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«¢,Qué es el hombre para que te acuerdes de él,
el ser humano, para mirar por él?»

Salmo 8
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INTRODUCCION
1. Estado de la cuestion

El Concilio Vaticano Il no fue especialmente teoldgico, pero sento las
bases de una de las disciplinas mas importantes de la teologia del siglo XXy
XXI: la antropologia teoldgica. Esta disciplina se mantuvo fragmentada hasta
los albores del ultimo concilio ecuménico, tal y como habia constatado K.
Rahner en un conocido articulo, en 1957". La constitucion pastoral Gaudium
et Spes (1965) ofrece en su comienzo un valioso compendio de ideas sobre
el hombre que sirven de avanzadilla para la ulterior configuracion de esta
materia, perteneciente a la teologia dogmatica, y que tiene por objetivo
ensefiar la naturaleza del hombre a la luz de Jesucristo. El impacto y la
influencia del Concilio fue determinante para la consolidacion de las
escuelas teolégicas que lo impulsaron, como es el caso de la Nouvelle
Théologie, movimiento que busco integrar la teologia patristica y biblica con
las necesidades del mundo contemporaneo. En este nuevo contexto, la
teologia francesa resulté beneficiaria de las primicias del Concilio e influyd
profundamente en la renovacion de la Iglesia universal. Sus sefas de

identidad, el dialogo, la reforma y la tradicion, quedaron marcadas.

Esta investigacion se inserta en la linea de los herederos de esa
teologia francéfona que pretende dar razones de la esperanza (1Pe 3,15),
mostrar pruebas de la autenticidad de la fe cristiana, aportando, desde la
optica creyente, un relato discursivo, mas propio de la filosofia, en muchas
ocasiones, con el propésito de afianzar el saber teoldgico; en este esfuerzo,
la fenomenologia se erige como un método apropiado para los intereses de
la doctrina catolica. Este es el marco teorico y conceptual que abarca
nuestro trabajo y que se situa en unas coordenadas muy concretas: la

produccion filoséfico-teoldgica de Emmanuel Falque, nacido en 1963.

' K. RaHNER, Antropologia teolégica, en K. Rahner (Ed.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia
teologica, t.1, trad. J. Alfaro, Herder, Barcelona 1975, 286-296.
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Falque escribe y publica durante mas de una década una trilogia de
indole teolégica y fundamentacion filoséfica a la que él mismo llama
«triduo», en analogia con el Triduo Pascual. Hay una correspondencia no
cronoldgica entre los dias liturgicos del triduo y las tres obras que componen
la trilogia: la primera, Passeur de Gethsémani, se vincula el Viernes Santo,
que conmemora la crucifixion y muerte de Jesucristo en la cruz; la segunda,
Métamorphose de la finitude, responde a la ultima jornada liturgica, marcada
por el silencio, la espera (Sabado Santo) y la preparacion para la
resurrecciéon de Cristo (Domingo Santo); la obra que cierra la trilogia, Les
Noces de I'’Agneau, esta asociada al Jueves Santo, dia de la institucion de la
Eucaristia. La secuencia temporal de los hechos que configuran la Semana
Santa cristiana no coincide con la redaccién y publicacion de las obras que
sirven de base de nuestra investigacién. No es azarosa ni caprichosa esta
decision del autor, muy al contrario, pues constituye un elemento de fuerza
en la intencion programatica de su pensamiento. Si el triduo liturgico se
orienta al domingo de resurreccion es porque, previamente, hemos vivido y
padecido con Cristo la pasion y muerte. Si esta experiencia espiritual y
cultural tiene lugar cada afno es porque partimos de una realidad dada,
nuestra existencia, y con ella, la asuncién de un dogma incuestionable: la

Encarnacion.

El triduo liturgico se corresponde, pues, con un triduo filoséfico, un
analisis esencialmente fenomenoldgico del cristianismo a la luz del hombre
como criatura referida a Dios, pero inicialmente arraigado en la simple
creacion. Para ir a Dios, primero hay que pasar por el hombre, nos dice el
autor con rotundidad. Solo asi se constata que Dios se ha hecho hombre,
acontecimiento kenotico imprescindible para que el Padre, en el Espiritu,
transforme la humanidad. Por tanto, la teologia ensayada por Falque
comienza desde abajo, desde lo creado, desde las cosas mismas, Unica via
posible para aportar una teologia creible y racional. Hay en este analisis una

fundamentacion historica, lo que implica comenzar por la encarnacion y la

11
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resurreccion de Cristo, acontecimientos basados en la presencialidad de su
persona y verificados biblicamente. Esta presencialidad histérica y temporal
queda asegurada con la actualizacion diaria de estos (y otros) misterios en el
sacramento de la eucaristia, instituido por Cristo en la primera jornada del

Triduo Pascual.

Junto a esta vision global de la obra e intencion programatica de
Falque, completamos el statu quo con las motivaciones que guian esta
investigacion. De un lado, dar continuidad a una tesis de Licenciatura
redactada, expuesta y defendida en el Instituto Teolégico Franciscano de
Murcia en 2019. Este trabajo, que habilitaba la Licencia en Teologia
Fundamental, fue la avanzadilla del trabajo que nos ocupa ahora y que
pretendemos introducir, aunque hemos necesitado algunos afos para
comprender, profundizar y madurar el tema que alli se trataba. En realidad,
aunque la idea general sea la misma en ambos trabajos, poco queda en esta
investigacién de lo que alli se dijo, sobre todo por el rigor y la precision que
aqui se presenta en cuanto a la exposicién y desarrollo de las afirmaciones

vertidas.

De otro lado, y en conexion con lo anterior, entendemos como
motivacién la necesidad de trascender ese trabajo inicial que sirvid de
impulso de lo que ahora constituye un trabajo académico-cientifico, que tiene
por objeto de estudio la fundamentacion de la antropologia teoldgica del
pensador francés Emmanuel Falque. Lo cierto es que ese trabajo inicial ya
contaba con la intuicion de que en las obras esenciales de Falque residia
una antropologia teoldgica implicita que reclamaba una exégesis (en sentido
etimologico), es decir, un sacar fuera los elementos basicos que configuran
una antropologia catdlica desde una 6ptica renovada, en donde la nocion de

cuerpo es vertebradora de todo el pensamiento sobre el hombre.

Una ultima motivacion reseiiamos: la necesidad de mostrar al publico

de lengua hispana un estudio cientifico extenso sobre la obra de Falque. A

12
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lo largo de estos ultimos afios han aparecido numerosos articulos de revista
en distintos idiomas (francés, inglés, italiano y aleman), asi como distintos
trabajos monograficos sobre su obra?. Por ello, deseamos que esta
investigacion se convierta, en algunos aspectos, en una introduccion para
los lectores en espanfol de los temas centrales que Falque ha expuesto en
sus escritos mas importantes. En este sentido, conviene recordar que la
mejor introduccién a Falque es su propia obra (ensayos y articulos), aunque
este trabajo que presentamos pueda servir de complemento a la lectura de

los escritos del tedlogo franceés.
2. Fuentes

Este trabajo se basa en el estudio pormenorizado de cuatro ensayos
fundamentales de la obra de Falque. Tres de ellos se agrupan en una obra
posterior que contiene una nueva introduccion y un epilogo (Triduum
philosophique). Mas de una década, en concreto, 14 anos, separan estas
obras, cuya redaccion responde a una motivacion personal distinta, pero con
un mismo punto de unién: dar credibilidad a la revelacion cristiana en su
confesion catélica. Como exigencia propia de esta investigacion cientifica,
nos hemos acercado a otras obras del autor, sobre todo a numerosos
articulos de investigacion que, desde el afno 1994 han ido apareciendo en las
mejores revistas internacionales del ambito de la teologia y la filosofia. La
produccion cientifica de Falque es abrumadora, siendo sus monografias una
sintesis, aclaracion y complemento a muchos de sus articulos previamente

publicados.

A esta ingente produccion, unimos el estilo de redaccion de Falque, no
siempre diafano y definitorio, por cuanto los temas tratados son analizados
con todas sus aristas y derivaciones. Esto no ha de verse como una carencia

0 un exceso de estilo, sino como una consecuencia de la complejidad, a

2 Sirvan de ejemplo los siguientes titulos: A. Sauban, Penser Dieu autrement. Introduction a
l'ceuvre d’Emmanuel Falque, Germina, Paris 2013; M. BeLu, Al di la del limite. Filosofia e
teologia nella proposta di Emmanuel Falque, Glossa, Milano 2015.
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veces, de los asuntos tratados. Para entender mejor por qué Falque es, en
muchas ocasiones, complejo, traemos a colacion esa famosa cita
parafraseada de Einstein: «everything should be made as simple as
possible, but not simpler». En efecto, no podemos reducir a elementos
minimos que permitan la compresion lo que de si es irreductible y, por tanto,
dificil de inquirir en el proceso de inteleccion tanto del concepto, como de la
idea. Esto puede parecer contradictorio con la pretension esclarecedora del
método fenomenoldgico respecto a los analisis realizados (al menos en su
version husserliana), pero en absoluto lo es, ya que el quehacer
fenomenoldgico exige un esfuerzo pautado que, si bien parte de la cosa
misma, supone un nivel de inteleccion complejo en el proceso después de la

epojé practicada.

En la medida que ha sido posible, hemos consultado las fuentes en su
idioma original; en el caso de las obras de Falque, escritas en franceés,
hemos utilizado como base el Triduum philosophique, edicion francesa que
compila tres de las obras que sostienen esta investigacion y de las que
hablaremos especificamente en un apartado posterior. Sin embargo, hemos
decidido citar al autor en espanol utilizando las traducciones que existen de
estas obras fundamentales, asi como de otros estudios y articulos. En
aquellos textos que no existe traduccidon al espanol, hemos aportado una
traduccion propia y se ha indicado en cada caso. La eleccion de citar los
textos literales de Falque en espariol responde a una doble intencién: por un
lado, hacer mas facil y comprensible la lectura de este trabajo, advirtiendo en
alguna ocasién, las precisiones terminoldgicas necesarias para aclarar los
escollos de traduccién; por otro lado, seguido de lo anterior y en unién con
una de las motivaciones que impulsan este trabajo, hacer mas accesible la
obra de Falque a la lengua hispana, de modo que podamos tener una vision

en espanol del pensamiento y, en concreto, de la antropologia del autor.

Huelga decir, por ultimo, en este apartado de analisis y comentario de

las fuentes, la fortuna de contar en espafiol con magnificas traducciones del

14
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grueso de la obra de Falque. En este sentido, cabe felicitar y agradecer, por
un lado, a la editorial Sigueme y su coleccion Hermeneia, asi como a sus
traductores (Mercedes Huarte Luxan y Alejando del Rio Herrmann), quienes
junto al profesor y director de la coleccion Miguel Garcia-Bard, han
posibilitado el acceso a nuestro autor de sus primeras obras en la lengua
cervantina con un rigor y un cuidado inigualables; por otro lado, lo mismo
cabe decir de la editorial de la Universidad Pontificia Comillas y su coleccién
Acena. Perspectivas, con Mercedes Huarte Luxan y Miguel Garcia-Baro
como traductores y hacedores de la otra fuente de nuestra investigacion,

Pasar el Rubicon.
3. Hipdtesis de trabajo

Hemos anticipado alguna idea en el estado de la cuestion.
Concretamos ahora un poco mas el punto de partida de la investigacién. En
la segunda mitad del siglo XX en Francia, influenciado por el filésofo y
tedlogo aleman Rudolf Bultmann y la fenomenologia existencial de Edmund
Husserl y Martin Heidegger, emerge en la teologia francesa un movimiento
que busca comprender la fe y la experiencia religiosa desde una perspectiva
fenomenoldgica, es decir, centrandose en la descripcién y analisis de las
experiencias religiosas tal como se presentan en la conciencia humana, en
lugar de partir de presupuestos teoldgicos o doctrinales. Este fournant
théologique de tedlogos franceses como Jean-Luc Marion, Jean-Yves
Lacoste, Michel Henry o Emmanuel Levinas, ha llevado a una reevaluacion
de temas teoldgicos clave, como la revelacion, la experiencia religiosa, la
presencia de lo divino o la relacion entre la fe y la razén. Este enfoque busca
trascender las limitaciones de la metafisica tradicional y las categorias
conceptuales para comprender la religion desde la experiencia vivencial y
poniendo en primer plano la subjetividad humana. La deuda y dependencia
con la fenomenologia clasica y la hermenéutica contemporanea esta

presente en los desarrollos conceptuales de los trabajos de estos autores.
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En este contexto y clima discursivo de la teologia francesa se
desenvuelve la formacion intelectual de Falque, que desde la 6ptica catdlica,
desarrolla sus primeras investigaciones en torno a la teologia medieval en
vinculacion con el método fenomenoldgico. El planteamiento inicial de sus
trabajos como investigador lo situan enseguida entre los tedlogos franceses
de segunda generacién del tournant, aunque sus trabajos posteriores hayan
ido por el camino de la fenomenologia de la religion y el dialogo entre
filosofia-teologia. En este sentido, después de varias décadas de esfuerzo y
trabajo, la obra de Falque esta lo suficientemente asentada en el panorama
teoldgico francés y mundial, por lo que consideramos que, en sus obras
principales, se encuentran ya las bases de un pensamiento sélido

susceptible de investigar.

Por todo ello, este trabajo pretende lograr los siguientes objetivos

generales:

1. Extraer y exponer los puntos esenciales que configuran la
antropologia teoldgica del autor, latente en la centralidad de sus obras, pero
no explicitada.

2. Analizar la categoria de «cuerpo» como clave que articula esa
antropologia. El analisis se centra, especialmente, en la dualidad
cuerpo-carne y los conceptos que de ella se derivan, como finitud, angustia,
sufrimiento o muerte; estas son categorias filoséficas y teoldgicas que

fundamentan el hombre cristiano.
Estos objetivos conducen a otros mas especificos. Son los siguientes:

1. Demostrar que el método fenomenolégico, tal y como lo desarrolla el
autor, es esencial para el acceso al ser del hombre.

2. Afirmar la presencia y necesidad de los dogmas catdlicos (creacion,
Encarnacion, Resurrecciéon, Trinidad o pecado original) en la configuracion

del hombre cristiano.
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3. Exponer el alcance significativo en el contexto de creencia actual del
pecado y la gracia, coordenadas especiales de la antropologia teoldgica.
4. Mostrar la relevancia de la hermenéutica ensayada por el autor en la

comprension del hombre en el marco de la revelacion cristiana.

Estos objetivos, tanto generales como especificos, se iran confirmando
en el desarrollo del cuerpo del trabajo de la investigacion. Este cuerpo
central del trabajo, estructurado en seis capitulos, pretende mostrar una
exposicion sistematica de las ideas y tesis fundamentales, asumiendo la
dificultad que entrafia esta propuesta si seguimos el orden cronolégico de
publicacion de las obras centrales, ya que el autor no sistematiza sus
afirmaciones, sino que las anuncia, examina y recoge a lo largo de todas
estas obras. No queremos decir con ello que la obra de Falque sea un nudo
gordiano, sino que la circularidad de sus tesis impide a veces la comprension
del concepto, categoria o expresidn si no se tiene en cuenta el contexto del
Triduum philosophique. Resulta asi del analisis de la obra de Falque una
especie de circulo hermenéutico del que conviene tomar conciencia para
comprender el alcance significativo de sus ideas, en donde las partes estan
condicionadas por la totalidad de sus obras, por lo que cualquier aseveracion

no es transitoria, sino que entrafia un significado que siempre permanece.

En esta labor de extraccién y clarificacion de los puntos esenciales que
configuran la antropologia del autor, tendremos que seguir los derroteros de
otros autores y las ideas que directa o indirectamente han contribuido a la
formacion del saber filosofico y teoldgico del autor. No obstante, cabe decir
que es Falque mismo quien, en muchas ocasiones, expone la deuda
contraida con otros pensadores, sobre todo en el aparato critico de sus
obras, expuesto siempre con excelencia, por cuanto las notas a pie de
pagina contribuyen a la aclaracion y profundizacién de la idea propuesta. En
este sentido, seguir el rastro de sus influencias ha resultado mas facil, por lo
que hemos profundizado en algunas indicaciones criticas del propio autor

para completar sus afirmaciones.
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Decir por ultimo que la presente investigacion asume y se vale del
leitmotiv que recorre toda la obra de Falque: la teologia necesita de la
filosofia; es mas, cuanto mas se teologiza, mejor se filosofa, y a la inversa.
Hay una relacion fronteriza entre ambas disciplinas; se hallan frente a frente,
no enfrentadas, sino entrelazadas, siendo virtuales continuadoras del
esfuerzo escolastico de justificar, hasta donde los limites de la razén lo

permitan, la revelacion cristiana.
4. Metodologia

Una multiplicidad de métodos se dan cita en esta investigacion;
meétodos propios de la investigacion documental. Al ser una tesis de autor y
de algunas de sus obras, en donde el método fenomenoldgico es ensayado
por el autor, aplicaremos el método analitico, distinguiendo los elementos del
fendmeno y sus derivaciones, revisando, en la medida de lo posible, cada
uno de ellos por separado. En muchas ocasiones, este analisis sera
completado con el método sintético, que relaciona y aglutina los hechos
descritos y analizados para aportar resultados afines a nuestra investigacion,
esto es, las claves de la antropologia teolégica de nuestro autor. Estas
claves se esclarecen mas en la ultima parte de nuestra investigacion,
destinada a sentar las bases antropoldgicas de Falque, por lo que el método
cualitativo, destinado a la formulacion de hipoétesis, se aplica teniendo en
cuenta los limites comprensivos de las ideas del autor y el alcance real de
las mismas. Citar también, por ultimo, el método comparativo aplicado a las
ideas y tesis de los distintos filésofos y tedlogos que han servido de
inspiracion y fundamento investigador a Falque. Comparar y superar, en
muchos casos, las afirmaciones de estos pensadores con nuestro autor
permiten asentar con mas rigor sus propias tesis, asi como el fortalecimiento

de las conclusiones de nuestra investigacion.

En unién con los métodos utilizados cabe citar también las técnicas

aplicadas en el proceso de investigacion. Por un lado, la informacion
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documental. No puede ser de otro modo, tratdndose de un trabajo
documental, que la técnica de recopilacion de informaciéon de fuentes, los
ensayos Yy articulos del autor, sea la principal técnica usada en la
investigacion. Pero no solo aplicada a las fuentes, sino a todos los estudios y
articulos de investigacién que hemos leido y consultado para completar la
vision del autor. Por otro lado, hemos tenido en cuenta la técnica biografica,
es decir, la obtencion de informacidn académica acerca del autor,
informacion de suma importancia para el devenir de la investigacion. De
hecho, hemos dedicado un breve epigrafe a la biografia académica y
cientifica del autor con el propdsito de no desvincular las ideas de su autor,
sobre todo en lo que respecta a la posibilidad de observar la secuencia

cronoldgica de sus estudios e investigaciones.

Seguimos, pues, de cerca al autor en el recorrido cronolégico
propuesto en sus principales obras, aunque nos iremos alejando a menudo,
haciendo ver las implicaciones filoséficas y teoldgicas de sus planteamientos
en la direccion antropoldgica. La mayor parte de las reflexiones de Falque
son profundas y muy transversales, derivaciones que funcionan como
digresiones que recuerdan al esquema redaccional de las cartas de San
Pablo, esto es, una suerte de circulos concéntricos que surgen al hilo de un
tema central, circulos que profundizan y completan el tema y conectan con
otros asuntos capitales del discurso teoldgico. La capacidad relacional de
Falque es brillante y sus afirmaciones son siempre una invitacion al lector
para seguir investigando; de ahi la motivacion de este estudio y la necesidad
de investigar esas lineas de pensamiento que se van abriendo en la medida
que profundizamos en su obra y que esconden una antropologia teoldgica

digna de resaltar.

El estilo de redaccién del trabajo simplifica al minimo la citaciéon de
otros autores y obras en el cuerpo del texto, pasando estos a las notas a pie
de pagina. El propésito es que Falque sea el hilo conductor del conjunto de

ideas que vertebran la investigacion. Pretendemos con ello que el texto no
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se inunde de nombres de autores que, si bien son parte fundamental del
trabajo del propio autor, pueden entorpecer la lectura y comprensién de los
objetivos que se persiguen. En este sentido, las notas aclaratorias al pie del
texto y en el apartado de bibliografia son lugares suficientes para aportar la

informacion sobre los autores y sus respectivos estudios.

En cuanto a las normas de citacién, hemos seguido el estilo propuesto
por el Instituto Teoldgico de Murcia®, dependiente de la Pontificia Universidad
Antonianum de Roma, citando a pie de pagina y también en el cuerpo del
texto. En este cuerpo se han citado entre paréntesis y de modo abreviado
las fuentes que sustentan este trabajo; los detalles bibliograficos de estas
referencias se muestran, en primer lugar, en el apartado de abreviaturas y
siglas y, en segundo lugar, en la bibliografia. Hemos optado por esta
combinacion tipoldgica de citas para hacer mas agil la lectura del trabajo y
descargar de texto los pie de pagina. Esperamos que el lector se familiarice
pronto con las abreviaturas de las fuentes e identifique sin problema la obra
que se cita en el cuerpo textual. Decir por ultimo que hemos organizado la
bibliografia siguiendo el estilo de citacion propuesto, de modo que las
fuentes y las obras utilizadas para la realizacion del trabajo se organizan en
cinco apartados generales que atienden a la naturaleza de cada referencia
(fuente, obra del magisterio, obra de la tradicion, estudio y articulo de
revista); consideramos que esta estructura facilita el acceso y la

comprobacién de la obra citada o consultada.
5. Estructura

La presente investigacion consta de seis capitulos. Los dos primeros
estan destinados a dar contexto. El primer capitulo es el mas breve y aporta
una semblanza biografico-académica del autor junto a una descripcion
basica, a modo de recensién bibliografica, de las obras que sustentan este

estudio. El segundo capitulo esta dedicado a Falque y su relacién con la

3 J. M. SancHis, Metodologia, Espigas, Murcia 2017.
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fenomenologia en el ambito teoldgico. Como avanzadilla, se explora la idea
de Dios husserliana y cdmo la corriente fenomenoldgica francesa creyente
recoge esa idea y la expresa, con sus variantes, en lo que se define como el
tournant théologique. Falque es heredero y deudor de ese giro, pero lo
expresa con una rebeldia que merece ser explicada para comprender parte
de los resultados de la investigacion. Por ultimo, presentamos las lineas
generales del pensamiento del autor en torno al binomio filosofia-teologia,
lineas importantes para entender la intencion discursiva del programa
teologico del Triddum. Esta intencion influye, decisivamente, en su filosofia

de la religion o, como él mismo define, la filosofia religiosa.

El tercer capitulo se adentra en el eje central de la investigacion e inicia
la parte dedicada a los planteamientos y resultados de la misma. Comienza
el analisis del cuerpo como elemento que vertebra la concepcion del hombre
a secas, objeto y sujeto de estudio que necesita ser afincado en un mundo
de cosas que lo determinan. Las intuiciones de un filésofo, Heidegger, y de
un tedlogo, Balthasar, sirven de apoyo para iniciar la fundamentacién
antropoldgica del autor. La experiencia cristica de Getsemani es el punto de
arranque del analisis y constituye la base de una analogia que explora un
correlato esencial del cuerpo: la finitud. Asociada a ella, se analizan
categorias derivadas, propias de la filosofia y de la teologia, como el pecado,
la angustia, el sufrimiento y la muerte. El capitulo concluye con una
aproximacion a la realidad de la carne desde los resultados del analisis del

cuerpo sufriente.

El cuarto capitulo profundiza en la idea de finitud iniciando el recorrido
con las afirmaciones de otro filésofo, en este caso Blondel, pensador de la
inmanencia que pone las bases para explicar los conceptos de tiempo y
mundo, determinante para la comprension de la praxis cristiana. Estas
apreciaciones conducen al analisis pormenorizado de la carne, categoria
esencial en esta parte de la investigacion, cuyo fundamento se encuentra en

la antropologia paulina. A continuacion, se explica como la realidad de la

21



La antropologia teoldgica de E. Falque

carne apunta a una incorporacion del hombre en Dios en virtud de la accion
trinitaria. Esta incorporacién se consuma con el acontecimiento de la
resurreccidn, que necesita ser explicado, algo que Falque hace valiéndose
de nuevo de la fenomenologia. El punto de arranque es el hombre mismo en
relacion a la Resurreccion, evento histérico que proyecta una transformacion
integral del propio hombre, una metamorfosis de su ser gracias a una
vivencia especial de su corporeidad, que expresa un renacimiento de la
carne. Se analiza, pues, el fendbmeno de la resurreccion partiendo de la
afirmacion paulina sobre el cuerpo incorruptible que resucita y se distingue
entre el ser corporeo y el ser carnal, andlisis necesario para entender como

se manifiesta la carne gloriosa de la que habla la Escritura.

El quinto capitulo es una vuelta al cuerpo, movimiento necesario ante
los excesos del analisis del método fenomenoldgico, que ha producido una
carne sin rastro de lo organico. Hay que volver a experimentar, de nuevo, la
finitud del hombre, ahora en un descenso al abismo que la explora en su
condicion mas originaria, aquella que conduce al reconocimiento de una
animalidad necesaria para habitar de modo auténtico la humanidad. Esta
humanidad implica una incorporacion humana, en donde emerge una nueva
vision del cuerpo, el cuerpo expandido, atrapado entre el cuerpo extendido y
el cuerpo vivido, que asume tanto lo biolégico de la existencia como lo
psiquico de su vivencia. La analogia posterior entre el amor cristico y el
amor de los cényuges sirve de puente para la comprension de la Eucaristia,
sacramento que manifiesta otra incorporacion, esta vez la de Dios en el
hombre, es decir, la presencia real de Cristo en la hostia consagrada en
virtud de la transubstanciacion, la conversion del pan y del vino en el cuerpo

y sangre de Jesucristo.

El ultimo capitulo esta dirigido a consolidar la antropologia de Falque
en el marco comparativo de algunas disciplinas filoséficas y teoldgicas. Por
un lado, se destaca el impulso inicial que toma en su relacion con el ateismo

metodolégico mas reconocible, esto es, el humanismo ateo; las aporias que
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se derivan de esta confrontacion se resuelven con la idea tomista de limite
que el autor aplica a cada una de ellas. Por otro lado, se actualiza la
categoria de cuerpo teniendo en cuenta la ultima vision del autor al respecto,
que tiende a mostrar la unidad de los cuerpos que sustentan el objeto de la
investigacién; esta unidad corporea se completa con la orientacion
eclesiolégica que conlleva. Por ultimo, se aportan las claves para la
comprension de la antropologia catdlica propuesta con la exposicion de la

hermenéutica de Falque y su interpretacion de la revelacion cristiana.
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. EMMANUEL FALQUE Y SU OBRA
I.1. Biografia académico-cientifica

Emmanuel Falque nacidé el 7 de noviembre de 1963 en
Neuilly-sur-Seine, en la regién de fle-de-France, zona limitrofe con la ciudad
de Paris (Francia). Tal y como se desprende de su curriculum vitag*, en 1988
obtiene el titulo universitario de Filosofia en la Universidad de Paris IV,
Sorbonne, y se doctora en la misma universidad con una tesis titulada
L'entrée de Dieu en théologie: lecture phénoménologique de saint
Bonaventure (Breviloquium), que tuvo la calificacion de «Mention Trés
Honorable». Cinco afos después, en el Centro Sévres de Paris, obtiene la
Licenciatura en Teologia con nota Summa cum laude; en 2001, en el Instituto
Catolico de Paris (ICP), consigue la Licencia candnica de Filosofia, asi como
la habilitacion como director de investigaciones (HDR) en el campo de la

filosofia y teologia.

Actualmente es Catedratico y Decano honorario de la Facultad de
Filosofia del ICP y posee importantes cargos en esta institucion: Director del
eje de Investigacion en Filosofia de la Religion; Director y fundador de la
International Network de Filosofia de la Religion (INPR); Miembro del
Consejo de Investigaciones Cientificas, del Comité de la Catedra Etienne
Gilson y del Comité de Estudios Medievales; asimismo, es Vicedecano de

Relaciones Internacionales.

Fuera del ICP, Falque es profesor adjunto en la Universidad Catdlica de
Australia (Melbourne) y miembro de los siguientes comités y consejos
cientificos: Revista de Etudes franciscaines (Francia), Escuela doctoral de la
Universidad de Comillas (Madrid, Espafa), Centro Campostrini (Verona,
Italia), Coleccion Ragione plurale en la Universidad Pontificia San Anselmo

(Roma, ltalia), Centro du Saulchoir (Francia), Revista Arcane (Roma, lItalia),

4 https://cvrecherche.icp.fr/cvrecherche/cv/pdf/cv_falqgue emmanuel fr.pdf, Consultado
30/09/2024.

24


https://cvrecherche.icp.fr/cvrecherche/cv/pdf/cv_falque_emmanuel_fr.pdf

La antropologia teoldgica de E. Falque

Coleccion Le lettere (Florencia, Italia), Revista Sacramentaria et Scienze
religiose (Asis, Italia) y Revista Carthaginensia (Murcia, Espafa). También es
profesor invitado en las siguientes catedras: Rosmini, de la Universidad de
Trento (ltalia); Tipton, de la Universidad de California (Estados Unidos) y
Gadamer, en el Boston College (Estados Unidos). Destacar por ultimo que
es Fundador y director de la coleccion De Visu, en la Editorial Hermann
desde 2014.

En cuanto a las publicaciones cientificas®, Falque es autor de mas de
90 articulos de investigacion en revistas nacionales e internacionales y su
produccion de monografias supera las diez, siendo traducidas, casi todas, al
inglés, italiano, aleman y espafiol. Toda su produccion cientifica gira en torno
a las siguientes tematicas de investigacion: filosofia de la religién, filosofia

patristica y medieval, articulacion filosofia-teologia y fenomenologia.

Falque es un autor consolidado en el campo de la filosofia y la teologia.
Sus participaciones en congresos internacionales lo atestiguan, asi como
sus colaboraciones en ensayos escritos en otros idiomas (sobre todo en
inglés). La importancia de sus investigaciones se pone de manifiesto en la
gran cantidad de estudios (articulos, notas, comentarios y monografias) que
existen ya sobre su obra. En este sentido, lo volvemos a resaltar, este
trabajo de indole cientifico pretende mostrar al publico en lengua hispana las

ideas fundamentales que atraviesan sus investigaciones teoldgicas.
I.2. Triduum philosophique y Pasar el Rubicon

Dentro de su ingente produccion investigadora, cabe destacar el

Triduum philosophique® (triduo filoséfico), una trilogia’ compuesta por tres

5 En el apartado de Bibliografia se da cuenta de algunos de estos articulos y de la mayor
parte de sus ensayos u obras monogréficas.

6 Este es el titulo de la edicion francesa que contiene las tres obras en un unico volumen,
edicion revisada y ampliada. E. FaLaug, Triduum philosophique, Les Editions du Cerf, Paris
2015.

” Falque sigue la estela de otros pensadores franceses que también han publicado trilogias
de fundamentacién fenomenoldgica y cristiana. Son los casos de M. Henry (C’est Moi la

25



La antropologia teoldgica de E. Falque

obras que, si bien se siguen una de otra y estdn en constante
interdependencia, pueden leerse por separado sin menoscabar el sentido
global de cada obra. No obstante, para una vision provechosa y logica del
ideario teologico de Falque, conviene una lectura del triptico completo y en el
orden en que fue escrito. Dada la importancia capital de estas obras para
nuestro trabajo, conviene, previamente, exponer las lineas generales de

estos ensayos de orientacion teoldgica y fundamentacion filosofica.

Un suceso personal (el fallecimiento de dos amigos) motivé a Falque
en 1999 a escribir Pasar Getsemani. La obra lleva por subtitulo Angustia,
sufrimiento y muerte. Lectura existencial y fenomenologica y, en palabras del
autor, se trata de un triduo filoséfico y existencial en si mismo (cuerpo,
sufrimiento y nacimiento). Es un ensayo organizado en tres partes
fundamentales que recorren categorias propias de la filosofia, como la finitud
(primera parte), la angustia y la muerte (segunda parte) y el sufrimiento
(tercera parte). La reflexién filoséfica sobre estas categorias tendra, en
ultimo término, una aplicacion al ambito de la teologia al hilo del pasaje
biblico de Getsemani, donde Jesus es tentado y vive el inicio del pathos mas
humano y tragico de su vida y que concluye en el Golgota, la del sufrimiento
y la muerte. Se trata del ensayo mas «espariol» del tedlogo francés, pues la
radicalidad y aceptacién de algunos de los planteamientos existenciales
recuerdan al Unamuno del «sentimiento tragico de la viday; los guifios a
Santa Teresa de Avila, San Juan de la Cruz o, incluso, a Cervantes son
evidentes cuando se trata de asumir el espesor inevitable del sufrimiento y la
finitud. Aunque es una obra en constante didlogo con la filosofia
contemporanea (fenomenologia y existencialismo), no faltan las
aportaciones de la filosofia patristica y medieval, sobre todo de San Agustin
de Hipona y San Buenaventura. A la reflexion filoséfica que nos invita el

autor se afaden las implicaciones teoldgicas que se derivan de tal reflexion y

Vérité, Incarnation et Paroles du Christ) y J. L. Marion (D'Etant donné, De Surcroit, Le
Visible et le révélé).
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el compromiso de aunar dos disciplinas, la filoséfica y la teoldgica, que

desde la modernidad han tomado caminos diferentes.

La segunda parte de la trilogia, Metamorfosis de la finitud, se publicd
en el afo 2004. Casi cinco afios necesitd Falque para sacar a la luz el
segundo panel del triptico, la obra mas filoséfica y reflexiva de la trilogia. La
experiencia familiar, universitaria y eclesial del autor en estos afios ha sido
decisiva para la redaccion de este Ensayo filosofico sobre el nacimiento y la
resurreccion, tal y como dicta el subtitulo de la obra. La organizacién del
ensayo es similar al anterior; tres partes bien diferenciadas que tratan
cuestiones de indole metafisica y teoldgica, como la finitud y la inmanencia
(primera parte), la metamorfosis (segunda parte) y la fenomenologia de la
resurreccion (tercera parte). Las referencias directas a la fenomenologia de
Husserl y al existencialismo del primer Heidegger, asi como las
implicaciones con la teologia catolica, dan muestra del esfuerzo filosofico del
autor por fundamentar racionalmente el acontecimiento de la resurreccion.
Una obra pictérica nos propone Falque en el inicio (un liminar) como
propedéutica de la obra: El retablo de Beaune del pintor flamenco Van der
Weyden (siglo XV). Se trata de un poliptico de nueve tablas sobre el juicio
final cuyo tratamiento original de la ascension de Cristo y la resurreccion de
los cuerpos sirve a Falque para introducir su reflexion. Lo original de la obra
y que llama la atencion del autor es la actitud de los cuerpos de los
resucitados: cerrados sobre si y encogidos los que que se dirigen hacia el
infierno; y erguidos los cuerpos de aquellos que se dirigen hacia el cielo,
queriendo expresar que no es la sustantividad del cuerpo lo que resucita,
sino la autoafeccién o relacién consigo mismo que ya mantenian en su
existencia finita. A juicio de Falque, y esto sera una idea capital a lo largo de
toda la obra, la metamorfosis de la finitud se expresa en este retablo como
acontecimiento ontologico: ni otro mundo ni otro acontecimiento en el

mundo, sino transformacion del mundo, del tiempo y del hombre en él.
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El triduo filoséfico-teoldgico se cierra con Las Bodas del Cordero,
publicada en 2011. La experiencia filosofica de la angustia, el sufrimiento y la
muerte de Pasar Getsemani se continuaba con la dificil tarea de reflexionar
sobre la resurreccion y el nacimiento, entendido este como un existencial, en
Metamorfosis de la finitud. Queda ahora completar el triptico con un Ensayo
filosofico sobre el cuerpo y la eucaristia. Al igual que las otras dos obras,
esta contiene tres partes principales: la primera, dedicada a explorar los
limites «por abajo» del hombre, realiza un «descenso al abismo», en donde
se explora y analiza su animalidad, llevando la filosofia al limite en lo tocante
al cuerpo y rescatando el eros humano para convertirlo en un amor agapico;
la segunda parte, analiza «la estancia del hombre» en el mundo, partiendo
nuevamente de la animalidad, volviendo a lo que tiene de organico la
naturaleza humana y poniendo el acento en la diferencia como correlato de
la creacion; la ultima parte es una reflexion sobre la transubstanciacion,
analizando el doble movimiento que emana de la expresion cristica «esto es
mi cuerpo», el de la instalacion humana en Cristo y el de «Dios incorporado»
al hombre por el misterio de la Eucaristia. Otro retablo singular nos propone
Falque para introducir la obra, a modo de un liminar. La Adoracion del
Cordero Mistico, de Gante. La figura del cordero del retablo expresa la
animalidad oculta que se mantiene en el hombre y deja entrever su amor
inherente y necesario que busca el abrazo en la diferencia, el otro, y que

conviene celebrarlo en unas bodas.

Dos afios después del cierre del Triduum, Falque publica Pasar el
Rubicén. Filosofia y Teologia: ensayo sobre las fronteras. Esta obra viene a
completar la trilogia comentada y la primera fase de estudios que el autor
dedico durante sus primeros afos de investigador: el pensamiento medieval
y, sobre todo, la teologia franciscana. Con la dialéctica filosofia-teologia
como telén de fondo, Falque desarrolla en este ensayo una interpretacion de
la revelacion cristiana con una impronta propia de la teologia fundamental.

Esta interpretacion se fundamenta en la compilacidn e integracion de
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modelos hermenéuticos previos (no catdlicos) que, de modo beneficioso,
han propiciado una hermenéutica catdlica, la de Falque, basada en el cuerpo
y la voz. Antes de llegar a ella, el autor inicia una travesia por los puntos que
aproximan y separan ambas disciplinas milenarias como son la filosofia y la
teologia, advirtiendo de la necesidad ultima de franquear, de pasar, tal y
como hiciera Julio César con el Rubicén, sus fronteras. Falque retoma el
leitmotiv ya ensayado en escritos anteriores y que resume bien la intencion

de la obra: cuanto mas se teologiza, mejor se filosofa, y a la inversa.
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Il. FALQUE Y LA FENOMENOLOGIA

Deciamos en el capitulo anterior que Falque es un investigador
interesado en el campo de la fenomenologia. Una mirada en torno a su
bibliografia nos advierte que sus investigaciones entroncan con temas
ampliamente tratados por la fenomenologia francesa de las ultimas décadas.
En este sentido, Falque estaria adscrito a la segunda generacion de filésofos
y tedlogos franceses que en su dia activaron el «giro teoldgico» de la
fenomenologia. Conviene detenerse un poco en esta cuestion para mostrar
por qué nuestro autor aboga por el método fenomenoldgico, en qué contexto
lo hace y qué pretende con ello, a sabiendas de la dificultad que entrafia la
aplicacion de una filosofia que se postula como cientifica al campo de la

teologia.
I1.1. La idea de Dios en Husserl

Hemos de retroceder al padre de la fenomenologia clasica para advertir
la secuencia que conduce a una concepcion de la teologia de impronta
fenomenoldgica. El punto de partida de la reflexion de E. Husserl es aceptar
sblo aquello que se da en los limites en que aparece o se da. Ignorar o
pervertir esta maxima impide la aspiracién de la fenomenologia como ciencia
estricta. Esta premisa implica, inevitablemente, una limitacion de la
fenomenologia: el recurso a la epojé en cuanto reduccién trascendental, no
es un paso mas del método, sino que entrafia en si misma una dimension
absoluta. Lo que permanece dentro del paréntesis, la inmanencia misma, es
irreductible. En efecto, asumir la imposibilidad de cancelar la puesta entre
paréntesis de la propia epojé, supone caer en el prejuicio que se trataba de
evitar. Esto implica un viraje del método husserliano hacia el idealismo,

influido por Kant y los neokantianos®.

8 La reflexion de Husserl desemboca en una configuracién del mundo como resultado de la
conciencia. Esto no es otra cosa que «idealismo trascendental», expresion utilizada por el
propio Husserl. El alcance de este sintagma no es superfluo: significa que no hay verdad
fuera de la conciencia sin conciencia. Cf. L. KoLakowski, La busqueda de la certeza, trad. A.
Murguia, Alianza, Madrid 1975, 58-64.
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Junto a esta forma de idealismo, anadimos la introduccion del
solipsismo, ya que el ego trascendental, resultado de la reduccidon
trascendental, es la ultima y Unica certeza verificable, pero sin posibilidad de
fundamentar lo exterior a él, esto es, el mundo. Esto mismo ya le ocurrié a
Descartes en su reflexion metodologica y sabemos que lo resuelve con la
introduccién de la idea de Dios, una idea clara y distinta que permite
legitimar todo lo exterior al yo®. El propio Husserl trata de resolver esta
aporia recurriendo a la intersubjetividad, dimension del pensamiento
kantiano orientado a validar la vivencia de la intuicion inmediata del otro
(alter ego). Este recurso estd encaminado a evitar el uso de la idea innata

cartesiana de Dios'°.

La consolidaciéon de la intersubjetividad da pie a la teleologia y la
posible fundamentacion de Dios como subjetividad absoluta. Bajo este
presupuesto no es dificil atisbar que, para Husserl, el gran problema de la
filosofia (de la fenomenologia) es el asunto de Dios. Aunque cierra el acceso
a El desde la via confesional (Revelacién), tal y como hiciera también el
primer Heidegger, no por ello deja de desarrollar una reflexién profunda que
abre la via propiamente fenomenologica para pensar a Dios. Lo teoldgico,
por tanto, nada tiene que ver con lo metafisico (ontolégico), ya que sélo por
el sendero del ateismo se puede acceder a la idea de Dios. En el paragrafo
58 de Ideas I, Husserl alude a Dios explicitamente en el unico contexto que

la fenomenologia puede soportar:

® «Dios existe, pues aunque yo tenga la idea de substancia en virtud de ser yo una
substancia, no podria tener la idea de una substancia infinita, siendo yo finito, si no la
hubiera puesto una substancia que verdaderamente fuese infinita», R. DESCARTES,
Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas, |, Introduccion, trad. y nota V. Pefa,
Alfaguara, Madrid 1977, 39.

® Husserl dedica su 52 meditacion cartesiana a la tarea de sustituir la ontoteologia de
Descartes por una filosofia de la intersubjetividad que fundamente la existencia de los otros
egos Y, por tanto, del mundo de los otros. Hacia el final de su meditacion concluye: «Lo que
yo demuestro concordantemente como ofro y lo que me he dado, por tanto, de una manera
necesaria y no arbitrariamente como una efectiva realidad que se debe reconocer, es, en la
actitud trascendental, eo ipso el otro existente, el alter ego justificado precisamente en la
experiencia intencional de mi ego», E. HusserL, Meditaciones cartesianas §62, trad. y
estudio preliminar de M. Presas, Tecnos, Madrid 1986, 193.
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Abandonado el mundo natural, tropezamos todavia con otra trascendencia,
que no se da inmediatamente a una con la conciencia reducida, como el yo
puro, sino que viene a conocimiento muy mediatamente, por opuesta
polarmente, digamoslo asi, a la trascendencia del mundo. Nos referimos a
la trascendencia de Dios™.

La epojé produce nexos facticos entre el mundo y la conciencia que
permiten a la ciencia describir y clasificar lo real, advirtiendo un mundo
morfolégicamente ordenado y orientado a un posible fin. En este marco de
comprension del nexo factico es donde entra la idea de Dios, que actua
como principio teleoldgico, de donde resulta que tal principio no es fruto del
analisis fenomenoldgico, pues ni se deriva de la inmanencia absoluta, ni de
la conciencia misma. Dios, por tanto, esta fuera de la conciencia y del propio
mundo. La idea de Dios encierra la dimensién de trascendencia y es la
garantia de sentido del mundo; y esto es posible también porque incluye una
dimension teleoldgica, que imprime un significado ontoldgico y moral a lo
exterior de la conciencia. Por tanto, Dios posibilita no solo la existencia de lo
externo, sino que permite la comprension y valoracion del mismo. Resuena

aqui la idea kantiana de Dios como ideal regulativo de la razén practica.

Para Husserl, pues, Dios queda relegado al campo de la teleologia y
actua como idea regulativa y limite que objetiva al mundo. Siguiendo a
Leibniz, Dios es la monada suprema'?, entelequia practica. Bajo este
planteamiento, es «como si Husserl avalara la posibilidad de una metafisica
que escapa a la fenomenologia (desbordamiento del método), pero que
sigue siendo valida por la fuerza y sentido de la idea misma, comun a la
praxis humana»'®. Seguir al filésofo aleman implica también la busqueda del

sentido aparejada a la pretension de certeza y eso conduce,

" E. HusserL, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica,
Libro I: Introduccién general a la fenomenologia pura, Nueva ediciéon y refundicién integral
de la trad. de J. Gaos por A. Zirion, Fondo de Cultura Econémica, México 2013, 209-210.

2 «Asi, pues, solo Dios es la Unidad Primitiva o la sustancia simple originaria, de la que son
producciones todas las Moénadas creadas o derivadas», G. W. LeiBniz, Monadologia, Ed.
trilingUe, introduccion de G. Bueno y trad. de J. Velarde, Pentalfa, Oviedo 1981, 113.

3 F. J. HErRERO, La critica de Edmund Husserl a la idea de Dios y el giro teologico de la
fenomenologia, en 1. Murillo (Ed.), Pensar y conocer a Dios en el siglo XXI, Ediciones
Dialogo Filosofico, Madrid 2016, 228.
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inevitablemente, a la aceptacion del siguiente argumento: el curso de los
fendmenos naturales y la conducta humana conectan con un modo de
pensamiento teleoldgico, es decir, la conciencia focaliza en el horizonte una
meta ultima (teleologia) que, legitimamente, puede identificarse con el Dios
filosofico (carente del dato revelado). Sin embargo, seguir este
planteamiento husserliano no significa afirmar un giro teoldgico del filésofo,
aunque se vislumbre un quehacer teoldgico en sus ultimos escritos, a
sabiendas de que son textos que no forman parte del corpus fenomenoldgico
de Husserl. No obstante, podemos considerar la 32 Meditacién cartesiana

como texto de apertura a la idea de infinito™.

Concluimos, pues, que la unica via husserliana vinculada a Dios es la
reduccion fenomenolégica aplicada a la experiencia religiosa, de la que
resulta una purificacién ética unida a la trascendencia de Dios (que incluye la
vida intencional). Se impone separar, tal y como hace con frecuencia Falque,
la esfera filoséfica de la teoldgica, aunque con vistas a una ulterior
vinculacion (incluso fusién). Sélo asi es posible entender la idea de Dios
como «idea practica que no es Revelacion ni esta al servicio de ella, pero

tampoco reniega de ella»'.
11.2. El giro teolégico de la fenomenologia francesa

Ante un proceso de secularizacion europea galopante, en donde la
filosofia, junto a la técnica y la economia, ha sido el adalid del proceso,
emerge a mediados del siglo XX un grupo de pensadores franceses
adscritos a la fenomenologia que revitalizaron la cuestion de Dios, sobre
todo, siguiendo las huellas de lo inaparente que deja la aplicacion del
método fenomenoldgico. Estos autores, lejos de traicionar a la filosofia de
Husserl, exploran y llevan al limite las posibilidades de ese desbordamiento

metodoldgico que insinud el propio Husserl™®.

' HusserL, Meditaciones cartesianas §23-§29, 75-85.

'S HERRERO, La critica de Edmund Husserl a la idea de Dios, 243.

'® Cf. P. FErnANDEZ, «Fenomenologia francesa y teologia», en Revista de Occidente 258
(2002) 124-147.
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Esta exploracion la llevan a cabo filésofos creyentes, esto es, un grupo
de pensadores que transitan la teologia y la filosofia motivados por un
interés metafisico y espiritual. Estamos hablando de pensadores que,
guiados por los trabajos previos de H. Bergson y M. Blondel (coetaneos de
Husserl y precursores de la fenomenologia francesa) consideraron que el
movimiento fenomenologico ofrecia una alternativa al positivismo y al
psicologismo en cuanto corrientes de pensamiento que fragmentan lo real;
ademas, intentaban vincular la fenomenologia con la visién escolastica de
impronta tomista en un esfuerzo por renovar el pensamiento cristiano. Se
trata de figuras como Michel Henry, Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien o
Jean Yves Lacoste. En una linea similar, pero desde el judaismo, también
destaca Emmanuel Lévinas. Todos tienen su produccion filosofica en las
ultimas décadas del siglo XX y a dia de hoy son autores ampliamente

tratados en estudios e investigaciones cientificas.

Sin embargo, en 1991, el filésofo francés D. Janicaud publica El giro
teolégico de la fenomenologia francesa'’, un breve ensayo que pone en
cuestion la manera de proceder de estos filésofos creyentes respecto a la
aplicacién del método fenomenolégico respecto a la teologia. Es decir, para
Janicaud tiene lugar una pérdida del sentido original de la fenomenologia
como ciencia rigurosa en el momento que estos autores hacen una lectura
maximalista del método, con la pretension de encajar el acontecimiento de
Dios. Este paso, en rigor, no es posible si optamos por el enfoque auténtico
de Husserl, esto es, una vision minimalista destinada a no vulnerar el
meétodo, pues no se abre a la totalidad de las ideas; la idea de Dios escapa
al paréntesis de la reduccion. Dicho de otro modo: los fildsofos de
orientacion teoldgica rompen con el sentido auténtico de la fenomenologia al
traspasar los limites de su método, ya que buscan resituar la esfera de lo
Absoluto con parametros rigurosos y cientificos, algo que, en opinion de

Janicaud es impropio de la fenomenologia. Por eso sostiene que la filosofia

7 D. Janicaup, Le tournant théologique de la phénoménologie frangaise, Editions de I'Eclat,
Paris 2009.
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francesa de orientacion trascendente ha operado un giro teoldgico de la
fenomenologia que traspasa las posibilidades reales del método, ya
ensayadas en sus limites, pero dentro de ellos, por Sartre y Merleau-Ponty.
La pretension de Janicaud no era otorgar la condicion de fenomendlogo o no

a estos autores, sino

analizar los presupuestos metodoldgicos que permiten a un fenomendlogo (o
por los cuales un fenomendlogo podria creerse permitido) abrir
investigaciones fenomenoldgicas sobre la Trascendencia absoluta, dejando
de lado la preocupacion husserliana por el rigor y la cientificidad™®.

El fendmeno aparece en el horizonte del sujeto y, para el fenomendlogo
creyente, Dios entra como fendbmeno dado sin limitacion alguna. Janicaud
insiste en que esto forma parte de una reflexion teolégica y, por tanto,
entraria dentro del campo de la metafisica especial. Esto significa que «se
muta el método fenomenoldgico por la Revelacién; mas que epojé, hay
aceptacion de lo Otro»'®. Este giro teoldgico no sdélo pervierte la neutralidad
fenomenoldgica, sino que abandona por entero las pretensiones del método

ideado por Husserl.

No obstante, teniendo en cuenta las propias aseveraciones
husserlianas, nos aventuramos a decir, en pro de nuestro trabajo y como
salvaguarda de nuestro autor, que las objeciones de Janicaud adolecen de
una simplificacion excesiva en cuanto a las posibilidades de Ila
fenomenologia. En efecto, la reflexion de Janicaud trasluce una acotacion de
la teologia y la filosofia, estableciendo fronteras entre ambas disciplinas e
impidiendo un dialogo verdadero entre ellas. No es facil (ni esta justificado
debidamente) esta ruptura entre lo teoldgico y lo filosoéfico, por mucho afan
de ciencia rigurosa que pretenda la fenomenologia. Junto a esto, mas que
un giro (fournant), la reflexién de Janicaud apunta a un desvio o desviacion

(détournement)®, que tiene su punto de partida en la autocomprension de la

'8 JaNicAuD, Le tournant théologique, 25-26.

' C. ARBOLEDA, EI giro teologico: nuevos caminos de la filosofia, UPB, Medellin 2013, 21.

2 Cf. E. ALLez, De [limpossibilité de la phénoménologie. Sur la philosophie francaise
contemporaine, Vrin, Paris 1995, 65.
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inmanencia que hace el fenomendlogo creyente orientada hacia la
trascendencia primordial, usando el método para acceder a la apariciéon de lo
Absoluto, que tiende a identificarse como principio de todo fenémeno dado

que si puede ser reducido.

Por tanto, no es cuestion de identificar la fenomenologia con una
religion o confesién particular, sino de ampliar sus posibilidades al amplio
campo de la experiencia humana. En este desbordamiento del método, no
se abandona del todo lo fenomenolégico para insertar lo teoldgico tal cual,
sino que se contempla la Revelacion como fendmeno saturado?’, esto es, un
tipo de fendmeno que supera la objetividad de lo dado y da pie a la
trascendencia, en donde lo revelado es una forma privilegiada de su
manifestacion. Los autores mencionados identifican el correlato del
fendmeno segun el objeto de sus investigaciones: la infinitud del rostro en
Lévinas, el don en Marion, la carne en Henry, la palabra en Chrétien o la
liturgia en Lacoste. Este tipo de fendmeno destaca no por su presencia, sino
por su invisibilidad, que inaugura una nueva visibilidad por el asalto
(saturacion) que produce en el sujeto cuando aparece. Esta vivencia es la
que conduce al fenomendlogo a vislumbrar en este fendmeno, no
susceptible de reduccion eidética, una posibilidad de existencia, pues la
posibilidad es una accién legitima de la fenomenologia si no queremos caer

en el positivismo o en el idealismo absoluto.
11.3. Falque, fenomendlogo rebelde

Las objeciones de Janicaud invitan a centrar la mirada en el complejo
debate respecto a la idea de Dios en la filosofia contemporanea, sea del lado
de la fenomenologia o de la hermenéutica. Pero también animan a la
reflexion profunda sobre la trascendencia divina con el objeto de liberarla de
los canones de pensamiento heredados que han producido, entre otras

acciones, un proceso de secularizacion imparable de la sociedad actual.

21 Cf. J. L. Marion, Etant donné. Essai d’'une phénoménologie de la donation, PUF, Paris
1997.
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Falque es consciente y por ello, a nuestro parecer, apuesta por el método
fenomenoldgico, no exento de condicionantes, pero que apunta a resultados
mas que fructiferos en el quehacer teoldégico. El punto de partida de su
fenomenologia lo toma de Marion y su tesis del fendmeno saturado, asi

como los resultados de la aplicacién del método fenomenoldgico?.

Falque asume la apertura a la trascendencia en la inmanencia®, en
donde el método se desborda tras la experiencia del don, una donacion que
se da a si misma y que necesita de la teologia para ser analizada y
aprehendida. En efecto, aunque la fenomenologia apunta la posibilidad de
Dios, no puede, sin embargo, continuar, por o que necesita de la teologia,
disciplina que realiza de esa posibilidad. De ahi que Falque apueste desde el
comienzo de su reflexion por tender puentes entre lo filoséfico y lo teoldgico,
ya que tienen al hombre como denominador comun en cuanto a objeto de
estudio. Se impone volver a esa union inicial, milenaria, que no parcela lo
humano, en donde, repetimos, la filosofia se propone como posibilidad y la
teologia lo realiza y hace efectivo. Esta concepcion del pensamiento
atraviesa toda la obra de Falque y sus frutos expresan ese movimiento
continuo, de ida y vuelta, entre ambas disciplinas que, si bien fronterizas en
apariencia, se entremezclan en la realidad. Esto sera una constante en los
planteamientos de nuestro autor, convencido desde el inicio de que «cuanto

mas se teologiza, mejor se filosofa» (PR, 171).

Falque es un fenomendlogo rebelde porque se resiste a contemplar la
trascendencia bajo una Unica definicién®*. En esta nueva vision tiene lugar
una des-figuracion de la trascendencia, en donde el prefijo «des» no tiene un

sentido negativo o de privacion, sino positivo. Des-figuracion (de figure,

2 Janicaud critica los excesos de estas reducciones que, si bien superan la metafisica, se
conectan con lo divino. En su opinidn, tiene lugar un abuso de la reduccion fenomenolégica
para fines teoldgicos, cf. Janicaub, Le fournant théologique, 45-46.

2 Cf. HusseRrL, Ideas relativas a una fenomenologia pura, 209.

2 Recogemos este adjetivo «rebelde» siguiendo muy de cerca el articulo de C. CanuLLo,
«Fenomenologias rebeldes. Reapertura de la cuestion de dios en la fenomenologia
francesa», en Aporia. Revista Internacional de Investigaciones Filoséficas 2° Numero
Especial (2019) 78-107.
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«rostro» en francés) implica una multiplicidad de rostros de la trascendencia,
que en el caso de Falque se explicita en la persona de Cristo, sobre todo en
la condicion de hombre que sufre en Getsemani al asumir la existencia de
modo radical. La figura de Cristo expresa el paso de la trascendencia (y a la
trascendencia), muestra al hombre su finitud como una apertura de la
existencia, que en su caso (y sélo en El), esta caracterizada por la alteridad
radical que la habita, es decir, Dios. Visto asi (volveremos y desarrollaremos
esta idea crucial de Falque), «la cuestion de Dios se vuelve a abrir después
de la metafisica»®, rechazando una concepcidn reducida de la
trascendencia y de Dios mismo, reactivando una apertura a lo Otro desde

otra practica de la fenomenologia. En palabras del propio Falque:

Por tanto, mas que meternos en una guerra de trincheras, cuya trivialidad o
al menos falta de progresion reconocemos, apelaremos mas bien a una

manera distinta y nueva de practicar conjuntamente la fenomenologia “y” la
teologia, mas conforme con la especificidad de la una (la finitud del
hombre) y de la otra (la encarnacion del Hijo) (PR, 149-150).

En su rebeldia, veremos que Falque no camina solo. Se descubre en él
una asuncién de la filosofia de raigambre existencialista, algo que puede
adscribirse a la propia fenomenologia, como el propio Heidegger demuestra.
La correlacion sujeto-objeto (conciencia-mundo), residuo de la reduccion, es
el ser en el mundo, evidencia primera del método, tal y como lo entiende
Merleau-Ponty cuando alude a la premisa fenomenoldgica de «volver a las

cosas mismas», esto es,

volver a este mundo antes del conocimiento del que el conocimiento habla
siempre, y respecto del cual toda determinacion cientifica es abstracta,
signitiva y dependiente, como la geografia respecto del paisaje en el que
aprendimos por primera vez qué era un bosque, un rio o una pradera®.

Por ello, Falque apuesta por una fenomenologia «desde abajo», esto

es, una fenomenologia, siguiendo la vertiente heideggeriana, del

% CanuLLo, «Fenomenologias rebeldes», 104.
% M. MerLEAU-PoNTY, Fenomenologia de la percepcion, trad. J. Cabanes, Peninsula,
Barcelona 1991, 9.
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ser-en-el-mundo, lo que lo aleja de la fenomenologia trascendental de
Husserl y lo acerca, de algun modo, a la concepcion de Merleau-Ponty,
quien enfatiza el cuerpo. El tratamiento del cuerpo y de la encarnacion que
hace nuestro autor conecta mas con una antropologia que con una filosofia
de la naturaleza o con una cosmologia, de ahi el objeto de nuestra
investigaciéon. Hablamos, incluso, de una fenomenologia de la «ordinariez
carnal» que se desmarca, del punto de partida de su analisis, es decir, el
fendmeno saturado, por entenderse este como desencarnado, alejado de las
coordenadas ontologicas del cuerpo y su principal correlato, la finitud. En
este sentido, Falque escoge otra via, mas factica, respecto a sus
contemporaneos y predecesores franceses (Marion, Lévinas, Henry),

quienes ensayan una fenomenologia mas «desde arriba»?’.

Ademas, para Falque, la fenomenologia enfatiza la experiencia y la
conciencia vivida. La utiliza como recurso metodolégico que permite el
acceso a la cuestion de Dios por cauces filosoficos desmarcados de la
ontoteologia clasica y validos tanto para cristianos como para ateos, aunque
una lectura creyente de sus reflexiones puede ocasionar cierta frustracion
dada la cautela propia de la fenomenologia. La practica fenomenoldgica
tiene necesariamente consecuencias para la teologia, aunque su lugar es
distinto del de la filosofia. Falque es consciente de ello y de este modo
responde a la critica de Janicaud a los tedlogos, no precipitandose al
principio en el campo de la teologia, pero reconociendo que no dudara en
abordarlo en el momento apropiado, sin tratar nunca de ocultarlo. Porque,
segun lo expuesto, resulta ya dificil prohibir a la fenomenologia, que por
principio esta abierta a toda experiencia humana, su apertura a lo teologico,

que es, de hecho, una forma de experiencia. En este sentido, la

27 Cf. E. GaBELLIERI, Entre «vérité du monde» et «vérité de Dieu», «I'homme tout court»?, en
C. Brunier-Coulin (Ed.), Une analytique du passage. Rencontres et confrontations avec
Emmanuel Falque. Communications, Editions Franciscaines, Paris 2016, 196-197.
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fenomenologia ensayada por Falque es una fenomenologia rebelde si, pero
dentro del limite, que si bien tiene en el horizonte la exploracién de lo Otro,
no se arroja a El en primera instancia. Mantenerse en los limites de la
inmanencia?®, reconociendo la trascendencia en la figure de Cristo, torna el
giro teologico de la fenomenologia en un segundo giro, ahora cristolégico,

cuyo representante principal es Falque.

La fenomenologia ensayada por Falque permite establecer la
posibilidad y credibilidad de preguntas teoldgicas que el propio autor formula
y considera cruciales, como «;de qué manera Dios también puede
revelarse, ser visto, ser tocado?»?°; pregunta al mismo tiempo teoldgica y
filosofica, pero que traspasa, incluso, los métodos y categorias que manejan
ambas disciplinas. Sera necesario, pues, volver a las formas originarias de
practicar tanto la filosofia como la teologia, retrocediendo para acoger la
actitud presocratica, que diferencia entre ser y ente, (como afirma

Heidegger®®), olvido que ha cercenado el alcance auténtico del pensamiento.

Es en el hombre donde tiene lugar la manifestacion mas primaria y
esencial del ser mismo; ignorar este hecho supone olvidar la matriz
existencial de lo humano; es ignorar el topos de la manifestaciéon del ser. El
hombre, pues, es el centro de la reflexién, pero no cualquier hombre, sino el
«hombre a secas», cuyo andlisis conduce al encuentro con el «hombre
perfecto» (GS, 22), Cristo, cuya perfeccion reside en la vivencia completa de
la humanidad. Lo que para el filésofo, como Heidegger, es el Da-sein, el ahi
del ser, para el tedlogo, como Falque, es el da-Gott, el Dios que ahi se

manifiesta. Cristo, Dios encarnado, se da en el hombre, vive en el hombre y

2 Cf. E. FaLaug, «Limite teolégico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», en
Sapientia 65 (2009) 156-184.

2 E. FaLaue, Dieu, la chair et l'autre: D'lrénée a Duns Scot, PUF, Paris 2008, 20. (La
traduccion es nuestra).

%0 «EI propio Parménides ya dice en los primeros tiempos del pensamiento: £oTi yap civai,
‘es en efecto ser’. En estas palabras se oculta el misterio inicial de todo pensar. Tal vez lo
que ocurre es que el ‘es’ solo se puede decir con propiedad del ser, de tal modo que ningun
ente ‘es’ nunca verdaderamente», M. HeiDEGGER, Carta sobre el humanismo, trad. H. Cortés
y A. Leyte, Alianza, Madrid 2006, 45.
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es la razén del ser del hombre. La reflexidén antropoldgica que subyace en la
obra de Falque expone hasta sus ultimas consecuencias y lleva a término la
afirmacién magisterial clave sobre el hombre: «Cristo nuestro Sefior, Cristo,
el nuevo Adan, en la misma revelacion del misterio del Padre y de su amor,
manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la

sublimidad de su vocacion» (GS, 22).

La fenomenologia de Falque, por tanto, es vehiculo para forjar sin
temor un dialogo auténtico entre filosofia y teologia. Lo que se vislumbra en
el esfuerzo que realiza nuestro autor es que se tiende a una praxis
fenomenoldgica mas practica que tedrica, partiendo, en muchos casos de la
experiencia vivida, lo que invita a sostener que, en la mayor parte de su
trabajo, sobre todo en el Triduum, reside una antropologia teoldgica cristiana

de impronta catdlica.
I.4. Falque, pontifice de la filosofia y la teologia

Ya lo hemos apuntado antes: Falque tiende puentes entre la filosofia y
la teologia. Toda su obra expresa, en mayor o menor medida, esta idea de
transitar ambas disciplinas, aseverando que son dos dimensiones de la
misma realidad. En Passer le Rubicon, pretende mostrar, entre otras cosas,
que disciplinas milenarias como la filosofia y la teologia se han dado una
nueva oportunidad en la situacion actual, teniendo en cuenta, sobre todo, las
afirmaciones que proceden de la hermenéutica y de la fenomenologia. En
rigor, ha de verse como una relacién proporcionada y equilibrada, por cuanto
se trata de comprender adecuadamente la formula del Aquinate: philosophia
ancilla theologiae®'. No se trata de una subordinacién, en donde la filosofia
es sierva (esclava) de la teologia, sino de una invitacion de esta a aquella,

con el propésito de elevarla de status, para que adquiera una nueva

31 Cf. Sto. TomAs DE AquiNo, Suma de Teologia |, q.1, a.5, Edicion dirigida por los Regentes
de Estudios de las Provincias Dominicanas en Espafa, Biblioteca de Autores Cristianos,
Madrid 1994, 90-91.
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condicion destinada a explorar su frontera y con vistas a una vuelta a sus

inicios®.

Falque es el autor que mas y mejor explora las fronteras de estos
saberes que, en origen, transitaron juntos. Lo hace mediante un analisis
critico, en sentido kantiano, esto es, estableciendo criterios que permitan
esclarecer las parcelas (fronteras) discursivas de ambas disciplinas. Este
didlogo implica la apertura de una brecha, de una apertura, que marca el
alcance y la proximidad reciproca de las materias. Esta manera de proceder
no es nueva, pues ha sido ensayada en la escolastica: Sto. Tomas de
Aquino es una prueba de ese esfuerzo de sintesis del saber que va mas alla,
incluso, de estas materias. El propio Falque se siente deudor de estos
analisis heredados de la tradicion y entiende su trabajo como una
continuacién, mucho mas humilde, desde luego, del Breviloquio de San
Buenaventura, una obra programatica que compendia el pensamiento
teoldgico del doctor Serafico. Al igual que el santo franciscano, Falque se ve
movido a dilucidar las relaciones entre razén y fe, entre ciencia y creencia,
entre filosofia y teologia. Su tesis doctoral, L'entrée de Dieu en théologie:
lecture phénoménologique de saint Bonaventure, publicada en 2001, inicia
este camino, en donde muestra que el acceso a Dios es fruto de una
iniciativa divina que, previamente, en la creacién, ha dotado al hombre de la
capacidad de conocerlo (iluminacién). El estudio de la Biblia y de la Tradicion
permite la puesta en comun (convergencia) entre ambos estadios, el
humano y el divino, cuya union tiene lugar en una experiencia mistica. Con
el doctor Serafico, Falque muestra cédmo el Dios Uno y Trino entra en la
teologia, devenida en mistica, bajo presupuestos filosoéficos que la tradicion

ha ido suministrando a lo largo de los siglos®.

En esta elucidacién de las fronteras filosoficas y teoldgicas, nuestro

autor utiliza todos los recursos a su alcance (fenomenologia y

%2 Cf. W. JAEGER, La teologia de los primeros filosofos griegos, trad. J. Gaos, Fondo de
Cultura Econémica, México 2011, 7-23.
3 Cf. E. FaLaug, Saint Bonaventure et I'entrée de Dieu en théologie, Vrin, Paris 2001.
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hermenéutica), pero en el marco de una conciencia creyente. Por eso, la
filosofia y teologia ensayada en sus obras es siempre un paso, un passer,
un transitar de lado a lado, una travesia orientada al esclarecimiento del
misterio cristiano, explicitado en la encarnacién y la resurreccion, eventos
teologicos del hombre. Falque, sin dejar de ser filésofo, siente la apertura de
lo filosofico que supone el paso a lo teoldgico. No se trata de dejar la
filosofia, sino de contenerla para intentar transformarla desde Ilo
trascendente. Y lo hace, lo veremos mas adelante, teniendo al hombre como
punto de partida, es decir, la experiencia de Dios desde el propio «<hombre a

secas».

La filosofia, con el recurso de la fenomenologia, pretende humanizar lo
teoldgico. Y desde la teologia, se da una vuelta de tuerca mas a la
pretension de sentido del quehacer filosdéfico. En palabras del propio Falque,
«filosofando con y por los que no filosofan directamente en modo cristiano,
tocara el cristianismo a la vez el fondo de su propia humanidad “a secas” y
vera el “poder” de Aquel al que cree capaz de transformarla» (PR, 151).
Filosofia y teologia, pues, entrafian una «gramatica comun»3* en donde la
filosofia, entendida (que no reducida) como antropologia que comprende al
hombre «a secasy, sin Dios, acepta que Dios transforma a ese hombre, lo
metamorfosea mediante la resurreccién, y lo incorpora a El por la Eucaristia.
Estos tres pasos de indole teoldgica, objetivos de nuestro trabajo por
desarrollar, tienen su fundamento en el analisis filosofico previo que Falque
propone en su itinerario, y que arrojan, a posteriori, los limites de la filosofia
y la teologia (PR, 25).

3 Al hilo de la necesidad de una nueva apologética cristiana que evite la confrontacion
directa con la laicidad, san Juan Pablo Il arguyé la necesidad de una «gramatica comun con
quienes ven las cosas de forma diversa y no comparten nuestras afirmaciones, para no
hablar lenguajes diferentes, aunque utilicemos el mismo idioma», Discurso del Santo Padre
Juan Pablo Il a los obispos de las regiones noroccidentales de canada con motivo de la
visita "ad limina", 30/10/1999, en

https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/es/speeches/1999/october/documents/hf jp-ii sp
e 30101999 ad-limina-west-canada.html, Consultado 29/11/2023.
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La travesia que realiza Falque implica orillar cada uno de los lados, sea
filosofico, sea teoldgico, respetando las reflexiones desde los verdaderos
prejuicios, e incentivando la apertura de si de cada una de las disciplinas.
Con nuestro autor, asumimos esa necesidad de operar el viaje de ida y
vuelta para resituar los horizontes de estas disciplinas milenarias que, como
ya dijimos, caminaron originalmente juntas y que con la modernidad
comenzaron a despegarse la una de la otra. Es mas, con Falque
reflexionamos acerca de la responsabilidad de la teologia en su intencion de
recortar el discurso filosofico que no se oriente a Dios y los resultados
fructiferos que la dogmatica ha conseguido las ultimas décadas en sus
tratados desprovistos del tratamiento filoséfico, previo de las categorias

propiamente teolégicas (PR, 171).

Visto asi, los conceptos teoldgicos (theologoumena) y los conceptos
filosoficos (philosophemes) ya no son extrafios entre si. Estos son hilos
conductores de dos visiones entrelazadas de una misma cuestién: el
reconocimiento de Dios en el mundo. En este sentido, Falque se distancia de
autores referenciales para él, como Merleau-Ponty y Marion, quienes
reclaman una independencia de su discurso filosofico respecto a su teologia.
Falque, pues, ofrece una posibilidad de pensar en Dios en un mundo donde
a veces parece no tener lugar. Y lo hace sin recurrir a una apologética
clasica, pero con todo el peso cultural que la tradicion ofrece. Su
cristianismo, antes que creible, es pensable, por cuanto se hace inteligible
con argumentos basados en los Padres, los Doctores y el Magisterio de la
Iglesia®®. Dicho mas llanamente, Falque no da puntadas sin hilo, aunque

parezca que su discurso sinuoso se pierde en digresiones complejas.

Falgque recoge, pues, tesis de antafo y las actualiza en aras de un
discurso sobre Dios novedoso y singular. Falque sostiene asi, una teologia

hermenéutica que tiende a dar credibilidad a los cuatro elementos del

% La obra Dieu, la chair et I'autre (2008) pretende mostrar un cristianismo inteligible, en
confrontacion fenomenoldgica con la ontoteologia y la metafisica medieval.
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cristianismo, a saber: la identidad trinitaria, la mistica del otro, la encarnacién
del Hijo y la resurreccion del cuerpo. De ahi que, siguiendo a Heidegger muy
de cerca, Falque afirme que «pensar es decidir» (cf. PR, 21), por lo que se
impone una primera decision: aumentar la inteligibilidad de la fe por medio
de teologia; y esto lo hara suspendiendo la intervencion inmediata de la
teologia y practicando, pacientemente y en primer lugar, la filosofia,

aceptando su mediacion necesaria.

I1.5. Falque y la filosofia religiosa

El proyecto principal de investigaciéon de Falque es la filosofia de la
religion. Practicar esta disciplina implica un conocimiento del hecho religioso
en una amplia magnitud y significacion. A lo largo de la historia del
pensamiento, la filosofia de la religion ha vertido reflexiones condicionadas
por la situacion confesional y cultural de la religion analizada. En el caso del
cristianismo, hasta la llustracién, la filosofia de la religién se encontraba en la
orbita creyente, lo que hacia de la disciplina un acicate para la
fundamentacién de la historia humana como una historia salutis o de
salvaciéon. En la época contemporanea, lo religioso fue relegado a un plano
epistemologico deficitario, por lo que la filosofia ya no reflexiona con rigor
sobre la religidn. La filosofia sin Dios, reclamo del pensamiento de nuestros
dias, puede entenderse, sin embargo, como una filosofia que no versa sobre
la religion pero que constituye, en si misma, una filosofia de la religion. De
ahi que, se pretenda o no, la religion sigue adherida al quehacer filosdfico,
incluso cuando el objeto primordial de la materia (Dios) no tenga el reclamo
suficiente. La razon es clara: lo que mueve al ser humano en la busqueda de

lo trascendente es encontrar el sentido de la vida.

El sintagma «filosofia de la religion» puede concebirse de dos modos
segun entendamos su complemento del nombre: como algo objetivo
(reflexion sobre la religion) o como algo subjetivo (claves filosoficas que

contiene la religidon). Falque se instala en esta segunda acepcion, es decir, la
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que otorga una dimension propia al hecho religioso y que, en palabras del
autor, hay que entenderla como «filosofia de la experiencia religiosa» (PR,
128). Esta experiencia es un camino de sabiduria en si mismo y se sustenta
en la fe confesante (teoldgica), una fe que ha servido de bastion para
pensadores anteriores, como San Agustin, Pascal, Kierkegaard, Blondel,
Stein o Weil, quienes, sin renunciar a filosofar, han racionalizado lo
numinoso. Pero desde las antipodas de la fe confesante, otros autores,
como Hegel, Schelling o Fichte, instalados en la fe filosdfica, es decir, la
creencia en el mundo, en lo que acaece simplemente, han desarrollado una
filosofia de la religibn sensu stricto. Falque asume este estadio, pero
siguiendo a Heidegger, que explora la via de la experiencia vivida o vivencia

religiosa, dato factico de cuyo analisis emerge una filosofia religiosa.

Falque afirma que la fenomenologia no debe limitarse a estudiar la
religibn como un objeto externo, sino que debe abordar la experiencia
religiosa desde dentro, como parte de la vida factica, desde la existencia
dada y no desde teorias o sistemas preestablecidos, como son las
religiones. El punto de partida es Heidegger®, quien critica la «camisa de
fuerza del pensamiento»® que impide la reflexion, incluyendo no solo al
catolicismo, sino a todo pensamiento dogmatico que excluya una experiencia
original y auténtica. Falque considera adecuado asumir la propuesta del
ateismo metodoldgico (valida también para la antropologia, como veremos)
como criterio valido para el pensamiento filosodfico, lo que implica evitar la
tentacion de llevar la experiencia inmediata del hombre al terreno de la
religiosidad. Esto no significa necesariamente ir contra la religion, sino mas
bien liberarse del estadio religioso para poder acceder a una comprension
mas profunda de esta experiencia. Falque aboga por una inversién: en lugar

de ir del cristianismo a la vida factica, se debe ir de la vida factica al

% Cf. M. Heibeceer, Gesamtausgabe 60: Phdnomenologie des religiésen Lebens, Eds. M.
Jung-T. Regehly, Vittorio Klostermann, Frankfurt 1995. Hay edicién en castellano:
Introduccién a la fenomenologia de la religion, trad. J. Uscatescu, Siruela, Madrid 2005.

% E. FaLaug, «Por una fenomenologia de la vida religiosa», en Disputatio. Philosophical
Research Bulletin 27 (2024) 188.
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cristianismo. En este periplo, tiene Ilugar una «transformacién»
(Umwandlung) que conduce a la «realizacion» (Vollzug), en donde el
hombre, con independencia de su fe, se transforma a si mismo. Por tanto, el
hombre debe ser consecuente con su experiencia atea inmediata, que no es
una negacion de lo religioso, sino una forma de lealtad que permite al
individuo mantenerse honesto ante lo divino, incluso al declararse en contra
de ello®. Por ello, la filosofia religiosa debe reconocer que la inquietud o la
inseguridad son aspectos caracteristicos tanto de la vida cristiana como de
la vida ordinaria. Estas dimensiones son propias del ser humano y no del
mundo externo, «son dimensiones del ‘mundo’ sélo en la medida en que el
mundo es el locus del ‘sentido’ de mi vida (facticidad) y no una serie de

‘hechos’ de la vida (objetividad)»®.

La filosofia religiosa es, para Falque, una investigacion sobre la vida
dada, orientada a una experiencia que reclama una transformacion
constante, independiente de la fe. Busca comprender la experiencia humana
en su facticidad, antes que llevar a cabo un estudio del conjunto de
creencias o doctrinas religiosas. Por tanto, la filosofia religiosa necesita de
un estudio del hombre, de una antropologia teologica anclada en lo factico,
que determine las posibilidades de vinculacion de lo humano con lo divino,
de lo natural con lo sobrenatural, sin minusvalorar la experiencia humana

primera, aquella que entra en contacto con lo real y se descubre a si misma.

% «EI verdadero ateismo no es el de la pugnacidad o la destructividad, sino el de lo que
Martin Heidegger sigue llamando (...) «lealtad», segun una sintesis de su posicion aqui
pocas veces igualada, y que también hoy deberiamos respetar para no condenar al ateo,
sino para dejarnos modificar o transformar por él», FaLaue, «Por una fenomenologia de la
vida religiosa», 192.

% FaLaug, «Por una fenomenologia de la vida religiosa», 187.
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Illl. CUERPO EN CIERNES
lll.1. El acontecimiento de Getsemani

Los evangelios sindpticos (Mt 26, 36-39, Mc 14, 32-37, Lc 22, 39-42)
narran el acontecimiento de Getsemani*®, que marca el comienzo de la
pasion de Cristo. El pasaje se encuentra en un capitulo crucial del evangelio,
donde la tradicion catolica funda el sacramento de la Eucaristia y donde se
certifica el devenir de Jesus, su prendimiento y ulterior muerte. Se nos revela
la intimidad de Jesus, la tristeza y la angustia ante la cercania de la muerte;
pero también la obediencia filial al Padre. Encontramos a un Jesus
desconcertado, en plena lucha, entregado a la voluntad de Dios. A esta
pericopa se le asigna el titulo de «la oracién del huerto» y, de hecho, vemos
a Jesus orando a Dios, al Abba. Una de las singularidades de esta narracion
es encontrarla junto a la ultima cena, momento cumbre del encuentro de
Jesus con sus discipulos y la instauracion de la Eucaristia, la cena del
Sefior. Getsemani expresa una situacion de angustia, de desorden
existencial, una tentacion con mayusculas, que se encadena con el acto
eucaristico, la clave de boveda del ministerio de Jesus y del cristianismo en

su totalidad.

La breve e intensa escena descrita sirve a Falque para inaugurar su
triptico teolégico o Triduum philosophique. En la primera obra, Pasar
Getsemani, Falque nos propone una meditacion metafisica al hilo del
acontecimiento cristico que se narra en la oracion del huerto. El punto de
partida es que Cristo atraviesa de parte a parte la naturaleza de la
humanidad. La atraviesa como cualquier hombre, asumiendo la dimensién
irreductible de la finitud, desde el corazén mismo de su inmanencia,

reconociéndose finito y, por tanto, anclado a la tierra y a la corporalidad. El

40 «Entonces Jesus fue con ellos a un lugar llamado Getsemani y dijo a sus discipulos:

—Sentaos aqui mientras yo voy alla a orar. Tomé a Pedro y a los dos hijos de Zebedeo y
empez6 a sentir tristeza y angustia. Les dijo: —Siento una tristeza mortal, quedaos aqui,
velando conmigo. Se adelanté un poco vy, postrado rostro en tierra, oré asi: —Padre, si es
posible, que se aparte de mi esta copa. Pero no se haga mi voluntad, sino la tuya» (Mt 26,
36-39).
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analisis inicial del suceso cristico de Getsemani es metafisico porque
explora de lado a lado (meta) la naturaleza (physis) humana. Pero esta
metafisica que se expresa esta liberada de toda ontoteologia, ya que
recupera toda su legitimidad; la supuesta trascendencia es superada. Esta
metafisica debe ser entendida no como un «después» de la fisica, ni como
un «mas allay, sino como el atravesamiento de una realidad experiencial que
conduce al «sufrimiento» en su «pasar». Este hecho nos permite comprobar
analiticamente (de ahi el subtitulo de la obra) como la angustia y el
sufrimiento de Cristo es una experiencia de padecimiento y un paso con dos
momentos: uno ya lo hemos descrito brevemente, es Getsemani (angustia y

sufrimiento); el otro, aun por suceder, es Golgota (muerte).

El paso de un momento a otro, este ir de un lado a otro lado, este ir
mas alla, implica atravesar la naturaleza dada y certifica, en primer lugar,
antes que cualquier otro estado, el status de finitud del hombre. Cristo, el
Hijo, es quien atraviesa y vive el suceso de Getsemani sin escapar de su
condicion existencial. Su resiliencia, su paciencia, propician un escenario
auténticamente humano, dotado de todo el peso posible de la existencia.
Cristo actua como el titan Atlas, el dios al que Zeus condena a soportar
sobre sus hombros todo el firmamento. En clave cristiana, el Hijo carga
sobre si mismo toda la humanidad, la experimenta en toda su amplitud,
elevando el sufrimiento a categoria maxima. Bajo este planteamiento, Cristo

se torna a los ojos del creyente como el «pasante»*’:

que atraviesa primero, de un extremo a otro, el ser-ahi angustiado y mortal

de nuestra propia finitud, y que padece después, en su cuerpo su cuerpo

sufriente, (por) un mundo sometido con él a la ley ordinaria de la
corruptibilidad de todo viviente (PG, 18).

Cristo, pues, ensefia al hombre a ser hombre, a no renunciar a su

finitud, dicta con su decisién el modo en que puede afrontar el sufrimiento y

la muerte. La Encarnaciéon cobra su maximo alcance, por cuanto es la

“1 En francés, el término passeur atiende tanto al barquero que atraviesa un curso de agua
como a quien ayuda a pasar de una frontera a otra, a cruzar hacia zonas prohibidas.
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vivencia arquetipica que engloba la dimensién total de la finitud humana que,
una vez asumida por Dios Padre, queda consumada en el resto de las
encarnaciones presentes y venideras. Y esto es posible porque Cristo Jesus,
el Hijo, el hijo del hombre, la segunda persona de la Trinidad y la
autocomunicacién de Dios en el mundo*?, se manifiesta como hombre finito y
hubo de pasar Getsemani para acceder a la plenitud divina. Sélo a El, desde
la eternidad, le estaba reservada esta posibilidad, que materializa y
consolida en la experiencia ulterior de la humanidad. La humanidad plena
que expresan las vivencias de Cristo durante su ciclo vital necesitan, pues,
de un analisis fenomenoldgico para demostrar que Heidegger se equivocaba
cuando afirmaba que la antropologia cristiana siempre ha tenido presente la
muerte cuando interpreta la vida*. Es decir, en contra de Heidegger, el
creyente no solo experimenta verdaderamente la angustia de la muerte y el
sinsentido del sufrimiento, sino que lo hace de modo ejemplar, unico, ya que

para él, «ya no vivo yo, sino que el Mesias vive en mi» (Gal 2,20).

Getsemani no es solo un acontecimiento teoldgico. Expresa, ante todo,
la humanidad ejemplar de Cristo** que trasluce categorias humanas
esenciales que suceden en la Pasion: angustia, sufrimiento y muerte. La
angustia de Cristo expresa el estado de inquietud y tormento interior por
estar asustado, algo propio del hombre. Getsemani es el espacio de
hundimiento progresivo de Jesus en la angustia, que expresa la apertura
especifica de su ser arrojado al mundo*. Vemos, pues, cdmo la experiencia
cristica es, ante todo, humana, carnal, lo que implica un periplo vital

atravesado por una humanidad a secas que conviene explicar previamente.

42 «El hombre es el evento de una libre, gratuita e indulgente autocomunicacion absoluta de
Dios», K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe. Introduccion al concepto de cristianismo,
trad. R. Gabas, Herder, Barcelona 2007, 147.

43 Cf. M. HeibecGeRr, Ser y tiempo, trad. J. Rivera, Trotta, Madrid 2003, 265

4 «La encarnacién Unicamente es entendida en verdad cuando se concibe la humanidad de
Cristo, no sélo como un instrumento en ultimo término externo, a través del cual se hace oir
un Dios que permanece invisible, sino como aquello en lo que el mismo Dios (sin dejar de
serlo) se convierte cuando él se enajena de si mismo en la dimension de lo distinto de él, de
lo no divinoy», RAHNER, Antropologia teoldgica, 295.

4 HeIDEGGER, Ser y tiempo §28, 154.
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Efectivamente, solo la fenomenologia descriptiva puede ahondar en la
esencialidad humana, haciendo aflorar en su analisis lo auténtico y
verdadero del hombre. Se impone, pues, analizar la especificidad humana

que subyace en la exploracion radical de la finitud del hombre.
lll.2. El hombre «a secas»

El acontecimiento cristico de Getsemani muestra que la experiencia de
Dios es, antes de todo, la experiencia del hombre. Y el acceso a él se
realiza, en primer lugar, desde la filosofia y, en concreto, desde la
antropologia filoséfica. La vocacién de esta area de conocimiento filoséfico
es dar cuenta, entre otros elementos, de la humanidad del hombre, con lo
que lo antropoldgico apunta a lo teoldgico*®, a sabiendas que antes del salto
queda mucho camino por recorrer, mas propio del ateismo que de una
conciencia creyente. La apuesta de Falque estriba en ser primero fildsofo y
eso requiere abrazar plenamente la finitud. La exigencia que conlleva este
enfoque inicial implica situarse desde un «ateismo metodologico», que se
atestigua y verifica en el hombre «a secas». Vista esta necesidad primera de
analisis, el ateismo no ha de verse como una tragedia, sino como un paso
obligado para alcanzar el objetivo propuesto. Pero, lejos de contemplar en
ello una estrategia negativa, comprobaremos como el analisis y explicacion
del hombre a secas va allanado el camino para la fundamentacién de una
antropologia teoldgica que esclarezca la figura del hombre a la luz de Dios.
Tendremos, pues, que recurrir a una antropologia filoséfica que funcione de
via firme hacia la teologia, aunque antes, se impone de transitar la via corta

heideggeriana®’ si la pretensién es conocer al hombre a secas.

46 Subyace en esta idea de Falque la tesis de Feuerbach acerca del giro antropoldgico de la
teologia, en donde la premisa inicial de estudio no es Dios o el espiritu (en contra de Hegel),
sino el hombre. En su opinion, la nueva filosofia que él representa expresa lo siguiente:
«solo lo humano es lo verdadero y real; entonces, Unicamente lo humano es lo racional: el
hombre es la medida de la razén», L. FEUERBACH, Aportes para la critica de Hegel, trad. A.
Llanos, La Pléyade, Buenos Aires 1974, 163.

47 Cf. P RicoEur, El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica, trad. A.
Falcén, Fondo de Cultura Econémica, Buenos Aires 2003, 11-12.
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Hemos de estudiar, por tanto, al hombre tal cual, «’homme tout court»
(PG, 9), como dice Falque, para conocer el alcance filoséfico de la
humanidad que traspasa el Hijo y que fundamenta teolégicamente la idea
escolastica de Dios como causa ejemplar. En este estudio hemos de
caminar al inicio por los derroteros del existencialismo y por la analitica
existencial que Heidegger desarrolla en sus principales escritos. Ya lo
dijimos al comienzo, la lectura de Falque se vale de las premisas del
existencialismo para avalar inicialmente su analisis y, ademas, el comienzo
de Pasar Getsemani es deudor del pensamiento heideggeriano sobre el ser
del hombre. Antes de situarse en la senda despejada hacia la antropologia
teoldgica, Falque analiza con rigor ese hombre encarnado que vive su finitud
como cualquier hombre, pero que eleva a ejemplaridad su experiencia vital,
al transformarla (Metamorfosis de la finitud). El «hombre a secas» no es solo
el leitmotiv inicial de la antropologia teoldgica de Falque, arraigada en lo
comun humano sin referencia inmediata a Dios, sino que «también designa
nuestro estado de criatura como tal, a querer y a desear, que el Hijo en su
kénosis se une para asumirlo, y que el Padre viene en el Espiritu a

metamorfosear».
A. Caminar con Heidegger

Martin Heidegger (1889-1976) no se consideraba un existencialista por
la sencilla razén de que su pensamiento estd encaminado hacia la ontologia.
El existencialismo, que nace como una reaccidn a corrientes de pensamiento
como el idealismo hegeliano o el materialismo marxista que despersonalizan
al ser humano, tiene, sin embargo, una matriz claramente antropoldgica.
Primar la existencia sobre la esencia implica la puesta en escena del hombre
en primer término. Pero no es el hombre en si lo que compete la reflexion del
fildsofo aleman, sino el esclarecimiento del ser (Sein). Este, oculto desde el
inicio del pensamiento occidental, necesita ser desvelado para una

comprensién de lo factico y del hombre mismo. Y no hay otro camino que el

48 FaLauE, Préface, en Triduum philosophique, 9.
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analisis fenomenoldgico de la existencia humana, el Dasein. La unica
filosofia posible para Heidegger, la ontologia fundamental, necesita
comenzar por el hombre, ya que es el unico ente que se pregunta por el ser.
El estudio de la existencia humana es el paso previo en su camino hacia el
ser, aunque el hombre no sea, de por si, el fin de la investigacién

heideggeriana.

El andlisis existencial de Heidegger sobre el ser propicia una
propedéutica antropolégica que arroja valiosos elementos para la
configuracion del pensamiento existencialista sobre el hombre*®. Falque
transita con el autor de Sein und Zeit, muchos de sus presupuestos, los
cuales conviene tener en consideracion precisa para consolidar la asuncion

de la finitud que impregna la praxis del hombre creyente que imita a Cristo.

Para Heidegger, el ser se dice de muchas cosas, aunque el ser de las
cosas (Vorhandensein) no es el ser del hombre (Dasein). Frente al estar ahi
dado o ser de las cosas que puede ser constatado por una vision objetiva, se
encuentra el «ahi del ser»®, que esta referido en exclusiva a la existencia
humana, el ambito en el que hay o aparece ser. En palabras del autor, «el
Dasein no es tan so6lo un ente que se presenta entre otros entes. Lo que lo
caracteriza onticamente es que a este ente le va en su ser este mismo
ser»”'. Es decir, la comprension del ser, objeto de la investigacion, esta
determinada por el esclarecimiento del Dasein, cuya esencia (no en el
sentido de quididad) o modo de ser privativo es la existencia (existenz).
Heidegger utiliza aqui la etimologia del término, existencia como ex-sistere
(estar fuera de), lo que apunta a un modo de ser, el del hombre, que es

dindmico, no estatico, en constante devenir®.

49 Cf. P. FonTaN, Los existencialismos: claves para su comprension, Cincel, Madrid 1985, 62.
%0 El alcance ontolégico del término aleman Dasein es tan potente que conviene no
traducirlo. La etimologia de la palabra implica una composicion de dos raices léxicas
(Da-Sein), cuyo alcance significativo se pierde cuando intentamos verterlo a cualquier
lengua distinta del aleman. A partir de ahora, se utilizara siempre Dasein. Cf, HEIDEGGER, Ser
y tiempo (nota del trad. de la pagina 28), 452.

" HeIbEGGER, Ser y tiempo §3, 32.

%2 Cf. HeibEGGER, Ser y tiempo §28, 152.
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El analisis fenomenoldgico del Dasein muestra una caracteristica
fundamental: la temporeidad. La existencia humana siempre se eleva por si
misma, se proyecta y trasciende. Esta trascendencia en la inmanencia (tesis
de Husserl no desarrollada especialmente) es crucial en su analisis, pues el
hombre es un proyectarse constante, en donde la vivencia del hombre esta
definida por un pasado que tiende al porvenir. La existencia del hombre es
un poder ser, un proyecto que auna todas las posibilidades de existencia,
presentes y futuras, a partir de la vida pretérita. La temporeidad constituye
en si misma un existencial (existenziel), esto es, un elemento estructural del
Dasein que, junto a otros, lo configuran como tal y lo diferencian de otros
entes. La temporeidad manifiesta, entre sus atributos, la condicion de
hombre como ente arrojado al mundo, como ser-en-el-mundo que utiliza
todo lo que ese espacio de ser le ofrece para materializar las posibilidades
que su esencia de ser le ofrece. La complejidad del Dasein muestra una
naturaleza humana encaminada a la realizacion temporal de la posibilidad de
ser en un mundo en el que el hombre no se encuentra aislado, sino
interrelacionado con otros seres y cosas en derredor. Estos elementos que
constituyen el mundo es la facticidad, el marco dado en el que se

desenvuelve el Dasein.

El contexto factico en el que se realiza el Dasein apunta a una
determinacién dada, proyecto arrojado® a lo mundano que encierra, en
cierto modo, una suerte de fatalidad®. El Dasein es siempre un «poder
ser»®®, un ser haciéndose, alguien que se actualiza y que no esta abocado a
una unica manera de ser en la existencia. Para Heidegger, este poder ser

supone el reconocimiento de dos caminos a seguir: uno que conduce a la

53 «El proyecto es la estructura existencial de ser del ambito en que se mueve el poder-ser
factico. Y en cuanto arrojado, el Dasein lo esta en el modo de ser del proyectar. El proyectar
no tiene nada que ver con un comportamiento planificador por medio del cual el Dasein
organizara su ser, sino que, en cuanto Dasein, el Dasein ya siempre se ha proyectado, y es
proyectante mientras existe», HEIDEGGER, Ser y tiempo §31, 164.

% Es inevitable deducir de la investigacion heideggeriana un pesimismo antropoldgico que
recuerda a las cosmovisiones de la filosofia helenistica (estoicismo, cinismo, epicureismo).
% HeibEGGER, Ser y tiempo §31, 162.
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existencia impersonal, encaminada a una renuncia de si, a una huida de la
finitud; otro, destinado a la asuncidn de la responsabilidad del propio devenir.
Ambos casos responden a lo que Heidegger denomina como existencia

auténtica e inauténtica.

El Dasein que se desprende de la historia del pensamiento occidental
apunta a una existencia inauténtica, aquella en la que el hombre se olvida de
si mismo, determinado por su anonimato y disuelto entre las masas. Se trata
de una existencia frivola y superficial, resultado de un «estado caido»
(Verfallen). Heidegger no contempla este movimiento de caida como algo
negativo en si, sino el resultado propio del Dasein que habita en «medio del
mundo del que se ocupa»*®. Este modo cotidiano de estar en el mundo lleva
al Dasein a la absorcion entre los entes de la mundanidad y a interpretarse a
si mismo desde estos entes, lo que conduce al olvido de su ser mas propio.
Habladuria, curiosidad y ambigluedad jalonan la existencia cotidiana del
hombre, cuyo estado caido se antoja normal en un Dasein en medio de los
entes, sumergido en el mundo del dia a dia, del absoluto presente. Sin
embargo, esta existencia inauténtica lleva implicita una posibilidad contraria,
esto es, un modo de existencia que recupera, en virtud de los quehaceres

ordinarios, la autenticidad de la existencia humana.

Heidegger introduce la nocion de cuidado (sorge) para explicar el
sentido de la existencia auténtica. El cuidado es una estructura de la
existencia humana que recoge unitariamente todo aquello que se da en el
ser del mundo. El alcance de esta estructura es significativo, pues atiende a
la asuncion de responsabilidad de todo lo que acontece en el proyecto vital
que impregna de inicio a fin el Dasein. Esta responsabilidad esta desprovista
de connotaciéon moral, al igual que todas las afirmaciones y direcciones que
configuran el Dasein. Heidegger tiene por objeto de investigacion al hombre,
pero orientado al analisis de lo ontico para fundamentar una ontologia

fundamental que explique y esclarezca el sentido del ser. Este presupuesto

% HeibeGGER, Ser y tiempo §38, 193.
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de la investigacion es el que recoge Falque en el inicio de su reflexion sobre
la finitud, ya que el analisis del Dasein es aplicable a toda la humanidad,

incluida la de Cristo.

El cuidado o la cura del ser del hombre se expresa en la angustia, una
manera de hallarse en el mundo que golpea al Dasein ante la asuncion de la
totalidad del ser de las cosas. La angustia es un sentimiento humano
resultado de la experiencia de la nada. La angustia a la que se refiere
Heidegger no tiene objeto en si, ya que apunta a la nada; no es miedo, pues
este siempre se refiere a algo, pero la angustia introduce al Dasein en la
«nadificacion» de los entes, una emocién que conduce al solipsismo, a la
experiencia solitaria de si mismo atravesada por una vaciedad de cosas que
rompe el discurso de lo cotidiano. Este estado de soledad incluye la culpa,
entendida como reconocimiento del modo de ser defectuoso o limitado
(finitud) de la existencia. En este punto se intuye un trasfondo de negatividad
del proyecto, devengado de la limitacién implicita en la propia condicion de
arrojado. Consecuencia de la finitud, la negatividad de la existencia no reside
en la finitud en si misma, sino en no hacerse cargo de ella, esto es, vivirla
como su propio poder ser, reconocer mediante ella la autoconciencia de la
culpabilidad inevitable del proyecto limitado que implica el Dasein en su

aperturidad.

El poder ser que expresa el Dasein se limita, sin embargo, cuando se
abre al horizonte de la muerte, un poder no ser que agota cualquier otra
posibilidad. Es mas, la muerte constituye la mas fundamental y extrema
posibilidad. En este sentido, el trasunto de la finitud viene marcado por la
experiencia de la muerte que el propio Heidegger parafrasea a partir de las
palabras de un campesino de Bohemia: «apenas un hombre viene a la vida
ya es bastante viejo para morir»°’. El Dasein, pues, estd marcado por la
angustia de la muerte, una emocion que apunta hacia la misma muerte, esto

es, una posibilidad peculiar de la existencia en la que el Dasein esta siempre

% HEIDEGGER, Ser y tiempo §48, 262.
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referido. La muerte, pues, es una vivencia anticipada del fin que ofrece «la
perspectiva de totalidad de la existencia en el propio seno de esta»®.
Heidegger, como afirma Sartre, humaniza la muerte al vincularla al Dasein
como parte fundamental del proyecto arrojado que significa. La muerte se
resuelve, entonces, en un estadio ontologico y también moral, por cuanto el
Dasein «realiza la libertad-para-morir y se constituye a si mismo como

totalidad por la libre eleccion de la finitud»®°.
B. Continuar con Balthasar

El inevitable comienzo del analisis del «hombre a secas» por la filosofia
u ontologia heideggeriana tiene, en Falque, su continuidad en las
afirmaciones teologicas de Hans Urs von Balthasar (1905-1988). Puede
resultar paraddjico que para la fundamentacidn teoldgica inicial de la
antropologia de Falque nos refiramos al tedlogo jesuita nacido en Suiza,
para quien «situar al hombre en el centro de la vision cristiana y considerar
al cristianismo como una pura ética es suprimir la perspectiva teologica»®.
Sin embargo, ya vimos con Heidegger que la existencia auténtica del Dasein
no esta conectada con la esfera ética, sino que apunta a una experiencia
ontica caracterizada por su ontologizacion. En una linea paralela, aunque
desprovista de la esfera filosdfica, Balthasar apela, siguiendo a Kierkegaard,
a una suspension teolégica de lo moral, en donde lo ético dependa de lo
religioso, pero en el contexto «de una palabra proveniente de Dios e
irreductible a la subjetividad»®'. Aqui reside una de las ideas de Balthasar
que, a nuestro parecer, determina el camino experiencial de Cristo desde
Getsemani hasta el Golgota y que Falque analiza con la realidad de la
encarnacion en primer término. El teocentrismo radical que subyace en el

pensamiento balthasariano esta definido no solo por la contemplacion de

%8 R. RobriGUEz, Heidegger y la crisis de la época moderna, Pedagdgicas, Madrid 1994, 118.
% J. P. SARTRE, El ser y la nada. Ensayo de fenomenologia ontoldgica, trad. J. Valmar,
Losada, Buenos Aires 1979, 651.

8 H. U. von BALTHASAR, S0lo el amor es digno de fe, trad. A. Cordovilla, Sigueme, Salamanca
1990, 99. Balthasar afirma que autores como M. Blondel o K. Rahner desarrollan un
reduccionismo antropoldgico.

61 BaLTHASAR, Solo el amor es digno de fe, 42.
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Dios como actor principal y donante de amor en si mismo, eterno e
incomprensible, sino por la aseveracion de que entre Dios y el hombre no
hay mas palabra que la divina, «habida cuenta de que plazca a Dios hacerse
inteligible al hombre en su palabra, de explicarle su palabra hablandole»®2. A
partir de la revelacion personal, ejemplificada en su inicio en Getsemani con
el didlogo entre el Hijo y el Padre, la fe cristiana se constituye por la
obediencia, esto es, por la necesidad de un desposeimiento de si en Cristo,
quien ya se desposeyd de si mismo por toda la humanidad con su pasion,

muerte y resurreccion (Hb 5,7-9). Por ello, continua Balthasar,

En virtud de esta obediencia que funda el ser de los cristianos, mas alla de
si mismos, en el Cristo, el amor -descendido sobre la vertical y dilatandose
sobre la horizontal- adquiere superioridad sobre todo saber, por muy
absoluto que éste sea. El hermano por quien murié Cristo es el limite de
este saber®®,

Junto a la obediencia, que Falque asume para aclarar el sentido de la
accion de Cristo en vistas a la angustia de la muerte, Balthasar reconoce el
caracter radicalmente dramatico de la existencia humana visto desde la
experiencia de la cruz. En efecto, esta vision teodramatica esta determinada
por la historia de la cruz, la verdadera historia. Desde esta Optica, lo
importante es la estética teoldgica, un punto de ligazon del hombre con Dios
y la Revelacion, ya que «en la oscuridad de la cruz, en la que toda forma
reconocible perece en deformidad irreconocible, ve la sagrada Escritura el
esplendor definitivo de la gloria de Dios»®. Asi pues, la contemplacion
estética de las formas desde la cruz resulta crucial para la comprension del

dato revelado.

Para Balthasar, Dios se hace hombre, se introduce en la creacion y en
la vida personal de la humanidad sin alterar la naturaleza de las cosas. El

hombre es un traductor valido para desentraiar el misterio divino y esto es

52 BALTHASAR, Solo el amor es digno de fe, 41.

8 H. U. von BaLTHASAR, Gloria. Una estética teoldgica, vol.7, trad. V. Martin, Encuentro,
Madrid 1989, 356.

84 BaLTHASAR, Gloria. Una estética teoldgica, vol.4, 18.
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posible porque en su autorrevelacion, que es encarnatoria, muestra al
hombre el rostro divino y el suyo propio (GS, 22). En este sentido, la religion
catolica coincide con el humanismo total, cuyo analisis permite hallar lo
historico y concreto de la persona humana muestra como la Revelacion se
ha ido haciendo presente en el mundo a partir del amor divino que se

glorifica a si mismo.

Si el rostro humano expresa y se identifica con el rostro divino es
porque la palabra de Dios se inserta en lo humano, en virtud de la necesidad
de fe (elemento sobrenatural), que hace posible «captar lo que el Dios
soberanamente libre quiere manifestarle en una autorrevelacion
espontanea»®®. Si bien la palabra que expresa a Dios es siempre divina, la
lengua que la traduce e interpreta es humana y se impone analizar las
estructuras del hablar humano para comprender el sentido y alcance de la
Verbum Dei. Balthasar comienza el analisis con la experiencia humana,
caracterizada por su historicidad y refrendada en la Escritura, testimonio
directo de la relacion de Dios con su pueblo (la humanidad), compuesta por
sucesos, relaciones, referencias y correspondencias que muestran la verdad
biblica (inerrancia). La Escritura esta repleta de peregrinaciéon vy
cumplimiento (obediencia), camina hacia la verdad y «avanza desde el
presente de carne (a través de la ausencia producida por la muerte y
ascension al cielo) hacia el presente escatologico»®®. Porque la Revelacion
no desciende del cielo, como algo extrinseco, de manera inmediata, sino que
acontece en la mediacion del mundo y en el mundo, en donde la experiencia

humana proyecta la kénosis divina que emerge de la Encarnacion.

El lenguaje del hombre estd compuesto por signos sensibles que se
configuran en la voz (elemento que configura la hermenéutica de Falque). Es

una lengua viva, libre y espiritual que trasciende la subjetividad para

% H. U. von BALTHASAR, Verbum Caro. Ensayos teoldgicos I. trad. A. Sanchez Pascual,
Cristiandad, Madrid 1964, 96.

% BaLtHASAR, Verbum Caro, 108. Esta vinculacion entre la Escritura y la carne (cuerpo) es
recogida por Falque en el articulo, «¢ Es fundamental la hermenéutica?», en Ideas y valores
152 (2013) 199-223.
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instalarse en el «tu», en la alteridad, que se ejemplifica con el amor al
préjimo. Este es, para Balthasar, el lenguaje que escoge Dios para revelarse
e implica una radical analogia del ser (analogia entis). Asi lo explica el

tedlogo de Lucerna:

Creacion, revelacion, redencion: todas estas cosas son un decreto
perfectamente libre de Dios. Sin embargo, hay una analogia auténtica: el
lenguaje espiritual del hombre presupone un lenguaje natural; el lenguaje
de la revelacién presupone, por su parte, el lenguaje de la creacién de
Dios, es decir, presupone precisamente esa analogia del ser®’.

Esta analogia apunta mas lejos aun: el hablar de Dios en el mundo
inaugura una nueva historia, la historia salutis, que es la historia humana (no
la profana) con todos sus acontecimientos y pensamientos orientados a
glorificar a Dios. La palabra se reviste con la carne de Cristo, en primer lugar,
y todas las derivaciones, después, que pretenden dar testimonio de ello: la
liturgia, los sacramentos, la Iglesia institucional, el quehacer de los tedlogos,
el arte sacro y demas producciones humanas. Dios se sirve de todas las
potencialidades humanas, culturales y espirituales, para continuar mostrando
su rostro unico, verdadero y salvador. La palabra de Dios quiere abrazar a la
humanidad entera y «cualquier situacion humana puede ser aprovechada: el
encuentro entre un ‘yo’ y un ‘tU’, entre hombre y mujer, entre padre e hijo,
entre madre e hijo, entre rey y pueblo, entre comunidad estatal y comunidad

religiosa»®®.

En este devenir de la palabra de Dios en la historia humana plegada a
El y convertida en historia de salvacién, Balthasar ve su punto culminante en
la sintesis (previa a la venida de Cristo) entre judaismo y helenismo. Esta
fusion desencadena un planteamiento conceptual nuevo que ya los primeros
Padres de la Iglesia iniciaron con acierto y que hoy dia conocemos como la
disciplina teoldgica. El universalismo de la razon, al servicio de la

encarnacion de Cristo, propicié un kerigma comprensible para aquellos que

87 BaLTHASAR, Verbum Caro, 114.
8 BaLTHASAR, Verbum Caro, 117.
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gozaban de la estructura mental resultado de la sintesis judeo-helénica. Asi
pues, la Encarnacion es abarcable por el intelecto humano y Jesucristo es
reconocible por su doble naturaleza, tal y como expresa el Concilio de
Calcedonia (DH 302) en el afio 451%°. El hombre se ve a si mismo como
homo capax Dei en virtud de la trascendencia de la palabra divina, que llega
hasta el hombre en la persona de Jesucristo, cuya singularidad es universal.
Como afirma Balthasar, «la palabra de Dios no es ya ley abstracta; es este
hombre. Todo lo que Dios tenia que decir o que dar al mundo ha encontrado
su lugar en este hombre»™. Un hombre que es Hijo y que, en obediencia al
Padre, «oraba con mas intensidad. Y le entré un sudor que caia hasta el

suelo como si fueran gotas espesas de sangre» (Lc 22,44).
1ll.3. Habitar la finitud

Caminar con Heidegger al comienzo y seguir el recorrido con Balthasar
ha servido para dar cuenta de como la experiencia de la finitud analizada por
la filosofia (ontologia) se aclara en la teologia con la asuncién de la carne en
el Verbo. En este intento inicial de explicar al hombre desde Cristo, Falque
no se instala simplemente en las fronteras de ambas disciplinas, sino que
intenta pensar la finitud en un punto intermedio. Sin embargo, hay que
esperar al analisis de la resurreccion para validar la posicion teoldgica, pues
hasta que no se opere la metamorfosis no se podra justificar la inmanencia
del hombre tanto a nivel filoséfico como teoldgico’'. Se impone, pues, seguir
los datos que ofrece la inmanencia, a sabiendas de que tarde o temprano

aparecera desvelado el sentido de la trascendencia.

A partir de los analisis previos, la finitud se explica y comprende
teniendo la realidad de la muerte como telén de fondo. Y se explica no sdlo
desde la filosofia, sino también desde la teologia. Por ello, Falque no

comparte la tesis de Heidegger sobre la visidn cristiana de la finitud, aquella

8 «...que se ha de reconocer a un solo y mismo Cristo Sefior, Hijo unigénito en dos
naturalezas, sin confusién, sin cambio, sin division, sin separaciony.

70 BALTHASAR, Verbum Caro, 124.

" Cf. Saupan, Penser Dieu autrement, 51.
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que contempla la finitud en el horizonte de la eternidad, lo que invalida una
experiencia auténtica de la angustia y el sufrimiento. Nada mas lejos de la
realidad: ser cristiano es seguir a Cristo, imitarlo, y esto supone aceptar,
dejando en el camino a Heidegger, que el cristiano «puede y deber ser
quizas el primero en experimentar hasta el extremo la angustia de su propia
finitud sin haberla ya siempre ‘tenido a la vista a un tiempo en la
interpretacion de la vida’» (PG, 45). Pero, volviendo a Heidegger, su analisis
sobre la muerte sigue siendo certero y el cristianismo, cuando no ha ejercido
una actitud auténtica hacia la muerte, ha huido de ella, incurriendo en la
imposibilidad de superarla, requisito necesario para una praxis creyente
verdadera. Falque recoge, para su analisis, las tres modalidades de muerte,
distintas del deceso (fin de la vida) que Heidegger ha plasmado en Ser y
tiempo. En primer lugar, la muerte indica una manera de vivir, un modo de
ser que el Dasein asume desde que es; en segundo lugar, la muerte es la
posibilidad de no-existir-mas, esto es, la posibilidad de la imposibilidad del
Dasein, lo que Lévinas llama «la imposibilidad de tener un proyecto»’?; en
ultimo lugar, la muerte como posibilidad de la imposibilidad del ser que la
muerte es para el sujeto, modalidad que remite a un modo de vivir o existir
en un mundo de posibilidades. Esta tercera modalidad sera la ensayada por
Falgue para mostrar la experiencia cristica auténtica en el inicio del triduo

pascual.

Falque afirma que el cristianismo adopta en sus inicios una doble
actitud que implicaba una huida ante la muerte. Son actitudes heréticas que,
si bien fueron tomadas como tal desde el principio, la mentalidad cristiana no
ha terminado de desembarazarse de ellas del todo. No es de extrafiar que el
magisterio actual siga haciéndose eco de alguna de estas posturas
perniciosas’. Falque extrema dos posiciones: de un lado, encontramos el

pelagianismo, desviacion doctrinal que concede demasiado a las

"2 E. LEviNas, El Tiempo y el Otro, trad. J.L. Pardo, Paidos, Barcelona, 1993, 115.
3 Cf. Francisco, Exhortacion apostolica «Evangelii gaudium» 94, Palabra, Madrid 2013,
78-79.
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posibilidades autébnomas del hombre, dotandolo de excesiva libertad y
limitando la accion de la gracia; de otro lado, el origenismo, que otorga todo
a Dios y casi nada al hombre, cayendo en un exceso de gracia y redencion
que mina la libertad humana. Son dos visiones erroneas que el cristianismo
ha transitado con frecuencia y que han condicionado, negativamente, una
correcta comprension de la finitud y de su correlato, la muerte. Falque se
hace eco de estas desviaciones historicas y plantea que, si bien la
experiencia inmediata de la finitud humana conmociona a la conciencia
cristiana, no deja de ser un punto de partida necesario para comprender la

esencia del cristianismo ejemplificada en la persona de Cristo (Cf. PG, 25).

Ademas, conviene comprender la finitud no desde el infinito, como
suele darse en el discurso teoldgico, sino como proyecto humano que se da
en el mundo. Ignorar lo infinito permite bordear la vision degradada y
contraria de la finitud, vision que, a toda costa, pretendemos evitar. Una
finitud sin referencia al infinito es propia del pensamiento contemporaneo,
que experimenta la finitud con independencia de cualquier referencia
implicita o explicita a un ser trascendente y, por tanto, infinito y perfecto
como Dios. La asuncién de este presupuesto obliga a Falque a renunciar
«tanto de mi ideal puro de perfeccién como de la simple constatacion de mi
imperfeccién» (PG, 45), asi como afirmar que el reconocimiento del limite,
que no limitacion. Mientras que el limite expresa el ser ontolégico del hombre
respecto a Dios, la limitacion apunta a lo ilimitado y, por tanto, contiene
elementos relacionados con la tentacién y el pecado (Gn 3,5). El limite
teoldgico, pues, ha de entenderse como la finitud fenomenoldgica, que tiene
por experiencia propia vivir la contingencia. Y esta no se concibe como una
limitacion, sino como sinénimo de finitud, que es un «modo de ser positivoy,
tal y como asevera el Doctor Sutil’. En la finitud, pues, se refleja el espesor
total de la humanidad, la univocidad del ser y desde esta contingencia o

limite, se inicia un camino ascendente solo transitable a partir de la

4 Cf. J. Duns Escoro, Ordinatio |, d.8, n.32 (IV, 165).
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Encarnacion, que asume la univocidad del ser «de abajo», para

transformarlo en el ser de «arriba» (Cf. PR, 155-156).

Dios, por tanto, no modifica las leyes de la naturaleza que El mismo ha
impuesto para la Creacion. EI hombre sigue siendo finito, contingente y con
limitacion, pero el Creador puede permitir que este transforme su conciencia
de finitud. Es la providencia divina la que posibilita esta transformacién. En
palabras del propio Falque: «La providencia no esta en el mundo, sino en la
manera en que interpreto el mundo»’. Es decir, Dios no actia en el mundo
de las cosas, aquellas que se dan objetivamente, sino en la conciencia
(siempre subjetiva) que configura el mundo dado. Se aprecia aqui la
impronta fenomenoldgica de Falque, aquella que dicta la ausencia de lo
factico fuera de la intencionalidad de la conciencia irreductible. Esta huella
de la fenomenologia comporta, como ya esclarecimos, una dimension
antropologica de fundamentacion clasica, tal y como afirma San Agustin de
Hipona en sus Confesiones: «porque tu estabas dentro de mi, mas interior

que lo mas intimo mio y mas elevado que mas sumo mio»®.

Falque retiene, pues, elementos del analisis del enfoque filosoéfico
ineludible que constituyen un primer decir con el peso existencial completo.
Comenzar el discurso sobre el hombre desde su inmanencia no es
simplemente filosofico, pues la tradicion ya lo aplicaba a Cristo respecto de
su condicién humana, tal y como expresa San Ireneo de Lyon: «lo que no es
asumido no es redimido»’’. Aplicado ahora al propio hombre, encontramos
un mayor alcance significativo y necesario para poder trascender al hombre
a secas: solo sera transformado si es reconocido, previamente, en la finitud

que lo constituye. Sea, pues, desde la perspectiva de filésofo o de tedlogo, la

S E. FaLaug, «Dieu nous éprouve-t-il ou faut-il sauver la providence?», en La vie spirituelle
734 (2000) 85.

76 SaN AcusTiN DE Hipona, Confesiones lI1,6,11, en Obras t. 1I, Edicion bilinglie preparada por
A. C. Vega, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1946, 407.

" Citado en Documento de Puebla. Ill Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, n.400, en

https://www.celam.org/documentos/Documento _Conclusivo Puebla.pdf, Consultado
29/11/23.
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finitud se describe desde «la pura y simple facticidad de nuestro ser ahi»
(PG, 43), cuyo andlisis y esclarecimiento conectan con el sentimiento de
angustia, no ante la muerte unicamente, sino ante el proyecto vital que arroja
el reconocimiento de la finitud. Y esta realidad, esto es, habitar la finitud,
vivirla, transitarla, en nada compete aun a la moral o al juicio axioldgico,
pues, en primer término, la finitud asi entendida, no es «ni buena ni mala, al
menos desde el punto de vista de la corruptibilidad ordinaria de todo
viviente» (PG, 43). Esta corruptibilidad, también de Cristo, da cuenta del
peso de la existencia y de la imperiosa necesidad de tomar conciencia de
sus atributos, cuyo conocimiento y vivencia sittan al Dasein en una
autenticidad que apunta a una mimesis de la experiencia cristica de

Getsemani.

Por tanto, encontramos en Falque un reconocimiento de la finitud
fenomenoldgica y del limite de la teologia como algo positivo. Ademas, la
finitud como punto de partida y unico anclaje humano en la inmanencia
trasluce dos eventos teoldgicos: por un lado, la creacién; por otro, la
Encarnacion. Ambos sucesos de la Revelacion se insertan en la humanidad
general, en el hombre a secas, de modo que reconocerlo y transitarlo es

condicion previa y necesaria para llegar a Dios.
A. El pecado

La lectura existencial de Falque de la finitud arroja una concepcién del
pecado esencial para el devenir de su vision antropoldgica. La Escritura
aporta elementos esenciales para el desarrollo de una hamartiologia
ensayada por nuestro autor y que, sin salirse del dogma, actualiza la
concepcion del pecado original. Si bien es cierto que San Pablo afirma que
Cristo muere por los pecados del hombre (Rom 4, 25), la teologia biblica
interpreta esta muerte expiatoria en el contexto de una accién salvifica como

reconciliacion’. El mismo Apdstol de los gentiles afirma: «Dios estaba, por

8 Cfr. E. Lonse, Teologia del Nuevo Testamento, Cristiandad, Madrid 1978, 134.
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medio del Mesias, reconciliando el mundo consigo, no apuntandole los
delitos, y nos confié el mensaje de la reconciliacién» (2Cor 5,19). El sujeto
de esta reconciliacion es Dios, quien envia al Hijo. A diferencia de la teoria
medieval de la satisfaccion, en donde la reconciliacién es obtenida por Dios
a través de un sacrificio pleno y que sélo Cristo podia ofrecer, San Pablo
sostiene que no es Dios quien recibe la reconciliacion, sino que es él quien

reconcilia al hombre y al mundo consigo mediante Cristo.

En esta idea paulina reside una maxima franciscana ulterior que
tendremos oportunidad de repetir: Cristo recapitula todo lo creado, concluye
la obra de la creacidn que el Padre, en una accion primera, por la palabra,
inicia con una finalidad de la que participa su criatura mas preciada, el ser
humano. En el plan salvifico de Dios, la muerte de Jesus de Nazaret no esta
encaminada a proyectar una imagen de la finitud superada bajo la seguridad
de una resurreccion inminente, pues esto rebaja la naturaleza propia de la
finitud que el examen fenomenoldgico va a ir mostrando. Si asi fuera, la
finitud humana seria en si misma pecaminosa, como el Dasein, y la muerte
biolégica estaria vinculada al pecado original™. Sin embargo, «la muerte de
Cristo no es la expiacion del pecado sufrida por él en lugar nuestro, no es un
castigo que Dios afiade al pecado para obtener la reparacion del mismo»®.
Falque elige, pues, una soteriologia de la finitud inocente frente a la primacia
de una soteriologia redentora. En este enfoque de la salvacion, la finitud se
describe y atestigua al maximo cuando el hombre se relaciona con Dios,
pues cuando la finitud se resquebraja realiza una apertura de si que «hace

justicia y honra tanto a la humanidad como a Dios»®'.

® En este punto, Falque se desmarca de Balthasar, quien no distingue entre angustia del
pecado y angustia de la muerte. Cf. H. U. von BALTHASAR, El cristianismo y la angustia, trad.
J. M. Valverde, Guadarrama, Madrid 1964, 76.

8 J. MoineT, El hombre que venia de Dios, vol.ll, Desclée De Brouwer, Bilbao 1994, 192.

8 P. VALLN, La révélation de Gethsémani: la descente du Verbe dans le silence du mal.
Métaphysique et théologie de I'agonie, en C. BruniER-Couuin (Ed.), Une analytique du
passage. Rencontres et confrontations avec Emmanuel Falque Communications, Editions
Franciscaines, Paris 2016, 124. (La traduccion es nuestra).
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La tesis de Falque es que Cristo reside en la finitud y su encarnacion
tiene lugar a expensas del pecado, por lo que el Dios humanado no apunta a
la acciéon de paliar una falta inherente a la finitud humana, sino para asociar
al hombre a lo divino. Por eso, «lejos de condenar la finitud humana, el Hijo
encarnado, al contrario, la consagra y transforma al habitar hasta el extremo
su angustia» (PG, 45). Aplicar la intencionalidad fenomenolégica a la
experiencia de la finitud en si supone desligarla, en primera instancia, de la
estructura del pecado. Se impone, pues, separar el pecado del sufrimiento
de la muerte biologica y afirmar que la finitud no es pecado, aunque la
naturaleza humana per se propicia una angustia vinculada al pecado. Esta
angustia esta asociada a la tentacion derivada de la desesperacion ante la
muerte y opera de modo concreto respecto a ella: la concibe como el final
absoluto del proyecto del Dasein. Es decir, la muerte no es una manera de
ser de la vida, sino que esta al final de esta. Cuando se concibe la muerte
biolégica como unica y sindnima de la espiritual, ahondamos en esa

desesperacion inevitable que incluye la vision anticipada del acto de fenecer.

Por tanto, la finitud que se desprende de la existencia humana no esta
en absoluto causada por el pecado, lo que no significa que el pecado no se
relacione con la finitud. Para Falque, el pecado aparece cuando la finitud se
vive como una prision de la que el sujeto en si mismo y en su propia muerte
no puede escapar. En efecto, el pecado, aunque tenga relacién con la
muerte espiritual, no es causa de la muerte bioldgica®® y eso supone afirmar

que el horizonte de esta muerte organica,

no suprime el pecado, al contrario, lo realza y lo revela en su verdadera
naturaleza, a saber: la separacion del hombre respecto de Dios en su
auto-encerramiento en una finitud, como tal, no pecadora, y cuya angustia

8 «Hay un vinculo entre el pecado y la muerte, pero este vinculo no es ontoldgico. La

muerte biolégica no aparecio con el pecado. Y esto vale también para la especie homo. Los
primates conocieron la muerte antes de llegar a tener una vida espiritual, que es la que
puede dar sentido a la nociéon de pecado», J. F. MaLbamg, «Que peut-on dire du péché
originel a la lumiére des connaissances actuelles sur l'origine de I'humanité?», en Bulletin
Littérature Ecclésiastique 47 (1996) 12. (La traduccion es nuestra).
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desesperada por no saber como vivir sefala una muerte -esta vez
espiritual- que se convierte entonces, si no en consecuencia de dicha
finitud, si al menos en simbolo de la misma (PG, 58).

El pecado consiste en el rechazo de la imperfectibilidad originaria que
trasluce la finitud, por la cual, el hombre puede perfeccionarse. Y esto es
plausible porque la finitud humana es, lo hemos dicho, la finitud anunciada
del Verbo encarnado. El recentramiento fenomenolégico de la finitud y sus
correlatos (angustia, sufrimiento, corruptibilidad) implica una vivencia
humana que contiene el sentido originario del Dasein (existencia auténtica)
en clave cristiana. Esta existencia es la misma que Heidegger y Sartre
reclaman, y consiste en acometer un acto de libertad que conlleva aceptar la
realidad de la muerte. Como vimos, en el fildsofo aleman, esta muerte revela
ante al Dasein la nada. La nulidad es algo insoslayable para el hombre, pues
todos sus proyectos acaban frustrados por la muerte. En el caso de Sartre,
la autenticidad consiste en aceptar la libertad absoluta con la consiguiente
angustia y responsabilidad que conlleva. Esta libertad incluye la aspiracion a
un proyecto ideal de llegar a ser en-si-para-si, un ideal que coincide con el
concepto de Dios, un ser consciente auto-fundado y, como tal, una idea
contradictoria. Ante la imposibilidad de un proyecto realizable, el hombre
aparece como una pasion inutil y su existencia cae en el absurdo. Surge
entonces la nausea, un sentimiento que experimenta el hombre cuando
adquiere plena conciencia de que esta desprovisto de razon de ser, de que

es absurdo®.

Sin embargo, para el cristiano la muerte es un corolario de la finitud y
ésta es la condicion de posibilidad de vivir las primicias de una vida que es la
antitesis de la nada y del absurdo, la vida eterna. La existencia auténtica que
se deriva de transitar la finitud dada es antidoto contra el existencialismo
ateo y contra el gnosticismo inoculado en el seno del cristianismo, que
atenta contra las potencialidades de la vida humana y el encuentro con la

naturaleza creada.

83 Cf. J. P. SARTRE, La nausea, trad. A. Bernardez, Alianza, Madrid 1978, 164.
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Falque supera asi, la concepcion antropolégica del imago Dei que
contempla al hombre como la extension de la infinitud de Dios en la
humanidad. En esta vision reside un deseo de ser como el Creador, un
anhelo de perfeccion que concibe la «caida» como pecado al romper con lo
perfecto. Sin embargo, el anadlisis de Falque reclama la imperfectibilidad
originaria, esto es, habitar la finitud, atravesarla sin sobrepasarla, de modo
que el hombre pueda crecer y caminar hacia el encuentro de Aquel que ya
hizo la travesia por nosotros en la persona del Hijo. Se observa, pues, en
Falque una afinidad mayor con la patrologia latina que la griega, por cuanto
la primera apunta a una humanizacién de Dios mas que la divinizacion del
hombre. Ademas, la antropologia teolégica nos muestra que el hombre no es
creador, sino creatura y la doctrina de la creacién ensefia que la accién de
Dios al crear, en cuanto acto de amor de Dios, aplica limitaciones a su
omnipotencia, lo que implica una relacion de dependencia entre ambos®. La
impronta de Dios en el mundo se reconoce en las condiciones de ese mismo
mundo, en donde la corruptibilidad y la finitud son sefias de identidad, asi
como el pecado, sea original o personal. Esa impronta divina en lo creado
también incluye otra coordenada de la antropologia teoldgica especial: la
gracia. Porque, «donde abundé el pecado, sobreabundé la gracia» (Rom
5,20). Esa gracia se encarna, se corporaliza en Cristo, de naturaleza
humana y divina, y abarca y supera todo el pecado posible que se produce

en el mundo.

La dimension del pecado aparece, pues, con el rechazo de la condicion
humana, de la creaturidad, experimentada por el hombre en su humanidad y
vivida por Cristo en su encarnacién y pasion. Aceptar esta limitacion, no
vivirla como limitacion, sino comprendiendo los limites, es también recordar
que Cristo no viene a romper estos limites, sino a asumirlos y transformarlos.
Se halla aqui un elemento base de la antropologia de Falque: asumir el

limite, pero no rebasarlo con las propias fuerzas (pelagianismo), sino

84 Cf. J. L. Ruiz pE LA PeRA, Teologia de la creacion, Sal Terrae, Santander 1987, 117.
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asumirlo para esperar el paso, la transformacion operada por Dios y cuya
recepcion se fundamenta en la gracia. El inicio de la senda hacia Dios tiene
lugar desde el hombre a través del Verbo hecho carne y constituye la
respuesta a la llamada de Dios, que es quien da el primer paso por el

hombre. Porque es siempre Dios quien toma la iniciativa®.

Sin embargo, auto-encerrarse en la finitud, no saber como vivirla es
sucumbir a la desesperacion y entrar en la esfera del pecado. En este punto,
Falque recurre a un tedlogo franciscano para indicar la vinculacion de la
desesperatio con el pecado. Es San Buenaventura quien advierte de la
tentacién de no saber vivir la muerte cuando se asocia a la desesperacion.
La desesperacion es otra forma de angustia y muerte y contiene una
estructura de pecado. En rigor, la desesperatio se opone al Espiritu Santo,
por cuanto niega la misericordia divina y conduce a un auto-encerramiento
del individuo. Este alejamiento de Dios no es otra cosa que un pecado contra
el Espiritu «que no se puede perdonar»®. Sucumbir a la desesperacion, no
atravesar la finitud en analogia con el modelo cristico, que es ejemplar, es
dejar abierta la puerta a la muerte espiritual, una posibilidad referida al
pecado significada por el modo de vivir la muerte. La muerte espiritual, la
verdadera muerte, es materializar la tentacion de no transitar la finitud segun
la propuesta de la obra creadora de Dios, que tiene una intencién salvifica y

recapituladora.

El pecado, pues, lleva en su seno el sufrimiento aparejado por no saber
como vivir la muerte e intentar superarla. Los intentos de superarla no son
pocos en el pensamiento contemporaneo®”. Pero el hombre creyente, que
parte de lo inmanente, como hemos aseverado, sigue a Jesus en su

experiencia de finitud y resistencia ante la angustia del pecado, y aprende a

8 Cf. RaHNER, Curso fundamental sobre la fe, 32.

8 SaN BUENAVENTURA, Breviloquio, Ill, XI, 14, en Obras t.1, Edicion bilinglie preparada por Fr.
Ledn Amords, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1945, 325.

87 Ya hemos descrito las propuestas de Heidegger y Sartre, quienes tuvieron en Nietzsche
un precedente con su tesis de la voluntad de poder, cf. F. NieTzscHE, Asi habl6é Zaratustra,
trad. A. Sanchez Pascual, Alianza, Madrid 1987,131-134.
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vivir la muerte. Esta no aparece como la imposibilidad de toda posibilidad o
como el fin de la vida, sino como don de la propia vida, porque el hombre es
y se reconoce como tal en la muerte. Resuenan aqui los versos de San

Francisco de Asis relacionados con la muerte:

Loado seas, mi Sefor, por nuestra hermana la muerte corporal,

de la cual ningun hombre viviente puede escapar.

Ay de aquellos que mueran en pecado mortal!

Bienaventurados aquellos a quienes encontrara en tu santisima voluntad,
pues la muerte segunda no les hara mal®,.

Falque sigue aqui al poverello de Asis, quien al personalizar la muerte
y darle el dulce nombre de hermana, fraterniza con la hermana vida y la
entiende como compafiera inseparable de un mismo destino. La muerte en
San Francisco tiene un nuevo rostro humanizado vy vital, pues ve en ella un
paso y un momento para el gran encuentro con el Otro, con Dios. La muerte,
desde la optica franciscana, abre un nuevo camino para ser hombre, para la
convivencia humana, para fraternizar con la creacién y «para orientarse al

Sefior de la vida y de la muerte»®.

El analisis de Falque de Getsemani trasluce una concepcién del
pecado original vinculado al pecado del mundo, un pecado inherente a la
condicion humana una vez que esta comienza en el ambito de lo creado.
Falque no se desmarca en ningun momento de este dogma, pues pensar al
hombre sin pecado original conduce a una vision de él infinitamente
divinizado. Sin embargo, Falque oscila mas el planteo antropolégico en el
marco de una humanizacion de Dios, que en la idea de la divinizacidon
humana, como ya dijimos. Esta ultima opcidon, mas propia de la teologia
patristica griega puede albergar, a partir de una erronea comprension, la
tentacién de ser como Dios (Gn 3,5) y marca de la insolidaridad humana,
rasgo creatural que se absorbe, no obstante, con la gracia que imprime el

bautismo. En este sentido, el hombre para Falque es de condicién pecadora

8 SaN FraNcisco D Asis, Escritos completos y biografias de su época, Edicion preparada por
Fr. Juan R. de Legisima, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1945, 71.
8 J. A. MerINo, San Francisco de Asis y su fascinacion, Editorial Cisneros, Madrid 1984, 49.
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no por su creaturidad en si, por la finitud y contingencia derivadas de ella,
sino por la apertura que hace de ella, bien sea para romper los lazos con su
creador (ateismo) o para creer en El con sus propias fuerzas (pelagianismo).
Por tanto, la situacidn humana referida al pecado no reside en un defecto
imputable a la obra creadora de Dios, «por mas que la finitud y la
contingencia propias de la criatura estén en la raiz de su posibilidad de
pecar. Perfectibilidad de la criatura y mal moral son dos nociones que han de

ser cuidadosamente distinguidas»*.

B. La angustia

La angustia ante el suceso de la muerte esta presente en la Escritura.
No son pocos los pasajes que la mencionan y ejemplifican en una asuncion
inevitable®'. El propio pasaje de Getsemani atestigua esta angustia y la
consagra al vivirla y pasarla al Padre. En analogia cristica, la angustia
contiene para el creyente una funcion didactica cuyo fundamento radica en
el «desasimiento de si como condicion de su fe» (PG, 68). Esta accién de
desasirse 0 de desapego es una experiencia metafisica a la luz de la
vivencia de Cristo, de modo que la angustia supera la explicacion psicoldgica
que otros autores han dado a partir de las afirmaciones de Kierkegaard
sobre el tema®2. El andlisis inicial de Falque de Getsemani incluye una vision
de la angustia que expresa un estado de inquietud y tormento interior ante el

suceso venidero de la muerte; ademas, es la manifestacion explicita de su

% L. F. Labaria, Teologia del pecado original y de la gracia. Antropologia teoldgica especial,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2001,124.

9 Salmos 18.6, 23.4, 34.17-18; Jr 4,31; Is 13,8; Mt 7,15; Jn 16,21; Hb 2,14-15; 1Co
15,55-57; Ap 12,5.

92 Si bien es cierto que para Kierkegaard la angustia es «la realidad de la libertad como
posibilidad antes de la posibilidad» y tiene una fundamentacion ontoldgica y moral, el
fildsofo danés la sitia en el ambito de lo psicoldgico, por cuanto es una «determinacion del
espiritu que ensuefia y, por tanto, permanece en la psicologia», S. KIERKEGAARD, El concepto
de la angustia. Una sencilla investigacion psicolégica orientada hacia el problema dogmatico
del pecado original, trad. J. Gaos, Espasa, Madrid 1979, 59-63. También, Cf. E.
DREWERMANN, La palabra de salvacién y sanacion. La fuerza liberadora de la fe, Herder, trad.
C. Gancho, Herder, 1996.
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Dasein arrojado al mundo, en este caso, una puesta en suspenso de su ser

en el mundo a la espera de ser transformado tras la pasién y muerte.

La reduccién fenomenolégica de la angustia cristica deja al descubierto
varios elementos que se dan cita: por un lado, el miedo a fenecer,
experiencia descrita por Heidegger que Falque recoge para diferenciarla de
la angustia misma; por otro, el pavor (thambos), sentimiento que desborda al
ser en si y que lo invalida para su propia autodeterminacion. En este pavor
expresa con mas claridad el sentimiento de soledad absoluta que Cristo vive
y que, en el caso del hombre comun, suele desembocar en un acto heroico
de superacion o bien en una claudicacién total de la existencia. Ni un caso ni
el otro se citan en la accion de Cristo, quien tentado a superarse o claudicar
en si mismo, decide dejar en manos del Padre el devenir del suceso: «Abba,
Padre, tu lo puedes todo, aparta de mi esta copa. Pero no se haga mi

voluntad, sino la tuya» (Mc 14,36).

Jesucristo decide, pues, no asumir por si mismo el fin y reclama al
Padre para acometer el paso (pesaj). Este pasar o «desvio» tiene lugar en
un escenario de muerte, explicitado en el Golgota, que supera tres actitudes
asociadas a Cristo por la tradicion cristiana. Falque afirma que estas
actitudes entrafian una concepcion erronea de la praxis cristica en torno al
suceso de Getsemani y que desvirtuan el sentido auténtico de su existencia.

Este «triple fracaso de la puesta en escena» es el siguiente (cf. PG, 79-83):

1. «Resignacion». Cristo, en una actitud propia del estoico, se resigna
al comprobar que ha sido abandonado por la humanidad, de modo que
asume con su muerte el perdon de los pecados del hombre. Esta es la
actitud que sostiene la teoria expiatoria de la salvacién, que vincula
expiacion y encarnacion, como en el caso de San Anselmo de Canterbury®,

y que el Concilio de Trento refrenda en su Decreto sobre la justificacion (Cf.

% «Es evidente por tanto que Cristo, al que creemos Dios y hombre, ha muerto por
nosotrosy, S. ANseLmo, Por qué Dios se hizo hombre Xl, en Obras Completas t.1, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 2008, 859.
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DH 1520-1630). Este escenario elimina la alegria y la esperanza que Cristo
muestra en su ministerio y predicacion. Esta vision reduccionista muestra a

Cristo, simplemente, como el cordero inmolado, obediente al Padre.

2. «Certidumbre». Cristo, consciente de si mismo y de su destino,
accede a su final conociendo el dia y lugar de su muerte y resurreccion. Este
escenario es propio de una vision beatifica y divina de Jesus, que resalta al
Cristo de la fe por encima del Jesus histérico. Vemos a un Jesus controlando
el «mas allay», representando el papel de la angustia, el sufrimiento y la
muerte en el «aca». Se trata de una vision herética, ya que trasluce un
docetismo incipiente, en donde, ademas de la conformidad y plena
conciencia de los pensamientos y actos de Cristo hasta su muerte, se

difumina la naturaleza humana del Hijo y su sufrimiento verdadero®.

3. «Heroismo». Jesus aparece como un héroe que acaba su vida en la
cruz. Lo que es escandalo para unos (judaismo) y necedad para otros
(romanos), es ahora un acto heroico para el cristianismo. Se abre camino en
este escenario al superhombre (Ubermensch), un ser humano que niega el
alcance real de la muerte. Jesus, dando su vida, en el fondo la recupera y

hace a la muerte algo intrascendente e irreal.

Para Falque, el escenario auténtico gira en derredor de un Cristo que,
ante su propio miedo en la cruz a la muerte, revela la profundidad de su ser.
Jesus toca la precariedad de su existencia, pero ni se resigna, ni se asegura
la vida eterna, ni realiza un acto heroico. En realidad, inaugura un nuevo

modo de temporalidad que la escatologia cristiana, en opinion de Falque,

% EI docetismo es una herejia que distorsiona la persona de Cristo al hacerlo pasar por un
impostor, esto es, un ser divino que adopta un papel humano en su periplo por el mundo.
Padres Apostolicos, como San Ignacio de Antioquia, advirtieron pronto este error teoldgico y
atacaron sin temor a aquellos que defendian esta concepcién de Cristo. Cf. J. QuASTEN,
Patrologia I. Hasta el Concilio de Nicea, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1985,
74-75.
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debe redescubrir®. En la profundidad y precariedad de Cristo reside un

pesaj, una pascua,

un paso a la configuracion ontolégica definitiva mediante la anulacién del
desfase aun vigente entre Cristo y su obra creadora; desfase no codificable
en categorias cuantitativas (distancia en el espacio o en el tiempo), sino en
la categoria cualitativa (ontoldgica) del modo de ser®.

Lo que subyace en esta interpretacion escatoldégica es una manera
nueva de concebir el tiempo lineal, inaugurado por la tradicion semitica y que
San Pablo relaciona con la Parusia®. Esta temporalidad, propia del
cristianismo originario, esta definida por la tension escatologica irreductible
del «ya, pero todavia no», tension que aparece en todos los escritos
paulinos y que apunta tanto a lo ya alcanzado en la muerte y resurreccién de
Cristo -en la que el hombre participa por el bautismo- como a lo que le
deparara el futuro consumado por la segunda venida. La praxis creyente que
implica este modelo de temporalidad se orienta a un modo de vivir esa
espera del Reino® y no la preocupacion de conocer el dia en que se
materialice. Dicho de otro modo, lo importante es «estar en alerta» para no
dejarse sorprender por el Sefior, que «llegara como un ladrén en la nochev,
lo que conduce a no desentendernos, como cristianos, del mundo, de la
historia y de lo cosmico. Esta idea, que desarrollaremos en la ultima parte de
este trabajo, va unida a la «tensién entre lo que ya se ha recibido y la

posibilidad de perderlo»®, por cuanto el cristiano ya ha sido justificado con la

% Completamos esta afirmacion con estas palabras del tedlogo jesuita Ruiz de la Pefia:
«Una escatologia que desdefie la mundanidad y la temporalidad definitorias de lo humano
sera rapidamente suplantada por la variada gama de los sucedaneos idolatricos del futuro
absoluto: el progreso, el reino de Dios en la tierra, el paraiso de la no contradiccién», J. Ruiz
DE LA PERA, La pascua de la creacién. Escatologia, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1996, 33.

% Ruiz oe LA Pera, La pascua de la creacion, 139.

9 «En lo referente al tiempo y a las circunstancias no necesitdis que os escriba, pues
vosotros sabéis perfectamente que el Dia del Sefor llegara como un ladrén en la noche (...)
Asi pues, no nos entreguemos al suefio como los demas, sino que estemos en vela y
vivamos sobriamente», 1Tes 5,1-2.6.

% Esta vivencia es analoga a la existencia auténtica del Dasein heideggeriano, aunque el
ser-para-la-muerte del filésofo aleman se torna en instauracion y disfrute del Reino de Dios
desde la 6ptica creyente. Cf. HEIDEGGER, Ser y tiempo §65, 338-346.

% J. GNILKA, Teologia del Nuevo Testamento, trad. J. Diaz, Trotta, Madrid 1998, 89.
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encarnacion y resurreccion de Cristo, y su condenacion comienza en este

mundo a partir del desprecio hacia lo creado y a su recapitulador (Cristo).

La experiencia cristiana se condensa, pues, en un «estar en alerta»
que expresa un éxtasis (un salir hacia fuera) que apunta al futuro instalado
en el «si mismo» y que capacita al hombre para orientar su presente. Bajo
esta coordenada antropoldégica (ligada a la escatologia), la Resurreccidén no
designa, como dice Falque, «un ser-de-la-vida-después-de-la-vida, tal y
como lo expresa Falque, sino mas bien una manera de ser de la vida en
nuestra propia vida» (PG, 87). Para el cristiano, la vida expresa en todos sus
poros el despojamiento cristico del yo, traspasado al Padre y, por tanto, la
asuncién de una nueva y radical alteridad. Resuenan de nuevo las palabras
de San Pablo de Gal 2,20 (no nos importe decirlas una vez mas): «ya no
Vivo Yo, sino que el Mesias vive en mi. Y mientras vivo en carne mortal, vivo

de fe en el Hijo de Dios, que me amd y se entregd por mi».

Si bien es cierto que Falque se vale del analisis fenomenoldgico para
esclarecer esta actitud de Cristo que posibilita una comprensién certera de la
praxis cristiana, la propia fenomenologia reduce el cristianismo a una opcion
moral, ya que la Parusia o la Resurreccidén son de imposible reduccion. Esto
supone negar la dimension trascendente del cristianismo, pero la
fenomenologia rebelde de Falque permite hallar en estos elementos praxicos
de Cristo, la propia esencia del cristianismo. En efecto, la experiencia
paraddjica del Hijo, quien muere «habitando de esta manera hasta el
extremo el sentimiento de una ausencia que la vivencia de una espera no
consigue reabsorber» (PG, 89) es la piedra angular de una confesién, la
cristiana, que nace desde el subsuelo, desde el abismo que implica la
angustia y la necesidad del Otro (el Padre) para subsistir corporalmente en
un mundo sujeto al pecado y la perdicion cuando solo se atisba en el
horizonte, la resignacion, la certidumbre o el heroismo. Cristo renuncia a

darle un sentido a su muerte porque, en el fondo, no sabe lo que quiere y
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solo confiando en el Padre «acepta su indeterminacion en un

cuestionamiento radical sobre el sentido de la vida»'.

El andlisis fenomenoldgico de la angustia de Cristo realizado por
Falgue va dejando algunas conclusiones importantes para la comprension
del hombre. En primer lugar, la angustia deja en suspenso a Cristo porque
intuye escapar al Dasein en su totalidad. Falque llama a esto la «experiencia
metafisica de Dios en su comparticion» (PG, 93) y, siguiendo de nuevo a
Heidegger, distingue un doble sentido, existentiva y existencial'’.
Existentiva, por cuanto expresa una situacion intima vivida en exclusiva por
el y que gira en torno al sinsentido mismo de la existencia ante la conciencia
de fenecer. Existencial a la vista de las posibilidades que abre al ser la
realidad del deceso; la angustia de finitud, afirma Falque, «aparece entonces
aqui, de manera ejemplar y paradigmatica, en la agonia de Cristo en
Getsemani» (PG, 94). Esta experiencia, la agonia de Jesus en Getsemani,
es un camino angosto, estrecho, en donde la angustia de la finitud
(estructura propia de lo humano) se convierte en un modelo existencial al

hacerse cuerpo en la encarnacion.

En segundo lugar, la angustia supone la entrada de la nada por el Hijo
y explica que el conjunto de la creacion se pliega con Cristo a la ley de
condicional y ordinaria de la finitud y la corruptibilidad. En virtud de la
angustia, y no del miedo a fenecer, tiene lugar en Getsemani un combate
cristico que expresa la auténtica omnipotencia de Dios. No se trata de un
Dios que todo lo puede, que todo lo domina (pantokrator), sino de un Dios
que sostiene todas las cosas (fo panta) en el ser. En el aislamiento del Hijo
se produce la comunion con el Padre, tal y como expresan las palabras de

Lc 22,42: «no se haga mi voluntad, sino la tuya». Dios Padre sostiene al Hijo

190 SaupaN, Penser Dieu autrement, 76.

01 E| término «existentiva» expresa mejor que «existencial» lo ontico de la existencia,
intencion de Heidegger cuando utiliza la voz alemana existenziell. Sin embargo,
«existencial» lo reservamos para traducir existenzial, término que apunta a lo ontoldgico, a
una estructura del ser del Dasein. Cf, HEIDEGGER, Ser y tiempo (nota del trad. de la pagina
33), 454.
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y a toda la humanidad, mostrando, paraddjicamente, que su fuerza reside en

la debilidad (finitud) y su sabiduria en la locura (dejar morir). En palabras del

propio Falque,
Dado que, efectivamente, aquel al que el mundo como tal también se
habia ligado en su proyecto de salvacion renuncia con su Padre al ejercicio
de una omnipotencia incondicional (potentia absoluta), el conjunto de lo
creado se pliega entonces, y siempre con €l -pero no necesariamente
como él (que propiamente vendra a ensefarlo al Padre)-, a la ley
condicional y ordinaria (potentia ordinata) de la finitud y corruptibilidad (PG,
105).

Falque muestra, nuevamente, que la finitud no es caida, que esta
desligada, en su naturaleza mas propia, del pecado. La vinculacién a Dios
pasa entonces por la asuncion de lo sensible, de lo fisico, de la corporeidad
que emana de una experiencia limite que manifiesta a Cristo aceptando el
solus ipse existencial de su propia angustia. Pero esta aceptacion no implica
la realidad de un abandono del Padre respecto del Hijo, sino la consumacion
del designio trinitario que, en aras de la salvacion, ha de pasar por esta
vivencia extrema y que se completa con el suceso acaecido en el Gélgota.
En efecto, la angustia de Getsemani es el primer momento de un paso,
concebido como experiencia metafisica, que continua en el sufrimiento que

Cristo vivencia en el monte Calvario.
C. El sufrimiento

Ya lo hemos dicho: la muerte para Cristo no designa «estar-al-cabo de
su vida, sino mas bien una modalidad propia de su existencia» (PG, 114). En
los albores de la pasion y ulterior muerte, Cristo expresa esta modalidad
propia de su existencia, indicando a sus discipulos cdmo deben actuar ante
la ruina existencial que acontece: «jCuidado, que nadie os engane!» (Mc
13,5). Se trata, de nuevo, de «estar siempre en alerta», de «estar abierto» a
un futuro inminente que orienta el presente y determina el curso de la
humanidad: el anuncio del Evangelio del Hijo. Las cartas paulinas cifran esta

modalidad experimentada por Jesus con su marcado sentido escatoldgico,
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asi como los evangelios sinOpticos que narran la subida a Jerusalén,
cargados de sufrimiento. Pero ademas, «estar siempre en alerta» no sélo
tiene una funcion escatoldgica, sino que define la praxis cristiana del dia a
dia, inaugurada por Jesucristo al pasar (atravesar) de punta a punta el ser
del hombre. Jesus encarna esta actitud en el paso ejemplar y marca el modo
habitual del ser cristiano. Este concibe su muerte como una manera de vivir,
un modo de existir, caracterizado por una referencia absoluta al Padre. Estar
referido al Padre es posible porque su ser es ek-sistencia, esto es, sale de si
para orientarse al Absoluto. Se trata de una modalidad de la vida
contextualizada en el horizonte de la muerte siempre presente. La muerte,
en cuanto posibilidad actual del Dasein, organiza la vida. En palabras del

autor:

Hacer ‘una sana y buena eleccion en esta’ vida exige asi proyectar
retroactivamente lo posible de mi muerte sobre el presente de mi vida que
aquella abre, de modo que el ‘todavia no’ o el ‘excedente’ -que me queda
por vivir y que hace mi vida- guie, oriente y revele mi ‘poder-ser mas propio’
(PG, 119).

La alerta que ejemplifica el Hijo consiste, ademas, en no romper nunca
la relacion con el Padre, quien lejos de abandonar a su Hijo, padece con El,
sufre solidariamente el acontecimiento venidero del Goélgota'®. La soledad
de Cristo muestra la comunion del Hijo con el Padre. En este aislamiento
existencial, Dios Padre transita la humanidad y la profundiza en la
experiencia del Hijo. La segunda persona de la Trinidad es la que sufre,
padece (passus est) y comunica este sufrimiento a la primera persona, el
Padre, quien lo acompafa. Como afirma Moltmann (y ahora si que Falque
continua con él), entre el sufrimiento del Hijo y el sufrimiento del Padre, «el

hijo sufre el morir y el Padre sufre la muerte del hijo»'®. Es mas, la situacion

192 Falque se desmarca de la tesis de Moltmann sobre el abandono trinitario del Hijo tanto en
Getsemani como en el Golgota, aunque tiene muy en consideracion la teologia de la
esperanza que desarrolla el tedlogo aleman. Cf. J. MoLtmanN, El Dios Crucificado, trad. S.
Talavero, Sigueme, Salamanca 2009, 282.

103 «...a la orfandad del hijo corresponde la carencia del hijo por parte del Padre, y si Dios se
ha constituido en Padre de Jesucristo, entonces sufre él en la muerte del hijo también la
muerte de su paternidad», MoLtmann, El Dios Crucificado, 345. La clave trinitaria desde la
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de desconcierto que vive el Hijo muestra la manera de ser existencial del
Hijo en cuanto Hijo. Esta manera expresa voluntad pura, vista a un tiempo
en forma de obediencia: «pero no se haga mi voluntad, sino la tuya» (Mt
26,39); y a otro, en forma de cumplimiento: «Padre, en tus manos pongo mi
espiritu» (Lc 23,46). Heuristicamente, el ofrecimiento de la vida del Hijo en la
antesala de su propia muerte muestra un plan divino que asume la ley
ineluctable de corruptibilidad de todo ser vivo. Sélo en segundo lugar repara

los pecados humanos.

El periplo cristico de Getsemani al Godlgota marca claramente la
modalidad de ser de la vida de Jesucristo que incluye la vivencia del
sufrimiento extremo. Lejos de una preparacion para un acto final heroico, el
consentimiento de Jesus respecto de una muerte en cruz expresa la
modalidad de su vida. Esta vida tiene en su centro el despojarse de si,
desprenderse de si mismo y renunciar «al deseo de un control imposible»'%.
En su peregrinar terreno, el Verbo experimenta y dona a la humanidad la

verdad mas originaria del Dasein humano. Como afirma Falque:

al sumirse progresivamente en la angustia de Getsemani, el Cristo que en
Jerusalén sube al Golgota considera progresivamente su muerte, en primer
lugar, como una ‘manera de vivir su vida' y no ya como el fin de su vida,
sustituyendo desde ese momento el cuando de la parusia final por el como
de su estar siempre vigilando (PG, 125).

Para Falque, el cristianismo debe hacerse cargo del sufrimiento a partir
de una fenomenologia del sufrimiento que implica un analisis de la
Encarnacion. Se impone dejar atras planteamientos moralizantes sobre el
sentido del sufrimiento de Cristo y sus implicaciones humanas. El sufrimiento
del Hijo no tiene una intencidn catartica, tal y como se expresa en la tragedia
griega, ni tampoco en la accion sacrificial propia del mundo judio, también

encaminada a la purificacién. El punto de partida es el hecho cristico mismo

que habla Moltmann permite comprender las diferencias de grado experiencial de las
personas divinas y dota de sentido la categoria fundamental que articula el discurso
trinitario: la relacion.

194 SaupaN, Penser Dieu autrement, 75. (La traduccion es nuestra).
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y la pregunta que surge de la simple observacion del relato evangélico de
Getsemani, es la de quién es ese hombre que esta invadido de angustia y
sufre en y por su existencia con el horizonte de la muerte a un tiempo.
Describir este sufrimiento, releer este acontecimiento, implica llevarlo a un

terreno existencial e intentar responder acerca de su verdadero sentido.

El analisis fenomenologico del sufrir de Cristo conduce, en primera
instancia, a una vivencia carnal que no responde ni a un dolorismo ingenuo
(naif) ni a una espiritualidad exagerada, sino a una experiencia de silencio,
en donde la palabra es carne misma'®, es anterior a ella y materializa la
kénosis divina. Esta kénosis encarnatoria, que es también «ocultamiento,
empobrecimiento y cubrimiento»'®, muestra una solidaridad con la carne de
la humanidad completa que no solo sirve para la redencion del pecado del

mundo, sino para concluir la obra creadora de Dios.

El analisis del sufrimiento cristico (y que el cristiano debe asumir en su
totalidad) conlleva la vivencia de la angustia de la muerte como un
padecimiento ontoldgico. Se trata de una experiencia radical e insuperable
que responde a una pasividad originaria'”. La experiencia de Jesus en
Getsemani muestra que «pasar» (passer) este mundo es padecer por ese
mismo mundo, henchido de finitud incomprensible, sin huir de él. Se trata de
un paso como prueba de aquel que es pasante (passeur) en el seno mismo
de ese paso. El Verbo no huye de su morada, de su mundo, sino que
acampa o habita entre nosotros (cf Jn 1,14). En ese habitar, queda a la

espera, en obediencia al Padre, asumiendo todo, desde el cuerpo organico

% Falque sigue aqui muy de cerca las afirmaciones de Balthasar, quien se distancia de la
esencialidad del lenguaje como fundamento de la fe y comprensiéon del dato revelado. Cf. E.
FaLaue, «Hans Urs von Balthasar lecteur d’Irénée ou ‘La chair retrouvée’», en Nouvelle
Revue Théologique 115 (1993) 683-698.

196 BaLTHASAR, Verbum Caro, 150.

97 |a pasividad originaria es anterior a toda actividad. Esta intuicion husserliana resulta de
la distincién entre «génesis activa» y «génesis pasiva» en la configuracién del yo
trascendental. En la primera, el yo funciona como constituyente, como productor de todos
los actos de la razdn practica; en la segunda, el yo contempla la cosa existente como algo
ya concluido, dado con la originariedad de la conciencia trascendental. Cf. E. HusseRL,
Meditaciones cartesianas §38, trad. M. Presas, Tecnos, Madrid 1986, 104.
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hasta la vivencia de ese cuerpo que entrafa la encarnacion. En la
obediencia se expresa un signo de autenticidad cristiana, por cuanto mas
que un abandono de si para adentrarse a la nada, tiene lugar una apertura
del ser del hombre para recibir el don gracioso de Dios. Cristo, pues,
obedece al Padre segun el modo de la creacion, ya que la naturaleza
humana del Hijo es una potencia condicionada (cf. PG, 152). Basta de nuevo
recordar que su naturaleza se somete a la ley de lo corruptible de todo ser
viviente. Ademas, incluso en el sufrimiento, se manifiesta la esencia divina,
marcada por el plan amoroso de Dios; en rigor, el amor sin limite, o unico

«digno de fe», como afirma Balthasar'®.

En su atravesar la humanidad de punta a punta, pasa al mundo del
Padre, a la eternidad (de donde procede), y le ofrece su existencia, de indole
natural y no pecadora. Cristo vive, pues, el sufrimiento extremo, experimenta
en su carne lo mas radical de lo humano y decide darselo a probar al Padre.
Ser igual a nosotros, excepto en el pecado, habilita a Cristo como sujeto
desvelador del Padre e introduce a la humanidad en la experiencia
inmanente de la trascendencia'®. Digamos una vez mas que Cristo no viene,
solamente, a liberar o redimir del pecado al hombre, sino en primer lugar, a
desposar al hombre en si mismo, con su Dasein como unico sustrato, de su
finitud (cuerpo) y de su carne. En palabras del propio Falque: «Al sufrir este
mundo (padecer), el Hijo transmite al Padre (paso) el peso de la finitud del
mundo experimentado en su muerte, e implora ahora al Padre que rompa
también su dolor» (PG, 140). El sufrimiento se expresa, pues, en un cuerpo
inicial que es fisico, aunque también vivido. Porque el sufrimiento fisico «es
el prototipo o raiz de todo sufrimiento»'® y, ademas, es «imposibilidad de

separarse del instante de la existencia. Representa el propio caracter

198 Cf. BALTHASAR, Solo el amor es digno de fe, 123-135.

% Falque retoma aqui la tesis de Husserl de la trascendencia en la inmanencia (ya
expuesta en el punto 1.3). En palabras del propio fenomendlogo aleman, «hay un mundo
trascendente que se origina sobre la base del fendmeno intencional del mundo objetivo»,
HusserL, Meditaciones cartesianas §47, 139.

"0 G, MaRCEL, Ser y tener, 22 ed., trad. A. M2 Sanchez, Caparrés, Madrid 2003, 88.
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irremisible del ser»™

. Este cuerpo primero, inicial, es un cuerpo sufriente,
por tanto, que lleva implicito una «carne silenciosa» (PG, 136) que necesita

ser esclarecida.
D. La carne silenciosa

Hemos visto con Falque su lectura fenomenolégica del relato de
Getsemani y hemos certificado que Cristo asume de manera deliberada y
definitiva los elementos propios que se derivan de vivir la finitud: posibilidad
del pecado, angustia, sufrimiento y muerte, aguardando esta en un horizonte
muy préximo. Continuamos con el andlisis, pero orillando definitivamente a
Heidegger por su olvido de la carne, y asumiendo la totalidad de los
presupuestos teoldgicos de Balthasar, marcados por la obediencia al Padre,

la realidad de la cruz y la Palabra como expresion carnal de la Trinidad.

Pero, ¢en qué sentido el cuerpo sufriente conduce a una carne
silenciosa? Necesitamos detenernos aqui para precisar los términos de
cuerpo y carne, comunes Yy vinculados entre si, pero con matices distintos
que implican argumentos decisivos para comprender la significacion del
modelo antropolégico de Falque. El propio autor remite (cf. PG, 164-165) al
despliegue tedrico que otros pensadores desarrollan sobre el asunto y se
concibe, a si mismo, como deudor de esos esfuerzos por clarificar todo lo
relacionado con el cuerpo y la carne. No son pocos los autores de la edad
contemporanea que situan al cuerpo como objeto de conocimiento y acicate
de sus investigaciones. Desde que Nietzsche, siguiendo muy de cerca a

Schopenhauer, introdujera la revalorizacién del cuerpo y la primacia de este

" LeviNas, El Tiempo y el Otro, 109.
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112

como fuente de conocimiento', la realidad del cuerpo ha estado presente

en todos los esquemas de pensamiento de la filosofia contemporanea™.

Husserl introduce el concepto de cuerpo y corporalidad en su discurso
fenomenolégico, aunque en una via mas gnoseoldgica que antropoldgica. Su
tesis es que, a pesar de su importancia moderada, la corporalidad no es
contraria al trascendentalismo del yo o de la conciencia pura, pues el
sustrato del conocimiento procede de lo factico y las vivencias no dejan de
ser vivencias de una conciencia encarnada o incorporada. Es el propio
Husserl quien, en su ultima etapa, precisara la terminologia referida al
cuerpo y a la carne, precisiones que Falque sigue al muy de cerca para el
desarrollo de su concepcién del hombre. En su primera Meditacion
Cartesiana'*, Husserl se refiere al cuerpo bien como Kérper o bien como
Leib (aunque esta distincion ya aparece en obras anteriores, como en
Ideas). El vocablo Kérper alude al cuerpo material, al cuerpo fisico, objetivo,
que es objeto del mundo y que en griego clasico recibe el nombre de soma;
con ello se indica el aspecto de cosa espacial que tiene el cuerpo, como un
solido geométrico, de cosa con volumen, masa y extension; asociado a
Kérper tenemos la accion del cuerpo, que llamamos corporeidad
(Kérperlichkeit). Por otro lado, el término Leib atiende a una realidad mas
compleja y diversa: es el cuerpo vivido, el cuerpo experimentado como
unidad de autopercepcion y movimiento; apunta a la carne (sarx, en griego),
a la vivencia del cuerpo objetivo que se convierte en cuerpo subjetivo,
fenoménico, organico, cuerpo vivido o vivenciado como propio organismo o,

también, incorporacion; asociado a Leib tenemos la accion del cuerpo vivido

"2 Para una profundizacion de este tema, cf. S. Rasabe, Obras . El conocer humano 1,
Trotta, Madrid 2003, 497-513.

3 El filésofo contemporaneo que mas ha profundizado en la interrelacion cuerpo-carne es,
sin duda, M. Merleau-Ponty. Ya en Fenomenologia de la percepcion introduce ambos
términos y los clarifica (con la oscuridad propia que caracteriza a este autor), pero no
sistematiza la nocién de carne. Sera en su obra postuma e inacabada, Le visible et
l'invisible, donde mas desarrolle el estatuto de ambas nociones. Cf. M. MerLeau-PonTy, Lo
visible y lo invisible, Nueva Vision, Buenos Aires 2010, 119-140 y RABADE, Obras I, 546-555.
"4 Cf. HusserL, Meditaciones cartesianas §8, 26.
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o carne, esto es, la corporalidad' o carnalidad (Leiblichkeit), cuyos

movimientos son definidos como cinestesias o kinestesias.

El alcance significativo de la nocién de carne, por tanto, es mas
profundo que la de cuerpo, aunque sin tecnicismos estamos hablando de la
misma realidad. Sin embargo, cuando aludimos a la carne nos referimos, en
primera instancia, como el elemento o medio (medium) primario e inmediato
del sujeto mismo, de lo estrictamente humano, elemento que es instrumento
(organum) que conecta el yo al mundo y que conduce a ese yo a una
evidencia antepredicativa''®. Esta evidencia es algo constitutivo al yo y al
mundo, entendido como Lebenswelt, puede remitir a una experiencia muda,
esa que el propio Cristo vive en su periplo terrenal numerosas veces (Lc 4,1;
Mt 8,4; Jn 6,15; Mt 6,23; Mt 26,63; Lc 23,9); lo hace con el silencio o la
obediencia y trasluce una vivencia del mundo en su cuerpo propio, de su
mundo mas bien, «llamado asi a devenir, filialmente, nuestro mundo como
mundo de Dios que se manifiesta en la carne» (PG, 158). Esa vivencia, sea
en el silencio (Getsemani), en el padecimiento (Godlgota), en la diaconia
explicita (lavatorio de pies) o en el deceso (José de Arimatea y Nicodemo en
el descendimiento de la cruz), expresa, por un lado, la incorporacion humana

a Dios y, por otro, distintas maneras en la encarnacién de Cristo.

Falque establece tres modos del ser encarnado del Hijo que
corresponden a tres formas de incorporarse Dios al mundo. En primer lugar,
la carne se manifiesta como auto-afeccion de si, en donde se expresa la
perijoresis trinitaria del Hijo y el Padre (intima relacion con el Padre). Cristo
da testimonio del Dios Uno y Trino como dador de vida en la medida que se

percibe a si mismo como vivo y ser viviente, en donde su vivencia y

"% En francés solo existe el término corporéité para traducir corporeidad y corporalidad,
respectivamente. En nuestro estudio, utilizaremos de forma distinta ambos términos, tal y
como se ha explicado, pues consideramos que ayuda a precisar y profundizar la categoria
de cuerpo.

"6 «Pero basta a nuestros fines considerar la percepcion sensible, que entre los actos
experimentantes desempefia en cierto buen sentido el papel de una protoexperiencia de la
que todos los demas actos experimentantes sacan una parte principal de su fuerza de
fundamentacién», en HusserL, Ideas I, 161-162.
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organicidad propias (carnalidad) dependen de la materialidad de su cuerpo
(corporeidad). En esta auto-afeccién encuentra Falque «la unicidad y la
originalidad del ser trinitario de Dios al encarnarse» (PG, 163)"”. En segundo
lugar, el conjunto de cinestesias o movimientos internos del propio cuerpo
cristico manifiestan a Dios en el mundo. Estas experiencias kinestésicas son
numerosas y variadas: desde la sanacidén del sirviente del centurion en
Cafarnaum (Mt 8,5-13), hasta la resurreccion de Lazaro de Betania (Jn 11,
38-44), pasando por la exorcizacion del endemoniado de Cafarnaum (Mc
1,23-28) o la multiplicacion de los panes y los peces cerca del lago de

Tiberiades (Lc 9,10-17). Como afirma el propio Falque:

El Hijo encarnado encarna en ese sentido, por asi decir y de un modo
primeramente visible y tangible, la manera misma de ser en el mundo Dios
en su carne, aunque el Hijo no sea él mismo unica y exclusivamente carne
(PG, 167).

En tercer y ultimo lugar, la carne de Cristo revela un exceso no
dominable del percibir sobre lo percibido, esto es, una experiencia ultima que
remite de nuevo al sufrimiento de si y que es constitutiva a la existencia
(Dasein). Bajo este modo de ser, el cuerpo se percibe a si mismo como algo
que «es», no algo que se tiene. Esto muestra que el trasunto de la tenencia
o pertenencia no se verifica respecto a la realidad del cuerpo, pues no
tenemos un cuerpo como poseemos una cosa''®. En realidad, como afirma
Marcel, «yo soy mi cuerpo, es decir: yo no puedo tratarme en absoluto como
un término distinto de mi cuerpo, que estaria con él en una relacion
determinable»''®. Esta apreciacion filoséfica tiene su correlato en el campo
teoldgico con las palabras de Cristo en la Ultima Cena: hoc est corpus meum

(«Este es mi cuerpo», Mc. 14,22).

"7 No es dificil hallar en esta afirmacion ecos del planteamiento de Rahner sobre la Trinidad:
«La Trinidad salvifica es ya la inmanente, pues no podria hablarse de una comunicacion de
Dios mismo si ambas misiones y las ‘personas’ que con ello se nos dan, en las cuales
tenemos a Dios, no correspondieran a Dios ‘en si’, sino que pertenecen solamente al ambito
de lo creado», K. RaHNER, Trinidad, en Sacramentum mundi. Enciclopedia teoldgica, 1.6, trad.
J. Alfaro, Herder, Barcelona 1976, 742-743.

8 «Mi cuerpo no es ni puede ser objeto en el sentido en que lo es un aparato exterior a mi»,
MaRckeL, Ser y tener, 101.

"% MaRceL, Ser y tener, 14.
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El tercer modo del ser encarnado muestra, una vez mas, cémo el
sufrimiento encarnado es el paso ineluctable del cuerpo que Cristo tiene a la
carne que El es o llega a ser (tanto en Getsemani como en el Goélgota). En el
sufrimiento se derrumba todo lo que se posee y sirve de medida para
certificar lo que realmente «es» el hombre. El sacrificio de si que realiza
Cristo designa, antes que la expiacion de las iniquidades del hombre (y en
esto se completa la aseveracion de Balthasar), la obediencia de la carne y la
encarnacion. Cristo no sélo lleva la cruz, sino que «lleva la carne» y acomete
en Getsemani un acto de «encarnamiento»'?. En el sufrimiento encarnado
del Hijo no se exhibe la purificacion del ser sufriente, sino la constatacion del
imposible dominio de aquello que hace posible el reconocimiento de otro en
El, esto es, el Padre. Solo el Padre puede romper el solipsismo existencial
en el que se instala el Hijo a partir de la angustia de la muerte que vive y
padece. En esta accion de pasar al Padre tiene lugar la alteridad trinitaria,
expresada en el camino del Padre en el Hijo en analogia con la alteridad del
hombre y de Dios. ElI Dios hecho hombre que representa el Hijo y el
desasimiento de si que hace en Getsemani es una invitacion al hombre, hijo
adoptivo, a abandonarse a si mismo para remitirse con Cristo al Padre.
Creer en el Verbo hecho carne invita al hombre, siguiendo la teologia de los
Padres griegos, a entrar en su propia divinizaciéon. Esta divinizacion de lo
humano (ahora si) solo es posible por la encarnacién y resurreccion del Hijo.
Cristo nombra a la muerte como ofrenda de un padecer y la habita después

personalmente.

La alteridad experimentada por Cristo Jesus, Dios encarnado, con el
Padre, exige al cristiano que también se encarne, en el sentido de una carne
singularizada en el amor al hermano (fraternidad). La alteridad conecta con
la fraternidad, impone una praxis cristiana irrenunciable que expresa no solo

la condicion humana de «hijos adoptivos» e «hijos en el Hijo», sino

20 Falque realiza en otro lugar una rigurosa lectura fenomenologica de la obra de Tertuliano
De carne Christi. Cf. E. FaLaug, «Une analytique de l'incarnation: le De carne Christi de
Tertullien», en Archivio di Filosofia 51 (1999) 517-542.
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hermanos en y por el Hijo. Por tanto, la experiencia del hombre y de Dios
son inseparables y constituyen, en virtud de la Encarnacién, un «mundo

comun»'?!

0 una «naturaleza intersubjetiva»’?. Cristo Jesus, el Hijo
encarnado es la manera misma de ser Dios en el mundo. Como dice San
Buenaventura, «muéstrase también cuanta sea la amplitud de la via
iluminativa y de qué manera en lo intimo de cada cosa sentida o conocida

esta latente el mismo Dios»'?3.

El analisis de la carne silenciosa permite aprehender certeramente el
estatuto tanto del cuerpo como de la carne en estricta dependencia y union
con la experiencia cristica. No obstante, en esta primera parte del camino
hacia una comprensién actualizada del hombre desde la optica catdlica,
conviene saber que Falque advierte la necesidad de centrar todavia la
mirada en el cuerpo fisico que sufre antes de dirigirnos a la carne sufriente,
ya que «si se pierde el espesor del cuerpo, se olvida lo que sucede con la
encarnacion: con Dios, por supuesto, pero también con el ‘ser humano a
secas’» (PR, 185). No solo no hay carne sin cuerpo, sino que esta no
obtiene su rango ultimo hasta que no asumamos y entendamos, como hizo
Cristo, el espesor total de la corporeidad. Hasta que no opere la
Resurreccion y, por tanto, la transformacion de ese cuerpo, no debemos
traspasarlo, pues unicamente procede vivirlo, pero no tal cual lo hizo el Hijo

de Dios, ya que solo a El le estaba encomendada esa mision.

En esta primera estacion de la via cristiana conviene adoptar la
actitud del nifilo que aun no sabe hablar, que no pronuncia palabra, pero que
en su inocencia originaria capta la esencia de la cosa misma, el

acontecimiento corpdreo de la encarnacion de Cristo'?.

21 FaLaue, Dieu, la chair et I'autre: D'Irénée & Duns Scot, 472.

22 «La comunidad temporal de las monadas constitutivamente interrelacionadas es
indisoluble porque esta esencialmente ligada a la constitucion de un mundo y de un tiempo
del mundo», HusserL, Meditaciones cartesianas §55, 168.

123 SaN BUENAVENTURA, Las ciencias y la teologia, en Obras t.1, Edicién bilinglie preparada por
Fr. Ledbn Amords, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1945, 667.

24 A partir de esta idea, es inevitable establecer un paralelismo con la idea nietzscheana de
la transformacion del espiritu, en donde la Ultima fase es la del nifio, que simboliza la
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IV. DEL CUERPO A LA CARNE
IV.1. Rehabitar la finitud

La analitica de la encarnacion que ensaya Falque no camina sola, pues
tiene en el horizonte la resurreccion de Cristo, aunque «sin abandonar jamas
el pedestal de la carne» (PG, 192). La angustia, el sufrimiento, la asuncion
del cuerpo fisico y vivido (carne) son sefas de identidad de la finitud cristica
que anuncian y explicitan el modelo ejemplar del hombre. El padecimiento
de Cristo, entendido como paso, es una invitacion a vivir de otro modo sin
ignorar que la finitud sigue ahi, junto a la limitacion que la acompana y que
es la unica via para acceder a Dios. El acceso se completa con una
modificacion de la corporeidad y la carnalidad en carne gloriosa
(incorruptible), transformacion solo posible por el acontecimiento de la
Resurreccion. Cristo resucitado, pues, transforma la finitud humana, cambia
su estructura ontolégica e incorpora al hombre a Dios. Esto tiene lugar
porque el Hijo habita la finitud radicalmente, tocando el fondo y haciéndola
emerger en toda su autenticidad, llevando asi al Dasein a cotas extremas y
ensanchando la existencia en todo su limite. Desde el espesor de su
corporalidad, Cristo muestra a la humanidad el trasfondo y la superficie de
su kénosis, haciendo mas visible la autocomunicacion de Dios al hombre.
Falque lo ha demostrado en Pasar Getsemani y nosotros lo hemos
corroborado al escudrifnar en su analisis las categorias mas propias de su

antropologia, como lo son la angustia, el sufrimiento y la carne muda.

Toca ahora proseguir con el analisis de Falque, pero desde otra clave,
esta vez a partir del nacimiento en conexién con la Resurreccion, yendo a la
geénesis de lo creado y afirmando que la mutacion ontologica operada en el
hombre también acontece en el mundo. «La Encarnacién lo cambia todo»'?®,

desde luego y asi lo hemos comprobado en el capitulo anterior, pero la

autenticidad humana, caracterizada por la vitalidad y la creatividad. Cf. NietzscHe, Asi habl6
Zaratustra, 53-55.

25 M. MerLeau-Ponty, Sentido y sinsentido, trad. N. Comadira, Peninsula, Barcelona 1977,
260.
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Resurreccion transforma ese todo. De ello hablaremos ahora, teniendo la
realidad de Cristo resucitado siempre presente, para ir analizando poco a
poco codmo este acontecimiento de transformacion en el mundo realizado por
la Trinidad, se convierte en un acontecimiento de transformacion del mundo.
Se trata de un nuevo nacimiento carnal, pero solo comprensible en la
medida que ese ser transformado sea de nuevo analizado a partir de la sola
humanidad del hombre en su relacion con el mundo, esto es, mediante la
exposicion de una sui generis teologia de la creacién. Por ello se impone
volver a habitar la finitud, o rehabitarla, preparando el camino para asentar
una fenomenologia de la resurrecciéon que permita comprender el sentido de
esa finitud transformada. Este es el objeto de la investigacion de la segunda

obra del triduum philosophique de Falque, Metamorfosis de la finitud.

En este habitar de nuevo la finitud hay que tomar en consideracion
elementos que en el capitulo anterior no se tuvieron en cuenta, sobre todo
porque el analisis fenomenoldgico se centrd en el Dasein, dejando al mundo
para una ulterior investigacion. En primer lugar, recalcar que la inmanencia
es el punto de arranque de la experiencia del mundo y se torna
intraspasable, es decir, no se atisban vestigios de sobrenaturalidad
derivadas de la actividad heuristica propia del primer momento filosofico que
ensayamos. La cuestion del sobrenatural aparece en escena ante la
imposibilidad primera de explicar la posibilidad de la transcendencia desde la
teologia. Sin embargo, Falque recalca una vez mas, la necesidad de seguir
la senda de la fenomenologia, por hallar en ella, al menos una posibilidad de
acceder a la transcendencia, aunque sea bajo la férmula del fenémeno
saturado. Por eso, el sobrenatural no cae al hombre en su naturalidad de
modo vertical, por lo que el acceso habra que buscarlo en la propia
horizontalidad practicada desde el analisis filosofico. En este sentido, Falque
es deudor de algunas de las tentativas del pensamiento francés de vincular
antinomias propias de la filosofia y la teologia, como libertad-necesidad,

autonomia-heteronomia y, sobre todo, inmanencia- trascendencia.
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A. Blondel: la senda de la inmanencia

La propuesta del método de la inmanencia que resulta de la «filosofia
del umbral» (PR, 172) de Maurice Blondel (1861-1949) resulta llamativa para
nuestro autor, aunque no comparta la totalidad de sus afirmaciones. Falque
recoge de Blondel esa vision de la inmanencia que entronca con la
preocupacion de ambos filosofos por aclarar las relaciones entre religion y
filosofia, entre razén y fe, entre naturaleza y gracia. Tanto Falque como
Blondel desarrollan su discurso con una intencionalidad apologética del
catolicismo, aunque el contexto en el que se expresan es bien distinto:
mientras que Blondel lo hace en plena controversia con el modernismo y su
visién inmanentista, orientada a un positivismo parcelador de la realidad,
Falque lo presenta en un dialogo con los epigonos de la fenomenologia, el
estructuralismo y la posmodernidad. En ambos casos y con Blondel a la
cabeza, la estrategia es similar: un primer momento de reflexion filosofica
sera acompafnada y completada con un ultimo momento teoldgico. EI campo
mas afectado por la reflexidon blondeliana es el campo de la religiéon porque,
para el filosofo nacido en Dijon, la filosofia de la accion (tesis fundamental de
su pensamiento) ha de terminar en una filosofia de la religion. Este interés
es comun a nuestro autor, cuyo objeto de investigacion se orienta, en mayor
o menor medida, a esta area de la filosofia. Y en ese proceso de erudicion y
analisis, ambos autores se convierten en apologetas de la doctrina catdlica y
defensores de la filosofia cristiana. De hecho, Blondel se sumoé de lleno al
animado debate acerca de la posibilidad o no de una filosofia cristiana junto

a dos de sus grandes avalistas, E. Bréhier y E. Gilson'?,

La inmanencia intraspasable de Falque encuentra, al final de su
analisis, la exploracion, segun Blondel, de la via «por donde es imposible no
pasar»'?¥. Esta via es ensayada por Blondel en su método de la inmanencia,

resultado de la imposibilidad humana de encontrar en la dinamica de su

126 Cf. M. AnToNELLI, Maurice Blondel, San Pablo, Madrid 2006, 65.
27 M. BLoNDEL, La Accién (1893). Ensayo de una critica de la vida y de una ciencia de la
practica, trad. C. Izquierdo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1996, 33.
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accion una respuesta satisfactoria en el orden natural respecto a Dios. El
método de Blondel parte del interés en aunan lo sobrenatural teoldgico con
la necesidad inmanente de la naturaleza humana, tal y como dicta la
sentencia agustiniana que el propio Falque también comparte. A Blondel
también le interesa el hombre concreto, ese que esta llamado a un fin
sobrenatural por propia necesidad en la medida que reconoce las huellas de
Dios en su propia existencia. Blondel aboga por una preparacion filosofica de
la fe que permita el asentimiento subjetivo de la fe, mostrando el valor y el
sentido de la revelacion cristiana como plenitud de una aspiracioén natural y
primordial del hombre. De ahi que al comienzo de su gran obra, L’Action, se
interrogue a si mismo: «¢Tiene la vida humana sentido y el hombre un
destino?»'?®. Blondel interroga a la vida misma y trata de describirla
desplazando el nucleo de la filosofia hacia la accién, pues es ahi donde
reside el centro de la vida. Esta accion se dirige, para Falque, en la
exploracion y vivencia auténtica de la finitud humana. Esta vivencia,
expresada en las cinestesias de la carne, apuntan, de algun modo, a una
praxis o accion que, como en el caso de Blondel, es una sintesis del querer,
del conocer y del ser; es el lazo de union de diferentes esferas humanas, el
pensamiento, la moral y la ciencia. La accion esta constituida por la
dialéctica de la voluntad y ésta se encuentra en constante tension por el
contraste entre la voluntad que quiere (volonté voulante) y la voluntad

querida (volonté voulue)'®.

La voluntad que quiere es un puro querer de todo lo posible, limitada en
sus aspiraciones y movida por el empuje de la vida. La voluntad querida es
lo factico, lo efectivamente querido y actuado, que nunca iguala las
aspiraciones de la voluntad que quiere. La vida se desarrolla en un contraste
entre la potencia de la voluntad que solicita sin pausa y la lleva a nuevas
acciones, y los resultados facticos de tales esfuerzos. Las metas a las que

llega el hombre en su accion son siempre inadecuadas, ya que existe una

128 BLoNDEL, La Accibn, 3.
29 BLoNDEL, La Accién, 167.
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desproporcion entre lo que somos y lo que tendemos a ser. La
desproporcion entre la voluntad y la obra (voluntad que quiere y voluntad
querida) es una experiencia inmediata en el hombre. Los resultados
obtenidos en la accion revelan siempre parcialidad, insuficiencia y
provisionalidad. En lenguaje de Falque, la accidén que resulta de la finitud del
hombre guarda un equilibrio entre ambas voluntades y permite el
reconocimiento de la limitacion, que no limite, esto es, una accion que
apunta a lo ilimitado en lo infinito. Pero este conatus humano hacia Dios, si
bien es comprensible desde las nueve ondas concéntricas™® que marca,
resulta inadmisible para Falque en un territorio estrictamente filoséfico, tal y
como lo plantea Blondel. En efecto, la heuristica blondeliana concluye que
en el hombre tiene lugar una llamada hacia lo sobrenatural que forma parte

de su orden natural y que lo perfecciona connaturalmente.

La revelacion divina aparece ante el hombre, en virtud de su accion y
de su analisis, como el valor mas alto en su vida, dado que es la respuesta a
la pregunta por el sentido que el hombre puede y debe formular. Todo
hombre esta llamado, pues, a una doble opcion: o seguir el impulso de su
accion que lo abre al infinito o cerrarse en si mismo dentro del orden natural
y violar el impulso de su propia accion. La primera instala al hombre en Dios
lo sobrenatural y permite que la gracia de Dios habite en él; la segunda
supone negar la apertura a lo trascendente y no saber transitar lo finito
humano, fuente del pecado (lo que en Falque supone el auto-encerramiento
de si). Lo sobrenatural aparece, entonces, como una exigencia del del
método de la inmanencia ensayado filoséficamente (fenomenolégicamente).
La aceptacion positiva de esta realidad se inserta en ese «algo» que el
hombre encuentra en el proceso dialéctico que implica el analisis de lo real

desde la inmanencia. Si bien es cierto que la filosofia no puede demostrar

%0 Para una sintesis certera de este proceso humano hacia Dios, cf. S. Pie | Ninot, La
Teologia fundamental. Dar razén de la esperanza, 82 ed. Secretariado Trinitario, Salamanca
2016, 126.
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directamente lo sobrenatural ni procurarlo™', si puede probarlo
indirectamente, eliminando aquellos elementos que obstaculizan el destino
humano y la busqueda de sentido. La filosofia de Blondel revela a un tiempo
que el orden natural es insuficiente para orientar definitivamente el sentido
humano y que la propia filosofia es incompetente a la hora de otorgar al
hombre la felicidad a la que aspira, pero desvela que el sobrenatural,
inaccesible, es «absolutamente necesario al hombre»'2. En palabras de
Falque, «si lo sobrenatural es ‘necesario pero inaccesible’, la revelaciéon
misma dictara las condiciones de su accesibilidad». Es decir, que Blondel,
sin traspasar el umbral de lo filoséfico, abre una brecha que sera transitada

por lo teoldgico en torno al misterio de lo sobrenatural®:.

Para Blondel, la prueba de lo sobrenatural en la revelacién cristiana se
concreta en Jesucristo, que es la autorrevelacion de Dios. Se trata de una
concrecion personal que muestra la iniciativa, la gratuidad y el amor de Dios
por la creacion. Es la forma absoluta e insuperable de la revelacion que no
encuentra parangén alguno en la fenomenologia religiosa'*. El a priori divino
hace de la naturaleza humana un anhelo por el Mesias y permite que
cuando aparece ante los ojos del hombre, pueda este reconocerlo y

aceptarlo como el Hijo de Dios.

Observamos, pues, muchos elementos en la filosofia de Blondel que
allanan el camino de Falque en la busqueda y esclarecimiento del hombre
en su relacion con Dios. Por un lado, el pensamiento de Blondel, como el de
Falque, se proyecta desde un planteamiento clasico de la filosofia, que

apuesta por la razén y por una idea totalizadora de lo real, en donde pueden

31 Cf. M. BLoNDEL, Carta sobre las exigencias del pensamiento contemporaneo en la materia
apologética y sobre el método de la filosofia en el estudio del problema religioso, trad. J.M.
Isasi, Universidad de Deusto, Bilbao 1990, 48.

32 BLoNDEL, La Accion, 167.

33 Esta via teologica sera ensayada por tedlogos como Lubac, Rahner o Alfaro. Para
disponer de una vision sintética y certera del «problema del sobrenatural» en teologia, cf. J.
L. Ruiz pe LA PeNa, El don de Dios. Antropologia teolégica especial, Sal Terrae, Santander
1991, 21-39.

134 Cf. M. BLONDEL, Historia y dogma, trad. C. Izquierdo, Cristiandad 2004, 98.
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confluir pensamiento y accion. Frente a un pensamiento posmoderno, débil y
sin referencias absolutas, la filosofia de Blondel emerge como una opcion
plausible, que vislumbra los limites de la razén y el alcance del pensamiento,
limitado por la verdad fenoménica de lo real, asi como la confianza en una
razon que puede abordar las metas mas sublimes de la actividad humana.
Por otro lado, el estilo valiente y, a veces, arriesgado, que se vislumbra en
ambos autores, lo que trasluce una apologética nueva del cristianismo, cuya
defensa parte de la asuncion de una filosofia cristiana que manifiesta el
compromiso de los autores con su fe y con el anhelo de dar razones de su
testimonio cristiano. Ya sea en el contexto del modernismo o de la
posmodernidad, tanto Blondel como Falque apuestan por la inmanencia para
demostrar que esta y la doctrina de la trascendencia, el sobrenatural, se
implican mutuamente. EI modo que tienen de filosofar encierra un
compromiso con la creacion y con el otro, resaltando las categorias de
historia y vida; ademas, enraizan antropolégicamente la fe a partir de una
filosofia de la accién o de la finitud que hace creible el acontecimiento de

Cristo por lo inmanente que contiene y lo trascendente que proyecta.

Sin embargo, no todo son aciertos y coincidencias, pues el estilo de
Blondel, complejo y oscuro en muchas ocasiones, genera objeto de critica,
sobre todo en sus afirmaciones sobre lo sobrenatural, mas centradas en la
«idea» del sobrenatural que en el sobrenatural mismo, encontrando asi, una
vision esencialista y poco inmanente, a fin de cuentas. Como Husserl,
Blondel también suspende la actitud natural del ingenuo, que atribuye valor
ontoldgico a lo que le aparece de inmediato, pero en cuanto se consuma la
reduccion fenomenoldgica, el filésofo francés se apresura y esfuerza en
vincular lo dado con su verdadero donante, esto es, con lo trascendente o

sobrenatural®®.

%5 Baste recordar, de nuevo, lo dicho en la nota al pie n° 22, referida a los excesos
denunciados por Janicaud respecto a las reducciones fenomenologicas practicadas por
fildsofos y tedlogos que conectan, indebidamente, con la dimension trascendente.
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En cualquier caso, Blondel abre un espacio a la teologia que solo
puede ser cumplimentado con el suceso de la revelacion divina. Después de
la Encarnacion, este suceso se situa ahora en otro estadio que conviene
esclarecer: la transformacion del mundo y del tiempo que resulta de la

resurreccion cristica.
B. Una transformacién multiple: tiempo y mundo

Hemos de insistir, una vez mas, que la experiencia del hombre respecto
a Dios es la experiencia de Cristo, hombre también, aunque de filiacion
distinta. La filiacion adoptiva del hombre es posible porque antes (desde la
eternidad) existe la filiacion unica del Hijo, quien mediatiza el acceso
humano a Dios. Por tanto, segun hemos visto detenidamente, la primera
experiencia de Dios por parte del hombre es Jesucristo. Se trata de una
experiencia de gracia que no es dada inmediatamente, es decir, en la
entrada misma en la humanidad del hombre, sino después, mediante Cristo

en su resurreccion. En palabras del propio autor:

El Verbo encarnado revela asi, en su resurreccion esta vez y
exclusivamente en ella, que hay precisamente un algo mas en el hombre
que su pura y simple asuncion de si mismo por si mismo (MF, 41).

La fidelidad a la inmanencia que hemos practicado sigue siendo el
punto de partida para el acceso a lo trascendente. Asumir la finitud, habitarla
de modo auténtico, no como la concibe la actitud gndstica o angelical,
supone adentrarse en lo especificamente cristiano y asumir que la
intraspasabilidad de la inmanencia no es sinénimo de muerte eterna o
cerrazén del ser, sino al contrario, es certificacion de la verdadera naturaleza
humana, compartida por Cristo y sin viso de pecado. La finitud de lo humano
expresa la humanizacion de lo divino, aunque la finitud manifestada por el

Hijo siga siendo un misterio, como afirma el Doctor Serafico'®.

1% «La profundidad de Dios humano, es decir, la humildad, es tan grande, que la razon no
alcanzay, en SaN BUENAVENTURA, Colaciones sobre el Hexaémeron, VIII,5, en Obras t.111, 337.

96



La antropologia teoldgica de E. Falque

El acontecimiento de la resurreccion cristica, que habra tiempo de
explicar desde la oOptica fenomenoldgica, implica una transformacion del
mundo, en el mundo y para el mundo. En este envite transformador, el
tiempo ha de contemplarse de modo distinto, pues, como pretendemos
mostrar, el tiempo cronoldgico no coincide con el tiempo teoldgico. En
analogia con la posibilidad filosofica de deducir la trascendencia de la
inmanencia humana, el tiempo solo resulta del propio tiempo, no de la idea
de eternidad. Por ello, es necesario analizar la cuestion del tiempo desde
una perspectiva filosofica, en donde las intuiciones de San Agustin vy
Heidegger son un punto de apoyo crucial para determinar como se instala la

humanidad nueva tras el suceso de la Resurreccion.

Los estudios de Heidegger sobre el tiempo apuntan a una definicion del
tiempo desde el propio tiempo™’ en donde la temporalidad se analiza en el
horizonte del Dasein, sin implicaciones teoldgicas. El fildsofo aleman acepta
la posibilidad comprender el tiempo desde la nocidén de eternidad, pero este
planteamiento corresponde mas a la labor del tedlogo que del filésofo, ya
que el primero parte de la premisa de la eternidad como situacidn originaria
de la que se deduce el tiempo cronolégico, premisa no aceptada desde la
hermenéutica de la facticidad ensayada por Heidegger. Es mas, la
concepcion del tiempo lineal que inaugura la teologia cristiana a partir, sobre
todo, de San Agustin de Hipona, tiene en el concepto de creacion, elemento
nuclear de la antropologia teoldgica, su rasgo mas distintivo respecto al
pensamiento helenistico, cuyo influjo e interdependencia es incuestionable.
Derivar, por tanto, el tiempo lineal de la eternidad trinitaria, con el suceso de
la creacion como punto cero del tiempo, es un asunto estrictamente
teologico que, en opinién de Falque, no debemos acoger sin haber tenido en
cuenta el analisis filoséfico del propio tiempo. El concepto de creacion no
esta tan claro en una primera aproximacion al concepto en su vinculacion al

concepto de tiempo. Esta cuestidon ya la plante6é Sto. Tomas de Aquino, para

37 Cf. M. HepecGer, El concepto del tiempo (Tratado de 1924), trad. J. Adrian, Herder,
Barcelona 2008, 63.
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quien la creacion era un asunto de fe, no resultado del ejercicio de la

razon'3e,

Si bien debemos a San Agustin la teologia sobre el tiempo que marca
una ruptura respecto a la circularidad temporal griega'®, es el propio santo
de Hipona quien desarrolla una reflexion filoséfica sobre el tiempo que
permite redefinir la temporalidad en una Optica diferente, olvidada por la
tradicion medieval posterior. En el libro XI de Confesiones, San Agustin
muestra una vision del tiempo que constituye uno de los pasajes mas
famosos y comentados del corpus agustiniano desde la filosofia. Antes de su
analisis deja claro la complejidad del asunto y su vinculacion con la
eternidad:

¢, Qué es, pues, el tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo s€; pero si quiero
explicarselo al que me lo pregunta, no lo sé. Lo que si digo sin vacilacion
es que sé que si nada pasase no habria tiempo pasado; y si nada
sucediese, no habria tiempo futuro; y si nada existiese, no habria tiempo
presente. Pero aquellos dos tiempos, pretérito y futuro, cémo pueden ser,
si el pretérito ya no es él y el futuro todavia no es? Y en cuanto al presente,

si fuese siempre presente y no pasase a ser pretérito, ya no seria tiempo,
sino eternidad’*.

La archiconocida cita arroja la afirmacion de un tiempo que solo existe
en el presente, ya que el futuro todavia no es y el paso ha dejado de ser. En
rigor, solo el presente existe realmente si consideramos este presente como
un «ahora» similar al filo de una navaja, esto es, un «instante sin duracién
alguna»™' que implica una concepcion del tiempo inexistente. El tiempo
cronologico aparece entonces como una ficcion bien construida en la mente
del sujeto, cuya secuencia pasado-presente-futuro no ha sido creada por

Dios, sino por el propio hombre, sujeto del mundo y del tiempo que,

38 «Que el mundo empezara a existir es creible, pero no demostrable o cognoscible», TomAs
DE AquiNo, Suma de Teologia Ill, .46 a.2, 464.

% «Mas si antes no del cielo y de la tierra no existia ningun tiempo, ¢ por qué se pregunta
qué era lo que entonces hacias? Porque realmente no habia tiempo donde no habia
entonces», AcusTiN DE HipoNna, Confesiones X1,13,15, 813.

140 AgusTiN DE HiPoNA, Confesiones XI1,14,17, 815.

1 G. MatTHEWS, Agustin, trad. R. Bernet, Herder, Barcelona 2006, 152.
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subjetivamente, entiende el tiempo para si mismo, es decir, de modo
individual y en primera persona. El tiempo, pues, es siempre tiempo vivido,
pero esto no prueba que el tiempo exista, ni siquiera el presente. Aunque el
obispo de Hipona se empefie en salvar el tiempo asociandolo al presente'?,
lo cierto es que su analisis conduce a salir de la «presentificacion» e
instalarse en un «porvenir» que Heidegger subraya como elemento esencial
del tiempo'3. Tomar en consideracién la dimension del porvenir como
funcion esencial de la temporalidad permite a Falque vincular el concepto de
creacion con el de escatologia, un binomio que la teologia medieval habia
separado con resultados poco fructiferos para la teologia de la creacion y la

teologia moral venideras. En palabras del autor:

Es como si, para cierta lectura medieval y clasica de la teologia, el Padre
hubiera producido un mundo en el origen (creacién) encomendando a su
Hijo la tarea de repararlo (pasion y resurrecciébn) a causa de la
desobediencia de un hombre que, si no corregido, al menos ha de ser
salvado (pecado) (MF, 51-52).

Por tanto, la creacién esta ligada al esjaton, por cuanto la resurreccion
de la carne es una transformacion que opera en un tiempo vivido que
adquiere su verdadera dimension en la comprension de «lo ultimoy,
entendido como lo primero. Por eso, hablar de creacion es hablar de nueva
creacion, comprensible solo la luz del signo del Resucitado, quien, lejos de
venir y morir para reparar el mundo por culpa del pecado, completa la obra
creadora del Padre e inaugura un nuevo tiempo teoldgico, que no
cronoldgico. Porque «la Resurreccion, piedra angular del cristianismo, esta

ontolégicamente en el principio de todo, o mejor, del todo -inclusive de la

42 «...seria mas propio decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas,
presente de las cosas presentes y presente de las futuras. Porque éstas son tres cosas que
existen de algun modo en el alma, y fuera de ella yo no veo que existan: presente de cosas
pasadas (la memoria), presente de cosas presentes (vision) y presente de cosas futuras
(expectacién)», AcusTiN bE HiPona, Confesiones Xl,20,26, 823.

43 «El caracter fundamental del ser-temporal reside en el ser-futuro», HeIDEGGER, E/
concepto del tiempo, 104. Esta afirmacién resulta de la constitucidon propia del Dasein que,
en su facticidad, es originariamente un ser-posible. La temporalidad esta siempre asociada
al Dasein por ser una propiedad de su ser, por lo que, rigurosamente hablando en sentido
heideggeriano, el Dasein es tiempo.
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creacibn misma segun la intencion de Dios-» (MF, 53). Una vez mas, lo
teoldgico viene a llenar el vacio que el fructifero analisis filoséfico ha dejado,
inevitablemente, por la esencia misma de un quehacer que rehusa franquear

la frontera de ambas disciplinas.

Lo que se desprende de estas reflexiones no es solo la puesta en
primer plano de la escatologia como elemento esencial de la antropologia
cristiana, sino una nueva manera de vivir el tiempo en donde el presente
actua como un modo de vivir el encuentro con Dios en la conciencia del
sujeto creyente, que apunta a una eternidad, esencia propia de lo divino. No
se trata de vivir como los epicureos el momento presente, que fagocita el
pasado liberandolo y produce una despreocupacion del futuro, sino de
asumir el tiempo como una construccion humana que emana de Dios y
concebir la eternidad no como un mas alla del tiempo, sino otra forma de
vivir la temporalidad. Este otro modo de vivir el mismo tiempo no es el
tiempo humano, sino «el tiempo de Dios como metamorfosis de todos los
tiempos en el instante», cuya eternizacion se entiende como «el goce del
Eterno en el instante de todas las instancias del tiempo» (MF, 190). Visto asi,
el creyente no huye del tiempo, no se escapa fuera del tiempo lineal de
instancia ontica, sino que vive, ontolégicamente, el tiempo como un acto de
transformacién radical, el modo de ser de su nuevo nacimiento acaecido a la

luz de la Resurreccion.

Vivir de otro modo el tiempo supone una vivencia afectiva del paso que
la resurreccion misma lleva en su seno. Esto conlleva una emocion, aun no
mencionada y que reclama su estatus: la alegria. Para Falque, «a través del
prisma de la resurreccion, la primera leccion de nuestro ser creyente no es la
muerte, sino el nacimiento, y su modalidad mas propia tampoco es la
angustia, sino la alegria» (MF, 192). Si la resurreccion es victoria sobre la
muerte no es porque lucha contra ella, sino porque resucitar es dar cuenta
del nacimiento, comprender que es nuevo origen y que esta conectado con

el nacimiento mismo, que siempre es motivo de alegria. Pero la alegria a la
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luz de la resurreccion es un sentimiento especifico, ya que se vincula al
modo de vivir la finitud, una nueva forma de estar en el mundo, que también
se ha transformado (ahora lo veremos) y que no es éxtasis, ni abandono, ni
diversion, ni beatitud, sino asuncién absoluta de la vida finita ofrecida a Dios

en el dia a dia, para su glorificacion.

Si la resurreccion transforma la concepcion del tiempo, el mundo
también cambia, deviene otro. Hay una nueva estructura del mundo que
conviene explicar y que rechaza el dualismo griego, aquel de los dos
mundos separados'#. Para el cristianismo no existen dos mundos distintos,
sino dos modos distintos de estar en el mundo, ya sea segun la apertura a
Dios (cielo) o segun la cerrazén del hombre (tierra). Como ocurre con las dos
ciudades de San Agustin, la terrena y la celestial’*®, o como los modos del
cuerpo en San Pablo (que tendremos oportunidad de analizar), el mundo
teologicamente pensado no es otro mundo, sino el mismo mundo vuelto otro.
La oposicién «arriba» o «abajo» no marca sino dos modos de habitar el
mundo. El modo en que el hombre vive la relacion con Dios, las categorias
de la vivencia que se aplican en su encuentro y dialogo con la Trinidad, son
mas importantes que el lugar en el que vive esa experiencia. Al hacerse otro
el mundo en la resurreccion, habita el mismo mundo, pero ahora de manera
diferente. El hombre no esta abierto a otro mundo, un mundo de «sombra»
que recuerda el reino inmaterial de las ideas de Platon, sino a este mismo
mundo que habita incluso antes de la conversién. Unicamente ahora,
liberado del peso del pasado y de la ansiedad por el futuro, vive el presente,

el unico tiempo posible, asumiendo todas su realidad y potencialidad.

44 «A ese lugar, supraceleste, no lo ha cantado poeta alguno de los de aqui abajo, ni lo
cantara jamas como merece. Pero es algo como esto (...): porque, incolora, informe,
intangible esa esencia cuyo ser es realmente ser, vista soélo por el entendimiento, piloto del
alma, y alrededor de la que crece el verdadero saber», PLaTON, Fedro (247c¢), en Diélogos I,
trad. E. Lledo, Gredos, Madrid 2008, 348.

145 «Dos amores han dado origen a dos ciudades: el amor de si mismo hasta el desprecio de
Dios, la terrena; y el amor de Dios hasta el desprecio de si, la celestial. La primera se gloria
en si misma; la segunda se gloria en el Sefor», San AcusTiN, La Ciudad de Dios X1V, 28, en
Obras t.XXIV,, trad. S. Santamarta del Rio, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1988,
137.

101



La antropologia teoldgica de E. Falque

Pensar el mundo de otro modo, vivir cristianamente la mundanidad, es
para Falque resultado de un proceso que comienza con la asuncién de la
finitud y su vivencia siguiendo, imitando, el periplo ensayado por Cristo. Por
eso, el cristianismo no solo no es platonismo, sino que la distancia con su
modelo ontolégico y antropolégico es abismal. Si bien es cierto que la
conceptualizacidn griega es inherente y necesaria'® para el desarrollo de la
teologia, sobre todo en las épocas de la Antigiedad y el Medievo, estos
mismos conceptos han servido, por su alcance significativo en el contexto
histérico y social en el que se produjeron, para desvirtuar el sentido de la
doctrina cristiana, a saber: de un lado, la separacion de los mundos como
castigo y no como creacion; de otro lado, la muerte como liberacion y
purificacion del alma respecto al cuerpo y no como incorporacion del hombre
a Dios; por ultimo, el pecado como caida, llegado de lo inteligible a lo
terrenal, y no como «errancia fuera del mundo de Dios, en quien, no

obstante, estamos comprendidos» (MF, 166).

El cristianismo se desvincula, pues, de la optica griega, en donde el
hombre auténtico es el hombre que cultiva su alma, estando mas cerca de lo
trascendente (el cielo) en la medida que va parcelando su cuerpo (la tierra).
El cristianismo del siglo Il (padres apologistas), a diferencia del periodo
inicial (padres apostdélicos), es un cristianismo mas reflexivo, aunque también
vivido, pero que acoge el marco conceptual y categorial del pensamiento
helenistico y asume, entre otras cosas, la muerte como algo purificador
respecto al cuerpo, entendido este como una céarcel del alma y un
impedimento para el desarrollo del individuo. En este horizonte dualista de
comprension es entendible que el pecado se considere una «caida» ante los
obstaculos que surgen del mundo y del cuerpo. Es el tiempo de las primeras
herejias (gnosticismo, docetismo, arrianismo) y de los primeros concilios

ecuménicos, que tratan de frenar las desviaciones doctrinales y teoldgicas

48 «El platonismo nos da una idea de la verdad; la fe cristiana nos ofrece la verdad como
camino, y soélo por ese camino se convierte en verdad de los hombres», J. RATZINGER,
Introduccién al cristianismo. Lecciones sobre el credo apostélico, trad. J. L. Dominguez,
Sigueme, Salamanca 2013, 83.
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derivadas del influjo filoséfico grecolatino. El devenir de la teologia cristiana
se ira liberando de la amenaza del dualismo y, aunque situa el foco en el
pensamiento aristotélico y tomista, mas unitario y terrenal, aun se resiste a

ser purgado de la praxis creyente’.

La vivencia cristiana auténtica del mundo en la actualidad es, para
Falque, resultado de la asimilacion del binomio encarnacién-resurreccién, o
lo que es lo mismo, nacimiento-nuevo nacimiento, una misma realidad que
no responde a una dimension ontica, sino ontoldgica, por cuanto necesita del
discurso teoldgico para aprehender el sentido. EI mundo, pues, no es un
contenedor de realidades humanas, sino un contenido en si mismo que
impone su propia légica encaminada a una comprensién unitaria que
reclama su estatus verdadero. En esta comprension, se visualiza un mundo
atravesado por la experiencia humana, previamente cristica, cuyo evento
mas trascendente, la resurreccion, no constituye un suceso en el mundo,
sino el acontecimiento que mundaniza el mundo. A partir de este evento,
Dios se actualiza de modo definitivo, mostrando el mundo con su naturaleza
propia, que no es profanidad’?® ni santidad, sino mundanidad, atravesada por
la experiencia humana de la que emana historicidad'®. La mundanizacion
representa el misterio de Cristo, su vida (predicacion), su pasion (vivencia
extrema de la finitud), muerte (pasar la finitud al Padre) y resurreccion
(metamorfosis de la finitud); el mundo, correlato de la creacion, esta

vinculado intimamente al hombre, ya no es solo objeto de investigacion,

47 Sirva de ejemplo la impresionante oracion Aima de Cristo: «Alma de Cristo, santificame /
Cuerpo de Cristo, salvame / Sangre de Cristo, embriagame / Agua del costado de Cristo,
lavame / Pasion de Cristo, confértame...».

48 Aunque las intuiciones de Bultmann son valiosas en algunos aspectos para la doctrina
catdlica (como es el caso de la desmitologizacion), no suscribimos aqui su tesis de impronta
luterana acerca del mundo, en donde se afirma que «en su totalidad es un lugar
verdaderamente profano», cf. R. BuLtmanN, Jesucristo y mitologia, trad. R. Alaix, Ariel,
Barcelona 1985, 114.

49 «El mundo no puede comprenderse simplemente en un sentido cosmocéntrico y
objetivista, sino que hemos de representarnoslo ‘antropocéntricamente’», J. MeTz, La
comprension del mundo en la fe. La orientacion cristiana en la secularidad actual del mundo,
en Teologia del mundo, trad. C. Ruiz-Garrido, Sigueme, Salamanca 1970, 26.
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manipulacion o abastecimiento, sino la «casa comun»'°, esto es, sujeto
mismo de la praxis humana que mediatiza su propia comprension. Esta
reside en la cristianizacion del mundo, no entendida como la conversion del
mundo en otra cosa (otro lugar), sino en la contemplacion de este como
devenido otro, es decir, el mundo mismo en su verdadero ser, en su

dimension mas profunda y original.

Cristianizar el mundo significa dejar el mundo hable, que exprese toda
su profundidad, que muestre lo que la gracia de Dios, manifestada en la
encarnacion de Cristo, ha hecho por él, para él y en él, librandolo de su
esclavitud (el pecado) y mostrando todo su esplendor, esto es, todas las
posibilidades de existencia auténtica para el hombre y todos los seres de la
creacion. Y es la Iglesia, signo visible de esta gracia que vence al pecado, la
que actua como garante de esta vision auténtica del mundo, pues su mision
implica el esclarecimiento de los misterios del Dios de Jesucristo. «Por eso,
la esperanza que la Iglesia ha de patrocinar para si y para el mundo, ha de
ser esencialmente una esperanza critico-creadora, ha de realizarse en una

escatologia critico-creadora»'®".

Hablar de un mundo transformado implica reconocer la naturaleza
propia de ese mundo, en donde el objeto y el sujeto se fusionan, en donde
las relaciones entre mundo-hombre estan determinadas por el
acontecimiento de la resurreccidon, que lejos de ser un retorno a una
naturaleza preestablecida o determinada, supone un restablecimiento y
asuncion de la naturaleza humana de si (cf. MF, 174). Comprender esta
naturaleza humana que apunta a la naturaleza de Dios exige salir,
fenomenoldégicamente, de la actitud natural, poner entre paréntesis los
analisis de la ciencia comun y emprender el analisis hacia el centro de la
naturaleza del mundo, entendida no como «un continente en el que estamos

contenidos, sino un tipo de relacion tanto con los seres y las cosas como

%0 FraNcisco, Carta Enciclica «Laudato si», San Pablo, Madrid 2015.
1 Mevz, La Iglesia y el mundo en el horizonte escatoldgico, en Teologia del mundo, 120.
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conmigo mismo» (MF, 176). Paraddjicamente, esta actitud, antes que una
decision de la fenomenologia, fue la intencién primera del cristianismo, que
contempld la creacion en sentido veterotestamentario, es decir como algo
relacional y no como un un lugar bueno o malo'?. Esto no excluye, de modo
alguno, la valoracién moral del mundo, bueno en su naturaleza, primer acto

de la revelacion que espera ser recapitulado al final del tiempo.

IV.2. Hacia la carne levantada

La resurreccion de Cristo ha transformado en un sentido ontolégico las
coordenadas espacio-temporales. Una nueva manera de experimentar el
tiempo y el mundo atraviesan la praxis creyente a partir de la asuncién de los
analisis fenomenolégicos iniciales franqueados por el dogma teoldgico del
Resucitado. Es el momento ahora de ocuparnos del hombre, de su
transformacion, de la necesidad (exigencia) de su metamorfosis, cuyo centro
de gravedad lo constituye su corporeidad originaria en un transito hacia una
corporalidad nueva, la carne levantada o resucitada, sin perder de vista el
cuerpo que subyace en ella. Porque no hay carne sin cuerpo y este,
conviene recordarlo, es categoria esencial en la comprension del hombre
desde la filosofia y la teologia. El cuerpo (desarrollaremos esta idea en el
ultimo capitulo) es fundamento de la identidad cristiana y tiene su anclaje en
la propia Escritura. El Antiguo Testamento es el aval de la concepcion del
cuerpo que San Pablo esgrime en sus Cartas y que configuran su teologia,
tan determinante para el nacimiento y la consolidacion del cristianismo. La
corporeidad paulina exige un analisis para Falque, ya que en ella se
encuentran una serie de aciertos que propician una visién del hombre
esencial para el devenir de la religidn cristiana. Todas las nociones paulinas
referidas al hombre sirven de base para concebir una antropologia renovada

que Falque considera crucial para una recepcion auténtica de la doctrina

%2 | a exégesis clasica acerca de los relatos protolégicos (Gn 1,1-2 y 2,4) considera que el
concepto de alianza (relacion de Yahvé con el pueblo judio) es anterior al de creacion. Cf. G.
voN RAb, El libro del Génesis, trad. S. Romero, Sigueme, Salamanca 1977, 75-80.
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cristiana y que él, de modo velado, expresa de diferentes modos a lo largo

de su obra.

La corporeidad paulina prepara para el dogma de la Trinidad, doctrina
embrionaria en la Escritura, pero muy pronto presente en la teologia de los
primeros Padres de la Iglesia y que, hoy dia, constituye el misterio central
del cristianismo'®. La realidad trinitaria y su acciéon respecto del hombre
representa un movimiento crucial en la articulacion de la revelacion cristiana,
ya sea en el plano global de la creacion, como en la esfera particular del
hombre. A la luz de la accion trinitaria se iluminan otros misterios, como la
encarnacion y la resurreccion, explicitados siempre y, en primer lugar, en
Cristo, y que sirven de ejemplo y guia para la humanidad. Por tanto, caminar
hacia la carne levantada o resucitada supone acoger aquellos presupuestos
teoldgicos que emanan de la Escritura y la Tradicion y que han servido para
configurar la doctrina catélica; premisas teoldgicas que Falque utiliza por su
fuerza y vigencia, por ser garantes de una fe y de una credibilidad

contrastadas a lo largo de la historia.
A. El fundamento biblico: la corporeidad paulina

La exégesis biblica es bastante unanime en cuanto a la unidad
psicosomatica del hombre en los escritos de San Pablo. El corpus paulino
contiene una mayor riqueza en términos antropoldgicos respecto a los
evangelios sinopticos; la semantica que los funda son de vital importancia
para la comprension de lo humano que el Apéstol de los gentiles desarrolla
en sus cartas. En este sentido, la antropologia paulina fundamenta la
antropologia teoldgica ulterior, aunque conviene analizar su concepcion del
hombre a partir de la terminologia aportada en sus diferentes obras'®*. Este

analisis pone de manifiesto que Falque sigue las aportaciones de la exégesis

183 «El misterio de la Santisima Trinidad es el misterio central de la fe y de la vida cristiana.
Es el misterio de Dios en si mismo. Es, pues, la fuente de todos los otros misterios de la fe;
es la luz que los ilumina», CCE, c.234.

% pPara este analisis seguimos de cerca el siguiente estudio: J. Ruiz be LA Pera, Imagen de
Dios. Antropologia teoldégica fundamental, Sal Terrae, Santander 1988, 70-88.
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contemporanea respecto al tratamiento del cuerpo en Pablo, o que conduce
a una vision propia de la corporeidad paulina entendida como un «cuerpo a
cuerpo» (MF, 97) que trasciende el dualismo antropoldgico helénico'®. Esta
idea resulta de tres méritos que nuestro autor asigna al apostol de Tarso a

partir del analisis de la antropologia que emerge de sus cartas.

La concepcion del hombre en Pablo es deudora y continuadora de la
imagen veterotestamentaria. Asi es, los términos que utiliza en griego tienen
su correspondencia a los usados en hebreo en los textos del Antiguo
Testamento. Ya lo hemos anticipado: la tesis central es que el hombre es
una realidad total sin divisiones. Para afirmar esto necesitamos conocer bien
el alcance significativo de los términos que se vierten, tanto en el Antiguo
como en el Nuevo, y las equivalencias propias que los definen. Son muchos
y variados los vocablos que usa Pablo para referirse al hombre: soma,
psyché, sarx, pneuma, nous, syneidesis. Escogemos los cuatro primeros por
ser los mas utilizados y ricos semanticamente respecto a la antropologia

teoldgica.

Comenzamos el analisis por la voz psyché (alma), traduccion del
término hebreo nefesh, que designa el centro vital inmanente del ser
humano, 1lo que podriamos conceptualizar actualmente como
«personalidad». En Pablo, psyché aparece con este significado en la Carta a
los Romanos, sobre todo en Rm 2,9 y 13,1. Asociado al ser humano en
cuanto fuerza vital, psyché también apunta la interioridad del hombre,
entendida como sede de su libertad, tal y como muestran algunos pasajes
de Efesios. En cualquiera de los casos, psyché es un vocablo que Pablo
utiliza raramente, lo que permite afirmar que la antropologia desarrollada
esta exenta del dualismo griego «alma-cuerpo». Si Pablo hubiera apostado

por la antropologia helénica habria utilizado el término con mas asiduidad,

%5 Esta idea paulina que recoge y potencia Falque también tiene en Nietzsche un punto de
apoyo, pues el fildsofo aleman, en su filosofia vitalista, situa al cuerpo en primera linea,
reclamando una fidelidad al espesor de lo corpdéreo similar a la otorgada por el propio San
Pablo. Para una profundizacién de esta influencia nietzscheana, Cf. E. FaLaug, «Eternel
retour et résurrection des corps», en Transversalités 83 (2002) 119-137.
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sobre todo en pasajes escatologicos (2 Co 5,1-15; Flp 1,21-23), cuyo uso de
psyché hubiese validado la idea griega de la inmortalidad del alma, con el
correspondiente desprecio del cuerpo. No hay duda, pues, de que Pablo era
consciente del alcance significativo de cada uno de los términos que
manejaba y que psyché tenia una impronta tan griega que podia suscitar

confusion en la recepcion de su idea de hombre como imagen de Dios.

La voz soma (cuerpo) tiene mas relevancia que psyché, sobre todo por
la dimensién de corporeidad que incluye. Es menos frecuente que el término
sarx (carne), incluso se identifica con él (1 Co 15,39-50), aunque dada su
neutralidad y su condicion de garante en la continuacion del yo terrenal y el
yo resucitado (1 Co 15,44), hace que este término sea, para muchos
tedlogos, «la clave de béveda» de la teologia paulina'®. Soma no tiene una
equivalencia directa con el vocablo hebreo basar, sino una continuidad en
alguno de sus aspectos significativos, como el de corporatividad o dimensién
comunitaria. En sentido neotestamentario, soma define al hombre entero en
el contexto de una comunidad vinculada a Cristo (1 Co 6,15; 12,27; Rm 12,5;
Ef 1,23) o al hombre como individualidad, tal y como muestra Pablo en los
pasajes que lo introduce como pronombre personal (Rom 6,13). Pero soma
también es el hombre incardinado en el espacio-tiempo, es parte de la
naturaleza, una pieza mas del mundo y en el mundo, con atributos propios
del cuerpo fisico, como es la caducidad y la mortalidad (Rom 6,12). Sin
embargo, el cuerpo para Pablo no es una parte del hombre distinta de su yo,
sino que expresa totalidad humana, lo que ha llevado a exégetas como
Bultmann, a sostener que al hombre puede «llamarsele cwua en la medida
en que él tiene una relacion consigo mismo»'¥’. Esta interpretacion
existencialista, con la subjetividad humana en primer plano, es, sin duda,
ajena al pensamiento paulino y tuvo fuertes criticas por algunos

posbultmannianos, como Kassemann.

1% J. RoBINSON, El cuerpo. Estudio de teologia paulina, trad. N. Fernandez, Ariel, Barcelona
1968, 12.

7 R. BuLtmaNN, Teologia del Nuevo Testamento, trad. V. Martinez, Sigueme, Salamanca
1981, 250.
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La teologia biblica seguida establece, pues, que Pablo no concibe lo
corpéreo como una dimension separada en la totalidad del yo, por lo que la
sospecha de dualismo antropologico queda despejada. Pero no todas las
voces exegeéticas han ido siempre en la misma direccion. Es el caso del
tedlogo anglicano R. H. Gundry, quien hace algunas décadas aportd una
alternativa al concepto de soma que, a dia de hoy, con sus matices, conecta
con las afirmaciones de Falque respecto al concepto de cuerpo. Gundry
advierte que soma no es utilizado por Pablo como sinébnimo de hombre
entero, de modo que no es un término comprensivo que atiende a la persona
entera. Esto se debe a que Pablo utiliza soma en el sentido que lo usa la
Septuaginta’™®, es decir, no en el sentido de persona completa, sino como
cuerpo fisico, entendido como algo neutral'®. Esta acepcion de soma, afin al
griego clasico, estaria latente en la antropologia paulina y, aunque implique
una dualidad (que no dualismo) de sustancias'®, facilita un analisis de la
corporeidad que ahuyenta el riesgo de la descorporalizacidon del evento de la
resurreccidn, asi como una vision del mundo idealista. Recordemos que,
para Falque, transitar hacia la carne resucitada implica, ante todo, no olvidar
el cuerpo del que procede vy, por eso, Pablo asume el soma como una parte
implicada en la constitucion de lo humano que no responde a la totalidad del
hombre, sino a aquella dimension que necesita ser asumida también por
Dios. Esta perspectiva del soma paulino, aunque discutible exegéticamente
hablando, tiene una ganancia teoldgica para Gundry (y con él Falque): la
necesidad que tiene el hombre de «la fuerza cohesiva de Dios para ser

verdadera y plenamente»'®.

Con independencia de las alternativas exegéticas que se aporten a la
corporeidad en Pablo, es evidente que el uso paulino de soma incluye una

valoracion moral de caracter teoldgico, ya que presenta al hombre como un

%8 «The LXX offers no convincing support for a definition of soma as the whole person», en
R. H. Gunbry, Soma in biblical theology, with emphasis on Pauline anthropology, Cambridge
University Press, Cambridge 1976, 23.

1% Cf. GunDRY, Soma in biblical theology, 50.

160 Cf. GunpRrY, Soma in biblical theology, 135-156.

61 GuNprY, Soma in biblical theology, 202.
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ser responsable de su cuerpo por ser creaciéon de Dios, lo que implica una
responsabilidad ante El. Como ocurre con psyché, soma también manifiesta
la capacidad de reproducir la imagen de Cristo (1 Co 15,49) y esta imagen
incluye también al projimo, sobre todo a la mujer; pero también a la inversa,
de modo que el cuerpo ya no pertenece a uno mismo, pues «la mujer no es
duefia de su cuerpo, sino el marido; lo mismo el marido no es duefo de su
cuerpo, sino la mujer. No os privéis uno de otro» (1 Co 7,4-5). Encontramos
aqui una doctrina sobre el matrimonio y el amor conyugal (tendremos
oportunidad de desarrollarla) que conviene entenderla en un plano inclusivo
de lo sexual en donde el cuerpo implica a todo el ser humano'?. A ello
afadimos la dimensién transformadora operada por la resurreccién de
Cristo, dado que el evento de la resurreccion de los muertos es la
resurreccion de los cuerpos (1 Co 15,42-43). El cuerpo, por tanto, no es un
envoltorio del hombre, sino el hombre mismo que, atravesado por el
pneuma, espera ser metamorfoseado para instalarse en una nueva creacion.
Por todo ello, exhorta Pablo a los seguidores de Cristo: «glorificad a Dios

con vuestros cuerpos» (1 Co 6,20).

En continuidad con el analisis dado de soma, Falque asocia a la vision
del cuerpo de Pablo el primer gran acierto o mérito de su teologia, ya que
relaciona soma con la Resurrecciéon. Es decir, en Pablo, la resurreccién es
siempre resurreccion del cuerpo, no de la carne'®, ya que corresponde al
cuerpo la apertura de si o «mas rigurosamente, apertura a Dios que, en
cuanto tal, es la apertura de si mismo» (MF, 98). Vemos, pues, y asi lo
afirma Falque, que el término soma es el mas adecuado para entender al
hombre en su dimensidon mas auténtica, esa que trasluce su vinculacion con
el Resucitado y que se entiende a si mismo como un ser relacional que

explora al maximo su yo en su encuentro con el otro y con lo Otro; en cuanto

162 Cf. GNILKA, Teologia del Nuevo Testamento, 47.

163 |as férmulas de fe orientales mas antiguas (siglos 1y 1l) llevan en sus credos la expresion
dvdoraolv vekp@v («resurreccion de los muertos»), no «resurreccion de la carne» (cf. DH
42-45;46-47;48-49; 50). Asi lo expresa también el Credo Constantinopolitano del afio 381
(cf. DH 150-151).
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soma, el hombre «es un sujeto responsable, capaz de optar por la afirmacién

de si mismo o por la apertura al Espiritu» .

Llegamos a los conceptos antropoldgicos paulinos mas citados en sus
obras. El primero de ellos es pneuma (espiritu), voz dificil de precisar a
veces, pues Pablo la usa con la misma significacion que el término hebreo
ruah, que atiende a una fuerza creadora, un don divino especifico, pero
también el espiritu de Dios (1 Co 2,10-12). Pneuma aparece incluso como
pronombre personal (2 Co 2,13) y actua como receptor del influjo carismatico
de Dios, que lo pone a su servicio y lo llama a un destino salvifico. El
pneuma, pues, puede entenderse como la facultad de lo divino, es decir, la
dimension esencial del hombre en virtud de la cual esta en relacion con Dios.
Es claro que esta facultad no le corresponde al hombre ni puede disponer de
ella por sus propias fuerzas, sino que es siempre el don de Dios; el espiritu,
en cuanto impulso de la vida segun Dios no es nunca estricta propiedad del

hombre.

En contraposicion a pneuma, Pablo utiliza a menudo el vocablo sarx
(carne), que tiene su equivalencia en la voz hebrea basar, cuyo significado
originario es la carne de cualquier ser vivo, hombre o animal. La carne es la
manifestacion exterior de la vitalidad organica y designa al hombre entero en
una doble vertiente: como parentesco (1 Co 6,16) y en cuanto debilidad o
pecado (Rm 6,19; 7,18; 7,25; 8,6). En esta ultima vertiente es donde aparece
la oposicidn pneuma-sarx (espiritu-carne), desarrollada con amplitud en
pasajes como Rm 8,5-11 y Ga 5,16-24. En rigor, esta distincion de la carne
como elemento natural del hombre (sin connotacion moral) y como condicion
pecadora, se expresa en las expresiones «en la carne» (2 Co 10,3) y «segun
la carne». Este ultimo uso de sarx conecta la voz griega con la dimension del
pecado, algo que Falque también contempla, como vimos, al situar la
naturaleza del pecado en una vivencia del cuerpo (carne) orientada al

encerramiento de si mismo del sujeto. La conexion pecado-carne (en su

184 Ruiz be LA Pera, Imagen de Dios, 77.
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segunda acepcidén) es una secuencia determinada por una tension ya
anticipada en el Antiguo Testamento, en donde la carne, que procede del
hombre y es connatural, choca con el espiritu, que viene de Dios y propicia

la apertura del hombre.

No hay, por tanto, atisbo de dualismo ni escision antropoldgica en el
binomio pneuma-sarx, sino un modo de vivir lo corpéreo que situa al ser
humano en una esfera contraria a la existencia auténtica. Vivir segun la
carne supone negar lo que viene de Dios y modificar el destino salvifico del
hombre. ElI hombre, configurado por distintas dimensiones, rezuma unidad,
se manifiesta como una totalidad, menos cuando se reduce a si mismo, en
su libre eleccion, a hombre carnal, un tipo de ser que «privado de la relacion
vivificante con Dios y su Espiritu, conduce una existencia animal, esto es,
solo dinamizada por sus fuerzas y recursos naturales, meramente terrenos vy,

en cuanto tales, limitados»'6®.

Lo hemos dicho ya de alguna manera: Falque concibe la carne y el
espiritu paulinos como modalidades vividas del cuerpo (soma), de forma que
el de Tarso tiene el acierto (segundo mérito) de distinguir dos relaciones del

hombre con Dios, dos maneras de vivir el cuerpo. En efecto,

San Pablo inaugura un cuerpo a cuerpo en el corazén del debate filoséfico
y teolégico -segun la carne (sarx) y segun el espiritu (pneuma)- no
alcanzado nunca por el dualismo helénico de cuerpo (soma) y alma
(psyche) (MF, 97).

Al no haber dualismo, la carne no es contraria u opuesta al espiritu,
sino que se declara en rebeldia respecto al cuerpo (vinculado a Dios) y, por
ello, se introduce en la dimensién del pecado, dimensién abierta cuando el
hombre elige dar la espalda a Dios y encerrarse en si mismo. Asi pues,

Pablo distingue entre lo carnal y lo espiritual, categorias que son recogidas

185 Ruiz bE LA PeRA, Imagen de Dios, 74.
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por la teologia medieval'™ y que han fundamentado la visién de la

resurreccion en la Escolastica.

Un tercer mérito identifica Falque en la teologia paulina sobre el
cuerpo. En continuidad con el acierto anterior, la distincion entre las carnes
(«en la carne» y «segun la carne») no tiene lugar en términos metafisicos,
esto es, de sustancia, sino en términos cualitativos, esto es, en formas de
aparicion (modos), que pueden simplificarse en la categoria de
«resplandor». Esta vision indica que la resurreccidon marca «un nuevo modo
de relacion del cuerpo del hombre con el cuerpo de Dios» (MF, 99). De ahi la
nocion que aporta Falque de «cuerpo a cuerpo». La resurreccion y el cuerpo
que «queda», pues, no debe entenderse en términos de sustrato (ontologia),
sino en términos de fulgor. Por tanto, el cuerpo resucitado siempre aparece,
reside resplandeciente, pues se muestra como cinestesia'®’. La prueba de
ello reside en los propios pasajes evangélicos de la resurreccion de Cristo,
en donde Jesus resucitado se aparece a los suyos y no es reconocido a
primera vista, ni del mismo modo (Los discipulos de Emaus, Lc 24,13-35;
Aparicion a Maria Magdalena, Jn 20,14-18; Aparicion a los discipulos, Jn
20,19-23-; La pesca milagrosa, Jn 21,1-14). La aparicion de Jesucristo no
obedece a una corporeidad propia del mundo, sino a un cuerpo resucitado,
una «carne levantada» que responde a un modo de ser de ese cuerpo que
transmite una vivencia nueva para sus discipulos, que lo reconocen en las
cinestesias propias de ese cuerpo. El Resucitado, pues, se identifica con el
Jesus pleno, glorificado, que muestra un cuerpo resplandeciente,

comprensible, en términos de «fenomenologizacion» (MF, 99).

En continuidad y analogia con la resurreccién cristica, la resurreccion

cristiana no atiende a criterios bioldgicos ni ontolégicos, sino a una

1% Para un analisis fenomenoldgico de estas categorias, cf. E. FALQuE, «La conversion de la
carne (Buenaventura)», en Sapientia 65 (2010) 227-228.

167 «Cada uno tiene sus apariciones y unidades de aparicion, su fenémeno del mundo (...)
Por mi actividad perceptiva experimento toda la naturaleza, inclusive mi propia corporalidad
organica que, en tal proceso esta, por tanto, referida a si misma», HusserL, Meditaciones
cartesianas §43 y §44, 123 y 130.
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dimensién distinta, en donde el cuerpo esta identificado con la relacion. La
resurreccion de los cuerpos es la vuelta a la vida, en este caso la vita
aeterna, de la vida personal, en donde se rescatan las relaciones que,
guiadas por el Espiritu, han orientado la praxis terrenal hacia lo trascendente
y la comunién con Dios. Entender la resurreccion cristiana en términos de
«carne levantada» exige asumir una lectura fenoménica de la resurreccion,
en donde el resplandor del cuerpo es el atributo esencial del ser resucitado.
Se trata de un resplandor fenomenoldgico que irradia la presencia de Dios
Padre, algo que anticipa Ireneo de Lyon en el siglo Il: «y para que la luz del
Padre salga al encuentro de la carne de Nuestro Sefior y de su carne venga
a nosotros rutilante y asi el hombre pueda acceder a la incorruptibilidad,
rodeado de la luz del Padre»'®. A este rasgo de la incorruptibilidad
expresado por el obispo de Lyon y padre de la Iglesia, sumamos otras cuatro
cualidades percibidas en el periodo medieval por obra de San Buenaventura:
claridad, sutileza, impasibilidad y agilidad'®; rasgos que muestran, todos
ellos, un cuerpo fenoménico transformado (metamorfoseado) y transfigurado
(brillo).

B. La accion trinitaria

La teologia del cuerpo de San Pablo es crucial para la comprensién de
los conceptos de encarnacion y de resurreccion, que Falque analiza en el
plano fenomenoldgico y que permite conectar el evento cristico con la
dimensién ftrinitaria de la doctrina cristiana. En este punto, Falque se
desmarca de Nietzsche, a quien ha tenido presente en el comienzo de su

analisis, sobre todo por la necesidad humana de operar una transformacion

'8 |rReneo DE LyoN, Contra las herejias, IV,20.2, trad. A. Garitaonandia, Apostolado Mariano,
Sevilla 1999, 79.

'8 «Y como quiera que el alma es esclarecida con la vision de la luz eterna, debe por mismo
reverberar en su cuerpo la maxima claridad de luz. Y ya que por el amor del sumo Espiritu
se ha hecho el alma sumamente espiritual, debe tener también en el cuerpo la
correspondiente sutileza y espiritualidad. Y puesto que en la posesion de la eternidad se ha
vuelto el alma del todo impasible, debe asimismo haber en su cuerpo, por dentro y por
fuera, omnimoda impasibilidad. Y porque por todo esto, el alma esta muy dispuesta para
tender a Dios, debe haber también en el cuerpo suma agilidad», BuENAVENTURA, Breviloquio
VII, VI, 4, 533.

114



La antropologia teoldgica de E. Falque

para superar las ideas y valores heredados de la metafisica tradicional. Las
tres transformaciones del hombre (camello-le6n-nifio) no solo expresan el
paso simbdlico del ser humano desde la antigua axiologia recibida hacia el
superhombre'®, sino la transicion real de tres estadios de existencia en
donde se realiza una transformacion vital expresada en la corporalidad. Por
eso, Falque afirma que «la llamada a la metamorfosis -0 la transformacion
de si mismo- no es algo que concierna solo al cristianismo. Es en su mayor
detractor incluso -Nietzsche- donde la querella sobre metamorfosis da mas
que pensar» (MF, 87). El pensamiento que expresa oscila entre el
paralelismo de la resurreccion del cuerpo de Pablo y «la nueva incorporacion
nietzscheana en el devenir»'', ambos definidos por la asuncion de la

corporeidad y que reclaman validez.

El cuerpo paulino no esta cosificado, sino que apunta a un modo de ser
(segun la carne o segun el espiritu) y, por tanto, comprensible en términos
fenomenoldgicos. El cuerpo de Nietzsche es victorioso, se ha trascendido a
si mismo, ha vencido a la muerte y se ha convertido en Ubermensch gracias
a una voluntad poderosa que emerge de la propia esencia humana. Vemos,
pues, que la metamorfosis se cumple en ambos itinerarios, sea filoséfico
(nueva metafisica y nueva moral) o teoldgico (resurreccion y nueva
creacion), aunque la validacién nietzscheana sea cuestionable siguiendo el
analisis de Falque del hombre a secas ya explorado. En efecto, la finitud
transitada reclama una transformacion que no puede ser operada desde si
misma, pues reclama una accién ajena a ella (aunque dependiente en
sentido ontoldgico). La vivencia de Cristo en Getsemani lo ha demostrado: el
Padre ha recibido su experiencia carnal, pero es el Espiritu quien realiza el

«acto de transformacion del Hijo por el Padre» (MF, 111).

La accidn trinitaria es un hecho, ya que la propia experiencia humana

es insuficiente para producir la transformacién que instala al hombre en una

"7 Cf. NieTzscHE, Asi habl6 Zaratustra, 49-51.
" FaLaue, «Eternel retour et résurrection des corps», 121.
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nueva creacion, tal y como anuncia San Pablo. Pero esa accion puede
producirse desde dentro o desde fuera, lo que introduce la cuestion trinitaria
en una aporia clasica: el extrinsecismo frente al intrinsecismo. Falque intenta
salir del debate teniendo presente Col 1,16-17 y afirma que «estamos
trinitariamente prendidos en la naturaleza de Dios, monadolégicamente
contenidos ‘en élI', mas que yuxtapuestos uno a otro» (MF, 114). Esta
percepcion trinitaria, de impronta leibniziana'?, aleja la idea de una accion
divina en cuanto Deus ex machina, esto es, una fuerza externa que
interviene en la vida humana de una manera impredecible o milagrosa. Por
tanto, Dios no actiua en los asuntos humanos de una manera directa y
sorpresiva, como si fuera un actor que desciende de las alturas para resolver
problemas o cambiar el curso de los acontecimientos. En realidad, la
metamorfosis de la finitud, operada antes en el Hijo, es un evento intra-divino
que tiene lugar «a partir de una experiencia del hombre (el nacimiento)
transformada y modificada por la experiencia de Dios (la resurreccién)» (MF,
114).

Con ello, