencial y
contemplativo a hombre activo, elige laaccion y e apostolado por Cristo. De la imitacién de
los santos pasa a seguimiento de Jesucristo, de lasoledad a encuentro con las personas por la
actividad apostélica. En fin, apartir de este momento €l tomara sus decisiones siempre a partir
del ideal apostolico (Palaoro, 1992, p. 23).

Por eso Ignacio quiere vivir bgjo € Espiritu de Dios, discerniendo cuanto le inspira
(Kolvenbach, 1999, p. 69). Vivir como compafiero de Jesus en su Espiritu. Esto significa que
no podra ser nunca enteramente racional, es decir, un calculador exacto, sino que debe
permanecer abierto a Espiritu que sopla donde quiere y cuando quiere, abierto al entusiasmo,
alobelloy alo nuevo que & Espiritu no deja de suscitar incesantemente en € cuerpo de Cristo

gue eslalglesia (Kolvenbach, 1999, p. 70).

De este modo, Ignacio va purificando su voluntad, a través de una entrega
verdaderamente cristiana y ordenandola conforme a los caminos de Dios. Alcanza una
auténtica pobreza de espiritu que lo libera de su deseo ambicioso de confiar en si mismo y en
sus fuerzas para conseguir su propia salvacion; se abandona a poder de la gracia Unica fuente
de salvacion (Palaoro, 1992, p. 23).

Para entonces, Ignacio concentra su mirada contemplativa en e Misterio de Cristo.
Percibe que podemosvivir enladimension delo universal y sin embargo actuar en lo particular.
Desde esta perspectivalo universal esladivinaMajestad, 0 sea, Diosy lo particular eslavida
de Cristo. Aquel que es el maximo no puede ser coartado, ni obstaculizado por nada, se
encuentraen lo minimo del Verbo encarnado, en un lugar y tiempo preciso de nuestra historia.
Por eso, podemos seguir a Cristo sumergidos en € trabajo concreto de cada dia, pero con un
corazén tensado hacia €l infinito de Dios, que hace presente en € agui y ahora los amplios
horizontes de su designio de salvacion (Kolvenbach, 1999, p. 71). Para Ignacio, en su lectura
de lo particular en que se revela lo universal de Aquel que es Uno de la Trinidad tiene sus
preferencias. Elige aquellos pasges de los Evangelios en los que Cristo esta siempre en
movimiento. Esta en estado de pascua, es decir, esta constantemente de paso, de ciudad en
ciudad, de pueblo en pueblo hastael gran Paso — la Pascua—. Donde, por nosotros, pasa de una

muerte cruel y vergonzosa alaalegriade vivir parasiempre (Kolvenbach, 1999, p. 71).
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Por eso, paracomprender lacristologiade Ignacio, es necesario entrar en el movimiento
gue ellapropone. Tal cristologia sabe que, contemplar a Sefior en movimiento es unallamada
aponerse en un camino en el cual El seré nuestro compariero. De ahi que, es necesario, pedir
el “conocimiento interno del Sefior, que por mi se ha hecho hombre para que més le ame y le
siga” (EE 104). Yaque paraél laasimilacion persona del misterio de Cristo necesita primero

conocer, luego amar y finalmente seguir a Cristo.

Nos propone, primero contemplar los misterios de la infancia de Jests (EE 111). Su
mirada contemplativa lo encuentra todo en movimiento: Mariay José siempre en camino con,
y por, e Nifio. Segundo, contemplar los 30 afios en Nazaret, ve a Jesis avanzando y
progresando para cumplir sumisiéon de enviado y tercero la subida a Jerusal én, en este trayecto
Ignacio escoge dieciséis misterios de la vida de Cristo nos hace encontrar a Sefior en plena
actividad (Kolvenbach, 1999, p. 71). En € trayecto, bruscamente aparece € misterio
desconcertante, “el Sefior se ve condenado a una repentina pasividad sufriente, que le privade
todo y de todos” (Kolvenbach, 1999, p. 72). La omnipotencia divina se revela ahora en la
impotencia humana libremente sufrida. Yano es e Sefior quien traza su camino son |os otros.
La mirada contemplativa de Ignacio se centra en “lo que Cristo padece y no hace: su no-
respuestaal proceso, su no-reaccion a las provocaciones y malos tratos” (Kolvenbach, 1999, p.

72). El sentido de este camino esta en que ha sufrido por nosotros, por mi, y esto por amor.

Laradicalidad con que Ignacio propone a este Dios que sufre y muere por amor, insiste
en dos eventos imprescindibles: en la eleccion desconcertante que Dios ha hecho por nuestro
amor y en laeleccion que Cristo ha hecho: anunciar el advenimiento del Reino en pobreza, en
lahumillacién y en la cruz (Kolvenbach, 1999, p. 73). Paradl, € Hijo del hombre ha escogido
real y libremente un camino en sentido contrario al impulso que nos arrastra atodos, este es, a
escalar cada vez mas algjandonos de los marginados y rechazados. La cruz es € resultado de
esta eleccion. En todo el realismo del acontecimiento del Calvario, Ignacio privilegia la

eleccion llena del amor de Dios (Kolvenbach, 1999, p. 74).

