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			En Él también vosotros, habiendo oído 
la palabra de verdad, el evangelio de vuestra 
salvación, y habiendo creído en Él, fuisteis 
sellados con el Espíritu Santo de la promesa.

			Ef 1,13
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			Presentación

			Quod accepi, tradidi. Recibir y transmitir conforman la dinámica esencial de la tradición cristiana. Por eso san Pablo emplea estos verbos para expresar su modo de proceder ante dos grandes tesoros que ha recibido, y de los que se siente depositario: la verdad de la resurrección de Jesús (cf. 1 Co 15,3) y el misterio de la eucaristía (cf. 1 Co 11,23). Recibir y transmitir son así una síntesis de su misión de apóstol de las gentes. Pero esta forma en la que se desenvuelve la tradición –recibir y transmitir–, también manifiesta de algún modo un elemento fundamental de la misma teología: reflexionar desde la palabra de verdad y salvación que hemos recibido, para hacer llegar una propuesta viva y actual del Evangelio a la diversidad de contextos culturales y de destinatarios.1 

			Ésta ha sido la tarea que durante más de 40 años ha realizado el profesor César Izquierdo Urbina, a quien dedicamos este festschrift, que quiere ser sobre todo un libro de agradecimiento y reconocimiento de sus colegas y amigos, un liber amicorum, por todo lo que nos hemos enriquecido con su trato y su sabiduría. Este libro homenaje ha surgido de manera espontánea de la iniciativa de algunos de sus amigos y colegas, y ha contado desde el principio con la acogida y el interés de las autoridades académicas de la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra.

			El volumen contiene 34 contribuciones de colegas, discípulos y amigos del profesor César Izquierdo, entre las cuales son numerosas las aportaciones de profesores de Teología Fundamental de España y Portugal. A la vista de la gran variedad temática de las distintas colaboraciones, los editores hemos optado por agruparlas en cuatro grandes secciones que, de alguna manera, coinciden con algunos de los principales campos de interés que el homenajeado ha cultivado a lo largo de su trayectoria académica. Como imagen de portada hemos elegido un detalle de la Madonna del Magnificat (Sandro Boticelli, 1481). 

			Al profesor Izquierdo y a muchos de sus colegas, alumnos y amigos de la Universidad de Navarra les resultará evocadora, pues el oratorio del edificio de la Facultad de Teología está presidido por una pintura que reproduce esa misma escena, tan magníficamente plasmada por el artista florentino. Pero el motivo fundamental de la elección es la genialidad con que queda expresado en la imagen el quehacer teológico: la mano de la Virgen María –la “teóloga” por excelencia– se deja llevar por la mano de Jesús Niño, su Hijo, la palabra hecha carne, mientras escribe el cántico del Magníficat, texto ciertamente teológico porque manifiesta la oración que irrumpe en el alma de María ante el misterio de su maternidad divina. También ella transmite lo que ha recibido. Quod accepi, tradidi.

			A los autores de las contribuciones de este volumen va nuestro más sincero agradecimiento. Una gratitud que se extiende a quienes, de un modo u otro, han facilitado que este volumen salga a la luz. En este punto queremos hacer una mención especial a Ramón Fernández por su atenta y esmerada tarea de revisión, y a la editorial eunsa por el cuidado que ha puesto en la edición.

			Siendo oriundo de La Rioja, don César conoce sobradamente las condiciones que requiere un vino de calidad: una tierra adecuada, un clima propicio, una altitud y latitud convenientes, una elaboración concienzuda en la bodega... pero, sobre todo, una buena cepa. Una cepa que recibe los dones de la naturaleza y los transforma en frutos sabrosos, que serán después la materia prima del buen vino que alegra el corazón del hombre (cf. Sal 104,15). Bien puede ser la metáfora de una vida de servicio a la Iglesia y a la teología. Quod accepi, tradidi.

			Juan Alonso y Miguel Brugarolas 

			Pamplona, 1 de mayo de 2023, San José Obrero

			

			
				
					1	Francisco, Evangelii Gaudium, 133.

				

			

		

	
		
			Perfil del profesor César Izquierdo Urbina

			1.	Donde todo empezó

			Desde la bella Sierra de la Demanda se contempla un abanico de poblaciones que salpican gran parte de la Rioja Alta y que, emplazadas caprichosamente a un lado y a otro del Ebro, son testigos de una historia que se remonta a tiempos inmemoriales. En este cruce de caminos y culturas, transitado desde hace siglos por peregrinos hacia Santiago de Compostela, se asienta la histórica villa de Huércanos. Tierra de viñedos y buen vino, este pueblo sencillo y de profundas raíces cristianas ha sido cuna de un gran número de vocaciones sacerdotales y religiosas que han salido por todo el mundo.

			El 19 de junio de 1953, con las viñas florecidas y asomando ya los pequeños pámpanos, vio la luz en este lugar de La Rioja César Izquierdo Urbina. Su familia estaba formada por sus padres, Ceferino Izquierdo Magaña y Amparo Urbina González, y sus cuatro hermanos: Amelia, Lorenzo, Maribel y José Luis. Los Izquierdo Urbina fueron pequeños comerciantes que regentaban una tienda de ultramarinos en la misma plaza del pueblo, en la que se vendía prácticamente de todo. Como otros niños de la villa, el pequeño César fue monaguillo en la iglesia parroquial de San Pedro, en su caso, desde la edad de cinco años.

			En el año 1963, con algo más de 10 años, se incorporó al Seminario Conciliar de Logroño, donde estuvo hasta 1975, pasando por todas las etapas formativas que entonces se denominaban latín, retórica, filosofía y teología. Fue un intenso y fructífero tiempo de formación en el que, junto al estudio intenso, adquirió también valiosas aficiones que permanecerían firmes con el paso de los años, como la literatura y el canto, o el frontón y los paseos por la montaña. Por ser demasiado joven al término de los estudios institucionales, el seminarista no pudo ser ordenado nada más finalizarlos, como era lo habitual, sino que tuvo que esperar algún tiempo. Ordenado diácono por monseñor Abilio del Campo, entonces obispo de Calahorra y La Calzada-Logroño, el 16 de junio de 1974, quedó incardinado en el presbiterio de la diócesis riojana.

			Los años del seminario siempre resultan decisivos a la hora de fraguar la vida y el ministerio de un joven sacerdote. En el caso de César Izquierdo estos años coincidieron con la etapa posconciliar, un tiempo, como es sabido, importante para la vida de la Iglesia, pero también arduo y turbulento. Siendo aún joven seminarista, conectó con sacerdotes, profesores y formadores que, tanto para él como para otros muchos, fueron un hallazgo providencial por el ejemplo de sus vidas, la claridad de pensamiento y su fidelidad a la Iglesia en aquellos tiempos convulsos. Basta citar, entre otros, a don Enrique de la Lama y don Jesús Diez, personas singulares y sabias, que desempeñaron relevantes responsabilidades formativas en el Seminario, y con quienes fue forjando una amistad inquebrantable. A través de ellos, que pertenecían a la Sociedad Sacerdotal de la Santa Cruz, fue conociendo un espíritu que reafirmaba su vocación de sacerdote diocesano.

			Gracias a su talante abierto y a sus dotes humanas, entabló una gran amistad con varios compañeros del seminario: Juan José de Miguel, José María Yanguas –más tarde obispo de Cuenca–, Celso Morga –que después sería arzobispo de Mérida-Badajoz–, Cecilio Valladolid, Tomás García, José Félix Sáenz Olarte, y otros muchos de promociones inferiores, entre ellos José Ignacio Díaz y la rica promoción de 1978: Pedro Rosales, Carlos Maiso, Santiago García Jalón, etc. En medio de las dificultades de aquellos tiempos, formaban un grupo, primero de seminaristas y después de jóvenes sacerdotes que se ayudaban en la dimensión humana y espiritual y, a la vez, eran amigos entrañables. La vida los dispersó más tarde, como se dispersa la semilla de trigo lanzada a voleo por el sembrador, pero conservando siempre entre ellos unos estrechos lazos.

			2.	En la Universidad de Navarra, 
y primeros años de sacerdocio

			A partir de 1970, cuando aún estaba en el seminario, César Izquierdo comenzó a realizar los estudios de filosofía y letras (filosofía) como alumno libre en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Navarra. Lo hacía un poco durante el curso y mucho en el verano, y obtuvo la licenciatura en Filosofía en 1976, cuando ya estaba en Pamplona. En 1975 se trasladó a Pamplona para cursar la licenciatura en Teología en la todavía joven facultad que había comenzado su existencia en 1967 como Instituto Teológico, y fue erigida como facultad dos años más tarde. Comenzaba así una relación –que duraría hasta ahora– del todavía diácono con su alma mater.

			El 20 de junio de 1976 fue ordenado presbítero, en Logroño, por el nuevo obispo de la diócesis, monseñor Francisco Álvarez. Siguió un curso más en Pamplona hasta acabar la licenciatura en Teología. Durante 1977, mientras seguía con los estudios de teología, ejerció su sacerdocio como capellán interno en la Clínica de la Universidad de Navarra, de la que guarda preciosos recuerdos. Una vez obtenido el grado de licenciado en Teología regresó a su diócesis para desempeñar la tarea pastoral que se le encomendó.

			Comenzaba para el joven sacerdote una etapa, breve pero intensa, que siempre recordará con afecto y de la que sacó una gran experiencia para sus actividades futuras. Durante dos años se ocupó de tres parroquias rurales de la Rioja Baja: Grávalos, con 450 habitantes, era el pueblo principal; Muro de Aguas y Villarroya contaban con 25 y 11 habitantes, respectivamente. Allí se ejercitó en la pastoral con los niños, los jóvenes, los matrimonios y las personas mayores. Daba clases de religión en la escuela, visitaba a los enfermos, cuidaba la liturgia y promovió actividades culturales con las personas que colaboraban con él. Además de la atención pastoral de sus feligreses, sacó tiempo para ir desarrollando su vocación docente. En 1979 se presentó, con permiso de su obispo, a las oposiciones de profesorado de enseñanza media y obtuvo la plaza de profesor agregado de Filosofía. Por esta razón se trasladó de nuevo a Pamplona para ocupar dicha plaza en el entonces Instituto de Bachillerato “Príncipe de Viana”, en el que permaneció dos cursos. En 1981 obtuvo plaza en el Instituto de Barbastro, donde enseñó durante el curso 1981-1982. Pero pronto su vida iba a tomar otro rumbo.

			3.	El destino y la misión: la Facultad 
de Teología de Navarra

			En 1982 tuvo lugar el primer viaje apostólico de san Juan Pablo II a España. Después de haber asistido, desde Barbastro, al encuentro con el Papa en Valencia, se presentó a César Izquierdo la posibilidad de pedir la excedencia en el instituto y volver a Pamplona para incorporarse al claustro de profesores de la Facultad de Teología, necesitada de docentes por haber comenzado su propio primer ciclo el año anterior. La facultad lo invitaba, su obispo dio la autorización y el joven profesor se sentía entusiasmado con la nueva tarea. Comenzaba así su tercera y definitiva etapa en Pamplona, donde ha desarrollado toda su vida académica.

			Para entonces había defendido –en 1980– la tesis doctoral en teología que venía preparando bajo la dirección del profesor Josep-Ignasi Saranyana desde años atrás. Su investigación, centrada en la cristología de santo Tomás de Aquino, que llevaba por título “La procesión personal del Verbo de Dios según santo Tomás”, obtuvo la máxima calificación.

			A su vuelta a Pamplona, Izquierdo se incorporó al área de teología fundamental dentro del Departamento de Teología Fundamental y Dogmática, que dirigía el profesor José Luis Illanes. Al departamento pertenecían profesores ilustres como Lucas F. Mateo Seco y Antonio Aranda, y pronto se reincorporó José Morales. En el área de fundamental trabajaban José Luis Illanes y José Miguel Odero, recientemente fallecido, compañero de la promoción de licenciados en Filosofía en 1976. El profesor riojano pudo entonces conocer de cerca el talante vital y el sistema de trabajo del profesor Illanes. En cuanto al talante, era optimista y audaz, con un modo de ver las cosas abierto, en busca de la luz, y sensible al detalle en las cosas y en las personas. 

			Desde el principio pudo apreciar que Illanes era sumamente ordenado en las tareas que llevaba a cabo, y que el sentido trágico de la vida le era ajeno. Cuando las cosas salían bien, era motivo de alegría; y cuando salían mal, no era para tanto y había que buscar el modo de arreglar los desaguisados. A la vez desprendía realismo a su alrededor. “No te plantees problemas insolubles”, solía decir cuando alguien se perdía por derroteros teóricos abocando en antinomias o en respuestas sin salida.

