LA SANTIDAD DE DIOS, FIN Y FORMA
DE LA VIDA CRISTIANA *

LEO SCHEFFCZYK

No puede decirse que la santidad de Dios, tanto en la teologia como
en la conciencia de fe, sea precisamente un tema dominante en la ac-
tualidad. Incluso en obras que se ocupan detenidamente de la exposi-
ci6n de la fe —por ejemplo, el «Gemeinsames Glaubensbuch»’, el
Catecismo evangélico de adultos?, el Curso fundamental de la Fe, de
K. Rahner?, o incluso el «¢Dios existe?», de H. Kiing *— no se habla
temdticamente de este atributo de la esencia divina. Este atributo —in-
cluso serfa mejor llamarlo el modo especificamente divino de darse en
Dios su esencia— no se destaca tampoco en el reciente redescubrimien-
to del Espiritu Santo y de su accién en el mundo. Podria decirse que hoy
hemos descubierto el Espiritu, pero no su santidad 5. v

Por otra parte, merece consideracién en este contexto el hecho no-
table de que la Filosofia moderna, si se prescinde del marxismo, ha man-
.tenido una continua atencién al tema de la santidad. Desde Kant hasta
Heidegger, la cuestién ha sido discutida en la Etica o en la Metafisica®,
aunque no siempre bajo su aspecto religioso. Con todo, este hecho es

muy significativo a la hora de comprender nuestra actual situacién espi-

* Texto de la leccién pronunciada por el autor en la sesién anual del «Kreis
fiir Internationale Priesterbegegrung», en colaboracién con el "«Centro Romano di
Incontri Sacerdotali», celebrada en Bensberg 17 a 19 de agosto de 1978.

1. Neues Glaubensbuch. Der gemeinsame christliche Glaube (hrsg. von J. Feiner
u. L. Vischer), Freiburg, 19732

2. Evangelischer Erwachsenenkatechismus, Giitersloh 1975.

3. K. RauNER, Grundkurs des Glaubens. Einfiibrung in der Begriff des Cbhris-
tentums, Freiburg 1976.

4. H. Kine, Existiert Gott? Antwort auf die Gottesfrage der Neuzeit, Min-
chen 1978.

5. Cfr. Cl. Herrmann-H. Mouvien (Hrgs.), Erfabrung und Theologie des
HAeiligen Geistes, Hamburg 1974.

6. Cfr. para este punto J. B. Lorz, Transzendentale Erfabrung, Freiburg 1978.
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ritual, desde la que debemos plantearnos la pregunta acerca de lo santo,
y, mds en concreto, acerca de la santidad de Dios. De ahi que nuestra
primera reflexién trate de iluminar y comprender esta situacién actual,
en la que evidentemente el mundo de lo santo aparece en trance de
desaparicién.

1. El ocultamiento del valor de lo santo en el mundo contemporineo

No es dificil reconocer la causa de esta situacién actual. De una ma-
nera general hay que ponerla en el oscurecimiento de los valores religio-
sos en el mundo moderno, incluso en la pérdida de la idea misma de
valor. La palabra de Nietzsche sobre «la desvalorizacién de todos los
valores», como muchas de las profecfas de este profeta de lo negativo,
lleva consigo la tesis de que a este proceso de demolicién contribuird
incluso el Cristianismo”. Incluso en el campo de la teologfa moral se
observa una clara tendencia a prescindir del mundo de los valores. En
lugar de valores se prefiere hoy hablar de «bienes» (Giitern), palabra
que en nuestro patrimonio lingiifstico sugiere algo distinto de valor. Los
«bienes» son algo que se determina a partir de su uso, de su utilidad, de
la necesidad que el hombre siente. Los valores, por el contrario, estin
por encima de todo efecto de utilidad. No se puede usar de ellos para
fines mds altos. Sélo se puede descansar en su posesién, o bien —y esto
significa otra nueva posibilidad— se puede avanzar desde un valor a
otro més alto y asi elevarse hasta el mds alto valor religioso, el valor
de lo santo. Precisamente esta elevacién es la que se hace dificil para
el hombre de hoy. Disponemos hoy de correctas investigaciones socio-
légicas, como por ejemplo ,la edl italiano Sabino Acquaviva®, que ha ilus-
trado estadisticamente esta progresiva desapariciéon de lo santo en la
sociedad moderna, pero a la vez la ha fundamentado filoséficamente. El
llamado mundanismo vulgar, la fascinacién de la técnica y el positivismo
en la concepcién del mundo han cortado al espiritu las alas con las que
podria elevarse hasta la consideracién del mundo de los valores y desde
ahi al mundo de lo santo. Desde una sociologia todavia abierta a la idea
de los valores se ha diagnosticado con precisién la situacién actual, y
esto con la ayuda de medios cientificos. Asi lo indica por ejemplo
J. Grand’Maison, que hace notar que el libro de Rudolf Otto, titulado

Lo santo, publicado en 1917, alcanzé en los afios veinte dieciocho edi-

ciones y provocd un profundo movimiento en el mundo espiritual de
la época’. Este libro lo usan hoy casi exclusivamente algunos especialis-
tas. Si hoy se escribiera una obra de titulo andlogo alcanzaria una mini-
ma resonancia. En esta situacién se intercala, por ejemplo, sélo como una

7. G. G. Grau, Cbhristlicher Glaube und intellektuelle Redlichkeit. Eine reli-
gionsgeschichtliche Studie idiber Nietzsche, Frankfurt 1958.

