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A Lucio, 

por ser sacramento 


de la nupcialidad en mi vida. 


A Pepe y Lucre, 

por su amistad sincera 


y su apoyo incondicional. 


A Christophe y a Edith 
por sus escrituras 
y logos nupciales. 



PRÓLOGO 

La escritura te dejaría ver a ti que vienes 
incansable, sedienta amante. 

Christophe Lebreton 

¿Una Piedad más? En la pintura de Bohuslav Reynek1 que 
ilustra la tapa de este libro se destaca un rasgo muy particu
lar: el cuerpo yerto del crucificado tiene los ojos abiertos, y la 
mirada fija y receptiva en María que lo besa y abraza, mien
tras nos mira. 

A diferencia de la célebre Pieta de Miguel Ángel, aquí se 
trata de un Cristo herido y sufriente, inerme, pero vivo. ¿Re
sucitado en su misma crucifixión? Quizás. La teología joánica 
entrevé la simultaneidad de estados más allá del tiempo, nota 
que recoge el románico en sus clásicos crucifijos con el Jesús 
reinante y erguido. Pero no es este el caso. Aquí no estamos 
ante un Cristo regio, sino frágil y sediento de un amor que lo 
sostiene y envuelve. El primer plano del brazo de María nos 
habla de un Resucitado que busca en su mirada ser acogido 
y hospedado. 

Sorprendentemente, aquí la resucitada parece ser María. 
Íntegra, serena y fuerte, no se muestra devastada por el dolor 
sino transfigurada en el mismo doble movimiento de sostener 

1 Bohuslav Reynek (31 de mayo de 1892, Petrkov - 28 de septiembre 
1971, Petrkov) es un poeta, traductor y artista gráfico checo del siglo 
XX. Su obra está conectada con la fe, la naturaleza y su aldea natal. 
Debido al régimen comunista recibió el reconocimiento completo ya 
después de su muerte, tras de la caída del régimen en 1989. 
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a su Hijo e introducirnos con su mirada en este juego de hos
pedaje recíproco. Como si la fragilidad expectante del Hijo 
despertara en ella una compasión entrañable que resulta per
sonalizante. Su rostro está perfectamente delineado, en tanto 
que responde a la sed de amor del Hijo. 

Tras las imágenes patrísticas de Cristo como el sol naciente 
y María como luna en quien se refleja la luz de la nueva vida, 
podemos ver que la novedad de un Cristo que ama desde la 
fragilidad -un Dios que es sediento Amante- se proyecta en 
María quien, como figura de la humanidad reconciliada, se 
transforma ella misma en sedienta amante. De hecho, en la 
imagen ella no queda absorta en un intimismo satisfecho sino 
que busca incorporar a todos en ese nuevo modo de existen
cia empática y compasiva. 

Tal circulación de nuevo sentido fue la que intuyó también 
el hermano Christophe Lebreton (1950-1996), monje cister
ciense, poeta y mártir, en un pasaje de su Diario de oración.2 
Allí, luego de dejar constancia escrita de su humanidad en 
proceso de transformación, desgrana estos versos un 15 de 
agosto, día de la Asunción de la Virgen: 

"La mujer 
eso es justamente lo que me pasa 
en este 15 de agosto. 
y la escritura es invitada a una mayor humildad. 
No perseguir nada. No pretender. Y, mucho menos, 

elevación alguna. 
Se puede escribir simplemente con un consentimiento 

silencioso al don: 
la escritura mariana, es la existencia que corresponde, 
no sin angustia, no sin dolor, 
a la palabra que se cobija aqur, 
casa carnal. 
La escritura estarra habitada 
no sin cierta alteración en la sintaxis 
o en la ortografra, 

2 C. LEBRETON, El soplo del don, Burgos, Monte Carmelo, 2002. 
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la escritura te dejarra ver 

a ti que vienes 

incansable, sedienta amante. 

La escritura: pesada como mujer encinta, 

y dolorosa: en trabajo de parto."3 


Este texto pone en evidencia una importante osadía teoló
gica. Atribuirle a María resucitada el título de sedienta Amante 
implica revertir una tradición de siglos que solo repara en su 
singularidad (nacida sin pecado original- maternidad virgi
nal) para integrar estos rasgos en una mirada netamente an
tropológica que abreva de una nueva luz sobre el Ecce hamo. 
Cristo es Esposo y, como sediento Amante, consuma nupcial
mente en ella a la humanidad entera. A una cristología as
cendente, que en el Resucitado asume la perspectiva "desde 
abajo", le corresponde una mariología equilibrada, ícono de 
una antropología en proceso de transfiguración. Dicho de 
otro modo: en María sedienta Amante, descubrimos el lugar 
de nuestra humanidad quebrada y también sedienta, en bus.
ca de una intimidad que solo se sacia en Dios. 

, 
En otros textos del hermano Christophe, la tradición 

monacal de la nupcialidad es releída y reapropiada desde 
un horizonte totalmente contemporáneo. En su escritura, 
Dios se revela como un Amante inquieto, seductor e insis
tente. Él, desde la conciencia aguda de su finitud y frag
mentación, se deja reconciliar paulatinamente a partir del 
Tú amante del Dios que lo busca, atravesando sus resisten
cias. Bien podríamos decir que en Christophe, en tanto hijo 
de su época, asistimos al pasaje de la muerte del sujeto a la 
reconstitución de la persona por efecto de la reciprocidad 
nupcial con Dios. 

Es por ello que este libro versa sobre el potencial recon
figurador de lo humano que ofrece la Nupcialidad. No nos 
referimos en primera instancia a la relación de pareja, ni a 
la institución matrimonial, sino a la relación con Dios con

3 C. LEBRETON, El soplo del don, Burgos, Monte Carmelo, 2002, 26 
(15/8/1993). 
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cebida a la luz de esta metáfora. Omnipresente en la Biblia, 
esta manera figurada de referirse a un vínculo maduro de 
exclusividad fecunda y plena fue asumida principalmente 
como clave de comprensión de la tradición monacal. Gra
cias a la renovación en las ciencias del lenguaje (en tomo a 
la metáfora), en la filosofía (fenomenología de la intersub
jetividad, concepto de persona) y en la teología (la mística 
como lugar teológico; estudios trinitarios), hoy es posible 
considerarla como constitutiva de la espiritualidad sin más, 
accesible a todos e imprescindible para la recomposición 
de una antropología abierta a la trascendencia. Hablamos 
de una nupcialidad "extramuros" del claustro monacal y 
universal, que desde Dios logra recomponer las tensiones 
clásicas entre espíritu y cuerpo, sujeto y sociedad, mística y 
pensamiento científico. 

La hondura existencial de esta categoría redescubierta se 
proyecta no solo en la espiritualidad, sino también en un pen
samiento y en un lenguaje abiertos a la dimensión pragmática 
y'social. Es por ello que necesita ser abordada de, manera in
terdisciplinar. En efecto, esta ha sido la génesis del presente 
libro: un pensar en diálogo entre la literatura, la estética, la 
filosofía y la teología. Tal proceso reveló, por un lado, la im
portancia de la mediación del logos filosófico que pone al diá
logo a resguardo de las parcialidades propias de cada ciencia 
y de los riesgos de una mística en exceso subjetivizante. Por 
otro lado, se volvió imprescindible el recurso a figuras con
cretas, testimonios históricos y encamados como fuente de 
estas consideraciones. Entre ellas se destaca el pensamiento y 
la vida de Edith Stein. Filósofa y mística, judía y monja con
templativa, pensadora creativa y mártir, su misma existencia 
es reconciliación nupcial de opuestos. 

Tanto Christophe Lebreton como Edith Stein ofrecen una 
síntesis integradora en la que el logos poético se atribuye al 
varón y el logos filosófico al genio femenino, quebrando de 
este modo la estructura dialéctica que suele acompañar estos 
tratamientos. En virtud del martirio vivido como sello de una 
nupcialidad recia y encarnada, ambos nos ofrecen una visión 
actualizada de la misma. En ellos reconocemos el núcleo ins
pirador de cuanto aquí está escrito. 
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El presente libro está formado por un ensamble de diver
sas conferencias, artículos y estudios en el marco de una in
vestigación llevada a cabo durante los años 2014 Y 2015 Y que 
aún sigue en proceso de elaboración. Unos textos han sido 
publicados y otros son inéditos. T odos han sido concebidos 
en diálogo interdisciplinario. Algunos fueron redactados de 
forma individual y muchos otros tienen la particularidad de 
haber sido escritos "a cuatro manos". No obstante la confor
mación poliédrica ritmada según el modo posmoderno de 
pensar, la estructuración del volumen responde a una articu
lación teológica de base que focaliza primero la atención so
bre la dimensión teologal de la nupcialidad (primera parte), 
luego sobre su dimensión pneumatológica (segunda parte) y 
por último sobre su dimensión trinitaria (tercera parte). 

