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de realidades suprasensibles y a la afirmacién de la unidad de la
persona. Si desde los presupuestos de la filosofia trascendental
kantiana se hacia injustificable hablar de una experiencia de lo
divino, desde aquellos del romanticismo e idealismo alemén era
imposible determinar la sede de tal experiencia. La tarea de
Guardini frente a estas dificultades se centra en el intento de vin-
cular la trascendencia del conocimiento y la unicidad de la per-
sona. La doctrina del Gegensatz (oposicién polar) desarrollada
por el pensador italo-germano desde sus obras tempranas resul-
tard de particular importancia en este cometido. La experiencia
religiosa, desde este punto de vista, no puede comprenderse a
partir de un esquema trascendental que relega lo divino al 4mbi-
to ideal. Ella tiene su raiz en una experiencia concreta fruto del
encuentro con el valor religioso cuyo contenido puede y debe
distinguirse de otros valores. Es en virtud de esta experiencia
que la persona puede orientarse hacia un orden significativo
superior desde el cual todo su ser y su obrar son iluminados. La
Revelacién divina y, por tanto, la fe como acogida de ésta, sélo
pueden comprenderse como culmen de este movimiento inicial
que aspira a una claridad definitiva respecto a las preguntas fun-
damentales de la existencia. No sera desde la perspectiva tedrica,
sino desde la dimensién existencial e histérica que la unidad
entre razon y fe hallard, en la obra de Guardini, su vinculo més
solido y determinante.

1. UNICIDAD Y TRASCENDENCIA

Las profundas fracturas generadas por la filosoffa kantiana entre
el fenémeno y el noimeno, lo sensible y lo ideal, el ser y el deber
ser, representaban atin a inicios del siglo XX un serio escollo para
alcanzar una comprensién integral de la persona humana. El
esfuerzo del romanticismo y del idealismo alemdan por superarlas
a partir de la insercién del dambito de lo concreto-viviente en un
orden dominado por un principio supra-racional (Ildmese “Vida”
o “Espiritu”), lejos de salvaguardar el valor singular e irrepetible
de la persona, terminé disolviéndola en el devenir incesante de tal
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orden!. El post-hegelianismo dio clara cuenta del intento, por
parte de algunos filésofos, de recuperar el cardcter inalienable e
insubordinable del ser humano respecto a cualquier principio
extrinseco. Asi, por ejemplo, Feuerbach y Kierkegaard, situdndose
en las antipodas del sistema hegeliano, colocaban al hombre como
punto de partida irreductible de toda reflexién filoséfica; el pri-
mero, a través de un antropocentrismo radical que, eliminando
toda relacionalidad y trascendencia, pretendia subordinar lo infi-
nito a lo finito, la teologia a la antropologia?. El segundo, afirman-
do que el hombre en tanto unicidad es “el relacionarse consigo
mismo (...) sintesis de infinito y de finito, de tiempo y de eterni-
dad, de posibilidad y necesidad”3. Romano Guardini, muy sensi-
ble a los intentos post-hegelianos de superar las distintas formas
de fragmentacién de lo humano obrada en la modernidad, com-
parte con ambos filésofos el intento de defender el caracter con-
creto e irreductible del hombre frente a la mediacién omniabar-
cante del Espiritu Absoluto. No hard suya, sin embargo, la posi-
cién de Feuerbach de excluir de la esencia del hombre toda forma
de relacionalidad. La persona, para Guardini, en tanto relacién
consigo, implica ya una trascendencia desde la cual se inaugura su
propia existencia. «Lo finito —afirma el pensador italo-germano—
estd constituido esencialmente de tal modo que, en definitiva, no
puede tener en si mismo el fundamento de su realidad y la razén
ultima de su sentido. Si queremos hacer justicia a la esencia del ser
finito no debemos pensar sélo en él; hemos de verlo en relacién a
algo incondicionado, que no tiene limites, que no depende de
nada, sino que se fundamenta por si mismo y en si mismo»?.

1. «La propuesta de Guardini es claramente antikantiana (puesto que Kant parte de un “sujeto en general”
el cual, como tal, no existe. Por otro lado, supera inmediatamente al objeto sin dejarlo aparecer a partir
de si) como claramente antihegeliana: los aspectos del ente no estdn implicados mutuamente en un “pro-
ceso” (...) » (H. Urs von Balthasar, Romano Guardini. Riforme dalle origini, Jaca Book, Milan 1986, p. 45).

2. «El secreto de la teologia es la antropologia» (L. Feuerbach, “Vorldufige Thesen zur Reform der
Philosophie”, en: Sammtliche Werke. Philosophische Kritiken und Grundsiitze. Band 2, p. 244. Otto Wigand,
Leipzig 1846).