8. S. Acquaviva, Der Untergang des Heiligen in der industriellen Gesellschaft,
Essen 1964.

9. J. GranD’MaIsoN, Die Welt und das Heilige, Salzburg 1970.
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pequefia piedrecita, la obra del socilogo americano B. L. Berger, titula-
da Tras las buellas del éngel, obra enteramente positiva, que no sin éxi-
to ha golpeado la conciencia contemporinea para abrirla a la trascenden-
cia. En ella se nombran y se estudian numerosos valores trascendentes,
pero sin que el autor consiga abrirse paso hasta el valor de lo santo™
Es lo santo en cierto modo como una nueva dimensién de la trascen-
dencia que no es alcanzable a través de la simple contraposicién entre
aquendidad y allendidad, entre tiempo y eternidad, entre contingente y
necesario.

De ahi también una gran dificultad a la hora de determinar qué sea
lo santo por parte de la filosofia, la cual, como ya hemos indicado, ha
mantenido hasta la actualidad la cuestién acerca del valor de lo santo,
pero ofreciendo unas respuestas que deben ser calificadas como poco
significativas para una comprensién de la fe.

Para E. Kant, lo santo significa sencillamente lo moral o la suma
o la esencia de nuestras obligaciones morales. Para los neokantianos de
comienzos del siglo xx consiste lo santo en la conjunta comprensién de
lo bueno, de lo verdadero y de lo bello, lo santo seria la sintesis de los
valores morales . Para la filosofia moderna, que arranca de Martin Hei-
degger es lo santo algo que se identifica con el ser inobjetivo, una espe-
cie de reflejo del ser fundamental, pero que no puede ser pensado como
algo personal 2.

Pero incluso donde se percibe una influencia de la fe cristiana, como
por ejemplo en la direccién fenomenoldgica que arranca de Max Scheler,
y donde, por tanto, lo santo viene entendido como un valor trascendente
con una clara referencia al Dios personal, aparecen grandes dificultades
a la hora de una mds exacta determinacién de este valor. Con frecuen-
cia uno tiene la impresién, en ciertas descripciones de qué sea lo santo,
de que el pensamiento y el lenguaje se hacen ya por completo incapa-
ces de alcanzar su objeto y se limitan a una palabreria que cae en el
vacfo. Este es el caso, por ejemplo, de J. Hessen, que afirma que lo
santo es «la realidad mundana trascendente y personal», lo cual eviden-
temente no tiene ningtin contenido especifico .

A la vista de tales dificultades filosSficas, se podria ficilmente d1scu1~
par a este hombre contemporineo, cuando muestra su desinterés y des-
conocimiento en una materia que parece sustraerse incluso para el mds
cultivado pensamiento filoséfico. Esta exoneracién de toda culpa podria
también hacerse en el campo religioso-teolégico de la fe en Dios, y ar-
gumentar de la siguiente manera: si se ha hecho tan dificil para el hom-
bre alcanzar esta sublime cumbre de la realidad trascendente, ¢por qué

10. P. L. BerGER, Auf den Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft und
die Wiederentdeckung der Transzendenz, Frankfurt 1970.

11. J. HesseN, Die Werke des Heiligen, Regensburg 19512, p. 54.

12. J. B. Lorz, o. c., p. 247s.

13. J. HesseN, Lebrbuch der Philosophie. 11: Wertphilosophie, Miinchen 1948,
p. 284.
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no se prescinde de ella?, ¢por qué no quedarnos sencillamente con el
Dios de la confianza, con el Dios de la esperanza, que ofrece al hombre
una fuerza captable y 1til a la hora del despliegue de su vida? ¢Por qué
esforzarnos todavia por llegar a esa altisima e invisible cumbre, que,

-en todo caso, se encuentra perdida entre las nubes, y que significa muy

poco a la hora de una relacién real con Dios?

Tales tendencias se insindan hoy fuertemente en la praxis pastoral,

-donde se esconden detrds de la divisa siguiente: hoy no se puede exigir
al hombre que se alce hasta lo mds trascendente, debe, por el contrario,

transformarse la catequesis en una especie de paracatequesis, que le pre-
sente solamente las verdades mds pricticas y a la mano. Y, sin embar-

.80, no se puede ceder a tales pretensiones. Una cesién de este tipo qui-

tarfa a la fe en Dios, considerada como un todo, precisamente su cum-

bre. Porque toda criatura debe ser valorada precisamente por su mds

alta posibilidad o capacidad. Si se le quita esta mds alta capacidad, se
lé disminuye en su conjunto. Por tanto, queda falseada realmente la fe
en Dios en su totalidad, si ya no se toma en serio la santidad de Dios
o se la reduce, a la manera de Teilhard de Chardin, a ser el motor de la

.evolucién.

Si se duda acerca de la significacién vital de la cuestién sobre la san-
tidad, deberia también tenerse en cuenta el argumento contrario que

'procede de una doctrina creyente y profunda acerca de los valores. Los

valores se presentan, en la realidad, junto con las criaturas y los bienes,
pero hay que considerar en qué consiste su especificidad: que no es otra

‘que lo bueno considerado en su especifica fuerza iluminadora, en su ca-

pacidad de iluminar y en su caricter de promesa. Todo valor tiene, sin

.duda, su propia sustantividad, pero también tiene esta otra caracteris-

tica: la de apuntar de una manera transparente y prometedora a un dl-
timo y mds alto valor, al cual tiende en todo su ser y sin el cual se