La primera parte lleva por título Existencias plenas acrisola
das en la nupcialidad. En ella se despliega bajo nueva luz aquel 
dinamismo propio de las virtudes teologales que según la 
tradición se inicia en Dios y que en profunda sintonía con la 
creaturidad del hombre lo plenifica en el vínculo con el amor 
trascendente. De este modo la nupcialidad queda engarzada 
en la identidad propia del hombre vivificado en el Espíritu 
por el bautismo, e impregna la totalidad de 10 humano en 
todas sus dimensiones. 

La segunda parte, que lleva por nombre Una nupcialidad 
extramuros: el mundo como escenario del soplo del Don, destaca el 
protagonismo de la tercera Persona de la Trinidad en el des
pliegue de la dimensión teologal. Así como la vida espiritual 
es para los cristianos vida en el Espíritu, de manera análoga 
solo puede comprenderse la apertura de lo humano al sedien
to Amante como respuesta al continuo y efectivo donarse de 
Dios al hombre. Este proceso posee un alcance no solo antro
pológico, sino también cósmico. 

La tercera parte, llamada Como amado en el amante: la hos
pitalidad trinitaria, se remonta a la fuente primigenia de este 
modo íntimo y fecundo de amor, que es la misma intimidad 
divina. Este paso implica, además del recurso a la mística y 
a categorías clásicas de la teología, una hermenéutica desde 
la contemporánea fenomenología de la hospitalidad. El último 
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capítulo presenta carácter programático al evidenciar las co
nexiones entre la estética teológica y la nueva comprensión 
del ser propuesta por la ontología trinitaria, ambas atravesa
das internamente por la nupcialidad. 

, Por último, queremos agradecer a los colegas que alenta
ron y confirmaron esta línea de investigación, que es también 
una búsqueda existencial. Entre ellos destacamos a Annelie
se Meis, teóloga alemana residente en Chile, por su aliento 
certero; a Marie-France Begué, fenomenóloga argentina dis
cípula de P. Ricoeur; a Piero Coda, teólogo italiano promotor 
del diálogo transdisciplinar; a Luce López Baralt, hispanis
ta y poeta puertorriqueña dedicada a la mística. Asimismo, 
agradecemos a los miembros del Seminario Interdisciplinario 
Permanente de Literatura, Estética y Teología (SIPLET) y a 
nuestros colegas de la Asociación Latinoamericana de Lite
ratura y Teología (ALALITE), oyentes calificados en nuestras 
reuniones científicas. Debemos también un reconocimiento 
especial a las familias religiosas del Carmelo y el Cister que 
nos enriquecieron con sus aportes y sugerencias. Por último, 
a todos los sedientos cop. quienes compartimos la búsqueda 
del amor que sacia -alumnos, tesistas, participantes de cur
sos y conferencias, miembros de diversas comunidades- por 
provocarnos para que nuestro pensamiento responda a las 
urgencias del tiempo presente. 

Los autores 
San Isidro, marzo de 2016 

1. Primera parte 


EXISTENCIAS PLENAS ACRISOLADAS EN LA NUPCIALIDAD 




Capítulo 1 

UN VINO NUEVO PARA LA VIDA TEOLOGAL 

1. 	Respirar el aire nuevo 

del Espíritu: la vida teologal 


Cuenta una leyenda de tradición oral que Miguel Án
gel, luego de dar el último golpe a su cincel y terminar 
el David, quedó tan extasiado por la belleza de su obra, 
que en un rapto de inspiración cerró sus ojos, sopló so
bre el rostro y le dijo "¡Vive!". La estatua no respondió, 
naturalmente, a su pretensiosa llamada. Entonces recordó 
el famoso escultor, que ese aire vitalizante viene solo del 
Creador. El aliento vital del Génesis, que está detrás del 
fallido gesto de Buonarotti, es retomado por el evangelio 
de Juan. Al manifestarse ante sus discípulos, el Resucita
do "transfunde" su vida definitiva en ellos a través de un 
soplo Un 20,22), y todo lo que sigue se comprende a partir 
de esa nueva savia Un 15) que circula por el cuerpo de la 
Iglesia. Sin ese flujo interno, nada pueden hacer Un 15,5). 
La afirmación es contundente: se trata de la condición de 
posibilidad de la vida espiritual, que se comprende desde 
siempre como vida en el Espíritu. 