			Muy pronto, Illanes pensó en un plan de formación para los dos jóvenes profesores que trabajaban con él en el campo de la teología fundamental. Al no existir en España la habilitación, como en otros países, Illanes pensó que era preciso llevar a cabo una investigación posdoctoral que de algún modo hiciera la función de la habilitación. Esto se concretó en hacer una segunda tesis (después de la de teología) que sería en la Facultad de Filosofía, dado que tanto José Miguel Odero como César Izquierdo eran licenciados en esa materia. Pensó, entonces, en dos direcciones para la investigación: a Odero lo orientó a trabajar sobre el pensamiento kantiano en relación con la fe; a Izquierdo, a investigar sobre el pensamiento del filósofo francés Maurice Blondel en torno a la historia y al dogma.

			El joven profesor Izquierdo pronto descubrió el profundo relieve que la filosofía blondeliana tenía para la teología, tanto desde el punto de vista histórico por su relación con el modernismo, como por las cuestiones que el filósofo francés planteaba. El trabajo de investigación duró varios años, y fue en 1988 cuando consiguió el grado de doctor en Filosofía con la tesis titulada “Historia y tradición en Maurice Blondel”, en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Navarra. Dirigió el trabajo el profesor José Luis Illanes, aunque figuraba oficialmente como director el profesor Rafael Alvira que, con gran generosidad, prestó su nombre para cumplir el requisito de que el director fuera un profesor de Filosofía. La tesis fue publicada en 1990 con el título Blondel y la crisis modernista.

			Entre tanto, la docencia constituía el quehacer ordinario de nuestro profesor, como el del resto de colegas de claustro. Durante más de 40 años, la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra han tenido el privilegio de contar con la dedicación y el buen ánimo del profesor César Izquierdo, en las diversas materias de las que se ha ocupado. Los alumnos de teología y de otras facultades de la Universidad de Navarra han podido disfrutar de las clases de don César, como afectuosamente es conocido en las aulas. 

			Clases vivas, con preguntas retóricas e interrogaciones desafiantes, donde las cuestiones clásicas sobre la fe, la razón, la religión o el cristianismo se presentaban, a la vez, con profundidad y novedad, en diálogo con el presente y proyectando luz sobre los retos culturales. Si la teología fundamental permitía estas incursiones por la relación entre la fe, la razón y la cultura, del mismo modo la cristología –a la que comenzó a dedicarse en el curso 2003-2004– le proporcionó el fundamento más claramente dogmático en el que asentar la reflexión cristiana sobre los misterios de la fe. La labor docente se completaba armónicamente con la dirección de tesis doctorales de las que, hasta la fecha, ha dirigido 17, varias de ellas con premio extraordinario.

			Desde el principio, César Izquierdo desarrolló su vocación de investigador, tanto en Pamplona como a través de estancias en el extranjero, aprovechando los veranos. Así pasó temporadas en Irlanda, Inglaterra y Alemania para desarrollar su conocimiento de idiomas. Con fines estrictamente de investigación realizó estancias en Centre d’Archives Maurice Blondel de la Université de Louvain-la-Neuve (Bélgica), en la University of Saint Andrews (Escocia, Reino Unido), University of Oxford (Reino Unido) y University of Notre Dame (Indiana, Estados Unidos).

			En el curso 1998-1999 fue nombrado profesor ordinario de teología fundamental, y a partir de ese año comenzó a desempeñar otras tareas en la Facultad de Teología. Ha sido director de Investigación (1998-2001), vicedecano durante dos etapas (2001-2004 y 2010-2022), director del Departamento de Teología Dogmática (1998-2010) y director de la revista Scripta Theologica a lo largo de 13 años (2009-2022).

			Son igualmente destacables algunas responsabilidades que ha desempeñado al servicio de organismos eclesiales, especialmente su trabajo como miembro de la Comisión Teológica Asesora de la Conferencia Episcopal Española a partir de 2012, y en el Pontificio Comitato di Scienze Storiche, desde su nombramiento por el papa Francisco en el año 2021.

			4.	Obra teológica y tarea investigadora

			La obra escrita del profesor César Izquierdo aglutina más de una veintena de libros y un conjunto de casi un centenar y medio de artículos en revistas científicas y de colaboraciones en libros, diccionarios u otras publicaciones.

			Una mirada de conjunto permite ver cuatro campos fundamentales de los que se ha ocupado a lo largo de su vida académica. En primer lugar, todo lo relacionado con la teología fundamental. Destaca en este ámbito su Teología fundamental, publicado en 1998 dentro de la colección de manuales de eunsa, y que en la actualidad va por su cuarta edición ampliada y renovada (2015). Desde un enfoque de cuño fuertemente teológico-dogmático, Izquierdo expone la naturaleza de la revelación y del acto de creer, abordando después el análisis de la credibilidad conjugando las perspectivas teológico-dogmática y apologética. De este manual, que manifiesta la madurez precoz de quien todavía era un joven profesor de teología, escribió el profesor de Comillas José Joaquín Alemany: “Buen tratado, este que César Izquierdo pone en nuestras manos. Con impresionante sustrato bibliográfico, debidamente integrado y ponderado en la exposición; con inflexiones personales, patentes por de pronto en la misma ordenación de los temas”.

			Posteriormente centró su reflexión sobre el acto de fe con su Creo, creemos. ¿Qué es la fe,1 y La luminosa oscuridad de la fe.2 Otros aspectos particulares de la fundamental han sido también objeto de su atención y análisis, como se puede comprobar al repasar el elenco bibliográfico.

			Relacionada con la teología fundamental, aunque como actividad independiente, se debe mencionar el papel del profesor Izquierdo en las Jornadas de Teología Fundamental que, con carácter bienal, vienen celebrando los profesores de teología fundamental de España y Portugal desde 1983. Las Jornadas fueron promovidas por los profesores José Luis Illanes y José Joaquín Alemany, y contaron de inmediato con la colaboración de Salvador Pie-Ninot y de César Izquierdo. Orgulloso de “no haber fallado nunca” a este encuentro, es conocida su puntual contribución a la sesión de actualización bibliográfica que tiene lugar en cada jornada. 

			De estas Jornadas nació su proyecto de editar el volumen Teología fundamental. Temas y propuestas para el nuevo milenio,3 con 14 contribuciones de profesores españoles de teología fundamental. Desde distintos enfoques, estos expertos presentan su visión sobre cuestiones relativas a la identidad de la teología fundamental, la revelación, la fe o la credibilidad. Fue una obra bien acogida como iniciativa de diálogo y servicio, y como medio para que la teología fundamental pudiera aportar, desde su propia unidad e identidad, reflexiones útiles ante los nuevos retos de la vida de la Iglesia y del mundo. Este volumen incluye una historia de las Jornadas celebradas hasta esa fecha firmada por José Luis Illanes. El mismo Izquierdo continuó esa historia en el volumen que los profesores de fundamental dedicaron a Salvador Pié-Ninot en 2015.

			El segundo campo de investigación de César Izquierdo es el pensamiento blondeliano. A Maurice Blondel (1861-1949) ha dedicado estudios y se ha ocupado de la edición española de dos importantes obras del pensador francés. Además de haber sido objeto de su investigación doctoral en filosofía, publicada después con el título Blondel y la crisis modernista,4 el pensamiento blondeliano se hace presente en varias de sus publicaciones posteriores que estudian cuestiones como la aportación de Blondel al estudio de la relación entre historia y dogma, su influjo en la teología fundamental contemporánea, los elementos básicos de su antropología, su planteamiento de la demostración de la existencia de Dios, el papel del amor en la acción humana, etcétera. 

			Algunos de estos estudios fueron recogidos más tarde en la monografía De la razón a la fe. La aportación de M. Blondel a la teología.5 En 1996 apareció la edición española de la obra de Blondel La acción (1893),6 realizada en colaboración con Juan María Isasi, que incluye un amplio estudio preliminar. En 2004 se ocupó de la edición española de Historia y dogma,7 la obra que Blondel publicó en 1904, en plena crisis modernista. Todo ello hace de César Izquierdo uno de los más reconocidos especialistas españoles en Blondel, habiendo contribuido notablemente a la divulgación de su persona y pensamiento en España.

			En la obra de nuestro autor, encontramos otro campo de interés, también relacionado con la teología fundamental entendida como epistemología teológica. Se trata ahora de la tradición en la Iglesia. En el volumen “Parádosis”. Estudios sobre la tradición8 reúne un conjunto de trabajos sobre esta importante cuestión. La obra analiza con sutileza los factores que han influido, en uno u otro sentido, en la noción de tradición desde del siglo xvi, y que a partir de la Ilustración han llevado a una interpretación unilateral del principio de autoridad, y a una racionalidad cerrada y autolimitada. Las aportaciones de Izquierdo a la teología de la tradición de la Iglesia contribuyen a liberar a esta noción del halo de sospecha que se le ha impuesto desde determinados posicionamientos culturales. Años más tarde publicó el volumen Transmitir la fe en la cultura contemporánea. Tradición y magisterio a partir del Vaticano II,9 en el que estudia la enseñanza del Vaticano II sobre cuestiones relacionadas con la tradición y ofrece una reflexión acerca de algunos aspectos particulares.

			Finalmente hay una serie de cuestiones relacionadas con la cristología que le han interesado desde que se hizo cargo de la docencia de esta parte de la teología. Según Izquierdo, la clave de la teología está en Cristo mediador, y a esa cuestión ha dedicado estudios que fueron recogidos parcialmente en la monografía El mediador, Cristo Jesús,10 Se trata de una síntesis introductoria de su propuesta cristológica, que plantea la mediación de Cristo como el camino más adecuado para recuperar una reflexión unitaria y sólida sobre Jesucristo. El alcance de la centralidad de Cristo como mediador se extiende más allá de la cristología, hacia las demás áreas del conocimiento teológico, proyectando una potente luz sobre la vida del hombre y el sentido de la historia, y capacitando para dar una respuesta más adecuada al actual reto cultural. 

			Se podría seguir comentando sobre otros numerosos y variados temas que el profesor Izquierdo ha abordado en su trayectoria académica. Sin embargo, a modo de pinceladas ilustrativas, ahora sólo mencionaremos algunos de ellos para dar cuenta de la riqueza y diversidad de sus intereses académicos. Entre ellos están cuestiones como la espiritualidad sacerdotal, las relaciones entre el cristianismo y la democracia, la ética civil, el testimonio cristiano, la cuestión religiosa en Antonio Machado, la relación entre la teología y el humor, etc. Aquellos lectores más curiosos encontrarán una lista completa de sus escritos en la relación bibliográfica contenida en este volumen.

			* * *

			La tarea teológica del profesor César Izquierdo siempre ha ido acompañada de una actividad pastoral intensa, lo que la ha enriquecido con una experiencia vívida. Entre las variadas tareas pastorales que ha desempeñado se puede mencionar su trabajo en la Residencia Albaizar (1982-1985), en el Colegio Mayor Echalar (1985-1988) y en el Colegio Eclesiástico Internacional Bidasoa (1988-1989); un periodo en la capellanía de la Universidad de Navarra, su dedicación a la formación y acompañamiento de seminaristas y sacerdotes, sin olvidar la labor desarrollada desde hace muchos años como capellán del Colegio Mayor Santa María del Lago (Barañain), y su colaboración desde 2015, durante los fines de semana, en la parroquia de San Miguel de Logroño, de la que es adscrito.

			El profesor César Izquierdo ha formado parte de esa segunda generación de profesores de la Facultad de Teología que han tomado el testigo de aquellos pioneros que dieron los primeros pasos de esta institución académica, como Alfredo García Suárez, José María Casciaro, Pedro Rodríguez, Lucas Francisco Mateo Seco, José Luis Illanes y José Morales, entre otros. De ellos aprendió una tradición que, a su vez, ha dejado impresa en su trabajo académico, en su ejemplo de servicio a la Iglesia y a la teología, y en su alegría y buen humor. Una tradición que es al mismo tiempo progreso y desarrollo.