Cabe aln poner de relieve gue Ignacio encuentraen unavision asu Cristo. Eslavision
dela Storta: “Y estando un dia en una iglesia haciendo oracion algunas millas antes de llegar a
Roma, sintio tal mutacion en suamay vio tan claramente que Dios Padre [o ponia con Cristo,
su Hijo, que no se atreveria a dudar de esto, sino que Dios Padre le ponia con su Hijo” (Aut.
96). Ignacio tiene la certeza de que Dios Padre lo coloca con su Hijo, que llevalacruz, como
compariero en su camino pascua (Kolvenbach, 1999, p. 74). Podemos observar también, que
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es “El Padre Eterno quien toma la iniciativa y expone el deseo de Ignacio: ‘Quiero que recibas
a éste en tu servicio’. Y a su vez Jesucristo, (...) responde dirigiéndose a Ignacio: ‘Quiero que
td nos sirvas’, tomando de este modo a Ignacio a su servicio” (Palaoro, 1992, p. 26). La
respuesta de Ignacio es la adhesién a Aquel que camina llevando la cruz, es decir, a Cristo, y
més alin, se uneaEl eligiendo lo mismo que El haelegido para colaborar con El en lasalvacion

del mundo.

Yo quiero y €lijo, por imitar mas actuamente a Cristo nuestro Sefior, pobreza
con Cristo pobre que rigueza, oprobios con Cristo lleno de ellos que honores, y deseo
mas ser estimado por vano y loco por Cristo, que primero fue tenido por tal, que por
sabio ni prudente en este mundo (EE 167).

Lainiciativa de elegir con Cristo lo que El ha elegido no parte de Ignacio sino de Dios
Padre gque lo pone junto asu Hijo y de Cristo que lo [lama a ser su compariero, por llevar todo
lo creado a su plenitud. El es puesto de modo particular con € Crucificado. Es conformado a
Cristo en la cruz. La misma que estd en € centro de su espiritualidad. Ignacio se siente
definitivamente admitido en laintimidad del Padre y del Hijo, en la comunion més plena con
Jesucristo. Y esta comunién “significard sobre todo intimidad de servicio apostélico. Servir
serd de ahora en adelanten consagrarse enteramente a la cooperacion con la accién trinitaria,
como compariero de Jesus, en la pobreza, humildad, abnegacion de si mismo” (Palaoro, 1992,
p. 27). Este servicio por amor se concretiza en e servicio a la lglesia, bajo la autoridad del
Vicario de Cristo. Desde esta perspectiva, anunciar la Buena Noticia significa para Ignacio,
asumir en seguimiento del Uno delaTrinidad el evangelio delacruz, aun cuando podamos ser
considerados locos como El, locos, paraque lagloriade la Trinidad resplandezca en lavida de
cada ser humano (Kolvenbach, 1999, p. 75).

Retomando esta rgpida vision del itinerario vivido por Ignacio, contemplamos una
unidad progresiva. Diosirrumpio en su vidacomo lapresenciadel Sentido Radical, el Absoluto
de su existenciague lo transformé hondamente y lo ilumind hastatransformarle en un servidor
infatigable para Dios en € seguimiento de su Sefior. Para é, Jesucristo es € Dios a quien hay
gue servir; esel Uno delaTrinidad, €l Rey eterno que lo invitaa colaborar en sumision; sele
revela como peregrino y lo Ilama a ponerse en camino como compafiero y El se adhiere a

Verbo encarnado y mas aun digiendo y deseando o mismo que Jestis ha elegido. Su proceso
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deidentificacion y comunion con Cristo revelan una adhesién cada vez més apasionada al Rey

eterno y asu servicio (Palaoro, 1992, p. 27).

3.3. Unadiscipula de la espiritualidad de San Ignacio de Loyola: Mercedes Molina, una
mujer libre.

Mercedes através de su encuentro personal con Dios, en la personade Jesucristo, inicia
un proceso de continuo crecimiento interior y de transformacion radical de su vida. Se
transformé en la peregrina del Absoluto, pasd a un estado de continua busqueda del querer
divino, parafraseando a P. Iparraguirre (1952) podemos llamarla de “exploradora de la
voluntad divina” (p. 57). A lolargo de su existencia M ercedes vive una dinamica de comunion
y configuracion con Cristo, a través de la cual, la gracia la introduce progresivamente en €l
conocimiento y vivenciadel misterio de Cristo o delo que llamamos de Libertad Trascendental
(Haro, 1988, pp. 76-78).

MercedesdeMolinay Ayala(A 2, p. 59), fueinstruidapor su Madre en el conocimiento
de los misterios de la fe que le hacian vivir los sentimientos de la verdadera devocion
(Villafuerte, 1886, p. 17). Gozabay disfrutaba de su situacion social y econdmica (A 2, p. 64).
Se complacia con ser unajoven refinada y alegre, amante de las joyas y de la ropa el egante,
pues, por “entonces parecia que su pasion dominante era € lujo y la ostentacion en sus
vestidos” (A 2, p. 72). Le agradaban |os paseos a caballo y frecuentar los circulos sociales en
los cuales tocaba € piano y cantaba (Fgjardo, 1960, p. 29). De este modo, Mercedes llevaba
una vida delicada y opulenta (Haro, 2000, p. 108). Fascinada por los goces de la vida de este
mundo (Villafuerte, 1886, p. 19).