‘hunde y carece de toda riqueza. No puede uno, por tanto —si es que

quiere permanecer fiel a los valores—, dispensarse del conocimiento y

.de la realizacién de este més alto valor; de lo contrario, se hunde en el

‘abismo toda la gradacién de los valores. En la prictica, esto puede hoy
-dia demostrarse tomando el ejemplo del valor de la vida o del valor de

la santidad de la vida, también de la vida no-nacida. El mundo actual

ha perdido no sélo la expresién «santidad de la vida», sino que la cosa

misma se le ha difuminado. La causa es inequivoca y consiste en que el
valor de lo santo que de manera dltima debe ser puesto en Dios, ya
no se considera en absoluto. Asi sucede incluso en el campo eclesidsti-
co: nadie se da cuenta de qué cosa tan monstruosa es para el culto y

* La traduccién literal —«solucién del plazo»— catece de sentido. El sentido
que el autor le da esti tomado del contexto histérico reciente. La expresién, en

-efecto, fue acufiada durante los debates de la ley sobre la despenalizacién del abor-
‘to en Alemania que, como es sabido, autorizé el aborto durante los tres primeros

meses de embarazo: esta fue «la solucién» a que llegaron los debates. I[N. del Tr.]1.
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la vida préctica cristiana el hecho de aceptarse pacificamente la llamada
Fristenlosung *. En lugar de oponerse a ello con todas las fuerzas mo-
rales a su disposicién, uno ve cémo se pronuncia la palabra resignada:
«hay que vivir con la Fristenlosungs.

De ahi que la cuestién, o mejor dicho, la batalla por el valor de lo
santo sea hoy indispensable para los cristianos. Pero esto se deja ver
también desde otro 4ngulo mds prictico, religioso. Nos referimos a la

~relacién entre la vida cristiana cotidiana y la celebracién de la liturgia.

Hay que reconocer que en el campo de la Liturgia, de la lex orandi
de la fe, la santidad de Dios, tanto antes como ahora, han mantenido
su posicién esencial. En el culto, en la celebracién litdrgica, estd la san-
tidad de Dios o el Dios Santo en el punto central del acontecimiento.
Pero si en el horizonte vital del cristiano desaparece la comprensién sub-
jetiva de lo santo, si se permite que el conocimiento de lo santo y su
valoracién se recubra de alguna manera la profanidad del pensamiento
y del sentimiento, no hay duda de que, con el tiempo, se llegard también
a una tajante separacién entre el culto y el sentimiento normal de la
vida. Esta tensién abocari légicamente o a una total incomprensién de
la Liturgia, o a su profanizacién. Lo cual quiere decir que si hoy el culto
aparece todavia como el dltimo bastién de lo santo —la cuestién acerca
de si lo es realmente en todas sus formas précticas no la planteamos
ahora—, se debe igualmente tener en cuenta que este bastién necesita
junto a si su «explanada» o zona de seguridad. Este 4mbito estd cons-
tituido por el reconocimiento del valor de lo santo en la conciencia na-
tural del hombre, asi como en la conciencia general de fe propia de la
Iglesia.

La Iglesia mantiene este valor desde que él anidé en la originaria y
cotidiana oracién de la Iglesia, el Padrenuestro, que —y ello es signifi-
cativo— pone la santidad de Dios en la primera peticién como punto
de partida y, de manera sorprendente, implora la santificacién de Dios,
lo cual evidentemente no es cosa ficil de entender.

Podrian, pues, entenderse las siguientes reflexiones acerca de la san-
tidad de Dios como centro y como forma interna de la vida cristiana,
al modo de una sencilla interpretacién de esta primera peticién del Padre-
nuestro, y desde ahi —y es importante resaltarlo—, deducir una entera
teologfa de la santidad, tal como lo hace, por ejemplo, Santo Tomds de
Aquino. Se podrtia, pues, escribir un tratado teoldgico acerca de esta
oracién y en €l hacer una profunda reflexién acerca del misterio de la
santidad de Dios y de la santificacién del hombre . Hay aqui —en el
Padrenuestro— algunas indicaciones significativas para determinar la

14. TomAs pE AquiNo, Opuscula omnia, Paris 1927 (ed. P. Mandonnet) IV,
p. 34.
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esencia de lo santo, por ejemplo, al designarlo como lo «maravilloso», y
después, como lo «digno de amor», concepto éste especialmente intere-
sante para salir al paso de una unilateral concepcién de lo santo enten-
dido como lo «tremendum»; finalmente designa a lo «digno de honor»,
lo «inexpresable», y lo que es sélido y firme porque trasciende a toda

posibilidad de cambio.

Si bien con todo lo expuesto ya se han dicho cosas muy profundas.
acerca de la santidad de Dios, el pensamiento creyente debe, sin em-
bargo, ir mds alld e interesarse por reducir esta multiplicidad de notas.
y caracteristicas a un punto unitario, profundizando de alguna manera
hasta la misma rafz. Para lograrlo, se impone un cierto esfuerzo especu-
lativo acerca de la santidad de Dios que se apoye, como en su funda-
mento, en la revelacién divina, pero que acoja también ciertos conoci-

mientos racionales, procedentes principalmente de la filosofia de la re-
ligién.

2. El misterio de la santidad de Dios

La teologia tradicional —siguiendo su método racional-ontolégico—
ha incluido la santidad de Dios entre los atributos de la voluntad divi-
na, y de esta manera ha entendido la santidad de Dios como la mds alta
\ moralidad, mds todavia, como la perfecta coincidencia de su querer con
su esencia. Por este camino, sélo podria lograrse una determinacién me-
ramente formal de lo santo, quedando fuera de la mirada lo que ver-
daderamente es especifico, lo destacado y misterioso de la santidad di-
vina.