			Juan Alonso 
Juan José de Miguel Sicilia
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			Capítulo 1

			Las “leyes” de la economía divina y su relevancia para la existencia cristiana cotidiana

			J. José Alviar

			Introducción

			A un libro que publicó con ocasión del Año de la Fe,1 el profesor César Izquierdo le puso un título expresivo: La luminosa oscuridad de la fe.2 Pretendía con esta fórmula subrayar el cometido de todo sujeto que tiene fe: “Revisar, ajustar, corregir, renovar, animar, recomenzar, descubrir, sacar brillo... y, sobre todo, comprender mejor, para vivir más plenamente nuestra existencia de creyentes en Jesucristo en el seno de la Iglesia”.3

			Venerar los misterios divinos en su profundidad insondable, y a la vez –sin dejarse dominar por el vértigo– esforzarse por comprenderlos mejor: es ésta la tarea que espera a cada creyente, y también a cada teólogo. Aunque el ser y el obrar de Dios desbordan nuestra comprensión, no carecen de logos, inteligibilidad; no dejan de ostentar rasgos que permiten al intelecto humano apreciar cierto orden, armonía y lógica. Justamente por este motivo la teología cristiana se ha acostumbrado a referirse a la acción de Dios en la historia con la expresión paulina oikonomía (1 Tm 1,4), y no ha vacilado en buscar “razones de conveniencia” para mostrar la coherencia –que no la explicación– de las acciones salvíficas divinas.

			Fides quaerens intellectum: con las dos alas, de la fe y la razón, el ser humano puede legítimamente aspirar a entender mejor a Dios y la creación: “La fe y el conocimiento de los misterios se muestran como un camino de comprensión de toda la realidad, inimaginable para cualquier otra instancia de conocimiento, porque permite el acceso a la totalidad de lo real…”.4

			En esta dirección busca ir el presente ensayo, esbozando en primer lugar una visión panorámica de la economía divina (The Big Picture, como se diría hoy en día). Esto puede hacerse, sugerimos, a base de “sobrevolar” la historia salvífica, para detectar “tendencias” sobresalientes en la actuación salvífica de Dios, que dan una fuerte unidad a toda su economía.

			Tal visión global no ha de quedarse a nivel de abstracción, sino que –como intentaremos también mostrar en este ensayo– puede y debe producir un impacto en el vivir cotidiano del creyente. Porque una vez situado mentalmente en el gran proyecto de Dios –sintonizado–, el cristiano puede ordenar sus esfuerzos diarios y engarzar su propia biografía con la economía general divina.

			1. 	La noción de “leyes” de la economía divina 
Rasgos característicos de la economía salvífica

			Podemos preguntarnos, antes que nada: ¿es realmente posible identificar “tendencias” fundamentales en la economía divina; rasgos recurrentes en las intervenciones de Dios en la historia humana? ¿No es Dios el Ser supremamente libre? ¿No son sus acciones totalmente impredecibles?

			Aunque pueda parecer paradójico, sostenemos que es factible intentar discernir al menos una parte de la “lógica de Dios”, presente en sus actuaciones en la historia. Las acciones divinas, si bien trascendentes, se prestan a una caracterización “básica”. De alguna manera, las intervenciones de Dios llevan su marca distintiva y revelan un “estilo” preferido. Tales rasgos podrían incluso llamarse “leyes” (en un sentido muy amplio) de la economía salvífica.

			Los principios de kénosis y superabundancia –ambos basados en ideas paulinas– han sido de hecho utilizados durante mucho tiempo en tratados ascéticos y teológicos. Tal vez quien más ha desarrollado esta idea (aplicándola sobre todo a la liturgia) sea C. Vagaggini, quien en la parte II de su libro El sentido teológico de la liturgia –titulada precisamente “La liturgia y las leyes generales de la economía divina en el mundo”– identifica seis “leyes”.5 Vagaggini las explica a lo largo de ocho capítulos.6 En resumen, son:

			1.	La ley de la objetividad, según la cual Dios concretó en la historia canales para transmitir la salvación a los hombres.

			2.	La dialéctica cristológica-trinitaria de la salvación, según la cual la gracia llega a la humanidad desde el Padre, por Cristo, en el Espíritu Santo, y la humanidad salvada llega al Padre, por Cristo, en el Espíritu Santo.

			3.	La ley del único liturgo y de la única liturgia, según la cual Cristo es el punto a través del cual, en la comunicación divino-humano (sobre todo en la liturgia), todo fluye del Padre y vuelve al Padre, en el Espíritu Santo.

			4.	La ley comunitaria de la salvación, según la cual ésta se realiza por vía de incorporación de las criaturas libres a Cristo- cabeza.

			5.	La ley de la encarnación, según la cual el encuentro7 ntre Dios y los hombres se realiza a través de cosas sensibles.

			6.	La ley de la unitotalidad cósmica del reino de Dios, según la cual la creación entera está ordenada a una unidad orgánica final.

			Vagaggini no es el único autor que se percata de rasgos característicos del designio salvífico divino. M. Löhrer se refiere en Mysterium salutis a las “propiedades y formas” de la actuación de Dios en la historia,8 mientras que J. Galot habla en su libro ¡Cristo! ¿Tú quién eres? de la “estructura general” de la economía salvífica –donde Dios tiende a unirse cada vez más a las criaturas–, así como de un “dinamismo de encarnación” que se manifiesta progresivamente en la historia.8 El mismo C. Izquierdo, refiriéndose al conocimiento humano de Jesús en el artículo “La formidable cuestión de la conciencia divina de Jesús”, señala cómo la reflexión cristológica de los Padres tuvo siempre presentes “las leyes de la economía y de la kénosis”.9

			En lo que resta de este ensayo ofreceremos nuestra propia enumeración de “leyes” de la economía divina. Al hacerlo, haremos hincapié no tanto en su aplicación a la liturgia –como ya hizo Vagaggini–, sino en mostrar cómo la apreciación de tales leyes podrían ayudar a los creyentes a sintonizar con la mente de Dios y así vivir su vida cotidiana de acuerdo con los designios divinos.

			2.	Descripción y agrupación de leyes

			Enumeramos ahora las siguientes “notas características” perceptibles en la economía de Dios:

			Primer Grupo. “Leyes” de “dinamismo” 

			El principio de kénosis o humildad

			El principio de gradualidad o progresión

			El principio de sobreabundancia o sobrenaturalidad

			Segundo Grupo. “Leyes” de “unidad” 

			El principio de “totalidad”

			El principio de “continuidad” o “fidelidad” 

			El principio de “aproximación” o “cercanía” 

			El principio de “libertad”

			La idea fundamental que subyace a esta lista es que existe un proceso global, un “movimiento”,10 que va desde un punto de partida (creación) hasta una culminación (Éschaton). El movimiento está marcado por unos inicios humildes –principio de humildad– (p. ej., la creación de la nada, la elección de débiles instrumentos humanos en el curso de la historia de la salvación, etcétera). También está marcado por el desarrollo gradual –principio de gradualidad– (p. ej., el crecimiento del reino como un grano de mostaza). 

			No obstante, los pasos se suceden de forma segura y progresiva –principio de continuidad– y se dirigen hacia un clímax –un auténtico “Teodrama”, como dice H. Urs von Balthasar–. La culminación consistirá en la reunificación –principio de unidad– de Dios con las criaturas, y de las fuerzas internas del hombre. De principio a fin, la libertad de las criaturas desempeña un papel en este drama –principio de libertad–, aunque en última instancia es Dios quien concede la gracia decisiva y sobreabundante –principio de sobrenaturalidad.

			La perspectiva que hemos esbozado da una imagen global coherente de la actividad salvadora de Dios. Cabe esperar –como procederemos a argumentar– que también sirva de marco para comprender con mayor hondura el esfuerzo cotidiano del creyente.

			2.1.	“Leyes” de dinamismo

			2.1.1. El principio de humildad

			En el contexto del dinamismo de la economía divina se encuentra en primer lugar el principio de humildad. Éste apunta no sólo a la naturaleza dinámica de la historia de la salvación, sino a su forma de desarrollo. Puede describirse así: poco a poco, paso a paso. Ante todo, Dios parece preferir partir de humildes realidades, aunque el fin que busca es una victoria de gran magnitud. 

			Considérese, por ejemplo, cómo creó el mundo de la nada; cómo eligió a un nómada como Abrán para convertirlo en padre de un gran pueblo; cómo convirtió a Israel esclavizado en pueblo elegido; cómo eligió a David, el más joven de su familia, como rey de Israel; cómo eligió a una doncella de Nazaret como madre del Salvador; cómo el Hijo de Dios nació desamparado en Belén y creció en Nazaret como un ciudadano más; cómo eligió a los flacos y necios del mundo para la misión evangelizadora (cf. 1 Co 1,27-29). 

			Recordemos, también, que san Pablo manifiesta en 1Co 15,42-44 que el misterio de la resurrección tiene sus raíces en nuestros frágiles cuerpos mortales. Además, rememoremos que en Gaudium et spes (n. 39) se afirma que los nuevos cielos y la tierra, trascendentes, contendrán elementos purificados del mundo actual, los buenos y nobles logros de los hombres en la historia.

			Esta manera de actuar por parte de Dios muestra que Él prefiere edificar sus obras sobre un terreno humilde. El principio de humildad puede ser de gran utilidad para animar a los cristianos a esforzarse por la santidad personal y el apostolado, a pesar de sus carencias, debilidades y pecados. Dios puede hacer maravillas aunque los instrumentos sean imperfectos. (Recordemos aquí los ejemplos de santos con limitaciones: el irascible san Jerónimo, la dormilona santa Teresita del Niño Jesús, el santo cura de Ars de pocas luces, el aburrido predicador san Carlos del Monte Argus...) Como dice san Pablo: “Todo lo puedo en Aquel que me conforta” (Flp 4,13).

			Además, el principio de humildad nos lleva a apreciar las semillas escatológicas humildemente presentes en la historia actual: sobre todo la cercanía silenciosa, pero real, de Jesús en la Eucaristía. La presencia eucarística es nada menos que un anticipo de la Parusía o la final presencia cabal de Dios entre los hombres.

			2.1.2. El principio de gradualidad

			Íntimamente relacionado con el principio de humildad está el de gradualidad. Puede formularse así: desde pequeños comienzos, Dios elabora resultados, poco a poco, paso a paso. Recordemos las enseñanzas de Jesús sobre el reino, expresadas en parábolas del crecimiento: del grano de mostaza, de la levadura, del sembrador. El reino, revela nuestro Señor, no está destinado a realizarse en un solo movimiento, abrupto, de la diestra de Dios; más bien, “llega” por etapas: “Primero hierba, después espiga y por fin trigo maduro en la espiga” (Mc 4,28).

			Este movimiento gradual, dilatado, está en plena consonancia con la condición histórica del hombre y del mundo, el contexto previsto por Dios para la realización de su proyecto salvífico. El tiempo aparece, en esta perspectiva, como el eje del movimiento de los seres hacia la consumación.

			¿Cuáles son las implicaciones vitales de este principio? En primer lugar, nos habla del significado profundo de la virtud de la paciencia. Esta virtud nos permite conectarnos con el paso misterioso pero sabio que Dios ha marcado para el curso de los acontecimientos, y nos ayuda a comprender un poco por qué Dios a veces parece “retrasar” la concesión de victorias espirituales. Nos lleva a un abandono más pleno en los designios de Dios nuestro Padre, y a ver incluso los reveses como parte de su plan maestro para nuestra victoria final.

			También la convicción sobre el carácter progresivo y gradual del reino puede ayudar a los cristianos, como recomienda Gaudium et Spes (n. 39), a no renunciar a la implicación en el reto de hacer un mundo mejor, sino más bien a comprometerse (si bien evitando el escollo de buscar un reino puramente terrenal). Deben ver sus esfuerzos por promover la dignidad humana y la justicia como una auténtica siembra de las semillas del mundo escatológico.

			2.1.3. El principio de sobrenaturalidad y sobreabundancia

			La historia de la salvación, podemos decir, encierra el relato de una continua “superación” o trascendencia. Las intervenciones de Dios superan constantemente las expectativas humanas. (Por ejemplo, Él extrae un mundo de la nada; resucita a los muertos e infunde vida donde antes había corrupción y pecado.) Siempre hay un destello de originalidad en las obras de Dios, reflejo de su eterna juventud.

			Es particularmente impresionante ver la respuesta de Dios a la indigencia y pecaminosidad de las criaturas. Una mirada somera a la historia salvífica debería convencernos. Pensemos, por ejemplo, en la llamada del Padre a los hombres, a convertirse en hijos suyos y no permanecer como simples esclavos (cf. Rm 8,14-15; Gal 4,31); de la encarnación y muerte del Hijo en la cruz, dando una solución superadora a los pecados de los hombres (felix culpa); de la actividad vivificante del Espíritu Santo, hasta el extremo de obrar la resurrección final: la victoria de los hombres sobre la muerte y su propia fragilidad.

			El rasgo generoso del comportamiento divino introduce un matiz decisivo en la esperanza cristiana, porque anima al hombre a poner su confianza en el lugar adecuado: en el poder divino, y no tanto en las limitadas energías creaturales. La virtud de la esperanza abre el horizonte a una salvación estrictamente superior a la que cabría esperar de los procesos intramundanos, como el progreso social o la evolución cósmica.