Es aqui, en su juventud cuando Dios irrumpe en la vida de Mercedes (Haro, 2000, p.
108), cuando vive una experiencia de fata de sentido y de hastio de la existencia (Vasquez,
1984, p. 55). “Cierto dia, habiendo salido de paseo con un grupo de alegres comparieros, el
caballo que montaba Mercedes se encabrito de pronto y la arrojo a tierra” (Snider, 1993, p. 59).
Cay6 del animal y se rompi6 un brazo (A 2, p. 64). Durante los largos dias de reposo forzado,
se hizo insistente la accion de lagracia (Snider, 1993, p. 59). Mediante la lectura de libros, “se
entrego a profundas meditaciones sobre lavanidad e inconstancia de sus bienes; y, € resultado
fue, como en otro tiempo con San Ignacio de Loyola herido en lapierna, € proposito firme de
darles de mano y entregarse al servicio divino sin reservas” (Fgardo, 1960, p. 30). De este
modo, segun € tedlogo romano Carlos Snider (1993), Mercedes, alaluz de Dios, comprendié
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la vanidad de las cosas terrenales y, movida por el divino Espiritu, hace una doble promesa:
“renunciar al lujo y vestir el habito blanco de Nuestra Sefiora de las Mercedes” (p. 59). Desde
entonces comenzo a gercitarse en la mortificacion y sustituyo los ricos trgjes por € sencillo
vestido blanco de Nuestra Sefiorade las M ercedes. Este nuevo modo devidalo sigui6 fielmente
por tiempo indeterminado hasta cuando fuese la voluntad de Dios (A 2, p. 64). Mas aun,
deseaba ser beata profesa del habito de la Merced y a imitacion de Santa Mariana de Jesus,
quiso hacer en manos del confesor |os tres votos de pobreza castidad y obediencia, pero su
confesor no se lo permitié (Fgardo, 1960, p. 30). Segun la tedloga Luzmila Haro (2000)
“Mercedes pasa de una existencia centrada en su yo a una existencia polarizada en Dios. Es su
primera conversion” (p. 109). Inicia asi, un proceso de descentramiento, es decir, € centro de

su vidayano es ellamisma, sino la persona de Jesucristo.

AUn en estos momentos de su vida podemos encontrar la llamada “conversion
definitiva” (Haro, 2000, p. 110). Cuando contaba con veinte afios su confesor e mando6 dejase
el habito de Nuestra Sefiora de la Merced. Mercedes obedece y vuelve a su vida delicada y
opulenta, y entre lailusion y el encanto empefia su palabra para contraer matrimonio (Haro,
2000, p. 110). “Pero el Sefior esperaba a Mercedes en este camino de flores que gustosa
recorria, como en €l de Damasco esperd a Saulo, para rendirla con un impulso de su gracia”
(Fajardo, 1960, p. 31). Recordemos este momento:

Al regreso de un paseo con losfamiliares del novio, Mercedes seretiré unatarde
areposar en su cuarto. Junto alacabecera, colgado delapared, pendiaun crucifijo. Ella
lo mirg, y en ese momento toda su alma se sintio trastornada. Le parecié que €
matrimonio, que estaba préximo acontraer, eracomo unatraicion o infidelidad. Movida
por la gracia de Dios, cay6 de rodillas y, delante del Crucifijo, hizo voto de castidad
perpetua, escogiendo como a unico esposo de su almaal Sefior Jesus (Snider, 1993, pp.
60-61).

En plena juventud, su espiritu era trabgjado por la gracia (Fajardo, 1960, p. 30), le
cambiadefinitivamente el rumbo de su vida. Cristo entonces, se le revelacomo su unico Sefior,
el Absoluto de su vida, Ilamandolaa seguirle y a entregarse sin reserva (Vésquez, 1984, p. 55).
Se siente asi, atraida por €l ideal de seguimiento y servicio ala persona de Jesucristo. Por una
entrega total e indivisa a Jesuss, la cual la consagra firmemente al servicio del Sefior Jeslisy a
un nuevo estilo de vidairrevocable (Haro, 2000, p. 109).
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Encontramos asi a Mercedes, con lafirme determinacién de progresar en el camino de
la perfeccion “penso dedicarse seriamente a los ejercicios de una virtud solida y perfecta” (A
2, p. 76-77). Su Unica preocupacion fue “imitar de modo més perfecto a la Azucena de Quito,
Santa Mariana de Jesus (...) vida retirada de piedad, oracion, caridad con el préjimo y austera
penitencia” (Snider, 1993, p. 62). Ademas, afirmaque, en este tiempo Mercedes se degjabaguiar
por su director espiritual; pero su verdadero guiaerael Sefior. El cual le concedio lagraciade
dedicarse a la oracion mental, de quietud y de unién con Dios. Asi mismo, subraya que es €
amor de Dios, larazdn por la cua Mercedes escoge imitar y asemejarse a Cristo crucificado.
Porque seguin el espiritu de Dioslas almastienden a ser conformes alaimagen de su Hijo (Rom
8,29), (Snider, 1993, p. 63).