3. Soren Kierkegaard, La malattia mortale. Saggio di psicologia cristiana per edificazione e risveglio, en: Opere,
Sansoni, Florencia, p. 627.

4. La existencia del cristiano, BAC, Madrid 1997, p. 28.
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polar), afirma Guardini la importancia de
pensar las realidades concreto-vivientes 10  cas». El contraste, a dife-

Queda claro en este texto la cercanfa de Guardini respecto a
Kierkegaard®. Es bajo este influjo que el pensador italo-germano
entreverd la posibilidad de superar las distintas formas de dualismos
y monismos antropoldgicos de la modernidad. En efecto, unicidad y
trascendencia no son términos contradictorios sino polos intrinsecos
en la vida personal. El error del romanticismo y del idealismo fue
perder de vista la estructura contrastada o polar de las realidades
vivas, en general, y personales, en particular, haciendo de los polos
contrastados momentos de un proceso que desemboca en la produc-
cion de una nueva realidad. De este modo, la identidad del indivi-
duo concreto se entendi6 a partir de su propia negacién y la contra-
diccién se convirtié en el principio metafisico supremo. En su teoria
del Gegensatz (oposicién polar), afirma Guardini la importancia de
pensar las realidades concreto-vivientes no en términos de contra-
diccién sino en términos de contrariedad o relacionalidad. Ello en
virtud de que la vida se realiza en la tensién de dos polos irreducti-
bles hasta tal punto que si ésta desaparece la misma vida se aniqui-
la. «Observo —afirma Guardini— que estas especulaciones fracasan
a menudo en el punto decisivo y confunden contraste con “contra-
diccién”. Con lo cual se precipitan en una falta de claridad que encie-
rra consecuencias no sélo
intelectuales, sino pro-
fundamente antropolégi-

En su teoria del Gegensatz (oposicion

en términos de contradiccion sino en rencia de la contradic-

términos de contrariedad o relacionalidad. cién, permite explicitar la

medida especifica de lo
concreto-viviente, mds precisamente el hecho de que «una cosa, un
proceso, un hecho, puede ser a la par continuo y discreto (...) acto
(Akt) y estructura (Bau)»’.

El criterio de validez de esta afirmacién no estd dado por la teoria
sino por la misma experiencia. En este esfuerzo de atenerse a la expe-

5. Der Ausgangspunkt der Denkbewegung Soren Kierkegaards (1927) y Vom Sinn der Schwermut (1928) consti-
tuyen los trabajos mds relevantes dedicados por Guardini al fil6sofo danés.

6. El contraste. Ensayo de una filosofin de lo viviente-concreto, BAC, Madrid 1996, p. 76.

7. Alli mismo, p. 79.

PERSONAYCULTURA, afio 11, nimero 11



riencia se manifiesta uno de los rasgos principales de la obra de
Guardini. Un esfuerzo que tiene como principal cometido ofrecer a
la persona una idea clara sobre su identidad y un camino para su

propia realizacién. Se
puede decir que la
pasion de todo el tra-
bajo intelectual del
pensador {talo-ger-
mano fue compren-
der y guiar a la perso-
na concreta, aquélla

Ello significa que la verdad de la persona se
explicita con mayor nitidez en el encuentro
con los valores mds altos en la medida que
revelan una orientacion y un sentido capaz de
promover una respuesta mds especificamente
humana. EI valor religioso, siendo el de mds
alta jerarquia en el orden axiologico, cumple

que no solo es cuer-
po, psique o espiritu,
sino una unidad concreto-viviente llamada a realizarse y a llevar a
plenitud su propio destino. Esta aspiracién no responde simplemen-
te a un sentimiento o a una imagen de valor psicolégico, antes bien
se enraiza en la estructura polar de la persona que existe entre el ser
y el deber ser. En efecto, la persona es una realidad histérica, en
devenir, cuya existencia no transcurre bajo la 16gica del azar ni de la
necesidad, sino de la libertad. De alli el cardcter dramatico de la his-
toria humana cuyo desenlace jamds se da por descontado ni al mar-
gen de la decisién personal en torno a la verdad de si y al mundo en
el que vive. El intento de Guardini de comprender a la persona desde
su modo de darse concreto orienta su reflexion al ambito de las
acciones humanas y al de la libertad. «La pregunta: “;Soy yo libre?”
no constituye, vista rigurosamente, un problema; es una cuestién del
ver rectamente. Naturalmente, soy libre, jen cuanto que lo soy! Tan
naturalmente como que respiro y pienso. El ser libre es en si un
hecho»8. Para Guardini la libertad es un hecho que, como todo hecho
personal, se presenta bajo el signo de la relacionalidad o del contras-
te. Veamos brevemente los aspectos centrales de esta relacién polar
al interior de la libertad.

precisamente con este cometido.