Es significativo que en este punto la manera biblica de pensar esté
orientada de otra manera. La santidad de Dios aparece aqui ante todo
y esencialmente no como una propiedad de Dios, como un atributo
de su voluntad y como un predicado ético, sino como una afirmacién:
personal acerca de la incomparabilidad de Dios respecto de todo lo crea-
do y de todo lo mundano. En el concepto hebreo kadosch, que procede
de una rafz que significa «cortar» o «separar», se designa a Dios como
el «No préximo», como aquél que estd en la mds absoluta e intima tras-
' cendencia sobre la creacién, e incluso sobre el pueblo que El mismo se ha
‘elegido . Este planteamiento no permite, de entrada, pensar en una
propiedad humana que Dios tenga en comiin con el hombre y que se
predique de Dios de una manera mucho més elevada y espiritual.

Con este concepto debe obtenerse precisamente el efecto contrario,
a saber, la impresién de la incomparabilidad de Dios, de su dignidad por
completo inaccesible a la creatura, de una luz resplandeciente que con-
sume a la creatura de manera que se ve cegada por este resplandor. De
ahi que al hombre no se le permita durante una teofania mirar al Dios
Santo, como se dice de Moisés delante de la zarza ardiendo: «Moisés

15. ThWNT 1, 87 (hagios).
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escondié su rostro y no se atrevia a mirar delante de Dios» (Ex 3,5).
De la misma manera, ya en el NT, reacciona Pedro a la vista de la re-
velacién de Cristo y de su poder de hacer milagros: «Apdrtate de mi,
Sefior, que soy un hombre pecador» (Lc 5,8).

A lo cual sélo habria que agregar que las notas de incomparabilidad
y de distancia respecto del hombre, que se incluyen en el concepto de
la santidad de Dios no deben ser afirmadas sélo en relacién con la
pecaminosidad del hombre, sino también en relacién con su cardcter de
' creatura en cuanto tal. El abismo, el hiato, resulta ante todo de la esen-
cial otreidad en que se da lo increado respecto de lo creado, lo llamado
a ser desde la nada —y que siempre puede volver a la nada— respecto
a la perfecta, intocable e incuestionable plenitud de ser de lo increado.

Se podria pensar, en consecuencia, que, segtin el pensamiento biblico,
lo santo de Dios seria precisamente lo separado del hombre, lo sin re-
lacién, lo sin analogfa, lo totalmente otro, lo que apenas es pensable
por el hombre y expresable en palabras humanas. A partir de aqui, se
puede ficilmente entender que Rudolf Otto ¥, bajo la impresién de un
andlogo patrimonio obtenido a partir de la historia de las religiones,
traslada lo santo simplemente al campo de lo irracional, pasando lo
santo, desde ese momento, a ser algo que sélo puede estudiarse como
un fenémeno psiquico del hombre.

Pero el pensamiento biblico y la fe cristiana no pueden, por su mis-
ma esencia, empujar lo divino al campo de lo irracional. Es imposible
que asi sea, pues este Dios, en la Revelacién —y tanto en la revelacién
de la creacién como en la de la redencién—, se ha dado a conocer al
hombre y se ha dirigido tanto a su fe como a su razén. En la Revela-
cién divina, en efecto, la relacién del hombre a la santidad de Dios se
ha dado también de otra manera. El hombre no puede ni debe limitarse
a designar a Dios —de una manera puramente negativa, sin contenido—
como el separado, como el sin relacién, como el totalmente otro; a esto
se limitaba, en efecto, la teologia dialéctica, que contribuia a su manera
a advertirnos de que Dios no debe ser entendido como algo que se va-
cia en la creacién. Pero hay que decir que la revelacién significa simul-
tdneamente la vinculacién con el separado, el acceso al inaccesible y la
 distancia en aproximacién. El pensamiento biblico tiene en cuenta este
hecho originario cuando pone lo santo de Dios en relacién con el mun-
do, lo llena de contenido espiritual y, en este sentido lo hace luminoso
para el hombre que se eleva hasta la luz. Esto sucede sobre todo cuan-
do la Biblia se sirve de imdgenes que son ciertamente imégenes, pero
que tienen a la vez un profundo sentido y contenido y que afirman, ante
todo, la sublimidad, la majestad, el resplandor espiritual y la gloria del
Dios Santo en su relacién al hombre. Esto lo vemos de manera especial-
mente penetrante en la visibn que tuvo Isaias de su propia vocacién

16. R. Orro, Das Heilige, Breslau 1917.
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(Is 6,1-6) Y. En la presencia de esa majestad el hombre no viene nega-
do, porque la Revelacién es a la vez para el hombre una comunicacién
de vida que lo mantiene y lo empuja. El hombre, ante lo inexplicable,
no queda simplemente sin palabras, del todo cegado ante el resplandor
espiritual. Pero su ser, ante la majestad de Dios, debe deponer toda auto-
afirmacién, y el lenguaje humano, en consecuencia, refleja el verse en
una «casa llena de humo», seglin la expresién de Isaias (Is € 4), es de-
cir, la mirada se dirige hacia algo velado que oculta su mds profunda
esencia.