Para la tedloga Luzmila Haro (2000), la presencia del Espiritu de Dios en la vida de
Mercedes se manifiesta por medio de dones extraordinarios, que Dios libremente le concede.
Leilumina sobre |os misterios de su Reino, sobre Si mismo, sobre la humanidad de Jesisy los
misterios que vivio en este mundo, para que comprenda y asimile el misterio de Dios en su
vida(pp. 113-115). También el Padre Eliecer Fgjardo (1960) comprende que “Las ilustraciones
gue recibia nuestra Mercedes, por este tiempo, eran notables acerca de los mas sublimes
misterios de la fe” (p. 39). En una de las visiones mas importantes para Mercedes, donde ve a
Jestis, camino del calvario nos permite visualizar como Cristo se le revela de manera especial:
“Durante esta época N. Sefior se le presentd cargado con la Cruz; vestia tinica morada,
invitdndola a que le ayudase a salvar almas” (A 5, p. 604). Ante esta invitacion, Mercedes no

guiso otra cosa que seguir a su Esposo, camino del calvario (A 3, p. 565).

El centro de esta vision es Jests. El invisible se hace presente. Es una Cristofania.
Mercedes contemplaaCristo en el misterio de sudolor y desde alli escuchalapalabramilenaria
de Jesus “Sigueme”. De este modo ingresa en el discipulado propio de Jesus, comparte su vida
y misiéon (Haro, 2000, p. 183-193). Lo contempla en movimiento, en camino hacia el calvario
y €ella se hace compafiera del peregrino. A partir de esta vision la vida de Mercedes gira en
torno a Cristo camino del Calvario. Y estavidade oracion, austeridad y dedicacion al servicio
del préjimo, se prolongo por casi veinte afios (Snider, 1993, pp. 64-65). Al ver la distribucion

de su tiempo, sorprende, nos dice el Padre Fgjardo:

Ver en ella muchas précticas ignacianas: lectura espiritual, oracion mental y
vocal, tomar puntos para la meditacion del dia siguiente, examen de conciencia dos
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veces a dia, etc., cuando Mercedes no conocia Jesuitas, pero se halla la explicacion
recordando que era imitadora de Mariana de JesUs y leyendo la distribucion andloga
que ella guardaba, dada por los padres de la Compariia (Fgjardo, 1960, pp. 38-39).

Seguin € Padre Villafuerte (1886) “Mercedes (...) purificaba de dia en dia su alma para
la unién divina, velaba sobre su espiritu extraordinariamente, procurando extinguir en é todo
lo que fuese obstaculo” (p. 43). Su director espiritual viendo e progreso en los gercicios
espirituales que llevaba le admitié en privado los votos de pobreza, castidad y obediencia
(Villafuerte, 1886, p. 44). Por eso, es un periodo de purificacion. Es € tiempo y la fase de
soledad, de oracién y de ‘“metanoia’ interior, que hallamos en la vida de tantos santos, en los
tiempos modernos, san Francisco de Asis en la Verna, San Ignacio de Loyola en Manresa
(Snider, 1993, p. 62).

Para Snider (1993), mas adelante, € influjo delaespiritualidad ignaciana® fue decisivo.
Afirma que, en efecto, Mercedes conocia y asimilaba la espiritualidad ignaciana a través del
profundo conocimiento e imitacion de lavida de Mariana de JesUs (p. 67). Y € Padre Fgjardo
(1960) cree no equivocarse a pensar que el amor filial ala Compafiia de Jestis y laasimilacion
de su espiritualidad “nacio en ella de la lectura asidua de la Vida de su modelo, Santa Mariana
de JesUs, escrita por el guayaquilefio P. Jacinto Moran de Butron” (p. 47). Latedloga Luzmila
Haro (1988), también afirma que: “Su espiritualidad era ya de tenor Ignaciano, por haberla
aprendido en la escuela de su modelo, Santa Mariana de Jesus” (p. 77-78).

Esta connotacién ignaciana de su espiritualidad fue acentuada a partir de 1963 gracias
a la ayuda de algunos padres Jesuitas, como €l Padre José Luis Segura, Miguel Franco y
Domingo Garcia. De entre ellos fue e Padre “Domingo Garcia, € verdadero instrumento de
Dios paraque en Mercedes se cumplan los designios del Espiritu. Su guiay orientacion lalleva
hacia la cima de la santidad, en la forma propia que la gracia del Espiritu queria para ella”
(Haro, 1988, p. 78).

Durante este tiempo podemos contemplar que €l horizonte inamovible de la vida de

Mercedes es € querer de Dios. Horizonte que laatrae y la orienta en € seguimiento de Cristo

32 | osjesuitas, restablecidos en lalglesiauniversal por Pio VII en 1814, habian regresado al Ecuador €l afio 1850,
después de casi un siglo de ausencia (pues habian sido expulsados en 1767). En 1852 nuevamente los jesuitas son
expulsados y diez afios mas tarde retornan al Ecuador, es decir, en €l afio 1862, gracias alaayuda del presidente
Gabriel Garcia Moreno” (Snider, 1993, p. 67).
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Jesus. “Mercedes sinti6 la necesidad de un desprendimiento total para seguir a Jesus” (Snider,
1993, p. 68). Y “Lo unico que a ella le interesaba era cumplir su divina voluntad” (Snider,
1993, p. 69). Por eso, este tiempo se caracteriza por € continuo discernimiento y
desprendimiento de todo cuanto le impedia realizar la voluntad divina. Consecuentemente, al
buscar y encontrar la voluntad divina para su vida, Mercedes comprende que “es la obediencia
la que debe guiar sus pasos” (Haro, 2000, p. 202). Es e maestro divino quien modela su

espiritu, quien graba en su ser esta nota caracteristica de su espiritualidad.