La libertad posee una dimensién subjetiva y otra objetiva. La prime-
ra dimensién refiere al modo cémo la libertad se manifiesta en la
experiencia concreta de la persona. Alli podemos distinguir dos

8. Alli mismo, p. 193.
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momentos: el primero, vinculado al hecho de que yo me experimen-
to autor y punto inicial de decisiones (no una causa mecénica ni bio-
l6gica); el segundo, a la experiencia de que ese querer no surge de la
nada, sino de las solicitudes de mi propia esencia. La segunda
dimensién de la libertad, la objetiva o axioldgica, refiere a los conte-
nidos concretos de la decisién, méds precisamente, a los valores. La
libertad se realiza en la unidad polar entre estos dos momentos, es
decir, se hace concreta en el encuentro de la persona con los valores
y en la toma de postura ante ellos. Este encuentro no se da simple-
mente en el hecho de estar colocado frente a determinadas realida-
des, sino que el valor hallado sea propicio para la persona, es decir,
porte un contenido capaz de responder a una solicitud interior y
ofrecerle un sentido. Mientras el contenido axiolégico sea de mayor
envergadura la posibilidad de responder a las solicitudes esenciales
de la persona es también mayor. Ello significa que la verdad de la
persona se explicita con mayor nitidez en el encuentro con los valo-
res mas altos en la medida que revelan una orientacién y un sentido
capaz de promover una respuesta mds especificamente humana. El
valor religioso, siendo el de mds alta jerarquia en el orden axiol6gi-
co, cumple precisamente con este cometido. ;Es posible alcanzar un
conocimiento de este valor? Guardini no duda en responder afirma-
tivamente vinculando su respuesta a la doctrina paulina sobre el
conocimiento de Dios: “En efecto, lo cognoscible de Dios es mani-
fiesto entre ellos (los hombres) pues Dios se lo manifestd. Porque,
desde la creacion del mundo, lo invisible (en si) de Dios es contem-
plado en sus obras con (el ojo de) la inteligencia; tanto su eterno
poder como su divinidad” (Rom 1, 19-20).

2. EXPERIENCIA RELIGIOSA Y VERDAD DE LA PERSONA

Ahora bien, a qué podemos llamar un “valor religioso”. Guardini lo
vincula a lo sagrado, es decir, aquella cualidad que si bien se hace
presente en el mundo (a través de personas, eventos, cosas) se carac-
teriza por su trascendencia respecto a todo acontecimiento munda-
no. Esta trascendencia se anuncia cuando lo sagrado viene llamado
lo “Otro”, lo “no-terrenal”, y es caracterizado como algo sobre lo
cual no se tiene ningtn poder, algo misterioso, extrafio, incompren-
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sible, poderoso, temible, separado, sublime e inalcanzable. Ante lo
sagrado se suscita el sentimiento de tener que inclinarse “de un
modo como no podria

Es gracias al encuentro con el valor religioso
hacerlo ante algo que

fuera solamente terre- que'lc'zs preguntas mds importantes y )
nal”?. Ello significa que decisivas sobre la persona salen a la luz: cudl
su contenido afecta de ¢s el sentido de la existencia, qué es la muerte,
modo decisivo al que lo  quién soy, de donde vengo, a donde voy, etc.
experimenta en tanto La experiencia religiosa lejos de reducirse a un
porta un sentido capaz dato puramente subjetivo, permite explicitar,
de transformar su vida. ;065 de las prequntas y decisiones, lo que
Aunque lo sagrado es 1., implicito y oculto en la persona, sacar a

misterioso “mds aun, 121 bilidad s alt
precisamente en  su aluz sus pOSl lidaaes mas airas.

cardcter de misterio, le reconoce rdpidamente nuestra interiori-
dad”10. Por ello al tiempo que se presenta como una realidad incom-
prensible y trascendente, se experimenta como algo cercano y autén-
tico. No existe propiamente un érgano o un sentido especifico para
lo sagrado, sino que es la persona en su totalidad la que experimen-
ta y comprende su sentido!!l. Lo sagrado «toca en el hombre el punto
mds vivo, el centro mds sensible de su ser personal»12. La razén de
esta implicacién personal reside en que alli halla respuesta a un
anhelo: el esclarecimiento del sentido de la propia existencia. Es pre-
cisamente en este descubrimiento que el término “salvacién” se hace
comprensible. «La salvacién —afirma Guardini— significa que la
existencia de quien la percibe llega adecuadamente a plenitud y es
ordenada de modo definitivo por la relacién con la realidad numi-
nosa [o sagrada] que se manifiesta; que da la respuesta definitiva a
las preguntas de por qué y para qué y con referencia a qué existe»13.