La primera reaccién del hombre ante la revelacién de lo santo es, se-
gin Isafas 6,5, una impresién de miedo y de perderse en el abismo. Pero
es también, como se demuestra en el transcurso de esta teofania, un te-
mor mesurado, que se transforma en veneracién y respeto, y es también
un bendito perderse que se acredita a si mismo en la tensién de un infi-
nito contraste entre la aniquilacién y la conciencia de una plenitud per-
sonal. De ahi que la fe pensante,-incluso después de que ha tenido lugar
la revelacién del Dios Santo, sabe que la santidad de Dios no se puede
determinar, ni definir, ni abarcar con una palabra. La santidad de Dios
puede sélo expresarse por medio de contrastes o también de una ma-
nera dialéctica, como lo hace San Agustin con unas palabras que tienen
permanente validez y que parece imposible de que sean mejoradas: «in-
horresco, inquantum dissimilis ei sum, inardesco inquantum similis et
sum». Es el mismo pensamiento que la moderna filosofia de la religién
trata de expresar por medio del doble concepto de «tremendum» y «fa-
scinosum», que en el 4mbito cristiano cobra, sin duda, una notable trans-
parencia. En la espiritualidad cristiana desaparece el tono naturalista de
este contraste y ello por la sencilla razén de que en el centro de esta
tension bipolar se encuentra la fuerza del amor de Dios. Este amor,
con el que Dios atraviesa ante todo su propia vida, es Dios mismo y lo
es de manera tan esencial y poderosa que alcanza la forma de ser mds
alta y pensable para el hombre, a saber, la de un ser subsistente, de una
hipéstasis, que es la Persona del Espiritu Santo. En la Persona del Es-
piritu Santo y en la que llamamos —y no por azar— la Santisima Tri-
nidad, alcanza la comprensién cristiana de la santidad de Dios su pro-
pia plenitud, su especifica «cristianidad» y, por asi decirlo, también el
claroscuro de un peculiar misterio. Pues también en la Trinidad se dan
ambas cosas: el misterio de la santidad de Dios, entendida ésta como
expresién esencial de una singular potencia de vida, adquiere cierta-
mente para el hombre en relacién con el Antiguo Testamento una nueva
dimensién; pero, a la vez, esa santidad de Dios se aproxima a nosotros
o, si se prefiere, nosotros nos aproximamos a ella, porque el Espiritu
Santo, como centro personal y principio de la santidad de Dios, es tam-
bién a la vez el principio de la comunicacién de Dios al hombre, el vincu-

17. Cfr. V. HerntRICH, Der Propbet ]esa;a c. 112 (Das AT deusch), Got-
tingen, 19573, pp. 91ss.
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lo del amor, que se enlaza con el mundo y, de esta manera, el mundo
viene introducido en el 4mbito de la santidad de Dios.

Sélo en la fe en la santidad del Dios Uno y Trino alcanza el miste-
rio su mds completa poderosidad, pero a la vez, y dentro de la dimen-
sién que nos une cada vez mds a El, alcanza también aquella dulcedo de
que nos habla la secuencia de Pentecostés, la dulzura del Espiritu Santo,
la dulzura del consuelo de la santidad de Dios.

A la vista de la existencia del Espiritu Santo y de la vida divina tri-
nitaria, alcanza la santidad de Dios, en su comprensién cristiana, el ca-
ricter de lo sublime, de lo excelso, de lo digno de ser predicado. A ello
corresponde por parte del hombre no propiamente el espanto, sino el
asombro, el respeto, la humilde emocién, el cumplido silencio, que
simultidneamente apunta a la meditacién como el lugar especifico para
recibir de Dios la experiencia de la santidad y exige por parte del hom-
bre la adoracién como su expresién adecuada.

A la vista de la permanente tensién que experimenta el lenguaje
teolégico a la hora de expresar este misterio —tensién entre lejanfa y
proximidad del Dios Santo, tensién entre la potencia aniquilante y la
entrega amorosa—, podria pensarse que todo son incoherencias del pen-
samento o incluso contradicciones. Pero de una cosa debemos estar
convencidos: que lo aparentemente contradictorio se da sélo por patte
del pensamiento humano, que experimenta la misma o mayor dificultad
para entender la unidad entre potencia y atraccién que para entender
la unidad entre justicia y misericordia de Dios. Esta advertencia tiene
todavia una mayor significacién cuando se piensa que en la santidad de
Dios se incluye también su poder para aniquilar el pecado.

Los anteriores razonamientos no son ciertamente ficiles de entender
ni perfectamente dominables, pero en el terreno del pensamiento no son
contradictorios. A superar esa aparente contradiccién ayuda la idea de
que la santidad de Dios, mientras nosotros estamos en la tierra, no es
algo que se nos da de una manera disponible, sino que es mds bien la
meta de nuestra vida.