Tal experiencia de discernimiento, desprendimiento y obediencia, analizada desde €l
Principio y fundamento de los gercicios espirituales ignacianos, €l cual propone “es menester
hacernos indiferentes a todas las cosas criadas (...) solamente deseando y eligiendo lo que mas
nos conduce para el fin que somos criados” (EE 23), nos permite visualizarla en todo su

esplendor, es decir, la configuracion de laindiferenciay del magis (més) ignaciano.

Comenzo por sus magnificos vestidos que conservaba todavia, aunque no los
habia usado desde alguin tiempo. Los vendié por un precio infimo. Laropainterior, que
también eramagnifica, la repartié entre las nifias pobres...Vendio su casa y su hacienda,
y dio el dinero a los pobres y a la Iglesia de San José de Guayaquil. (...) Sélo le quedaba
separarse de su hermana a la que tan tiernamente amaba [se sentia exigida a dejar su
casay ser peregrinaen e mundo (Fajardo, 1960, p. 78)]. El sacrificio era grande. (...)
Pero no importaba: lo queria su esposo (...) pidié ser admitida en una casa de huérfanas,
casa apta para practicar la pobreza y la caridad. D6 su ciudad para siempre en
direccion alas selvas amazonicas (Snider, 1993, pp. 68-73).

Mercedes ha sentido que Dios la ama. Ve a Dios como Padre, seguridad absoluta en
cuyas manos se puede abandonar para hallar en El la verdadera libertad. Segin e tedlogo
Santiago Arzubialde (2009):

(...) en el fondo de la libertad humana, se halla incluida por esencia la vocacion
a la configuracion con el Hijo (...) nos hallamos en el nucleo de la cristologia ‘implicita’
del acto de libertad en toda su densidad, (...) La indiferencia, (...) en cuanto actitud
existencial humana, llevaen si laimagen del Hijo (pp. 117-120).
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En consecuencia, este es un tiempo donde ella permanece atentaal querer divino, decia:
“yo quiero lo que Dios quiere” (A 2, p. 497). El discernimiento de la voluntad de Dios es
constante, movida por €l amor a Jesucristo (Villafuerte, 1886, p. 49). Ademas “A la sdliday
prolongada formacion ascética anterior unida a su intensa vida contempl ativa se afiade en este
periodo una entrega apostolica mas directay completa, un compromiso caritativo y misionero,
fecundo y duradero” (Haro, 1988, p. 78). Asi, gercitabael celo apostolico por la salvacion de
las dmas que le habia pedido Jesucristo (Fgjardo, 1960, p. 80). De este modo, € ser
contemplativa en la accion o la union de la vida interior con la accion apostélica para con €
projimo sera siempre la nota caracteristica de su espiritualidad (Snider, 1993, p. 77).

Para entonces, Mercedes ha llegado a su madurez espiritual, es decir, a un periodo de
paz, de gozo en € espiritu en medio de las dificultades, de intensa actividad y profunda
contemplacion (Haro, 1988, p. 78). Podemos comprender estamadurez al observar aMercedes
cuando encuentra en una vision a su Cristo como en su modo de proceder durante este tiempo

en Riobamba. La vision donde encuentraa su Cristo es lavision de la Gloria®.

Estavision es quizalamas ata teofania otorgada a M ercedes de Jests, esla cumbre de
Su union mistica (Haro, 2000, p. 252). En un primer momento observamos que Mercedes
experimentaen su ser lainiciativadivinague le atrae ala oracion, la gratuidad infinita de Dios
le otorga € don de la unidn transformante (Haro, 2000, p. 251). Luego, ante las piezas
hermosas, las escaleras de finisimo oro y los pelicanos que pueden ser un simbolo de las
bellezas de este mundo, podemos notar que a M ercedes nada de esto |e atrae su atencion, no se
detiene en esos objetos; corre siempre en pos de su Amado. Por eso, esta vision nos permite
“contemplar la intimidad profunda de Mercedes de Jesus: Su corazon ama con pasion al Hijo
de Dios, su unico anhelo, su ideal, su meta exclusiva es buscarle hasta encontrarse con EI”
(Haro, 2000, p. 251). Ta actitud esta impregnada de entusiasmo y gran decision. La historia
de su vida es traduccion concreta de esta actitud, abandona todo por identificarse con Cristo.
Eslamujer sin hacienda, sin casa, sin familia, sin patria. Su corazén esta libre de todo apego a
este mundo que pasa (Haro, 2000, p. 273). De ahi que, en laintimidad de su ser brillacomo sol