La tradición monástica mantiene muy viva esta imagen al 
entender que la Palabra de Dios está inspirada por el Espíritu 
y a su vez, por ser Palabra viva, exhala Espíritu Santo. Así, la 
oración del monje consistirá en acompasar la propia respira
ción al ritmo del inhalar y exhalar(se) de Dios en la Escritura. 
Aspirar este aire nuevo resulta una cuestión de subsistencia 
para quien pretenda vivir espiritualmente. Este es el registro 
netamente existencial en el que arraiga nuestra reflexión. Lo 
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que se conoce desde hace siglos como vida teologa[1 es ese di
namismo particular que sostiene la experiencia de hospedar 
la auto comunicación de Dios y la respuesta de la criatura al 
don rotundo del que ha sido destinatario.2 

La sistemática medieval se refiere a esta realidad cuando 
necesita distinguir las virtudes platónicas (prudencia, justi
cia, fortaleza y templanza) de aquellas "cristianas" (fe, espe
ranza y caridad) que a pesar de tener una profunda sintonía 
cón el hombre, refieren a Dios como principio y como fin.3 

1 Es necesario explicitar una distinción necesaria entre vida teologal 
y teología. Desde tiempos muy antiguos, a la hora de dar cuenta de 
la razón de la fe, se ha repetido este axioma: "lex orandi - lex creden
di". Literalmente: lo que se experimenta en la liturgia, es normati
vo para la fe. Esto supone una gradación de densidadesu la vida de 
oración, en tanto experiencia del misterio del Dios que se autoco
munica, es su vivencia más densa, pues en ella prima la comunión 
personal y el actuar del Espíritu con sus gemidos inefables. Luego, 
en segunda instancia y como movimiento reflejo sobre la vivencia 
primigenia de comunión, está el símbolo de la fe. La expresión sim
bólica de aquel Logo misterioso por exceso de luz, y que se puede 
articular en algunas proposiciones. Eso es lo que" creemos". La teo
logía, como fides quaerens intellectum: constituye un tercer paso que, 
dependiendo totalmente de los dos primeros, intenta esclarecer en 
la medida que puede lo que se cree y se vivencia. Así las cosas, la 
vida teologal está en el origen y constituye la vivencia primigenia y 
fontal de todo lo que sigue. A ella acceden los bautizados que libre
mente se abren al Amor sobreabundante. Laicos y consagrados por 
igual. Es la vivencia primordial. De modo que la samaritana de Jn 
4, Zaqueo, los mártires del primer tiempo del cristianismo, los cre
yentes anónimos del medioevo, los místicos y los teólogos creyentes 
(valga la aclaración ... ), todos ellos viven teologalmente. En cambio lo 
teológico como tal es el empeño de sumar luz y traducir el corazón 
de la vivencia del evangelio expresado en el símbolo de la fe, a las 
diversas culturas a través de los tiempos. Como vemos: aunque em
parentadas lexicalmente, hablamos de cuestiones distintas. Nuestro 
foco es la primera: la fuente de vida nueva. 
2 Cf. N. MARTINEZ-GAYOL FERNÁNDEZ, "Virtudes teologales" en A. 

CORDOVILLA (ED.), La lógica de la fe. Manual de Teología Dogmática, Ma
drid, Universidad Pontificia de Comillas, 2014, 716. 
3 CEC 1812, Cf. 5th TI-TI, 17,6. 
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Se- trata"de una dimensión que excede lo meramente huma
no, pero que paradójicamente lo realiza en su ultimidad. A 
través de una atracción personal y de un don gratuito, Dios 
entra en relación con la libertad humana y así se gesta un 
vínculo interpersonal en el que confluyen íntimamente am
bas iniciativas (de donación divina y receptividad activa del 
hombre). Surge una vida nueva, un nosotros cuyo epicentro 
es la intimidad de ambas libertades, unidas sin confusión. 
Un núcleo doble, vincular, que instaura una tensión amante 
entre inmanencia y trascendencia la cual se realiza paulatina
mente en la historia contextuada. 

A la diferencia de origen y fin con las virtudes humanas, 
se le suma el hecho de que el dinamismo teologal no se rige 
por la regla del término medio entre dos extremos. Su medida 
es Dios mismo, en su radicalidad excesiva y sobreabundante. 

Dicho esto, es importante reparar en el enclave clásico de 
tal dinamismo: la moral. Las virtudes teologales son verda
deras disposiciones permanentes (hábitos) que permiten al 
cristiano vivir toda circunstancia histórica en Dios, siendo él 
mismo el sujeto del creer, esperar y amar. La recíproca aco
gida espiritual que comporta la vida teologal se constata en 
las decisiones que el hombre en cuanto creyente (fe) - expec
tante (esperanza) - amante (caridad) toma en las coyunturas 
concretas de su existencia. No hay divorcio entre espirituali
dad e historia: el reino avanza a fuerza de voluntades trans
figuradas por el Amor, y la vida teologal se comprueba en la 
decisión de unir irrevocablemente el amor a Dios al amor al 
hermano.4 El segundo término es instancia de verificación del 
primero, aunque no 10 agote. 