3. La santidad de Dios como fin de la vida cristiana

Cuando uno se ocupa a fondo en la reflexién acerca del valor y la
verdad de la santidad de Dios, aflora con una claridad progresiva la con-
‘viccién de que esa santidad constituye la suma de cuanto se contiene
en el cristianismo, a saber, el reconocimiento, la adoracién, y la glorifi-
cacion de este Ser divino y de su esencia en la creacién. El profeta Isafas
que escuchd el tres veces Santo de los Serafines (Is 6,3); el vidente del
Apocalipsis, que vio a las tres criaturas, que representaban a toda la
creacién, cantando ese himno ante el trono de Dios (Apc 4,8), v la Igle-
sia, que lo ha insertado en el centro de su Liturgia, nos anuncian que el
fin de la creacién consiste en la glorificacién de la santidad de Dios y esa
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| glorificacién sélo se da cuando el hombre reconoce plenamente esa san-
| tidad de Dios. Todo esto, en una época de antropocentrismo teolégico
en la que se nos dice que «Dios quiere el bien del hombre y ninguna
otra cosa» (es decir, no quiere la adoracién de su santidad), todo eso,
digo, no es ya una verdad evidente. S6lo puede ser entendida esta ver-
\dad si nuevamente se toma en serio la idea de que Dios no crea para
‘buscar su propia plenitud en la creacién, sino que esa plenitud la encuentra
{Dios en el movimiento de su amor hacia S{ mismo, lo cual no es sino otra
manera de nombrar la bendita santidad Dios. Lo cual lleva consigo re-
descubrir y tomar de nuevo en serio otra idea, a saber: que la revela-
cién de Dios quiete, graciosamente, extender su santidad a toda la crea-
cién y especialmente al hombre y manifestarse precisamente en relacién
a la creacién. También los serafines de Isafas manifiestan la santidad de
Dios poniéndola en su relacién a la creacién. Dicen: «la plenitud de toda
la creacién serd su gloria» (kabod). La mis profunda esencia de la san-
tidad de Dios —que es necesatiamente algo escondido— se hace visi-
ble en el mundo y en €l se refleja, y este mundo de alguna manera debe
sumergirse en la santidad de Dios y de este modo transformarse. El pen-
samiento biblico, lo mismo que el pensamiento dogmético, no permite
~albergar la menor duda sobre el hecho de que la santidad de Dios deba
hacerse visible en el mundo y deba irrumpir en el mundo como Hers-
 lichkeit, como «gloria», que es el concepto biblico para designar la apa-
| ricién de la interna santidad de Dios. Entre el pensamiento catdlico y
el protestante se da una cierta diferencia a la hora de determinar mds
exactamente cémo aparecen la santidad comunicada al mundo y la glo-
ria de Dios, diferencia que es un légico correlato de la diversa concep-
ci6n del hombre santificado y del estado de santificacién. La doctrina
catblica de la fe estd convencida de que la afirmacién de Isafas: «la ple-
nitud de la entera Creacién serd su gloria», debe ser entendida en el
sentido de que en la creacién se da una imagen ontolégica de esa gloria
. divina, de manera que la expresién de Isafas vendria a significar: la
santidad de Dios irrumpe en el mundo, el mundo refleja la santidad de
Dios y viene a ser como una transparencia de esa santidad. El pensa-
miento protestante, por el contrario, ve en esto una concepcién dema-
siado estdtica y ontolégica de la insercién de la santidad de Dios en el
mundo y querria entender la palabra de Isafas sflo como una promesa
de futuro y como una indicacién que apunta a la transformacién final
que el mundo debe alcanzar. Por tanto, el texto de Isafas 40,47, en
cuanto que se refiere a la gloria de Dios, viene interpretado en el senti-
do de que esa gloria no se hace transparente sino sélo que se hard
evidente en la transformacién final. Esto es lo que significan las palabras:
«que se alcen todos los valles, todos los montes y collados, que se alla-
nen las cuestas y se nivelen los declives, porque va a mostrarse la glo-
ria de Yahvéh y a una la verd toda carne, porque ha hablado la boca de
Yahvéh» (Is 40,4-5). El exégeta evangélico V. Herntrich piensa que la
revelacién de la gloria de Dios no se ha dado todavia, sino que sélo se
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nos ha prometido para el futuro, ahora sélo se nos ha dado acerca de
ella una palabra de promesa®®. La santidad de Dios, que resplandece
como gloria, se nos ha dado sélo como un futuro escatoldgico.

Pero, considerada bajo una petspectiva cristiana, esa interpretacion
se estrella al menos frente al hecho de la aparicién de Jesucristo, Dios
hecho hombre, del que San Juan nos dice: «Nosotros hemos visto su
gloria, gloria como del Unigénito del Padre» (Jn 1,14). Asi pues, ese
resplandor de la santidad de Dios se ha dado en la forma de gloria,
y mds concretamente, segin la palabra del Apéstol Pablo «en el rostro
~de Jesucristo» (2 Cor 4,6), es decir, en el hombre Cristo Jesids, que, en
|cuanto hombre, pertenece a la creacién. Por lo tanto, al menos en Cris-
to, la creacién se ha hecho transparente para la santidad de Dios. Esta
interpretacién abre a la doctrina catélica de fe amplios horizontes, en los
que la creacién aparece como resplandor de la belleza y de la santidad
de Dios. Ese planteamiento permite al hombre sublimar su propio sen-
tido de los valores y alcanzar una mds profunda comprensién del ca-
ricter de promesa que todos los valores creados tienen, provocindole
a una continua superacién de esos valores en la gloria y la santidad de
Dios, segtin el verso de Clemente V. Brentano: «Oh estrellas y plantas,
espiritu y ropajes, amor, cancién y tiempo, y eternidad»: O Stern und
Blume, Geist und Kleid, Liebe, Leid und Zeit, und Ewigkeit: todo esto
debe ser ocasién para que se despliegue el resplandor de Dios que repo-
sa en la entera creacién.

Pero esto no es sélo algo que le ha sido dado al hombre sélo como
una posibilidad puesta a su disposicién y, por asi decitlo, algo que que-
(da a su arbitrio. Por el contratio, se trata de una tarea que se le exige
al hombre, porque la gloria y la santidad de Dios estdn ya presentes
'en el mundo. Pero esta gloria y santidad deben ser llevadas a su rea-
lizacién perfecta en medio de la lucha y de la batalla de la historia, en
permanente polémica con las potencias del mal, para it madurando asi
desde los modestos comienzos hasta su plenitud final. Este es el sentido
y la meta de la historia terrena, que bajo otro aspecto viene entendida
como advenimiento del Reino de Dios. A esta progresiva revelacién del
Reino de Dios y de su gloria debe el hombre subordinar todos sus es-
fuerzos en este mundo. No, ciertamente, en el sentido de que el hombre
pueda hacer brotar, por sus propias fuerzas, la gloria de Dios —esto
serfa contradictorio con la esencia de la santidad entendida como la miés
profunda naturaleza de Dios, que no se deja coaccionar por el hombre—,
sino mds bien en el sentido de implorar su advenimiento. De ahi que al
hombre le haya sido dada, como fuerza para la realizacién de la santi-
. dad de Dios en el mundo, la gracia de la oracién. Ya el salmista implo-
raba la venida de la gloria de Dios con estas palabras: «Alabado sea
por los siglos su glorioso nombre y se llene toda la tierra de su gloria»
(Ps 72,19). En este sentido debe ser entendida también la primera pe-