33 (...) se retird a su pieza y se sintié nuevamente atraida a la oracion y a ese estado de éxtasis. Luego se encontrd
en unas piezas sumamente hermosas, mas como su corazén amaba con pasion, no hallaba contento sin encontrar
el objeto de su amor y comenzd a correr por las piezas en busca de su amado. LlIeg6 a unas escaleras de finisimo
oro y en cada una de €llas encontraba un pelicano que desgarraba su pecho, més ella no paraba en esos objetos.
Corria siempre en pos de su amado. Llego a un lugar muy alto, que le cubria de resplandores, pero se descorrio
aquel velo y encontr6 a nuestro Sefior Jesucristo, pero apenas se abrazdé con El, se transformé en nuevos
resplandores. Luego le fue mostrando una multitud de seres que no tenian cuerpo comprendi6 que eran las almas
de los bienaventurados y que aquella morada erala gloria (Haro, 1988, pp. 108-109).
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radiante una meta trascendente y Unica: Encontrarse con Cristo Jesis, transformarse en El.
Cristificarse (Haro, 2000, p. 261).

En un tercer momento, la gloria de Dios se presenta a Mercedes como un lugar muy
alto cubierto de resplandores. Aqui Mercedes tiene la certeza inquebrantable de que llega a
conocer la morada de la gloria, la morada de Dios (Haro, 2000, p. 256). Cuando llega a ese
lugar muy alto cubierto de resplandores se encuentra con “Nuestro Sefior Jesucristo, se abraza
con El e inmediatamente el Sefior se transforma en nuevos resplandores.”® Es la humanidad
resucitada y gloriosa de Cristo la que ve, € abrazo es la unién transformante con el Sefior.
Llega a un contacto personal con el Sefior que le abre de par en par las puertas del secreto de
Dios, lagloriade Sefior la envuelve en sus resplandores y queda sumergida en esaluz que es
Dios mismo (Haro, 2000, p. 254-258).

Desde un punto de vista ignaciano podemos relacionar la experiencia cristologica de
Mercedes con lo que propone la cuarta semana de los gercicios espirituales ignacianos. La
cuarta semana es € triunfo de la causa de Jesus. El Crucificado ha Resucitado. Un aspecto
importante agui esquelaaegriay € gozo que Jesls resucitado experimentay que el gercitante
esta invitado a sentir con € Resucitado, son criterios de discernimiento para la vida del
giercitante. Y la consolacion ignaciana esta ala base de los sentimientos a discernir en su vida
gue le ayudan a enfrentar dificultades y proyectos con un horizonte de Esperanza.

Ante este panorama, podemos observar que lamadurez espiritual de Mercedesesvivida
dentro de una perspectiva Pascual, es decir, una combinacion de tercera 'y cuarta semana de
giercicios espirituales. Y que, hasta la reconciliacion definitiva en € Reino de los cielos
Mercedes estd enviada a la mision del Padre, junto con Cristo resucitado y glorificado, pero
aln cargado con la cruz, y sigue trabagjando en este mundo por una reconciliacion entre todos,
de manera gque, pueda seguirle en la gloria como también participa en su pena (Rui-Wamba,
2014). Por eso, Luzmila Haro (1988) subraya que a Mercedes Dios |le concede un periodo de
paz, de gozo en & espiritu, mismo, en medio delas dificultades, deintensaactividad y profunda
contemplacion (p. 78).

Retomando € itinerario vivido por Mercedes, contemplamos una unidad, un progresivo

descubrimiento de Dios (Haro, 2000, p. 259). Dios irrumpié en la vida de Mercedes como la

34 Cabe advertir, que la visidn que analizamos, para describirla, Mercedes usa un lenguaje sensorial como abrazo
y nuevos resplandores, estos son recursos analogos para expresar una realidad que se da sin ninguna influencia
corporal, ni de sentidos, sino que es de espiritu a espiritu, de persona a persona, Dios — hombre. Asi lo afirma
expresamente Santa Teresa de Jeslis en la séptima morada del castillo interior. Santa Teresa de JesUs. (1976).
Obras completas. (p. 1034ss). (22ed.). Madrid: Espiritualidad Trina.
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presencia del Sentido ultimo, el Absoluto de su existencia que la transformo profundamente y
la iluminG hasta convertirla en una servidora infatigable para Dios en € seguimiento de su
Sefior. Para Mercedes, Jesucristo esel Diosaquien hay que servir; esel Cristo en camino hacia
la cruz, se le revela como peregrino y la invita a seguirle como compariera, eligiendo y
deseando lo mismo que El ha elegido; se le revelacomo el Uno dela Trinidad, € Absoluto de
su vida y Ella se adhiere a Jesis Resucitado. Su proceso de identificacion y comunién con
Cristo revelan una adhesi6n cada vez més apasionada a Rey Eterno y a su servicio. También
observamos una docilidad a la accién de Dios, vive en continua respuesta al Espiritu, y para
esto, vive en constante discrecion de espiritus. Por todo esto, €l Papa Juan Pablo 11 (1985)
afirma que “El Espiritu Santo ha dibujado en el rostro de Madre Mercedes los rasgos de Cristo
manso y humilde, misericordioso y acogedor” (p. 585). De este modo, Mercedes fue
simultdneamente una grande y extraordinaria penitente, un amafuertemente activay a mismo

tiempo profundamente contemplativa.
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CONCLUSIONES

Partimos de un cuestionamiento sobre la libertad humana, a saber, si e hombre puede
vivir libre prescindiendo de Dios. Hemos buscado dar respuesta atal planteamiento abordando
en primer lugar su comprension, a través del andlisis de su constitucion a la luz de la
antropol ogia trascendental. Luego pasamos a examinar |a autocomunicacion de Dios: como y
paraqué serevela. Y finalmente nos detuvimos a contemplar como se da lainterrelacion o la

ateridad entre lo humano y lo divino.