			El principio de la sobreabundancia nos permite apreciar más plenamente la generosidad de Dios. Divinización, comunión vital con la Trinidad, transfiguración final del hábitat del hombre... Todos estos misterios representan estados elevados, que trascienden las posibilidades intrínsecas del ser creado. Todo ello es gracia.

			El principio de sobreabundancia, junto con el “principio de humildad”, nos dice también que la economía divina prefiere la elección de las cosas más débiles (cf. 1 Co 1,27-28: los insensatos, los flacos, los despreciables), como sustrato habitual de las maravillas de Dios. El humilde punto de partida nos permite apreciar mejor el “salto cuántico” producido por la gracia, y asombrarnos ante la desproporción entre los resultados alcanzados y las energías disponibles de los instrumentos elegidos por Dios. Nos invita a confiar en la asistencia divina. “Todo es posible para el que cree” (Mc 9,23), porque no hay límites a la generosidad de Dios.

			2.2.	“Leyes” de unidad

			Pasemos ahora al segundo grupo de tendencias o “leyes” detectables en la economía salvífica. Estas subrayan el aspecto unitario (y unificador) de la acción de Dios. La “tendencia a la unidad” se encuentra en varios aspectos de la historia de la salvación:

			En el carácter unitario del universo creado, desde el principio; a lo largo de la historia de salvación; y especialmente en su culminación escatológica (principio de “totalidad”).

			
					En la continuidad en el tiempo del proyecto divino (principio de “fidelidad” o “continuidad”).

					En el acercamiento y acompañamiento de Dios a las criaturas libres (“desposándolas”: cf. Ap 19,7; 21,2-9; 2Co 11,2) (principio de “aproximación” o “cercanía”).

					En el continuo respeto de Dios por la libertad de las criaturas (principio de “libertad”).

			

			2.2.1. El principio de totalidad

			El “principio de totalidad” afirma que todo lo que existe fuera de Dios es obra suya, y por tanto constituye un todo unificado. La existencia de lo múltiple, de lo variado, de lo compuesto en el universo actual se funda en una verdad más profunda: que hay una sola fuente, Dios, y todo lo demás es creación suya.

			Ahora bien, si la perspectiva creacionista ya proporciona al cristiano una visión unitaria del universo, la perspectiva escatológica acentúa aún más esta percepción de unidad. El mundo producido por las manos divinas tiene, es verdad, todas sus partes íntimamente entretejidas; pero aparecerán aún más unidas en la etapa final, cuando Dios coloque todas las partes del universo –ahora a veces inconexas por culpa del pecado– en un estado de plena integración.

			Prolongando esta idea, podemos afirmar lo siguiente:

			1.	Dios obrará una unificación “dentro” de cada criatura. Restituirá a los santos y a los pecadores, los miembros de sus cuerpos (cf. Dn 12,2; 2M 7), produciendo así una reunión entre las dimensiones material y espiritual de cada ser humano. Además, la gracia divina en los santos vencerá la desintegración interna operada por el pecado, esa disipación centrífuga de las energías vitales de la que se quejaba san Pablo (Rm 7,23): “Veo otra ley en mis miembros”. Dios, en la etapa final, reconciliará al hombre con su propia naturaleza y le otorgará una cabal identidad.

			2.	Dios también producirá una unificación ad extra del ser humano, con los otros seres humanos y el resto de la creación. Insertará en un todo armónico a las diversas criaturas: a los santos, en el único pueblo o familia de Dios; a los elementos cósmicos, en un universo transfigurado. Toda la creación, dice san Pablo, ahora gime y espera con ansias ese momento final (cf. Rm 8,19).

			La historia, según este principio de unidad, se encamina hacia lo que podríamos llamar el misterio de la unidad final: “Dios, todo en todos” (1Co 15,28). El amor (o, si se quiere, el Amor-Espíritu Santo) logrará la victoria final: el Amor, única fuerza cohesiva capaz de vencer toda clase de desintegración (la ruptura entre Dios y el hombre pecador; la desintegración del cuerpo-espíritu compuesto del hombre, llamada muerte; las fracturas interiores del hombre, entre inteligencia, voluntad, sentimientos, pasiones; las divisiones entre los humanos –guerras, injusticias, etcétera– nacidas del egoísmo; el enfrentamiento –más que dominio– del hombre con respecto a la naturaleza).

			¿Cuál es la implicación vital de todo esto? Una apreciación más profunda del valor de la caridad y la solidaridad cristianas. La relación de “vínculo” que existe actualmente entre los cristianos y todos los hombres debe tomarse como un presagio de la última comunión de la humanidad.11 En la medida en que los creyentes fomenten y practiquen el amor al prójimo, sientan las bases de la escatológica “familia de Dios”.

			También la conciencia de formar parte de la gran creación de Dios puede animar a los creyentes a un mayor compromiso por respetar a toda criatura y cuidar la “casa común”. Como dice el papa Francisco en la encíclica Laudato si´: “El desafío urgente de proteger nuestra casa común incluye la preocupación de unir a toda la familia humana en la búsqueda de un desarrollo sostenible e integral, pues sabemos que las cosas pueden cambiar”.12

			2.2.2. El principio de continuidad

			Dios es el que es, el que fue y el que siempre será: el que es siempre igual a sí mismo. Alfa = Omega. Este hecho –de identidad o fidelidad a sí mismo– que es un rasgo interno de la divinidad, queda reflejado en la historia salvífica. En todo su trato con los hombres, el Señor permanece fiel a su proyecto y a sus promesas, impartiendo así una unidad radical a toda su economía. Recordemos el modo en que Dios se identificó ante Moisés: “Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abrahán, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob” (Ex 3,6); y también las largas genealogías registradas por los evangelios de Mateo y Lucas, que desembocan en Jesús el Mesías.13

			En este gran cuadro el glorioso destino final del hombre puede apreciarse en conexión con el proyecto original de creación, que constituyó al ser humano a imagen y semejanza del Creador. La criatura dialogal está llamada a la eterna conversación con la Trinidad: Gloriosa Trinitas invitat dicens: Mane nobiscum in aeternum.14 Entonces, también la resurrección universal y la transformación final del universo pueden ser entendidas como una extensión cósmica de la resurrección del Señor, una “cristología extendida”.

			La culminación escatológica que se avecina no implicará, pues, una ruptura total con todo lo acontecido anteriormente, sino que será el punto final superador de una línea marcada por Dios desde el principio: el florecimiento del “grano de mostaza”, que requiere toda la historia para madurar.

			En este cuadro “continuo”, todos los pasos son importantes y ninguno puede despreciarse. La biografía de cada criatura contribuye decisivamente al desarrollo del drama; cada vida humana juega un papel único. 

			Al afirmar las conexiones intrínsecas entre el principio, el medio y el final del tiempo, el principio de continuidad nos permite captar la seriedad de la historia global y de cada biografía humana. A diferencia de las visiones religiosas pesimistas que prefieren imaginar una final aniquilación del mundo actual y pecaminoso y una recreación radical del universo, la doctrina cristiana defiende la “continuidad de la realidad”. Nuestros pasos dejan huellas imborrables en la historia, antes de la Segunda Venida del Señor; las consecuencias de nuestras elecciones, para bien o para mal, son duraderas.

			También frente a las antropologías que postulan el aniquilamiento del individuo en el momento de la muerte y su total recreación al final de los tiempos, la tradición cristiana responde: vita mutatur, non tollitur (la vida se cambia, no se acaba), afirmando que el hilo vital del hombre nunca se rompe, sino que simplemente pasa por sucesivas fases. Una vida terrena de fiel amistad con Dios se prolonga, más allá de la muerte, como vida eterna. (Por el contrario, una vida alejada del rostro de Dios se perpetúa como eterna alienación.)15

			El “principio de continuidad” es complementario al “principio de sobrenaturalidad” mencionado antes. Los dos juntos permiten apreciar el carácter peculiar –continuo y discontinuo a la vez– de la historia salvífica. El principio de sobrenaturalidad subraya el carácter discontinuo, el aspecto de ruptura que implica toda intervención divina o kairós, que conlleva la elevación de las criaturas a otro nivel de existencia; mientras que el principio de continuidad apunta al aspecto de “homogeneidad” o sucesión de fases en la historia de la salvación.

			2.2.3. El principio de aproximación o cercanía

			Como corolario del principio de continuidad cabe mencionar el “principio de aproximación” o “cercanía”.

			El trato de Dios con los hombres a lo largo de la historia muestra que Él es un Dios vivo que “se acerca” a los hombres (cf. Dt 4,7), y ejerce continuamente su providencia paterna sobre las personas y los pueblos. (En este punto hay una diferencia importante con el deísmo, que concibe al ser supremo como existiendo al margen del mundo en desarrollo.)

			La historia de salvación puede resumirse como el progresivo acercamiento de Dios hacia sus criaturas a través de las teofanías; la Encarnación; los sacramentos; y finalmente, la Parusía. Es Dios quien toma la iniciativa de acercarse a sus criaturas caídas, “bajando de lo alto” para recuperar la “oveja perdida” (cf. Lc 15,4-7). El “primer movimiento” de la sinfonía de la salvación no es tanto la ascensión de las criaturas hacia Dios, como el inclinarse de Dios hacia los hombres. Kénosis es el término tradicionalmente utilizado por la teología, inspirándose en Flp 2,7, para referirse a este misterioso y misericordioso autovaciarse de Dios para situarse al lado de sus criaturas.

			Sin embargo, es necesario agregar que la kénosis es sólo la “primera mitad” de la economía divina. Es seguido y completado por un movimiento ascendente, para formar un díptico. El misterio más completo puede formularse como: kénosis-para-la-gloria. O katábasis/anábasis (cf. Ef 4,8-9). En otras palabras: Dios desciende a la tierra, se identifica con el hombre caído, incluso hasta el anonadamiento de la muerte, para acompañarlo de cerca en una gloriosa ascensión (recapitulación; exitus-reditus). La inicial acción divina de abajamiento se convierte así en una corriente de exaltación que arrastra consigo al hombre a las alturas divinas. Los hombres pecadores, si así lo desean, pueden participar del misterio pascual del Señor,16 pasando con Cristo del abismo de muerte a la cumbre de la vida.

			Con el principio del acompañamiento salen a la luz aspectos altamente consoladores de los planes de Dios. La Encarnación del Verbo aparece como una manera extrema de acercarse a los hombres caídos, para compartir su suerte en todo menos en el pecado, y luego llevarlos arriba consigo a la gloria. Las devociones populares en torno a la Navidad, a la Pasión/Muerte/Resurrección, a la Ascensión, pueden ser valoradas como recordatorios elocuentes del hecho del “constante acompañamiento divino”.

			2.2.4. El principio de libertad

			El principio de libertad, en cierto sentido, forma parte del más amplio principio de continuidad. Sin embargo, aporta un matiz específico.

			Dios dotó a ciertas criaturas con el don de la libertad, la capacidad de alcanzar su fin a través de la libre elección. Fiel a este propósito, Dios mantiene y respeta este don a las criaturas, permitiendo su despliegue en un verdadero drama.

			La economía divina es, pues, un juego que se desarrolla siempre al “borde del abismo”; la libertad creatural mantiene un constante y delicado baile con la gracia. En esta danza resplandece el poder de Dios, pero también la portentosa capacidad de las criaturas para decir sí o no. 

			La libertad aparece así como una dimensión permanente del proyecto de Dios. Este continuo “hilo de libertad” en la historia es el “riesgo”17 que corre Dios.

			El “principio de la libertad” enriquece nuestra concepción tanto del éschaton como de la lucha espiritual actual. En primer lugar, nos hace ver que la bienaventuranza final incluye la libertad en su estado más puro y excelso, situada por encima de la paradoja de “permanecer libres” y al mismo tiempo “esclavizarse” por el amor (cf. 1 Co 7,22). Esta visión de la libertad escatológica, como “servidumbre de amor”, nos permite, a su vez, apreciar mejor la libertad terrenal. Es una experiencia universal que es difícil practicar la docilidad a la voluntad de Dios, o la obediencia a legítimas autoridades humanas; esto, debido a nuestra propensión a la autonomía absoluta. Ahora bien, el conocimiento de que la perfección última de la libertad consiste en la entrega de uno mismo a Dios y al prójimo podría facilitar al cristiano “morir a sí mismo” y dejar que “Cristo viva en él” (cf. Ga 2,20).

			Conclusión. Hacia una “teología contemplativa”

			En este ensayo hemos intentado trazar un resumen de las líneas básicas de la economía salvífica. Nuestro experimento, de “sobrevolar” la historia de la salvación, ha ayudado, esperamos, a ver mejor la coherencia y el sentido de las acciones de Dios en la historia. Desde tal perspectiva holística, los creyentes podrían percibir mejor la conexión entre sus esfuerzos presentes y las grandes líneas del proyecto divino.