9. Romano Guardini, Religién y Revelacién, Guadarrama, Madrid 1964, p. 31.

10. Alli mismo., p. 110.

11. Las palabras de San Agustin ante la muerte de un querido amigo pueden aproximarnos a esta idea:
Factus eram ipse mihi magna quaestio et interrogabam animam meam, quare tristis esset et quare conturbaret me
valde, et nihil noverat responderé mihi («Yo mismo me habia convertido para mi en una gran pregunta y
preguntaba a mi alma por qué estaba triste y me conturbaba tanto, y no sabia qué responderme», Las
Confesiones, IV, 4, 9, en: Obras de san Agustin, vol. I, BAC, Madrid 1979, p. 166).

12. Romano Guradini, Religién y Revelacion, ob. cit., p. 112.

13. Alli mismo, p. 110.
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Por ello lo sagrado puede ofrecerse como un principio orientador
para aquel que lo experimenta. Una orientacién que se presenta bajo
la forma de una exigencia, de una interpelacién a pasar a una condi-
cién de vida distinta, mds auténtica y mds pura. «El hombre debe
hacer algo; o dejarlo de hacer; debe configurar su vida en un modo
determinado. El no puede discutir la razén de esa exigencia, pues es
evidente»!4. Si cada dimensién de lo real suscita un determinado
esfuerzo para ser comprendida, la carga axiolégica de lo sagrado
exige a la persona la asuncién de todo su ser para aceptar el esfuer-
zo implicado en ese nuevo camino por realizar. No se trata de un
esfuerzo cuantitativo sino cualitativo, aquel que implica la conjun-
cién de todas las facultades personales para ingresar en una realidad
de orden superior. La nocién de verdad alcanza aqui su definicién
mads clara. En efecto, cada objeto exige un modo particular de ser
comprendido y mientras mayor es su valor o su sentido mayor serd
el esfuerzo que comporta su acogidal®>. «“Verdad” —afirma
Guardini— significa, segtin su pleno contenido de sentido, no sélo
adecuacion objetiva, sino también que esta adecuacién sea actuada
de modo vivo por el cognoscente: que experimente su dato de hecho,
su contenido particular, el significado y la dimensién del objeto, etc.
Una exactitud noética es verdad en el sentido pleno sélo cuando ella
se hace intima al que conoce, deviene en acto en su interioridad»16.

Es gracias al encuentro con el valor religioso que las preguntas mds
importantes y decisivas sobre la persona salen a la luz: cuél es el sen-
tido de la existencia, qué es la muerte, quién soy, de dénde vengo, a
doénde voy, etc. La experiencia religiosa lejos de reducirse a un dato
puramente subjetivo, permite explicitar, a través de las preguntas y
decisiones, lo que estaba implicito y oculto en la persona, sacar a la
luz sus posibilidades mds altas. La historia de las religiones, por
tanto, no tiene sélo un valor arqueoldgico, sino uno claramente
antropolégico en tanto que ofrecen una clave de lectura para com-
prender al hombre en tanto tal. No es casual el intento de Guardini

14. Alli mismo, p. 113.

15. «La fede nell’epoca della riflessione», en: Fede-religione-esperienza. Saggi teologici, Morcelliana, Brescia
1995, p. 23.

16. Alli mismo, p. 30.
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de comprender la experiencia religiosa a través de la historia: en la
tradicién pre-mitolégica, en la mitolégica (expresada en las obras de
Homero y Hesiodo), en la post-mitolégica propia de la filosofia en
occidente, y del brahmanismo y el budismo en oriente; también en la
tradiciéon medieval y moderna. En muchas de sus obras estdn pre-
sentes consideraciones sobre la especificidad de la experiencia reli-
giosa del hombre medieval, del hombre moderno y del hombre con-

tempordaneo que R TI
. La autorrevelacion divina inaugura una
vincula con estu-

dios de algunos situacion inédita respecto a la posibilidad de
autores en cuyas 4 creatura de encontrarse con su Creador.

obras el dato reli- “Dios revela” significa antes que nada “Dios

gioso tiene gran actiua”. Es Dios mismo quien libremente
relevancia: Dante, decide hacerse presente en la historia del

Pascal, Hélderlin, - pombre para manifestar Quién es y cudl

Rilke, Kierkegaard, .5 o sopntido iiltimo de todo lo creado.
Dostoievski, etc.