Mostramos que el hombre en su existencia intramundana, en su estar en el tiempo y €l
espacio busca comprenderse, es decir, busca el sentido de su viday ladel mundo, en € aqui y
ahora de su existir. Esa busgueda de sentido — en la comprension cristiana— estainscritaen la
profundidad de su ser y es llamada de ordenacion antropol égica, es decir, €l ser humano esta
orientado a la proximidad inmediata para con Dios. Por eso, la antropologia trascendental
piensaen este ser como €l existente necesariamente trascendental, esto es, orientado haciaDios.

Y, solamente en relacién con El ird encontrando € sentido de su existencia.

Esta antropologia se ocupa del dinamismo de |a busqueda de sentido, de aguello que
mueve a hombre atrascender su inmanencia. Por eso |lega a especificar la estructura que nos
permite tal movimiento. Dentro de esta, encontramos que € ser humano es personay suj€eto;
gue trasciende siendo responsable y libre; que se pregunta por lasalvacion y su estar dispuesto
aladisposicion gena; pero, sobretodo, el hombre se reconoce como creaturafrente al misterio
absoluto y cuenta con la capacidad de escuchar a Trascendente en este mundo, en las
experiencias de lavida cotidiana, es el oyente de la Palabra. Estas dimensiones se manifiestan
en la cotidianidad, las percibimos cuando nos ponemos frente a la esencia de nosotros mismos,
cuando nos preguntamos por el sentido, 0 cuando nos acercamos ala experienciatrascendental

gue nos pone frente a Dios.
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Sin embargo, la persona puede dgjar de lado o pasar por ato el todo que ellaes. Lo
experimentado puede ser también reprimido, es decir, escondido, o desinteresarnos de ello, 0
admitir que esté porque nos pertenece, o podemos hacer que la experiencia originariano tenga
efecto y consentir que pase desapercibida. Podemos hablar de ella mediante palabras y

conceptos y puede ocurrir también que no queramos 0 no podamos traducirla en palabras.

En un segundo momento nos referimos a la autocomunicacion de Dios que es Amor.
Retomamos |o que se afirma sobre ella en el Concilio Vaticano |1, en su Constitucion Dei
Verbum. Alli se afirma que Dios quiso con bondad y sabiduria, revelarse a Si mismo y
manifestar el Misterio de su voluntad por medio de Cristo, la Palabra hecha carne. Y que cada
persona, através del Espiritu Santo puede llegar hasta Dios Padre y participar de la naturaleza
divina. En esta autocomunicacion de Dios, gratuitamente € misterio silencioso e invisible se
aproxima a ser humano. Movido de amor |o busca incansablemente y |le habla como amigo
parainvitarlo y recibirlo en su compafia orientandolo hacia Si.

Hemos contemplado € rostro del misterio absoluto, € rostro humano de Dios en
Jesucristo, su Hijo Unico que es la Plenitud de la revelacion. El paso haciendo el bien para
manifestarnos la Sabiduriade Dios. Por eso, en Jesucristo se establece |a capacidad de conocer
internamente la vida divina. El Absoluto ha llegado a centro mas intimo de la existencia
humana como salvacion divinizante, es decir, como Espiritu Santo y como historicidad
concreta en Jesucristo, donde el mismo Dios se da 'y no una representacion suya. Este Dios
como Espiritu e Hijo, llegaanosotros como es siempre: misterio sagrado, fundamento y origen

inabarcable, se mantiene como tal y lo [lamamos Dios Padre.

Encontramos en Jesucristo laverdad de unarevel acion historicaque descubre el sentido
universal y e fundamento de toda larealidad. El, con el término Abba designa a Dios como un
ser personal que obray habla libremente en la historia y entra en comunién con los hombres.
Quetiene un rostro personal y un nombre. Que como libertad en el amor es €l origeny € futuro
de lahistoria, es esperanza, el amante en libertad y el libre en € amor, que se ha manifestado
en Cristo. Sin embargo, Ese Dios del que nos habla € nuevo testamento es no sbélo ni
principamente Aquel que es Padre, sino sobre todo e Encarnado. Es decir, e Dios

humanizado.

Cabe sin duda recordar, que la autocomunicacién de Dios siempre sera ofrecimiento o
don, pues considera la libertad dada a ser humano, El puede acogerla o rechazarla. Mismo

frente alaposibilidad de un distraerse de su orientacion fundamental y dejarse atrapar por otros
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sefiores en e mundo, ese dinamismo que lo constituye no quedard anulado, sino que

reaparecera, pervertido, en forma de preocupacion o de angustia.