En efecto, la historia de la espiritualidad cristiana ha con
templado los vaivenes de acentos en las prioridades de la 
vida evangélica. ¿Dios o los pobres? ¿Oración contemplativa 
o apostolado? ¿Quietismo o transformación histórica? ¿Pro
moción humana o evangelización? ¿Humanización o divini

4 Cf. J. 1. GONZÁLEZ FAUS, Acceso a Jesús. Ensayo de Cristología narrativa, 
Sígueme, Salamanca 19803, 44-59. 
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zación? Una respuesta apasionada a tales dicotomías puede 
traicionar la tensión cristológica en la que el Espíritu, en tanto 
"entre" de Dios, nos introduce. La vida teologal, en razón de 
su matriz trinitaria, se rige por la lógica del Totalmente - total
mente: totalmente Dios - totalmente el hombre. 5 Es la espon
taneidad del amor donde no hay disyuntiva entre el bien del 
amado y el del amante. El bien de uno es el bien del otro. El 
protagonismo de uno es el protagonismo del otro, aunque de 
modo diverso. Dicho esto, ante la falacia propia de tener que 
elegir entre Dios o el hombre, la vida teologal goza de la ex
clusividad inclusivtf' de la opción por el Dios humanado. Es en 
Jesucristo en quien es posible integrar a todo el hombre y a to
dos los hombres, en la medida en que Él es reconocido como 
alfa y omega de la plenitud humana. La plenitud definitiva en 
una tensión asimétrica muy escatológica: se da ya pero todavía 
no. Avanza a fuerza de decisiones amantes y se consuma en 
un futuro que viene hacia nosotros con ritmo propio y rostro 
de Amado ("El Espíritu y la esposa dicen: ¡ven!", Ap 22,17). 

Resulta sugerente detenerse en el carácter tensional de 
este vínculo teologal que transfigura al hombre. Por un lado, 
este se explica por la dramaticidad propia del ser encarnado 
que vive en el tiempo: él es artesano de su propio destino. 
Hay un final abierto, y en su determinación participa la li
bertad amante o ensimismada del que elige. Y la diferencia 
entre el aquí y ahora y el acorde conclusivo de su melodía 
constituye la orientación hacia tal fin. El segundo término 
constitutivo de esta tensión es la Alteridad amante: el Dios 
que en cuanto Otro 10 atrae hacia su propio centro, que como 
última "tierra prometida" aspira al hombre y 10 dispone al 
éxodo continuo de sí para llegar paradójicamente al centro 
de sí mismo. Porque así sucede en este caso: la tensión bien 
resuelta entre la inmanencia de 10 humano y la trascendencia 
de la alteridad divina redunda en una mayor personalización 
del sujeto, dado que al salir de sí para entrar en Dios, termina 

5 E. CAMBÓN, La Trinidad, modelo social, Madrid, Ciudad Nueva, 2005, 
41-45. 


6 Cf. Capítulo 18 de este libro. 
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el hombre habitándose en 10 más profundo. Así lo entiende 
Teresa de Ávila cuando imagina la topografía del alma cuyo 
centro es la séptima morada. En ella sólo habitan la Trinidad 
y el hombre que, a través de una pascual introversión hacia 
el centro de sí, llega a trascenderse en Dios y, por eso mismo, 
a habitarse a sí mismo en su centro más abisal: el hondón del 
alma. Cuanto más cerca de Dios estamos, más fieles somos a 
nuestra identidad más profunda. 

Esta paradoja propia de 10 teologal solo puede ser así por
que acontece en el entre del Espíritu, que es siempre fronteri
zo entre Dios y el hombre, y entre el hombre y su hermano. 
Tiene su origen en la inhabitación trinitaria, efecto del bautis
mo, de la que Isabel de la Trinidad nos deja testimonios insu
perables. Allí Dios, siendo el todo trascendente, se transforma 
en la máxima intimidad del hombre. Dios se hospeda, se vier
te a sí mismo en él y hace de él su morada. La vida espiritual 
consistirá entonces en el camino inverso: salir de sí y verterse 
en Dios. Mudarse, hospedarse e instalarse en Él haciendo de 
Cristo su hábitat natural. Y como en una liturgia eterna en la 
que desde siempre el Hijo se recibe del Padre y se vierte en 
El rítmicamente, la existencia agraciada del hombre se suma 
a esta sístole y diástole amorosa que le aporta un dinamismo 
VÍvísimo en medio de la historia y de cara al hermano. 