			La propuesta que hemos esbozado es obviamente discutible; quizá su principal interés esté en la sugerencia de que los teólogos, frente al misterio de Dios, pueden ser capaces de distinguir no sólo fragmentos, sino también alguna visión del todo. De hecho, podría decirse que la vocación del teólogo consiste en buscar compartir la visión de Dios de la realidad; pues se espera que el teólogo no construya un edificio totalmente original, sino que centre su intelecto en un paisaje ya “dado” para la contemplación. Vale la pena reproducir aquí algunos párrafos del libro antes citado del profesor Izquierdo sobre la fe:

			Consecuencia de descubrir sin intervenir es el respeto. Podría desear que las cosas fueran de otra manera, o que se acomodaran a mis necesidades o que fueran más fáciles..., pero el respeto lleva a dejar las cosas como están y a decirnos a nosotros mismos que esa verdad, la de las cosas, no puede ser desviada o deformada arbitrariamente. El respeto, entonces, se convierte en aceptación, y la aceptación permite seguir descubriendo lo que la realidad encierra. Al renunciar a una acción modificadora de la realidad por amor a la verdad, se accede a una coherencia de lo real –¡y hasta a una belleza!– que sólo emerge con la perseverancia y respeto en el conocer.

			El respeto y la aceptación se basan a su vez en la conciencia de que no es posible conocerlo todo. El descubrimiento y el respeto permiten –y exigen– admirar. Al dejar aparecer las cosas –la ciudad, el cosmos, la sociedad, la realidad más cercana– y no ceder ante la ansiedad de que no son como se necesitaba o se esperaba, se está en condiciones de recibir las impresiones –la coherencia y belleza, decíamos antes– que dan testimonio de su razón de ser, de su originalidad inédita y de su significado en el conjunto. Al admirar, el que conoce se pone en situación de seguir descubriendo, con lo que el proceso se realimenta. Lo propio de la admiración es un respeto renacido: quien admira no toca, no cambia nada, permanece abierto a la novedad. ¿En qué sentido se puede hablar de “espera” por parte de quien, a partir de la noticia que ha tenido de algo, busca, descubre, respeto y admira? La espera, en este caso, es consecuencia de todas las fases anteriores. El convencimiento pleno de que lo real es mucho más que lo que se conoce conduce de modo natural a una actitud de espera respecto de lo que todavía se puede conocer. La trascendencia de la realidad es la razón de ser de la espera de quien, conociendo, sabe que el horizonte permanece abierto y que, si continúa la búsqueda, podrá seguir sorprendiéndose con la novedad de lo real.

			Un último aspecto del proceso que venimos describiendo es el silencio: es necesario callar cuando algo se conoce. La afirmación es, sin duda, paradójica, porque precisamente al conocer algo podemos hablar de ello. Volviendo al ejemplo de la ciudad, en la medida en que la conozco puedo contar cómo es, describirla, reflexionar sobre ella. Es cierto: pero lo que no puedo es decir todo ni de una ciudad ni de cualquier otra cosa, porque ese empeño supera totalmente las posibilidades de quien conoce algo. No puedo pretender que todo sea decible, porque más bien la realidad es indecible, inefable, a un cierto nivel. Hablo de lo que conozco, pero debo callar ante lo que no conozco. El silencio es, entonces, muestra sensible del respeto y de la admiración ante las cosas e, indirectamente, invitación para que los demás también conozcan. Hacerse una idea justa de lo real exige unas actitudes que son condición indispensable para percibir realmente lo que hay, lo que existe. Se requiere apertura, interés, tiempo, flexibilidad interior, acogida y disposición al compromiso.

			¿Por qué entra aquí el compromiso? Porque al conocimiento de lo real no se llega por el ejercicio de una parte de la persona (sus facultades cognoscitivas): es toda la persona la que conoce o rehúye un conocimiento-reconocimiento de la realidad que puede traer consecuencias existenciales.18

			En resumen: la dimensión contemplativa de la fe y –de la teología– deleita, energiza, contagia y compromete. Como bellamente dice santa Teresa de Ávila (refiriéndose ante todo a su propia experiencia mística, pero con válida aplicación a cualquier persona con una visión de fe): “Bien veo yo, mi Señor, lo poco que puedo; mas llegada a Vos, subida en esta atalaya adonde se ven verdades, no os apartando de mí, todo lo podré”.19
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			Capítulo 2

			A la escucha de la palabra:
san Josemaría, lector 
e intérprete de la Escritura

			Juan Chapa

			En 1998, uno de los exponentes más conocidos de la exégesis católica de la segunda mitad del siglo xx, el P. Ignace de la Potterie, describía con trazos bastantes sombríos la situación de la exégesis científica posconciliar. En relación con la constitución dogmática Dei Verbum contaba que, en los años setenta, el cardenal y teólogo dominico Yves Congar escribió una carta al padre Betti –franciscano y rector del Laterano de 1991 a 1995, que había trabajado en Dei Verbum primero como perito del cardenal Florit y luego como teólogo–, en la que decía lo siguiente: “Este texto muy hermoso lamentablemente está casi olvidado...; la segunda constitución dogmática del Vaticano II (Dei Verbum) ha pasado en silencio”.1 

			Quizá sus palabras deban matizarse, pero lo cierto es que, como ha sucedido con otros documentos y enseñanzas del Concilio, en estos casi 70 años que han transcurrido desde entonces, la constitución Dei Verbum con frecuencia no ha sido bien entendida. Dos décadas después de su promulgación, el Sínodo de los Obispos de 1985, haciendo balance sobre la acogida que había tenido dicha constitución, afirmaba que la Dei Verbum quizá se había “descuidado demasiado” y, como constatando una triste realidad, exhortaba a “evitar una lectura parcial”.2 Otros casi 30 años después, Benedicto XVI, aludiendo a los 45 años que habían pasado desde la promulgación de Dei Verbum, en su encuentro último con los párrocos y el clero de la diócesis de Roma, el 14 de febrero de 2013, hablaba de la incorrecta interpretación de este documento, cuando se refería a la hermenéutica de ruptura que suponía entender la palabra de Dios contenida en la Escritura como un texto querido por Dios para ser camino de salvación, pero meramente humano y, por tanto, interpretado únicamente mediante las ciencias humanas.3

			La enseñanza contenida en el capítulo VI de la constitución conciliar, la interpretación de las Escrituras en la Iglesia, es un ámbito en el que todavía queda mucho por explorar. En el marco de este homenaje al profesor César Izquierdo, que durante tantos años se ha dedicado al estudio de la teología fundamental, en las páginas que siguen quisiera ofrecer algunas pinceladas sobre cómo un santo ha leído e interpretado la Sagrada Escritura. Primero se abordará cómo los Padres de la Iglesia son paradigma de la exégesis bíblica en la Iglesia y el trasfondo en el cual situar la interpretación que los santos hacen de la Escritura. A continuación, se intentará mostrar cómo san Josemaría se inserta en esta tradición, cómo escucha y lee la palabra de Dios y cómo descubre luces nuevas en el texto inspirado.

			1.	La Sagrada Escritura vive en la Iglesia

			Ciertamente, la exégesis católica después del Concilio asumió plenamente la recomendación de Dei Verbum de conocer a fondo el sentido literal de los textos bíblicos mediante el recurso abundante a los métodos histórico-críticos, necesarios para descubrir ese sentido. Sin embargo, también es verdad que a menudo dejó al margen otros aspectos igualmente fundamentales. Así lo puso de manifiesto el entonces cardenal Ratzinger con ocasión de los cien años de la Pontificia Comisión Bíblica (pcb), 10 años después de la publicación del documento La interpretación de la Biblia en la Iglesia de 1993.4 Tras repasar la ingenua convicción historicista de que los datos objetivos de la historia son el único camino para comprender los libros bíblicos, recordaba la naturaleza peculiar de la Sagrada Escritura dentro del conjunto de la Revelación, y subrayaba que la Revelación no se identifica con la Biblia. 

			La Sagrada Escritura –afirmaba– debe interpretarse dentro de un horizonte más amplio, en cuanto libro humano y en cuanto testimonio de Dios que ha hablado. Además –continuaba–, la Escritura es “tradición”, siendo la tradición una realidad que va más allá de la Escritura.5 A la luz de este doble horizonte, el cardenal Ratzinger acudía a la doctrina de Dei Verbum para sostener que la Biblia –que es algo más que palabra humana– ha nacido en un pueblo, el pueblo de Israel y el nuevo pueblo de Dios que es la Iglesia. Ella es quien da unidad a los diversos libros que componen la Biblia.

			Esta enseñanza sobre la necesidad de comprender la Escritura en la Iglesia que el entonces cardenal Ratzinger repitió en numerosos discursos continuó afirmándola más tarde desde la sede de Pedro. Entre otros lugares ha quedado programáticamente expuesta en la exhortación apostólica postsinodal Verbum Domini, especialmente en sus números 9-49. En éstos, dedicados a la hermenéutica de la Sagrada Escritura en la Iglesia, el Papa vuelve a subrayar los criterios de interpretación señalados por el Concilio. El criterio fundamental viene sintetizado por esta afirmación: “El lugar originario de la interpretación escriturística es la vida de la Iglesia… La Biblia es el libro de la Iglesia, y su verdadera hermenéutica brota de su inmanencia en la vida eclesial” (núm. 29), en el “nosotros del Pueblo de Dios” (núm. 30), puesto que “el Libro es precisamente la voz del Pueblo de Dios peregrino” (núm. 30). Es verdad que al margen de la fe pueden encontrarse elementos interesantes, pero serán preliminares y estructuralmente incompletos. “En efecto, como ha afirmado la Pontificia Comisión Bíblica, haciéndose eco de un principio compartido en la hermenéutica moderna, el ‘adecuado conocimiento del texto bíblico es accesible sólo a quien tiene una afinidad viva con lo que dice el texto’ (La interpretación de la Biblia en la Iglesia, II, A, 1)” (núm. 30).6

			2.	Los Padres de la Iglesia como paradigma 
de interpretación bíblica

			Referirse a la Iglesia como el lugar natural en el que se da la afinidad viva con la Escritura supone necesariamente hablar de la gran tradición en la que se recibe la palabra de Dios testimoniada por escrito. La aceptación del método histórico-crítico es inseparable de la interpretación que parte de la tradición y de la fe de la Iglesia.7 Dentro de esta tradición, en la que se escucha la voz misma del Señor y se conoce su presencia en la historia, los Padres ocupan un lugar privilegiado. Así lo recuerda Benedicto XVI en la Exhortación Apostólica Verbum Domini: “Como se ha afirmado en la Asamblea sinodal, una aportación significativa para la recuperación de una adecuada hermenéutica de la Escritura proviene también de una escucha renovada de los Padres de la Iglesia y de su enfoque exegético”.8 

			Los santos Padres son testigos primordiales de la tradición y conforman el modo en que utilizaron la Escritura aquellos cristianos que después de ellos han sido canonizados en la Iglesia. La exégesis patrística se sitúa en un lugar único dentro de la tradición, en cuanto que la recepción de la Biblia por parte de los Padres está inseparablemente unida al texto sagrado. De hecho, “la Escritura y los Padres forman un todo, como la palabra y la respuesta (Wort y Antwort)”.9 Pero, precisamente por ello, marcan la pauta que luego han seguido los santos de la Iglesia. Así pues, se tratarán a continuación brevemente tres aspectos fundamentales de la exégesis patrística como paso previo para situar adecuadamente el modo en que los santos, entre ellos san Josemaría, interpretan la Escritura. Estos aspectos son: la autoridad de la Biblia, la unidad de la Escritura y la Sagrada Escritura como fundamento de una relación dialógica con Dios.

			2.1.	Autoridad de la Biblia

			Desde los inicios, la predicación y las enseñanzas de los Padres han sido bíblicas. Para ellos, la Biblia no es una simple colección de oráculos antiguos y venerables, ni un relato de algo sucedido muchos siglos antes. Las palabras de la Biblia forman el esqueleto lingüístico de su argumentación. En la Escritura interpretada conforme a la regla de fe fundan los Padres la autoridad con que enseñan.10 Incluso en los escritos más filosóficos de los primitivos pensadores cristianos las ideas son expresadas en la lengua de la Escritura. No importa lo riguroso o abstruso que pueda ser su razonamiento, ellos siempre empiezan con textos bíblicos específicos.11 Para demostrar esta tesis no es necesario aducir testimonios, porque se trata de un hecho bien conocido. 