En un tercer momento explicamos sobre la condicion de posibilidad paralalibertad, es
decir, sobre la interrelacion o la ateridad entre lo humano y lo divino. Por un lado, la
trascendencia en €l cristianismo es comunicacion de Dios a hombre. Podemos comunicarnos
con El, pero lainiciativa de esa comunicacion siempre parte de Dios, sin embargo, El respeta
larespuesta de cada persona, respeta la libertad que nos fue dada. Por otro lado, €l ser humano
esta constitutivamente orientado a la Trascendencia. Razon por la cual, se instaura una
necesidad ontologica de contar seriamente con Dios. Consecuentemente esa orientacion
trascendental y esa necesidad ontoldgica implican una interrelacion, es decir, una
comunicacion reciproca entre 1o humano y lo divino. De ahi también podemos inferir que
prescindir de lainterrelacion con e Absoluto en este mundo significa entregarse a un no ser
humano en su modo de existir o en otras palabras un entregarse a una autodeterminacion
intramundana.

En efecto, desde una éptica cristiana hay una estructura relaciona entre Diosy € ser
humano. Un Otro radicamente diferente de mi aparece en & horizonte humano, Dios, la
Trascendencia. El eslaalteridad. Al revelarse en Jesucristo, El es el Otro en los otros. Por eso,
la alteridad es parte constitutiva de la condicion humana y por eso mismo una dimension
fundamental. Somos seres tanto cuanto vivimos en relacion, de ahi que € paradigma de la
encarnacion de Jesucristo sea € que nos permita cimentar nuestra vida en un horizonte de
didogo e interaccion con los demés. Cristo revela la existencia humana en la plenitud de su
destino y misién. Como segundo y escatol 6gico Adan. Representaun paradigmadelos valores
y objetivos humanos. Como modelo es un tema constante en la Soteriologia pues atrae
discipulos y ofrece un significado absoluto y una plenitud atal compromiso y modo de vivir.
Un paradigma basado en esta mediacion simbdlica nos remite a la Antropologia Teoldgica
Crigtianay su enfoque de la libertad en la autocomprension humana como independencia de
eleccion desde el horizonte del Reino de Dios. La ateridad se constituye asi en condicion
imprescindible y de posibilidad paralalibertad.

Por consiguiente, la dependencia de Dios nos abre la puerta a una experiencia de
libertad y responsabilidad plenas. Nuestra autonomia ante Dios no se anula, a contrario,
encuentran su horizonte de realizacion. Cuando seinterroga por lasalvacion: no setratade una
“simple” salvacidn sino también de una salvacién para un ejercicio renovado de la libertad

humana, no pasivasino activay creativa. Esta experiencia es|a aceptacion delaliberacion de

55



la esclavitud del pecado, de la culpa, de la muerte y de toda forma de ansiedad. Es una
salvacionreal y verdadera, integral, definitiva, social y universal. Asi, acoger latrascendencia
significa abandonarse, reconocimiento de finitud y necesidad, interpelacién por una alteridad
gue esta fuera de si, pero no lgjana. Rechazarla puede generar escepticismo o sin sentido ante
los interrogantes mas profundos de la existencia.

La respuesta que alcanzamos a final de esta reflexion es que el ser humano no puede
ser libre s prescinde de Dios, porgue la ateridad es una condicién de posibilidad para la
libertad. Esa dteridad la constituyen Diosy los otros. Somos hechos paralarelacién con Dios,
con nosotros mismos, con los otros y con e mundo. Nuestra estructura fundamental se ve
comprometida cuando prescindimos de una de estas relaciones. Por eso, quien se deja caer en
el misterio quellamamos Dios, creey espera convencido de que ese abandonarse en el misterio
incomprensible es realmente la caida en el misterio de |a bienaventuranza que nos perdona y
diviniza, y a saber de esto en la reflexion de su conciencia y de su fe explicita, se estara
enrumbando por e camino de lalibertad cristiana. Entonces, €l ser humano encuentra sentido
en su existenciay en laverdad revelada, esdecir, en e mensgeinmutable del Dios humanizado

en Jesucristo.

Podemos también observar que tanto en San Ignacio como en la beata Mercedes es
posible vivir desde aqui y ahora, desde nuestra existencia en este mundo la libertad
trascendental que esla comuniony configuracion con Jesucristo, es decir, parecernos cadavez
mas a Hijo de Dios. De ahi podemos comprender mejor, que cada hombre o mujer es conocido
y amado persona mente por Dios. Este amor invitaauna respuesta que, para ser auténticamente
humana, debe ser expresion de una libertad radical. Por eso, en orden a responder al amor de
Dios, toda persona es llamada a ser libre para dar de si misma, aceptando la responsabilidad y
las consecuencias de las propias acciones. Libre para ser fiel, paratrabagar en lafeen pro dela
felicidad verdadera, que es el fin delavidahumana. Libre paratrabajar con otrosen el servicio

del Reino de Dios paralaredencién de la creacion.

Al ser la libertad del hombre uno de los temas fundamentales del pensamiento
contemporaneo, conviene vislumbrar otras investigaciones de igual relevancia. Podemos
emprender unareflexion en torno alarelacion que existe entre lalibertad del ser humano y los
condicionamientos para e egercicio de dicha libertad. Este es un aspecto que no se ha
considerado en € presente trabajo por cuanto no ha sido planteado en el marco referencial, sin
embargo, podria contribuir a una mejor comprension de la dimension trascendental del ser

humano.
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