De esta manera, la vida teologal es intimidad dinámica de 
recíproca hospitalidad, atravesada por un movimiento muy 
eucarístico hacia el Padre y hacia el mUndo. Comunicación 
de sí de Dios al hombre y del hombre a Dios. Mutuo verterse 
de uno en otro, en dinamismo integrador y abierto a la comu
nión total. 

2. 	Vino nuevo en odres viejos: 

nupcialidad y vida teologal 

La tradición espiritual de Occidente se ha alimentado del 
gran mosaico de imágenes divinas que ofrece la Escritura. 
Tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento son una auténti
ca cantera de metáforas que traslucen destellos de la siempre 
viva identidad divina. Espacio abierto (5al 4,2; 119,32.45.131), 
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7E. Stein traduce el Logos del Prólogo de Juan con el sugerente 

"Sinn", Sentido. Cf. E. Stein, Ser finito y ser eterno. 
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nube densa (Sab 19,6-8), tienda de refugio (Is 40,22; Sal 61,5), 
roca firme (Is 26,4-5; 2 S 22-3.47), alas de águila (Dt 32,10-12; 
33,26-29), mesa de banquete (Sab 16,20-24; Sal 104,14-15; Sal 
63,6), pan (Jn 6) luz (Jn 9), agua (Jn 4), son algunos de los in
contables modos inspirados que el judeocristianismo encon
tró para nombrar al Amor primordial. Las imágenes persona
les, por encima de todas ellas, adquirieron un lugar de rele
vancia por significar de modo más completo la realidad ofre
cida y pretendida por Yahweh: la alianza con su pueblo. Así, 
Dios se nos mostró como Señor, pero también como Padre 
(Os 11), como Madre (Is 42,14; 66,13; 46,3), como alfarero (Jer 
18,1-19,5), como guerrero victorioso (Sof 3,17), como Esposo 
(Os 2,14; Ez 16,32; Ct 2,5). y aquí la variedad caleidoscópica 
de roles asumidos importa tanto como el silencioso If como", 
que matiza cualquier identificación palmaria con la noción 
humana de señor, padre, madre, alfarero, guerrero, esposo, y 
otros. No es una frondosa imaginación la que proyecta estos 
rasgos en Dios, sino Él mismo que asume los códigos huma
nos para mostrarnos la riqueza inefable de su misterio. Pero 
la distancia analógica en el lenguaje es crucial para salvaguar
dar la alteridad sagrada del que se manifiesta. 

La Encarnación del Logos es la concreción irrefutable de 
esa tónica interpersonal y variopinta que Dios asume para ga
narnos y amarnos. Jesús de Nazareth gusta mostrarse como 
hermano (Lc 11,1-4; Mt 12,50), como hijo, como Rabí (Jn 13,13) 
y Señor de las Tormentas (Mt 8,23-27), como Alfa y Omega 
(Apoc 1,11); o como sediento moribundo (Jn 19,28), como Re
sucitado (Jn 20) y como carpintero, como hambriento y como 
transfigurado, como Esposo (Mt 9,11) Y como Agua, como 
Luz y como Pan. Todo esto y mucho más entra en la cantidad 
apabullante de imágenes de las que se sirve para ofrecérsenos 
como Sentido.7En ellas, se continúa la misma ana-lógica ante
rior ahora resignificadas por el misterio del Logos hecho car
ne, hecho cadáver y resucitado. Las antiguas vías de Dionisio 
areopagita, catafática, apofática y eminente, conservan como 
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tesoro una bellísima correspondencia con la vida misma de 
Jesús que asumió la positividad de lo humano (encarnación) 
para resignificarlo deconstruyéndolo (muerte) y abriéndose 
a una trascendencia definitiva centrada en Dios y en el her
mano (Resurrección - Ascención y Pentecostés). Mirando 
su vida, no podemos menos que concebir una "pascua del 
lenguaje". Una transfiguración en nuestra manera de enten
derlo, de nombrarlo, de celebrarlo, de acogerlo y de amarlo. 
Según lo dicho, Jesús será Rabí pero enseñará con autoridad 
y no como los escribas (Mc 1,22), será Pastor pero no como los 
asalariados (Jn 10,11-12), será Rey pero no como los de este 
mundo (Jn 18,36). Lo único que explícitamente no será es Pa
dre (Mt 23,9), pero sí lo manifestará (Jn 14,9) en su rostro, en 
sus amores y sus criterios. Y sobre todo en su gesto de entrega 
(Jn 3,16). Así, cada metáfora presente en la Escritura deberá 
considerarse en su matriz analógica para que el misterio más 
propio de su identidad quede enriquecido por el nuevo rasgo 
incorporado, sin ser reducido al término que se usa para se
ñalar una perfección en él y no para agotarla. 