No se trata simplemente de recopilar las distintas formas de expe-
riencia religiosa que subyacen a lo largo de la historia, sino de pro-
fundizar en la especificidad y amplitud de tal experiencia a través de
ellal”. La experiencia religiosa ademds de proporcionarnos un cono-
cimiento de lo sagrado, nos ofrece también un conocimiento del
espacio existencial antropoldgico que se inaugura con ella. En efecto,
a través de tal experiencia la persona se ve orientada hacia la pleni-
tud, el origen, el fin y el sentido de su existencia. No vive tinicamen-
te al lado de las realidades que le estdn inmediatamente cercanas,
también estd en la capacidad de relacionarse desde “dentro”, “por
encima”, “al inicio” y “al final” de la totalidad de lo existente. Las
dimensiones de este espacio existencial ademads de entrever elemen-
tos esenciales de la persona permiten descubrir aspectos de aquella
realidad trascendente a él. En la posibilidad de ir “mads alld” de esta
dimension se enraiza la posibilidad de esperar una revelacién de
orden superior cuya iniciativa se dé precisamente desde esa instan-

17. «Por variadas que puedan ser las experiencias religiosas de los diversos pueblos y épocas, al observar-
las de cerca se muestran en todas partes las mismas formas tltimas, sobre cuya base se hace posible un
lenguaje religioso fundamental. Y aunque lo que se quiere decir con ese lenguaje siempre sigue inex-
presado, sin embargo, en cuanto hay acuerdo, se quiere decir lo mismo en comtin» (Religion y Revelacion,
ob. cit., p. 107).
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cia trascendente. Es por ello que Guardini habla del “estado de
adviento” de las religiones antiguas. Ellas estdn ancladas en esta
inquietud humana que se orienta en direccién al inicio, al fin, a lo
alto y a la plenitud del ser, y que espera una revelacién de Alguien
capaz de responder a sus interrogantes. En tal sentido, la experiencia
religiosa explicita la verdad mds alta de la persona en el &mbito de lo
finito, manifiesta su dimensién mds intima, es decir, aquella realidad
unica e irrepetible que anhela conocer el sentido de su existencia y
vivir en la claridad que tal sentido le ofrece. S6lo en el encuentro con
Aquél en quien todo se funda y en quien todas las cosas hallan su
sentido, ese anhelo puede ser colmado. Mientras ese acontecimiento
no se lleve a cabo, la verdad plena del mundo y de la persona per-
manecerd en el misterio y en la ambigiiedad!8, y las distintas expe-
riencias religiosas tendrdn como limite las posibilidades inmanentes
al mundo.

3. REVELACION Y PERSONA

La autorrevelacién divina inaugura una situacién inédita respecto a la
posibilidad de la creatura de encontrarse con su Creador. “Dios reve-
la” significa antes que nada “Dios acttia”. Es Dios mismo quien libre-
mente decide hacerse presente en la historia del hombre para mani-
festar Quién es y cudl es el sentido tltimo de todo lo creado. La reve-
lacién lejos de identificarse con un cuerpo doctrinario se define a par-
tir de esta accion de Dios que decide encontrarse con su creatural®. De
este modo sélo se puede comprender la novedad de la revelacién
desde la revelacién misma, es decir, sin necesidad de algin método
previo que pretenda interpretar su contenido. Es por ello que
Guardini se dirige primeramente al texto biblico, apoyandose en la
tradicién de la Iglesia, para explicitar la singularidad de este aconteci-
miento.

Un primer elemento a destacar es el cardcter histérico de la revela-

18. «Porque esa revelacion (natural) sigue siendo ambigua y necesita de una formulacién definitiva que se
produce sélo mediante la palabra expresa de Dios» (EI Sefior, Lumen, Buenos Aires 2000, p. 325).
19. En el primer volumen de Katolische Dogmatik de Michael Schmaus dedicado a Guardini se reconoce que

la reflexién teolégica centrada en la relacién yo-ti fue un aporte de éste.
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cion. La revelacion se da a través de una accién de Dios, no a través
de ninguna ley ni teorfa. El es Aquél que actdia en primera persona,
el que decide ingresar en la historia para acompaiiar a su pueblo.
Cuando Dios dice “Y0” es para dirigirse a una persona determinada
en un lugar y en un momento especificos. Se trata de una historia

real, concreta. . .
“Historia” no es lo Elelemento decisivo y esencial de la

mismo que “proceso”. Tevelacion de Cristo nio son sus milagros

Hay historia cuando ni sus palabras, sino su propia existencia.
hay una decisién libre «EI asunto definitivo en Jesiis no es lo que

por la que alguien ¢] hace o expone en cuanto naturaleza

entra en relacién con yeligjosa, sino lo que mediante él tiene lugar
procediendo de Dios. No lo que dice de Dios,
sino como trae a Dios. No es que enseiie a

otro ser libre a través
de la palabra.
«Mientras no se ha . . :
expresado en palabras, encontrar a D’zos, sino que Dios se hace
el pensamiento puede presente por él».

ser arrastrado de nuevo por la corriente de la vida; mas cuando se
formula, acontece algo irrevocable: comienza la historia»?0. A dife-
rencia del valor religioso que no tiene voz, el Dios de la revelacién
«dirige su palabra al interior de la historia. Dicho con més exactitud:
al hablar, Dios inicia la historia. (...) Con ello Dios se hace histérico
(...) no en el sentido de un proceso necesario, sino en el de un actuar
personal concreto, segtin lugar, tiempo y modo»21. Si las narraciones
mitolégicas se desarrollan en escenarios atemporales e imaginarios
cuyos dioses viven alejados de los hombres y permanecen indiferen-
tes a su sufrimiento, el Dios de la revelacién se acerca al hombre y no
le abandona. Por ello la historia de la Alianza no es solo la historia
del Pueblo elegido sino también la historia de Dios. «”Historia” —
afirma Guardini— no es s6lo el devenir y la suerte del individuo, de
un pueblo, de la humanidad, sino que es también siempre historia de
Dios, en la medida que El participa verdaderamente»?2. Con la reve-
lacién se da inicio a la Historia humano-divina, es decir, a una rela-
cién en la que Dios mismo participa de la historia del hombre.

20. «La revelacién como historia», en: Pequeria Suma Teolégica, Guadarrama, Madrid 1963, p. 140.
21. La existencia del cristiano, ob. cit., p. 240.
22. Lettere teologiche a un amico. Intuizioni al limite della vita, Vita e Pensiero, Milano 1979, p. 31.
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El misterio de Dios que se revela no es
sinénimo de absurdo o incognoscibilidad,
sino de “superabundancia” de verdad. A

significa ya reconocer que El es Dios y

La revelacién en el Nuevo Testamento es también, y muy especial-
mente, la de alguien que actda en la historia. Jestis de Nazareth es el
Verbo Encarnado, el Dios que asume la naturaleza humana nacien-
do de mujer en un lugar y en un tiempo especificos de la historiaZ.
«El Reino de Dios estd cerca; convertios y creed en la Buena Nueva»,
dice Jesuis al inicio de su
ministerio apostélico (Mc
1, 15). Estas palabras son

. ' una invitacién a que el
pesar de reconocer la incapacidad de hombre participe de la

comprender a plenitud la verdad que se accién salvifica de Cristo,

revela, existe ya en la fe una que decida por Ely le siga.
comprension de su contenido, «puesto El hecho de que no todos

que reconocer que Dios es quien hablg ¢ siguieron e incluso de
que lo traicionaron mues-

tra la historicidad de la
revelacion que apunta
directamente a la libertad de los hombres. «Cristo —afirma
Guardini— no se evadi6 de la historia sagrada, sino que se mantuvo
en ella. No se protegié ni mediante la sabiduria ni mediante un
poder milagroso (...) Asumi6 todo lo que tenfa que venir como con-
secuencia del rechazo por el pueblo de la voluntad de Dios»?. El ele-
mento decisivo y esencial de la revelacién de Cristo no son sus mila-
gros ni sus palabras, sino su propia existencia. «El asunto definitivo
en Jesus no es lo que él hace o expone en cuanto naturaleza religio-
sa, sino lo que mediante €l tiene lugar procediendo de Dios. No lo
que dice de Dios, sino como trae a Dios. No es que ensefie a encon-
trar a Dios, sino que Dios se hace presente por é1»2. Por ello el valor
del cristianismo no reside en su doctrina ni en sus instituciones, sino
en el hecho de que Dios entr6 en la historia a través de la Persona de
Cristo. «No la “humanidad” o lo “humano” son lo més importante,
sino esta persona. Ella determina todo el resto (...)»26.

que se estd en su presencia» .

23. Ver La existencia del cristiano, ob. cit., p. 307.
24. «La revelacién como historia», ob. cit., p. 153.
25. La realidad humana del Seiior, Lumen, Buenos Aires 1989, p. 90.

26. L'essenza del cristianesimo, Morcelliana, Brescia 1993, p. 11.
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Otro elemento a destacar de la revelacién es la soberania de Dios
respecto de su creacién. No existe una explicaciéon causal que dé
cuenta de su revelacién: si lo hizo fue porque sus acciones estdn
selladas por su absoluta libertad. Esta soberania que se expresa en el
“Yo soy el que soy” (Ex 3,14) aparece también en la idea de “santi-
dad”. Sobre este atributo divino no existen palabras capaces de
expresarlo con claridad en la medida en que se trata de un dato ori-
ginario. «;Con quién me asemejaréis? ;Con quién me compararéis?
—dice el Santo» (Is 40,25). Se trata de la caracteristica fundamental
de Dios y, por tanto, de aquello que lo distingue de todo lo creado.
Por ello s6lo se puede sugerir una relacién inmediata con la santi-
dad: “abre los ojos a esta realidad”, “mira”, “escucha”. Santidad sig-
nifica «que Dios es puro, de una pureza imperativa y ardiente que no
tolera ni un asomo de mancha. Significa que El es bueno, no solo en
cuanto satisface las exigencias de la bondad, sino porque es en si
mismo “el bien” y en este sentido “nadie es bueno excepto Dios” (Mc
10, 18)»%’. El reconocimiento de esta diferencia y desproporcién res-
pecto a lo creado aparece constantemente en la Sagrada Escritura:
«No te acerques aqui, quita las sandalias de tus pies, porque el lugar
en que estds es tierra sagrada» (Ex 3,5). Lo mismo acontece ante la
presencia de Cristo: «Al verlo Simén Pedro, cay6 a las rodillas de
Jests, diciendo: “Aléjate de mi, Sefior, que soy un hombre pecador”»
(Lc 5, 8). Esta santidad, sin embargo, no habla de un poder arbitrario
que busca condenar a los hombres, sino fundamentalmente del
amor. Para Guardini, muy cercano en este punto al espiritu buena-
venturiano, no hay atributo mds perfecto para designar a Dios que el
amor?8, Desde el momento de la creacién Dios asume la responsabi-
lidad por el hombre creado a “imagen y semejanza” suya hasta el
punto de no querer abandonarlo si, dado el caso, éste decidiera ale-
jarse de El. Dios decide correr el riesgo de crear al hombre y ofrecer-
le el don de la libertad; se compromete a acompanarlo a lo largo de
la historia. Esta responsabilidad alcanza su expresién plena en la
Encarnacién del Verbo por la cual el Hijo se hace hombre para acer-
carse a cada hombre, perdonar sus errores y restablecer la comunién

27. Introduzione alla preghiera, Morcelliana, Brescia 1994, p. 49-50.
28. «Dios es Amor» (1Jn 4,16).
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con él. «La revelacién —afirma Guardini— nos dice que a Dios le
preocupa el hombre, que El lo ama. Toda la Escritura estd llena de la
manifestacién del amor de Dios. Toda la vida de Jestis lo anuncia (...)
Es una proclamacién de una verdad que desde el punto de vista de
la naturaleza humana y del mundo jamds se podrd comprender»°.

La respuesta proporcional del hombre a la palabra de la revelacién
es la fe. En tal sentido, revelacién y fe constituyen una totalidad que
tiene a Dios como causa y sostén. «Hablando, El hace posible que se
le oiga; mostrdndose él desvela los ojos del hombre de modo tal que
se abra un nuevo campo visual. Todo ello, sin embargo, sin prescin-
dir de determinaciones temporales, espaciales y modales, esto es, sin
prescindir del hombre real»3. La persona que acoge la revelacién
jamds se entiende como parte del contenido revelado. El profeta y el
ap6stol se reconocen como llamados por Dios y enviados por El a
cumplir una misién. Son personas reales, llamadas a cumplir tareas
en situaciones reales y concretas. En la medida que la fe se encarna
en personas concretas también posee un inicio en el tiempo. «La fe
propiamente dicha es un comienzo de orden existencial y, como tal,
no se podria deducir de nada (...) La fe aparece, abre los ojos;
nace»3l. Ese inicio de la fe implica también una historia en la que se
desarrolla la nueva vida del creyente. Se trata de un acto cuyo origen
reside en Dios porque la fe es obra de El. En ese sentido, la fe no
puede ser objeto de ningtin andlisis psicoldgico ni socioldgico. Sin
embargo, hay un lado humano de la fe que permite describirla desde
las leyes en las que se inscribe el creyente. De este modo, se puede
hablar de una historia de la fe en la que cabe la posibilidad de un cre-
cimiento o de una crisis de fe.