			No obstante, a modo de ejemplo, viene bien recordar que en cada página de los escritos de Clemente de Alejandría hay entre siete u ocho citas de la Biblia, sumando en total más de 1 500 las citas del Antiguo Testamento y cerca de 3 000 las del Nuevo.12 Es verdad que en términos absolutos son más numerosas las citas de autores de la literatura griega (Homero, Platón, Aristóteles, Eurípides, Crisipo, Plutarco y otros) que de la Biblia, pero Clemente acude a ellos como un recurso para ilustrar un punto, adornar un argumento, o entretener o divertir a sus lectores. En cambio, cuando cita la Escritura se observa en el maestro alejandrino un cierto aire de misterio, como si se fuera a encontrar en el texto bíblico un hecho extraordinario. La Biblia para Clemente es fuente de revelación e instrucción, es “nuestra sabiduría”.13 Pero, debemos recordarlo, este modo de recurrir a la Escritura no es exclusivo de él. Se trata de un rasgo fundamental y común a todos los Padres de la Iglesia.

			2.2.	Jesucristo, fundamento de la unidad de la Escritura

			La Biblia no sólo es la fuente autoritativa de la argumentación del modo de razonar de los Padres. Un segundo elemento fundamental de la exégesis patrística es la comprensión de la Escritura como un libro que habla de una persona viva, Jesucristo, el Hijo eterno de Dios. Más aún, la Biblia es para los Padres el lugar de encuentro con Dios a través de Cristo, siendo Cristo quien da unidad a la Escritura.

			Esta comprensión sustenta la afirmación de Dei Verbum de que cada pasaje concreto sólo puede ser leído y entendido en el conjunto total de la Escritura.14 Toda la Biblia habla de Cristo.15 Así queda patente ya en los grandes santos del siglo ii. Desde san Ireneo, está claro que los relatos de la Biblia no forman un conjunto de historias diversas. Para el obispo de Lyon, en la narración bíblica convergen dos historias: la de Israel y la vida de Cristo. Pero como estas dos historias constituyen también la de las acciones de Dios en y para el mundo, ambas forman parte de una narrativa más amplia que comienza en la creación y acaba en la visión de la Jerusalén celestial en la que el “Señor Dios será la luz”, una historia que se entiende en y desde Cristo. Si se rompe la unidad de la Biblia, si se desmiembra para servir a un programa teológico extraño y los textos bíblicos se utilizan caprichosamente (como hicieron los gnósticos), las Escrituras permanecerán como un libro cerrado y no será posible “encontrar la verdad en ellas”.16

			Este modo unitario de entender e interpretar las Escrituras tuvo tanto éxito que informó todas las interpretaciones posteriores. Tanto si se lee a Atanasio contra Arrio, a Agustín contra Pelagio, o a Cirilo de Alejandría contra Nestorio, se observa que los pasajes individuales deben ser leídos a la luz de la historia que da sentido al todo.17 Por eso se explica que Clemente de Alejandría entendiera la Biblia como un libro unitario sobre Cristo y dijera que ver a Cristo en las Escrituras es ver a Dios;18 y que más tarde, en el siglo v, Cirilo de Alejandría escribiera que “toda la Escritura es un libro y ha sido dicho por un solo Espíritu Santo”;19 y san Agustín afirmara que en todas las cosas dichas en la Escritura hay “un solo discurso” (unus sermo), y cómo de muchas bocas viene “una sola palabra” (unum verbum).20 Al final se hará clásica la afirmación de Hugo de San Víctor, recogida por el Catecismo de la Iglesia católica: “Toda la divina Escritura constituye un solo libro y este libro es Cristo, habla de Cristo y encuentra en Cristo su cumplimiento”.21

			2.3.	La escucha de la palabra

			Un tercer rasgo fundamental de estos primeros testigos es el modo en que los Padres perciben a Dios que habla en los textos bíblicos y al que se debe escuchar atentamente. Los ejemplos podrían multiplicarse, pero entre todos hay uno bien elocuente.

			San Gregorio Taumaturgo conoció a Orígenes en Cesarea. Allí, gracias al alejandrino, abrazó la fe y se hizo discípulo suyo. En torno al año 245, en un panegírico que pronunció sobre su maestro ante una gran asamblea entre la que se hallaba el propio Orígenes, Gregorio refiere su conversión. Entre otras cosas, habla de las virtudes de su maestro y, al hacerlo, destaca cómo él, Orígenes, es una persona que ha recibido el don de la interpretación de la Escritura de manera excelsa, análoga a la de un autor inspirado. En concreto, Gregorio subraya un rasgo que a su juicio define la personalidad de su maestro: “Este hombre –afirma– ha recibido de Dios el más alto don y la mejor parte del cielo; él es el intérprete de las palabras de Dios a los hombres; él entiende las cosas de Dios como si Dios le estuviera hablando a él y las explica a los hombres para que las puedan entender”.22

			Estas palabras de Gregorio Taumaturgo sintetizan la manera en que los Padres de la Iglesia se sitúan frente a la Escritura. Los Padres han sido intérpretes de la palabra porque supieron escuchar a Dios en esos textos sagrados. Interesa resaltar este punto porque el tema de la escucha no es un rasgo sobre el que se detiene especialmente Dei Verbum. En cambio, ha sido ampliamente desarrollado por la Exhortación Apostólica Verbum Domini, al reflexionar sobre la constitución conciliar cuarenta y cinco años después.

			Dei Verbum se centra en la revelación en la que Dios se comunica, y, precisamente por ello, no se detiene con detalle en la escucha que se le debe prestar. Además de la referencia inicial, en la que la constitución dogmática se refiere a cómo el Concilio “escucha religiosamente la Palabra de Dios” (núm. 1), Dei Verbum sólo utiliza el verbo “escuchar” una segunda vez. Lo hace dentro del capítulo VI sobre la Biblia en la vida de la Iglesia, cuando cita a san Agustín para referirse a la necesidad que tienen los predicadores de escuchar la palabra de Dios, “para que ninguno de ellos resulte ‘predicador vacío y superfluo de la palabra de Dios que no la escucha en su interior’” (san Agustín, Serm., 179: PL 38,96) (núm. 25). Pero es evidente que al Dios que habla se le debe una escucha religiosa, atenta y humilde. 

			La Verbum Domini, sobre sus pasos, además de fijarse en el Dios que habla, desea subrayar la actitud de escucha que debe mostrar el destinatario de esa palabra divina.23 De hecho la Exhortación dedica todo un epígrafe a la respuesta del hombre al Dios que habla (núms. 22-28). Allí enseña cómo Dios, por el amor que tiene a la criatura, la convierte en su “partner” y lleva así a cabo el misterio nupcial de amor entre Cristo y la Iglesia. Y añade: 

			Cada hombre se presenta como el destinatario de la Palabra, interpelado y llamado a entrar en este diálogo de amor mediante su respuesta libre. Dios nos ha hecho a cada uno capaces de escuchar y responder a la Palabra divina. El hombre ha sido creado en la Palabra y vive en ella; no se entiende a sí mismo si no se abre a este diálogo. La Palabra de Dios revela la naturaleza filial y relacional de nuestra vida. Estamos verdaderamente llamados por gracia a conformarnos con Cristo, el Hijo del Padre, y a ser transformados en Él (núm. 22). [Y más adelante afirma:] Sí, la palabra que el hombre dirige a Dios se hace también Palabra de Dios, confirmando el carácter dialogal de toda la revelación cristiana, y toda la existencia del hombre se convierte en un diálogo con Dios que habla y escucha, que llama y mueve nuestra vida. La Palabra de Dios revela aquí que toda la existencia del hombre está bajo la llamada divina (núm. 24).24

			3.	Los santos y la interpretación de la Escritura

			Asentados estos principios, la exhortación apostólica Verbum Domini dedica una larga sección a la hermenéutica de la Sagrada Escritura en la Iglesia (núms. 29-49). Tras referirse a las implicaciones que esta hermenéutica debe tener en los planteamientos teológicos, la exhortación se refiere al papel de los santos en la interpretación de la Biblia: “La interpretación de la Sagrada Escritura –afirma– quedaría incompleta si no se estuviera también a la escucha de quienes han vivido realmente la Palabra de Dios, es decir, los santos” (núm. 48).

			Se trata de una enseñanza que refleja una sensibilidad redescubierta en los últimos lustros del siglo xx. Durante este siglo, como uno de sus rasgos más significativos en el hacer teológico, se da una progresiva recuperación de las relaciones entre teología y espiritualidad. En efecto, la teología no se concibe únicamente como actividad que presupone la fe no sólo en cuanto fuente de contenidos, sino también en relación con la actitud vital que se pone en ejercicio en el acto de teologizar.25 

			Esta enseñanza es muy querida por Benedicto XVI. De hecho, en su libro Jesús de Nazaret, al comentar la primera bienaventuranza y la interpretación que de ella hace san Francisco de Asís, escribe: “Los santos son los verdaderos intérpretes de la Sagrada Escritura”. Y a continuación afirma: 

			El significado de una expresión resulta mucho más comprensible en aquellas personas que se han dejado ganar por ella y la han puesto en práctica en su vida. La interpretación de la Escritura no puede ser un asunto meramente académico ni se puede relegar a un ámbito exclusivamente histórico. Cada paso de la Escritura lleva en sí un potencial de futuro que se abre sólo cuando se viven y se sufren a fondo sus palabras.26

			Si retornamos a Verbum Domini, volvemos a encontrar la misma doctrina. En dicha exhortación, el papa Benedicto afirma que la interpretación de la Escritura quedaría incompleta si no se estuviera también a la escucha de los santos, es decir, de aquellos que “han vivido realmente la Palabra de Dios” (núm. 48). Y cita para subrayarlo unas palabras de san Gregorio Magno: viva lectio est vita bonorum: “La vida de los justos es una lectura viva de la Escritura”.27 La conclusión a la que llega no deja lugar a dudas: “Así, la interpretación más profunda de la Escritura proviene precisamente de los que se han dejado plasmar por la Palabra de Dios a través de la escucha, la lectura y la meditación asidua” (núm. 48). Es decir, para Benedicto XVI, los santos son los que han sabido incorporar el texto bíblico a su vida con todas sus consecuencias. Han escuchado al Señor que habla en la Escritura y se han dejado moldear por ella.

			De hecho, se puede aplicar a la hermenéutica de la Escritura que hacen los santos lo que se ha dicho más arriba sobre lo característico de la interpretación patrística. Los Padres están estrechamente vinculados al texto bíblico, y de alguna manera forman parte de la revelación, porque se apropiaron de la Escritura y comunicaron la palabra de Dios a la Iglesia en las primeras generaciones cristianas. Pues bien, los santos que con posterioridad ha dado la Iglesia se sitúan en la estela de los Padres. Los santos comprendieron que la Escritura se recibe y sólo se entiende en la tradición. Lo expresa ya san Buenaventura al hablar de los sentidos de la Escritura y en concreto del sentido literal: “Por él mismo, el hombre no puede alcanzar esta comprensión [literal de la Escritura]. Él solo puede hacerlo mediante aquellos a los que Dios lo reveló, es decir, a través de los escritos de los santos”.28 Y lo mismo enseña santo Tomás.29

			En otras palabras, los santos, al entrar en una especial comunión con Dios, son luminarias que brillan en la oscuridad, hombres y mujeres que reflejan de manera especial la luz de Cristo. En expresión del que sería luego papa Benedicto XVI, los santos son como las imágenes de los retablos, obras de arte que desde un punto de vista arquitectónico “cierran” una iglesia, pero que iconográficamente funcionan como una puerta, llevando al creyente al mundo más grande y más intensamente real, el mundo de Dios.30 O como decía bellamente en 1993, cuando era cardenal de Múnich, en una homilía pronunciada en la abadía de Frauenwörth: “[L]os santos son personas que habiendo abierto sus ojos a la luz de Dios, despiden a su vez destellos luminosos. A la manera de estrellas suspendidas en el horizonte de la Historia, penetran con sus rayos los nubarrones y oscuridades de los tiempos, e inciden sobre el mundo para dejarnos ver algo de la santidad de Dios”.31

			Por ello, en expresión de un gran conocedor de la teología de los santos, el P. Léthel, la mejor teología de la Iglesia es la “gran ciencia de los santos”, una teología orante, alimentada siempre de la Sagrada Escritura y, en su desarrollo histórico, de los Padres de la Iglesia, los doctores del medioevo y los místicos del medioevo hasta la época moderna.32 Se trata de un aspecto que la teología contemporánea ha desarrollado, reconociendo el valor inspirador de la vida espiritual –y por tanto el valor de los grandes santos–, y superando así la separación entre teólogos y autores espirituales que existía en siglos pasados.33 La caridad perfecta, característica de la teología de los santos, supone e incluye el verdadero conocimiento, el de la fe, una fe que busca comprender (fides quaerens intellectum), tal como se daba entre los Padres de la Iglesia, para quienes había perfecta sintonía entre teología y regla de fe.34

			4.	San Josemaría, a la escucha de la palabra

			Considero que estos son los presupuestos con que se debe comprender a san Josemaría como oyente e intérprete de la Escritura. Su aportación a la hermenéutica bíblica no obedece a análisis exegéticos realizados conforme a comprensiones histórico-críticas contemporáneas. Como no podía ser de otro modo, san Josemaría es hijo de su tiempo. Su formación bíblica fue la habitual en los seminarios de la España del primer cuarto del siglo xx, en un ambiente en el que la Iglesia de ese país se ocupaba sobre todo de temas de divulgación teológica, canónica, moral e historia eclesiástica, pero escasamente de las cuestiones bíblicas.35

			No obstante, la formación teológica del fundador del Opus Dei fue acompañada de una sólida base escriturística. Durante los años académicos 1918-1919 y 1919-1920, Josemaría realizó en el seminario de Logroño gran parte del programa de primer curso de Teología, que incluía la asignatura de “Teología fundamental (Lugares teológicos)”, y que superó con la máxima calificación (meritissimus). Los manuales que utilizó para esta materia fueron el de Christian Pesch, Compendium Theologiae Dogmaticae, y, al parecer, algún tratado de Teología dogmática de Gerard van Noort.36 

			Es en este tiempo, y más probablemente gracias al libro de Pesch, cuando se debió de familiarizar y estudiar las nociones básicas de Sagrada Escritura, que en aquella época se trataban junto a otros aspectos de la teología fundamental dentro de lo que Pesch titula Institutiones propaedeuticae ad Sacram Theologiam. Aquí se incluían no sólo las cuestiones clásicas (revelación, testimonios de la revelación, la Iglesia), sino también las fuentes de la teología, entre las que se encontraba el magisterio y las nociones introductorias a la Escritura.

			En los años siguientes, ya en el seminario de Zaragoza, cursó en la Facultad Pontificia de la ciudad las tres asignaturas bíblicas previstas en el plan de estudios. Así pues, durante el curso 1920-1921, junto con las otras asignaturas de segundo año, hubo de examinarse de la “Introducción a la Sagrada Escritura” y de la “Exégesis del Nuevo Testamento”, que correspondían al primer año de Teología en Zaragoza, pero que no estaban incluidas en el plan de estudios de Logroño. La última asignatura bíblica, “Exégesis del Antiguo Testamento”, correspondiente al cuarto año de Teología, la realizó durante el curso 1922-1923.37 

			En todas ellas obtuvo la máxima calificación (meritissimus), y en todas el manual que empleó fue el de Rudolphus Cornely S. J., Introductionis in libros sacros compendium.38 Entonces éste era un manual “moderno”, que comienza con el estudio del canon, sigue con el del texto y termina con el tratado de hermenéutica, pero añade –y esta es la novedad– el tema de la inspiración de la Escritura como uno de los XIV apéndices finales.39 Es decir, se observa que en estos años el tratado de inspiración va adquiriendo mayor importancia y empieza a estudiarse no sólo desde el punto de vista dogmático, como parte del tratado de teología fundamental, sino dentro de las materias específicas de Escritura, probablemente a raíz del impulso que León XIII dio a los estudios bíblicos.40 Además, durante los años 1920-1921, Josemaría cursó la Lengua Hebrea y la Lengua Griega, correspondientes al cuarto año de Latín, y que superó con la calificación de Meritus. No hay constancia del método que siguió.41

			Es indudable que en sus años de formación el fundador del Opus Dei adquirió una fe grande en el carácter inspirado de la Escritura y un conocimiento profundo de ella. Citaba de memoria gran número de pasajes según la versión latina de la Vulgata, en especial por el empleo que de ellos se hacía en la celebración eucarística y en la Liturgia de las horas, y por la lectura meditada a diario del Nuevo Testamento.42 Manifestó además su amor al texto sagrado esforzándose por llevarlo en su mente y en su corazón, y procuró que este mismo afecto creciera en las personas que trataba. Me parece que una sencilla frase de su sucesor al frente del Opus Dei, el futuro beato Álvaro del Portillo, resume la actitud que san Josemaría mostraba hacia el texto bíblico. Explicando el amor a la palabra de Dios que tenía el fundador y su dolor por el modo que se trataba a veces la Escritura en algunos ambientes exegéticos postconciliares, don Álvaro del Portillo afirmaba: “[San Josemaría] dio pruebas constantes de un respeto extraordinario hacia la Sagrada Escritura”.43

			Deseo subrayar estas palabras, porque en esta afirmación, y en concreto en el término “respeto”, se esconde una enseñanza profunda sobre la actitud que todos los cristianos, y por tanto también los teólogos y exegetas, deben mostrar hacia el texto sagrado. A simple vista puede parecer evidente, pero para todos –y en especial para las personas que profesionalmente se dedican al estudio de la Biblia– podría no llegar a serlo. El trato continuado con alguien o algo lleva consigo el peligro del acostumbramiento o de una excesiva familiaridad. En algunos casos, esta familiaridad puede conducir a una actitud condescendiente hacia la Escritura o a mostrar cierto complejo de superioridad hacia ella. 

			San Josemaría, en cambio, nunca se acostumbró ni se situó por encima del texto bíblico. Tenía claro que la palabra de Dios testimoniada y transmitida en la Biblia es más grande que el intérprete.44 Y así quiso que los que se dedicasen al estudio de las disciplinas bíblicas en las facultades de Teología por él promovidas nunca se olvidaran de que “tocaban” algo santo. Quería que estos profesores manifestaran siempre una actitud de veneración, cuidado, consideración y deferencia hacia el texto bíblico. Son rasgos que se incluyen dentro del “respeto” que merece aquello que a uno le excede y supera. El carácter inspirado, y por tanto también misterioso, que tienen los textos sagrados recogidos en el canon bíblico debe llevar al intérprete a ser consciente de que esos libros están por encima de él. En el momento en que adopte una actitud condescendiente hacia ellos se está arriesgando a no entenderlos o a convertir su tarea de exegeta en la de un historiador, que de por sí no está necesariamente implicado en el objeto de su estudio y puede permitirse cierto tono despegado y frío. En cambio, esa actitud no cabe en el exegeta creyente, para quien la Escritura debe ser objeto de veneración y amor. Es ésta una primera enseñanza que nos dan los santos en cuanto a intérpretes de la Escritura, san Josemaría entre ellos.

			Pero la actitud de san Josemaría hacia la Escritura no era exclusivamente la de quien venera un texto sagrado. San Josemaría, tal como hemos visto que se da en la exégesis patrística, descubre en la Escritura la unidad de un testimonio que remite a Cristo. Aunque no lo exprese específicamente, es patente que el fundamento de esa unidad es la comprensión cristocéntrica que tiene de la Biblia.45 Por una parte, porque la unidad entre los dos testamentos se fundamenta en Cristo y las enseñanzas de los profetas y patriarcas de Israel se cumplen en Él. Por otra, porque el fundador del Opus Dei lee cada pasaje en el conjunto de toda la Biblia, relacionando unos textos con otros como si tuvieran una relación directa entre sí, aunque el contexto y género de cada uno de ellos fueran diversos. Es ésta una práctica que se deriva de la comprensión unitaria de la Biblia y que no sólo está presente en los Padres, sino que continuó en la homilética de todos los siglos, como da testimonio de ello san Francisco de Sales y en general todos los grandes predicadores.46

			Vistas así las cosas, se puede afirmar que para el fundador del Opus Dei toda la Biblia habla de Cristo, y que la comprensión que de ella tiene se entiende desde la cristología. “Para el fundador del Opus Dei, Jesucristo es el centro en el que todo lo demás converge”.47 Pero la centralidad de Cristo no se convierte tanto en un tema de estudio o análisis cuanto de experiencia viva. Jesucristo era para él una realidad sapiencialmente conocida y vivida. De hecho una idea capital en la doctrina de san Josemaría es “la unidad en Cristo de Dios y el hombre, de historia y misterio, de ser y misión, de ontología y acción salvífica”, donde “conocimiento de Cristo y vida en Cristo no son momentos sucesivos sino aspectos mutuamente imbricados hasta el punto de ser indisociables… Un conocimiento de Cristo meramente ‘objetivo’ no es verdadero conocimiento, porque Cristo no es un objeto de estudio sino una persona viva a quien buscar, encontrar y amar”.48 Es un conocimiento que implica meterse personal y comprometidamente en la vida de Cristo para llenarse de su mensaje y unirse a su persona. Como explica José Luis Illanes, la meditación y la contemplación de la vida de Cristo están orientadas a un encuentro vivo y personal con Jesús; es “proceder como quien se introduce en una historia viva y se deja arrastrar por ella”.49

			Así lo señalaba también el entonces cardenal Ratzinger en 1993. El futuro Papa escribió que lo más característico de la vida del, en aquella época, todavía beato Josemaría Escrivá era el cristocentrismo, el sentido vivo de la presencia de Cristo. Lo veía reflejado programáticamente en el número 584 de Camino: “Enciende tu fe. – No es Cristo una figura que pasó. No es un recuerdo que se pierde en la historia. ¡Vive! Jesus Christus heri et hodie: ipse et in saecula!” –dice san Pablo– ¡Jesucristo ayer y hoy y siempre!”. Para el cardenal Ratzinger, en el fundador del Opus Dei “[e]se Cristo vivo es además un Cristo cercano, un Cristo en el que el poder y la majestad de Dios se tornan presentes a través de las cosas humanas, simples, ordinarias”.50 Pero san Josemaría no llegó a esta comprensión al final de su vida, después de muchos años de estudio y meditación. El profesor Pedro Rodríguez señala cómo esta fe en Cristo resucitado y vivo está ya fuertemente presente cuando todavía era san Josemaría un sacerdote joven. 

			En el comentario al primer misterio glorioso del libro Santo Rosario, escrito por el fundador del Opus Dei en 1931, el profesor Rodríguez muestra cómo la figura siempre actual y novedosa de Cristo resucitado era central en la predicación y enseñanza de san Josemaría en aquellos años. Cita al respecto una instrucción del santo de 1935, dirigida a los fieles del Opus Dei, en la que, explicando cómo debían hablar de Jesús a sus compañeros y amigos, escribe:

			Jesucristo vive, con carne como la mía, pero gloriosa; con corazón de carne como el mío. Scio enim quod Redemptor meus vivit, sé que mi Redentor vive (Iob XIX, 25). Mi Redentor, mi Amigo, mi Padre, mi Rey, mi Dios, mi Amor, ¡vive! Se preocupa de mí. Me quiere más que la bendita mujer –mi madre– que me trajo a este mundo…51

			Por eso, en la predicación de san Josemaría, su intención de fondo es mostrar el rostro del Maestro y situar a cada uno ante Jesús. Es lo que trata de hacer en sus homilías y, podemos decir, en toda su vida. Como escribe Antonio Aranda:

			[e]l centro de cada homilía, e incluso cabría decir de cada página, es, en efecto, la atenta mirada sobre Cristo […] Tiene siempre ante los ojos ese pasar de Cristo entre los hombres […] El centro de atención será, consecuentemente, la Humanidad Santísima del Señor, Modelo único para los cristianos, Camino necesario para llegar al Padre. Y su consideración amorosa va acompañada de un sentimiento de gratitud y conversión.52

			5.	Nuevas luces sobre la Escritura

			Lo visto hasta el momento muestra cómo el fundador del Opus Dei adquirió una buena formación teológica y bíblica, que siempre se ocupó de alimentar, y cómo Cristo ocupó el lugar central de su vida y dio unidad a su comprensión de la Escritura. Además, su fe y su amor al texto sagrado le llevaban a mantener una actitud de escucha atenta cuando leía y meditaba las Escrituras. Lo dice claramente en Forja, núm. 322: “Abre el Santo Evangelio, y escucha el diálogo de Dios con los hombres”. Estas palabras sintetizan su comprensión del texto bíblico. Así lo confirman los numerosos estudios que han sido publicados al respecto.53 Pero ¿ofrece el fundador del Opus Dei alguna comprensión original de la Sagrada Escritura? Es evidente que la actividad fundacional y la preocupación por estimular la vida espiritual de las personas con las que trataba no era el lugar adecuado para hipótesis o excursus científicos o exegéticos. De ahí que en sus escritos no se encuentre este tipo de argumentos.54 Como afirma Illanes:

			en su predicación, y particularmente en su predicación originaria o más antigua, no procedió –salvo excepciones– de forma argumentativa, sino asertiva. Su modo de hablar no fue el de un pensador o teólogo que, habiendo llegado a una conclusión, aspira a comunicarla a otros aduciendo para ello argumentos y razones, sino el que corresponde a un espiritual, a un hombre que, habiendo experimentado la cercanía de Dios, la testifica con la fuerza que deriva del encuentro con Dios y la radicación cada vez más honda en el Evangelio a la que ese encuentro ha conducido.55

			Es decir, más que el análisis exegético de los textos, lo que explica la lectura e interpretación que san Josemaría hizo de la Escritura fue su experiencia del encuentro con Dios que lo llevó a fundar el Opus Dei. Lo que “vio” en ese encuentro tenía raíces bíblicas y a la vez supuso una nueva luz en la comprensión del texto sagrado. Así ocurre siempre con la interpretación de la Escritura que hacen los santos, tal como lo enseña Benedicto XVI en la exhortación Verbum Domini cuando habla de la aportación propia de cada santo a la hermenéutica bíblica. El Papa afirma que las grandes espiritualidades que han marcado la historia de la Iglesia han surgido en “explícita referencia” a la Escritura (núm. 48). 

			Lo ilustra mostrando el influjo que el texto bíblico tuvo en figuras especialmente relevantes como son san Antonio Abad, san Basilio Magno, san Benito, san Francisco y santa Clara de Asís, santo Domingo de Guzmán, santa Teresa de Jesús o santa Teresa del Niño Jesús. Todos estos santos se dejaron “plasmar” por la palabra de Dios y descubrieron en la Escritura la fuente de su encuentro con Cristo. De hecho, cada santo, dice el Papa, “es como un rayo de luz que sale de la Palabra de Dios” (núm. 48). Y en la nueva enumeración de santos con la que continúa su exposición señala específicamente que esa chispa de luz divina nacida de la Escritura fundamenta la predicación de san Josemaría sobre la llamada universal a la santidad (núm. 48).

			Es verdad que en san Josemaría hay una serie de momentos de su vida en los que “oye” de forma particularmente fuerte la voz de Dios con palabras de la Escritura.56 Pero esas “intervenciones” divinas son ulteriores profundizaciones de lo que había “visto” el 2 de octubre de 1928. Aquel día el fundador del Opus Dei entendió lo que el Señor le pedía y seguidamente, como señala Garofalo, se apresuró “a comprobar directamente en el Evangelio la autenticidad de su inspiración”.57 Es decir, comprobó que esa inspiración que había recibido no era otra cosa que una luz nueva sobre lo que ya existía en el Evangelio. Desde ese momento, leyó la Biblia conforme a las coordenadas que le proporcionaron los carismas fundacionales de la obra que el Señor le había encomendado.58 Consecuentemente, san Josemaría meditó muchas veces cada versículo de los santos evangelios y en esa contemplación, como afirma don Álvaro del Portillo, descubrió “luces nuevas, aspectos que durante siglos habían permanecido velados”.59

			Podríamos hablar de un proceso de “ida y vuelta”. El mensaje novedoso que trae el fundador del Opus Dei parte de la Escritura, pero simultáneamente permite leer el conjunto del texto sagrado a la luz de esta novedad, de modo que algunos pasajes concretos de ese texto adquieren un sentido nuevo. Es natural, por tanto, que la comprensión de la enseñanza del fundador del Opus Dei desde un punto de vista bíblico sea enormemente rica y exceda con mucho a este estudio. Entre las aportaciones más significativas, todas ellas enraizadas en los textos inspirados, se encuentran, por ejemplo, el modo de entender la santidad como plenitud de la filiación divina y el sentido de esa filiación, la comprensión de la vida cristiana, donde la acción y la contemplación se dan en una unidad de vida, la vocación a la santidad y la transformación del mundo por parte del cristiano, etcétera.60 

			El modo en que lee y profundiza en los textos bíblicos a la luz del carisma fundacional permite a san Josemaría descubrir nuevos matices y sentidos, en ocasiones en un solo versículo.61 Aunque los estudios al respecto son numerosos y no es el caso repetirlos, vale la pena señalar, a modo de ejemplo, un aspecto que en mi opinión no ha sido tan destacado como otros. Me refiero a la aportación exegética que el fundador del Opus Dei extrae de los años escondidos de Jesús que encontramos en los evangelios, en concreto de las palabras recogidas en Lucas 2,51: “Bajó con ellos [con María y José], vino a Nazaret y les estaba sujeto”, y la pregunta que se hacen los conciudadanos de Jesús al oírle predicar en Nazaret: “¿No es este el artesano?” (Marcos 6,3; el lugar paralelo en Mateo 13,55 es: “¿No es éste el hijo del artesano?”, y en Lucas 4,22: “¿No es este el hijo de José?”).62

			Es obvio que, como con todos los textos evangélicos, los estudios exegéticos especializados sobre los pasajes citados sean abundantísimos. Desde el punto de vista histórico-crítico, los exegetas se han preguntado, por ejemplo, si el hecho de que Mateo se refiera al “hijo del artesano” en lugar de decir simplemente “el artesano”, como hace Marcos, implicaría que los oyentes del primer evangelista encontraban en esa escueta expresión alguna dificultad. No porque el Maestro hubiera tenido una profesión manual, ya que los rabinos ejercían un oficio artesanal, sino porque para los destinatarios de Mateo la ocupación en trabajos manuales podría limitar su comprensión de Jesús como alguien dedicado exclusivamente a enseñar.63 Además de esta variación en la referencia al profeta de Nazaret que se da entre estos dos evangelios, la exégesis moderna analiza con detalle qué se debe entender por tekton, término que se traduce habitualmente por “artesano” o “carpintero”. 

			Del análisis de tekton y de los datos arqueológicos e históricos, los estudiosos hablan de que Jesús habría vivido la mayor parte de su vida en un medio agrario, en Nazaret, un pueblo de entre 1 600 a 2 000 habitantes. Allí habría realizado diversos trabajos artesanales, difíciles de precisar puesto que la palabra tekton es bastante vaga, aunque probablemente haga referencia al carpintero de taller. Éste es el sentido originario del griego clásico y, de hecho, las versiones antiguas suelen traducir tekton con palabras que aluden ese tipo de trabajo, que es el sentido que le dan los Padres griegos.64 Además, se ha especulado sobre el posible trabajo de Jesús en Séforis, una ciudad importante de Galilea, a seis kilómetros de Nazaret, que había sido destruida en el año 4 a. C. durante una sublevación contra Roma, pero que más tarde Herodes Antipas eligió como capital y comenzó a reedificar al estilo helenístico hasta que alrededor del 26 d. C. puso como capital Tiberíades.65 A pesar de todos estos intentos, los estudios históricos, dentro de la variedad de posturas e hipótesis más o menos aventuradas, no dicen demasiado sobre qué hizo Jesús en los años previos a su ministerio público. Con independencia de ello, la tradición es casi unánime en afirmar con san Agustín que Jesús ejerció el oficio de José hasta los 30 años.66

			No obstante, en la historia de la interpretación de este texto no han faltado quienes han pensado que durante sus años de vida oculta Cristo no ejerció una profesión manual, sino que vivió al modo de los religiosos, dedicado a la contemplación mediante ayunos y oraciones. Ésta fue la postura que mantuvieron, por ejemplo, Pablo Burgense, Simón de Cassia o Barradio.67 También en la Edad Media, sobre todo por influjo de san Bernardo y de san Francisco de Asís, creció el interés por considerar la vida de Cristo en Belén y en Nazaret en relación con la pobreza y la vida ordinaria.68 No obstante, salvo algunas excepciones, lo que la tradición ha subrayado mayoritariamente en relación con la vida oculta de Cristo es sobre todo la humildad del Hijo de Dios. Jesús pasa la mayor parte de su vida humildemente, oculto de las miradas de los hombres, obediente a dos criaturas, María y José. 

			Pero además de esta enseñanza, en la historia de la espiritualidad, no se encuentran variaciones importantes sobre el significado de los años de vida oculta de Jesús. Como escribió Chesterton en 1925: “De todos los silencios este es el más grandioso y el más impresionante […] y nadie, que yo sepa, ha intentado servirse de él para demostrar algo en particular”.69 De todas maneras, pocos años después de que Chesterton escribiera esas palabras, Charles de Foucauld fundamentaba buena parte de su espiritualidad en el “Espíritu de Nazaret”, como una imitación de la “vida oculta” del Hijo de María y de José, vida de pobreza, oración y servicio, y manifestación de la presencia de Dios para un cristiano o una comunidad que vive la palabra, antes de expresarla oralmente.70 Además, la devoción a san José, que había tomado renovada fuerza en España gracias a santa Teresa de Jesús, también llevó a una consideración frecuente de la vida oculta de Cristo, que el barroco gustó representar pictóricamente, fijándose sobre todo en los aspectos relacionados con la vida de infancia de Jesús.

			Sin embargo, la luz que recibe san Josemaría sobre la llamada universal a la santidad le hace descubrir en la vida oculta de Jesús un significado hasta entonces apenas señalado:

			Esos años ocultos del Señor no son algo sin significado, ni tampoco una simple preparación de los años que vendrían después: los de su vida pública. Desde 1928 comprendí con claridad que Dios desea que los cristianos tomen ejemplo de toda la vida del Señor. Entendí especialmente su vida escondida, su vida de trabajo corriente en medio de los hombres: el Señor quiere que muchas almas encuentren su camino en los años de vida callada y sin brillo.71

			Lo que subraya es el significado redentor que tiene la totalidad de la vida de Cristo y, en concreto, el valor de la vida corriente de cada cristiano como camino de unión con Dios.

			Así lo defiende un buen conocedor de la historia de la Iglesia, el historiador alemán Peter Berglar. Este biógrafo de san Josemaría refiere cómo la luz de la llamada divina supuso una novedad en la espiritualidad cristiana: 

			[A]lgo que durante largo tiempo había permanecido en la oscuridad –escribe– aparecía de pronto de forma nueva y clarísima: la vida de Jesús entre los hombres no se limitaba a los tres años de vida pública; comprendía también, plenamente, y con valor propio, los treinta años de vida callada, discreta, totalmente “normal”, en Nazaret; una vida cotidiana de trabajo y de familia en el hogar de José y de María… La obra salvífica no se ciñe sólo a su doctrina, a su vida pública y sus milagros; no acaba con la institución de los sacramentos, la muerte de Cruz y la Resurrección: está constituida por la unidad de todo ello.72

			Cuando el cardenal Ratzinger se refirió al mensaje de san Josemaría subrayó precisamente este aspecto y afirmó: “[Según la enseñanza del fundador del Opus Dei] la contemplación de la vida terrena de Jesús y la contemplación de su presencia viva en la Eucaristía conducen al descubrimiento de Dios y a la iluminación, a partir de Dios, de las circunstancias del vivir cotidiano”.73 El que más tarde sería Papa basaba sus palabras en el siguiente pasaje de Es Cristo que pasa: 

			Jesús, creciendo y viviendo como uno de nosotros, nos revela que la existencia humana, el quehacer corriente y ordinario, tiene un sentido divino. Por mucho que hayamos considerado estas verdades –prosigue–, debemos llenarnos siempre de admiración al pensar en los treinta años de oscuridad, que constituyen la mayor parte del paso de Jesús entre sus hermanos los hombres. Años de sombra, pero para nosotros claros como la luz del sol. Mejor, resplandor que ilumina nuestros días y les da una auténtica proyección, porque somos cristianos corrientes, que llevamos una vida ordinaria, igual a la de tantos millones de personas en los más diversos lugares del mundo (núm. 14). 

			De esta unidad de la vida de Cristo, perfectus Deus y perfectus homo, se sigue la llamada universal a la santidad que, como señalaba la exhortación apostólica Verbum Domini, es la enseñanza específica que el Señor viene a recordar a los cristianos a través de san Josemaría y que encuentra su fundamento en la Escritura.74

			Como se ha dicho, son muchos otros los aspectos que se podrían subrayar en relación con esta enseñanza. Soy consciente de la limitación de lo expuesto. Se trataba sólo de mostrar cómo la luz que el fundador del Opus Dei recibió de Dios estaba arraigada en la Escritura, y cómo esa luz permite leer los textos bíblicos desde nuevas perspectivas y descubrir en ellos aspectos novedosos. Es una de las inagotables enseñanzas que nos ofrecen los santos, también en cuanto verdaderos intérpretes de la Biblia. Como recuerda la Verbum Domini, “la santidad en la Iglesia representa una hermenéutica de la Escritura de la que nadie puede prescindir” (núm. 49).
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