Un Dios tan vivaz e inefable (como la zarza ardiente de Ex 
3,4) puede ser hospedado en su vasta diversidad de rasgos, 
según la sensibilidad propia de cada época, cada cultura y 
cada espiritualidad. Del Jesús Padre de la tradición benedicti
mi del siglo V al Cristo liberador de la teología latinoamerica
na parece haber años luz. Y sin embargo es siempre el mismo 
Cristo celebrado y amado. Y es curioso comprobar que del 
rasgo cristológico más saliente que cada comunidad, cultu
ra, época o persona elija como" suya" se seguirá una serie de 
correspondencias con su mirada de la fe, del mundo y de la 
Iglesia, del hombre y de los pobres, etc. Así como una misma 
melodía puede ser ejecutada en clave de sol o en clave de fa, 
y sonará diversa a pesar de guardar la exacta proporción y 
distancia entre las diversas notas, de la misma manera una 
vida declinada según el Cristo redentor exaltará algunos ma
tices de la experiencia humana y dejará otros a la sombra. 8 

8 Esto es 10 que la estética teológica dio en llamar "estilo". Cf. H. 
U. VON BALTHASAR. Gloria. Una estética teológica. 2. Estilos eclesiásti-
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Así también con un Cristo liberador, un Cristo hermano, etc. 

Si tenemos fe, nuestra vida se sintoniza con el rasgo más agu

do del Cristo que íntimamente seguimos. Los carismas de las 

diversas congregaciones y movimientos son la expresión más 

acabada de lo que sucede con la fe de cualquier cristiano de 

a pie. Incluso en sus manifestaciones contemporáneas: en el 

monasterio ecuménico de Taizé -signo profético de reconci

liación entre los credos cristianos- se venera el ícono de la 

amistad, mientras que el núcleo del servicio a la unidad que 

caracteriza la espiritualidad focolar se irradia desde el Jesús 

abandonado, que desde el vacío y el tedio de la cruz se hace 

uno con la orfandad del mundo para abrirlo al amor del Pa

dre.9 

Cabe entonces la pregunta que late bajo todas estas con

sideraciones: ¿cuál es el rasgo del Cristo que se correspon

de con el presente? Una vez más, pretender priorizar uno 

sobre otro sería sofocar el misterio. Pero sin duda, el cre

yente posmoderno intenta alzarse hacia lo alto desde una 

precariedad consciente. Arde en deseos de intimidad real y 

profunda, pero experimenta una trama vincular tan estalla

da que la realidad le impone una resignación amarga ante 

las expectativas de saciar su deseo abisal. No puede vivir 

solo, pero tampoco puede vivir con otros.lO Sospecha que 

sus amores pueden amenazar su independencia. Pero ¿para 

qué tener libertad si no se puede compartir la vida con otro? 

La nostalgia de intimidad y pertenencia navega entre amo

res truncos y decepciones acumuladas, y el gozo de darse 

uno mismo como alimento se reemplaza con la ilusión hue

ca del consumo frenético. A diferencia de otras épocas más 

idealistas y románticas, la ausencia de horizontes de sentido 

agudiza la vivencia de finitud, de límite y fugacidad.. Lo que 

cos, Madrid, Encuentro, 1996, 13-29; Y CH. THEOBALD, Le christianisme 

comme style. Une maniere de faire théologie en postmodernité, París, du 

Cerf, 2007, 16-24. 

9 Cf. C. LUBICH, El Grito, Buenos Aires, Ciudad Nueva, 200l. 

10 Cf. U. BECK- E. BECK GERNSHEIM, El normal caos del amor. Las nuevas 

formas de la relación amorosa, Paidós, Barcelona, 2001, 19. 
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explica que luego de asistir por primera vez en la historia 
de la humanidad al ateísmo de masas del siglo XX, hoy las 
búsquedas espirituales estén a la orden del dúi, explorando 
horizontes de trascendencia que compensen la falta de aire 
de tanto inmanentismo. 