El misterio de Dios que se revela no es sinénimo de absurdo o incog-
noscibilidad, sino de “superabundancia” de verdad. A pesar de reco-
nocer la incapacidad de comprender a plenitud la verdad que se
revela, existe ya en la fe una comprensién de su contenido, «puesto

29. Introduzione alla preghiera, ob. cit., p. 72.
30. Gesit Cristo. La sua figura negli scritti di Paolo e di Giovanni, Vita e Pensiero, Mildn 1999, p. 29.
31. Sobre la vida de fe, Rialp, Madrid 1955, p. 40.
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que reconocer que Dios es quien habla significa ya reconocer que El
es Dios y que se estd en su presencia»®?. Ese primer dato aprehendi-
do en la fe expresa la total desproporcién entre Aquel que se revela
y el destinatario de la revelacién. Es precisamente esta asimetria lo
que distingue la fe de cualquier otro tipo de acto. En efecto, mientras
mds intensa sea la experiencia de la diferencia entre Dios y el hom-
bre, entre su plenitud y las limitaciones de éste, mds nitida la per-
cepcién de la necesidad de abandonarse a El y seguirle. El camino
que se le abre a la persona ante el Dios vivo no se manifiesta en el
plano tedrico sino en el existencial®3. Sélo la presencia de ese Dios,
s6lo la gracia que procede de El hace posible el salto de la fe por el
que alguien pasa a convertirse, como diria San Pablo, en un “hombre
nuevo”. Un Dios semejante y proporcional al hombre jamds podria
convocarle a transformar la propia vida ni a anunciar un mensaje sal-
vifico a los demds hombres. «Dios —afirma Guardini— es el Ser que
necesitamos sélo si trasciende nuestras dimensiones. Asi, pues, nues-
tra relacién con El se basa esencialmente en esa desproporcién»34. De
este modo, la sola presencia de Dios implica ya una exigencia a la
conversion cuya respuesta proporcional es la obediencia. Por ello en
la revelacién Dios no ensefia, sino llama, no propone una teorfa antes
bien toca lo mds intimo de la existencia a través de un mandato:
“sigueme”. «El resultado de todo ello es un determinado estilo: el
estilo de la realidad que se manifiesta a si misma: la realidad de Dios
que choca con la del hombre. Estilo de la decisién»3®. No hace falta
que Cristo convenza discursivamente al creyente para que le siga, su
mandato reside en su propia Persona®. Este seguimiento, sin embar-
go, no es fruto del temor. Se trata de una respuesta de amor a Aquel
que le amo “hasta el extremo” (Jn 13,1). El amor, por tanto, brota de
la fe. No se trata de un amor subjetivo sino de uno cuya medida es el
ser amado. ;Cuadl es ese rostro del ser amado? En primer lugar, ese
rostro es el rostro de Dios que se hizo hombre, el del Sefior Jests.
Pero cuando le miramos, El nos invita a mirar el rostro del Padre

32. Alli mismo, p. 111.

33. Ver Dominio de Dios y libertad del hombre, p. 76.

34. La existencia del cristiano, p. 60.

35. Alli mismo, p. 56.

36. «Jamds un hombre ha hablado como habla ese hombre» (Jn 7,46). «Les ensefiaba como quien tiene auto-

ridad, y no como sus escribas» (Mt 7, 29).
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puesto que El es el Hijo del Padre, El y el Padre son uno, y todo pro-
viene del Padre. Luego aparece otro rostro cuando Jestis habla del
Espiritu a quien enviard desde el Padre, quien tomard de lo suyo
para darlo a los hombres y ensefiard a estos a decir “Abba, Padre”.
Con cada una de las Personas divinas se puede mantener una rela-
cién singular de fe y de amor. «En cada caso —afirma Guardini— se
establece un vinculo de parentesco, pero con una persona divina
diferente. Una es la fe con relacién al Padre, otra la fe con relacién al
Hijo y otra més la fe con relacién al Espiritu. Pero no es posible sepa-
rar la una de las otras. Se sostienen, se iluminan y se impregnan
mutuamente. Porque esas formas de la fe no constituyen, sin embar-
go, mds que una sola fe, como las tres Personas divinas no forman
sino un solo Dios»%. Es a partir de la fe que el creyente nace a una
nueva vida, aquella que procede de Dios Uno y Trino: entra en
comunién con el Padre como hijo suyo, participa del Hijo obede-
ciendo y amando con El al Padre, se une al Espiritu dejando que
penetre en la intimidad el amor del Padre y del Hijo. Participando de
esta dindmica de comunidn, el cristiano es introducido a un camino
ascensional por el que todo su ser queda transfigurado en el Amor y
en el que halla cumplidas respuestas las inquietudes que precedie-
ron su encuentro con Dios.

37. Sobre la vida de fe, ob. cit., p. 36.
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