18. Ibidem, p. 99.
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ticién del Padrenuestro, en la que imploramos la santificacién del nom-
bre de Dios, lo que incluye la peticién por el advenimiento del Reino.
Ciertamente —ya lo dijimos— el sentido de esta peticién no es tan
evidente como a menudo se piensa al pasar por encima de esas palabras.
Para entenderlas bien sirve el ejemplo de Jesds, que, segin el Evange-
lio de San Juan, ora al Padre: «Padre, glorifica tu Nombre» en este mun-
do (Jn 12,28). Lo que se pide es esto: que la realidad santa de Dios,
su hermosura supraterrena y su verdad se revelen cada vez mis-en este
mundo, que los hombres la reconozcan cada vez mejor y la interioricen
en su propio ser; y que esa santidad divina, en lucha con las potencias
del mal, pueda con su suave poder abrir cada vez mds los corazones de
los hombres y convertir la soberbia que los domina en humildad. Se
pide, pues, el espiritu de santidad, para que ilumine siempre mds al
mundo y al corazén humano.

No es casualidad que esta peticién esté al comienzo de la oracién del
Sefior, la mds profunda e intima oracién de la Cristiandad, la mds esen-
cial y abarcante peticién que el hombre puede dirigir a Dios. No se
piden en ella bienes particulares, sino a Dios mismo como el mis alto
valor, sin que por ello queden excluidas las peticiones de cosas concre-
tas, de las necesidades internas y externas de la propia vida humana.
Es igualmente el propio Padrenuestro el que nos hace pedir el pan de
cada dfa, que es necesario para el hombre, como criatura finita y nece-
sitada. Por ello, decfa también San Agustin que «nos es licito pedir
todo aquello que nos es licito desear» . Pero estas peticiones de bienes
particulares han de situarse ante todo en el trasfondo y horizonte de
aquella primera y esencial peticién por la que pedimos que la santidad
de Dios se realice en este mundo y en él se revele como fin del hombre;
porque, en ultima instancia, la salvacién del mundo lo mismo que el
éxito de la propia vida personal y de la propia salvacién dependen del
cumplimiento de esta primera peticién, sin la cual todos los otros éxi-
tos particulares se presentan como carentes de todo significado.

En un mundo que exalta el progreso, el bienestar material y la ele-
vacién de la asi llamada «calidad de vida», los cristianos reflexionan es-
casamente acerca de la ambivalencia de estos logros humanos. No se
piensa que estdn expuestos al mds completo fracaso si no estdn imbui-
dos por el espiritu de la santidad de Dios, si quedan determinados en
exclusiva por la razén dominadora y tecnificada, apoyada en la ayuda de
las computadoras y los cerebros electrénicos. Puede llegarse al caso, al
que recientemente hemos asistido, del nifio obtenido en el laboratorio.
La teologia moral ha demostrado una cierta perplejidad a la hora de juz-
gar este caso. La primera voz que se ha escuchado sobre el tema ha sido
de aplauso, calificando este hecho como un logro, basindose en el argu-
mento de que estamos solamente ante un mero traslado desde el cuerpo
de la madre al laboratorio. Vemos, pues, cémo la teologia se ha de-

19. Ep. 130, 12.
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gradado jen geografia o topografia del espacio! Nadie puede abdicar de
su responsabilidad ante estos actos diciendo que la actual confusién ra-
dica en la pérdida del sentido de lo santo, que ya no se considera rela-
cionado con la vida del mundo. En cualquier caso, este hecho del nifio
de laboratorio permite contemplar en qué gran medida la felicidad de
la humanidad depende del reconocimiento de la santidad de Dios, que
es la tinica que puede garantizar la dignidad de la persona. De ahi que
el hombre, incluso para el éxito de su vida terrena, deba pedir continua-
mente la santificacién del nombre de Dios, que el mundo se encamine
a este fin y de ninguna manera se separe de él.

Pero el hombre no puede hacer a Dios esta peticién desde una ac-
titud meramente pasiva, como si contemplara desde fuera el drama de
la santidad de Dios en su lucha con las potencias del mal, o acaso la
' acompafiara simplemente con sus buenos deseos. El hombre no puede
pedir en serio la realizacién de la santidad de Dios como meta de la
‘historia de la salvacién si él mismo no se dejase llenar por esta realidad.

Pero todo esto nos lleva a pensar que la santidad de Dios no es
sélo el fin, la meta de la santidad cristiana en este mundo sino que
es también la forma interna de esa vida.

Segtn la filosofia perenne, la permanente orientacién de una criatura
a un fin establecido tiene como presupuesto la interna direccién de esa
criatura al fin. Esta es la entelequia que lleva en si misma de alguna
fmanera el fin y la meta y que se identifica con la forma esencial. En
analogfa con estas relaciones ontolégicas del ser, la santidad de Dios
debe ser entendida también como forma de la vida cristiana y por este
camino llegamos a la exigencia de la interna santificacién del hombre-
por la gracia de Dios.

4. La santidad como forma de la vida cristiana

El hombre no podtia ocuparse seriamente del objetivo establecimien--
to de la santidad de Dios como meta de la historia, ni podria recitar
honradamente la primera peticién del Padrenuestro, si a la vez no qui-
siera dejarse alcanzar internamente por la santidad de Dios y hacer de
ella la forma de su vida. En la escena biblica de la vocacién esta verdad
se expresa cuando el profeta, llamado a anunciar al mundo la santidad
de Dios, ve que un serafin se le acerca para purificar sus labios con un
ascua ardiendo, lo que significa una renovacién de su entera existencia
por el fuego, el cual significa indudablemente el resplandor de la san-
tidad de Dios. Esta correspondencia entre la objetiva finalizacién del
hombre y del mundo a la santidad de Dios y la subjetiva santificacién
del hombre aparecen claramente en la escena de la vocacién de Jeremias
cuando a éste se le dice: «Antes de que ti salieses del seno materno
te consagté y te designé para profeta de pueblos» (Jer 1,5). Ya en €l
Antiguo Testamento, pues, quedaba establecida la necesidad de la inter-
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na santificacién en relacién con la objetiva realizacién de la santidad de
Dios en el mundo. También aqui la santidad de Dios ha de ser interpre-
tada desde una fuerte acentuacién de la excelsitud divina y de la distan-
«cia; pero la ley de la santidad establece no obstante esta exigencia: «Sed
santos porque Yo, Yahvéh, soy Santo» (Lev 11,44)%

Es cierto que en el Antiguo Testamento la tendencia a la santidad
aparece determinada fuertemente por el cumplimiento de la ley, con el
riesgo de una interpretacién semipelagiana por parte del hombre. En el
Nuevo Testamento, en cambio, encontramos una profundizacién de esta
exigencia en una doble perspectiva: la santidad no se vincula ante todo
al cumplimiento de la Ley sino a la gracia y al don del Espiritu Santo,
como se expresa por ejemplo en la primera Carta a los Corintios: «Vos-
otros debéis santificaros... en el nombre de Nuestro Sefior Jesuctisto
y gracias al Espiritu de nuestro Dios» (1 Cor 6,11). Se reconoce asi la
primacia de la obra de Dios en la santificacién, que debe producir en el
hombre una inmediata reaccién de docilidad y apertura. Con ello se lo-
gra simultineamente una segunda profundizacién de la santificacién del
hombre, que ha de llevarse hasta la identificacién con Cristo y la inha-
bitacién del Espiritu Santo, y con esto, a la vez, se amplia el punto focal
de la existencia cristiana, que se dirige a la configuracién con Cristo,
exigida en concreto y de una manera dréstica por la Epistola a los He-
breos con estas palabras: «Procurad la paz con todos y la santidad, sin
la cual nadie verd a Dios» (Heb 12,14).

Pero naturalmente el Nuevo Testamento no oculta que esta santifi-
«cacién del hombre interior puede también producir sus frutos en las
obras del amor, de la fraternidad y del servicio (cfr. entre otros textos,
Mt 3,8). De ahi que la santidad aparezca descrita, con gran realismo,
en su relacién con sus repercusiones en el mundo y que, a pesar de su
orientacién hacia el mundo, se sabe a la vez en contraste con él, conoce
la extrafieza del cristiano hacia lo terreno, la enemistad entre la crea-
<ién que estd bajo el pecado y la santidad de Dios que se expresa en
la comunidad de los santos.

Esta ordenacién mutua entre santificacién y ser en el mundo —con
la tensién que este ser en el mundo incluye—, nos advierte una vez
més acerca del ser «enteramente otro» de la santidad de Dios y estd
tan lejos de ciertas formulaciones modernas del pensamiento cristiano
-que se puede hablar con exactitud de una inversién de esta mutua or-
denacién. Esto sucede, en efecto, cuando se afirma que el trabajo es ya
una forma de santificacién y cuando se nos dice que la accién externa
social —incluso en su forma de subversién violenta de las estructuras
sociales— es ya la realizacién del Reino de Dios. Esto estd en oposicién
a la verdad biblica, segtin la cual el cambio decisivo en el mundo acon-
tece en la relacién entre Dios y el hombre. Por tanto, el suceso interior

20. Cfr. M. NorH, Das dritte Buch Mose (Das AT deutsch), Gottingen 1962,
p. 80.
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de la santificacién no puede ser sustituido por ninguna relacién intra-
mundana, pero no estorba ni hace imposible, de ningin modo, una autén-
tica relacién al mundo; al contrario, sélo en el primado de la santifica-
cién se encuentra la base de una auténtica relacién con el mundo, pues
sélo desde la santidad pueden llegar al mundo las fuerzas del amor y
de la entrega; por el contrario, una inversién de este orden, que subor-
dine la santificacién al trabajo en el mundo o que la identifique sin mds
con él, arrebata a la tarea, propiamente, su base sobrenatural y su fun-
damento.

La cristiandad actual, si echara una mirada atenta a los resultados
de la creciente socializacién de la humanidad —hecho que en el mundo
mundano ya no se discute—, podria quedar advertida de los riesgos de
una tal inversién de valores; porque hoy es ya algo indiscutible que el
progreso técnico y social del hombre no ha hecho a éste mejor en su
esencia, sino que el egoismo del hombre concreto, lo mismo que de los
grupos sociales, crece en la misma medida en que se alcanza una cali-
dad de vida entendida de una manera meramente externa y material.
Por tanto, para la Iglesia lo mismo que para el hombre concreto, no
existe hoy otra posibilidad de cumplir la tarea de su santificacién que
volver al orden establecido en la Sagrada Escritura, que sélo puede ser
fundamentado a través del pensamiento teolégico, segtin el cual la tarea de
la interna santificacién es superior a todo y a todo se antepone. Esto
es lo que significan las palabras de Cristo: «buscad ante todo el Reino
de Dios y su justicia, y todo lo demds se os dard por afiadidura» (Mt 3,36).

[Traduccién de Pedro Ropricuezl
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