En este paisaje esbozado a mano alzada la simple amistad 
con Dios no basta. Un amigo es un par, que en su fidelidad e 
incondicionalidad aun extrema no sacia la demanda de inti
midad exclusiva que reclama la individuaciónll contemporá
nea. Tampoco resulta suficiente un Dios que arroja verdades 
secas, porque las doctrinas sin más están en baja: este mundo 
"no necesita maestros sino testigos"12 deda Pablo VI. Y así 
y todo insistimos acríticamente en la categoría de discípulos 
para profundizar la fe. Redescubrir la paternidad divina po
dría responder a la orfandad generalizada, si no contáramos 
con la re definición del rol masculino a partir del surgir prota
gónico de la mujer y, sobre todo, si no estuviéramos como di
cen algunos autores en el ocaso de un sistema patriarcal que 
duró por lo menos cinco mil años. La alergia a la paternidad 
autoritaria y opresiva juega en contra de esta imagen tan váli
da y liberadora, pero que pide ser deconstruida y resignifica
da a partir de otra experiencia personalizante. 

Aquí es donde entra en escena la vivencia reconfiguran
te del Dios experimentado como sediento Amante. No es la 
Bondad a ser amada, ni la Verdad a ser buscada y creída. 
Tampoco la Belleza a ser gozada, o la Unidad a la cual some
ter toda diferencia entendida como degradación de lo real. 

11 Cf. U. BECK - E. BECK GERNSHEIM, La individualización. El indivi
duo institucionalizado y sus consecuencias sociales y políticas, Barcelona, 
Paidós, 2003, 202. También U. BEcK. n Dio personale. La nas cita della 
religiosita secolare, Roma, Laterza, 2009, 114-115. Cf. También C. AVE
LLANEDA, La danza del amor, Buenos Aires, Guadalupe, 2011, 41- 50, 
ID. Libres para amar. Los vínculos en la era de la individualización, Buenos 
Aires, Agape-Bonum-Guadalupe-Lumen-San Pablo, 2013, 11-37; ID. 
Yo y el otro en· busca del nosotros. La vida en relación, Buenos Aires, Edi
torial Guadalupe, 2014, 28-30. 

12 Pablo VI, AAS 661 1974, 568. 
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No es solo -el Deus absconditus que se fuga indefinidamente, 
escurriéndose de la humanidad sin norte que corre tras él 
como blanco móvil. En rigor de verdad una i,magen de Dios 
de esta matriz, por refinada que parezca, no ha sido siquiera 
rozada por la revelación. El quicio del Dios de Abraham, de 
Isaac y de Jacob, de Moisés e Israel, de los profetas y de los 
salmos es que toma personalmente la iniciativa para trabar 
una alianza de pertenencia recíproca con su pueblo. El Dios 
bíblico no se lo describe en primera instancia en voz pasiva. 
El toma la iniciativa: es el Dios que se manifiesta y seduce, el 
que crea y libera, el que hace cosas buenas por su pueblo. El 
que se posiciona como Padre, como Madre. Y como Esposo. 

y justamente aquí se impone lo antes descripto como pas
cua del lenguaje. No se trata del Esposo sin más del paradig
ma patriarcal: una especie de Zeus benévolo cuya condescen
dencia halaga a su Amada, una simple mortal que accede" de 
prestado" a una dignidad que de suyo no le corresponde. Se 
trata de un Amante que entabla su relación de reciprocidad 
simétrica a través de la encamación. Un Amante que se vuel
ve profundamente empático en su fragilidad y finitud, en la 
agudeza de su soledad y de su límite. Un Amante que con
serva todas las cualidades divinas de resucitamos, pero que 
elige hacerlo desde su propia sed. Un amante así no apabulla, 
no amenaza. Despierta sintonía inmediata porque se acerca 
desde la necesidad -en su caso paradójicamente libre- de ser 
amado y hospedado, acogido y abrazado. Así logra arrancar
nos del sepulcro de nuestro ensimismamiento, y despierta 
nuestra nostalgia adormilada de ser libremente exclusivos 
para alguien, y en esa recíproca pertenencia desapropiada, 
ser fecundos. 

Esta no es una novedad en sí misma. La escritura y la 
mística están sembradas del Dios sediento amante. Simple
mente que, hasta hace poco, acceder a esta vivencia era algo 
reservado para los osados que se animaban y podían incur
sionar los caminos de la mística, y hoy, en virtud de la aper
tura de su constitutiva condición teologal, se presenta como 
una opción universal. 

• 
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Los capítulos que conforman esta primera parte apuntan 
justamente a poner de relieve la fontalidad teologal de la nup
cialidad, en la que se gestan las existencias plenas que aquí 
presentamos. Estas figuras acrisoladas en la experiencia nup
cial destacan hoy como respuestas vivas a la sed de intimidad 
que nos acucia. 
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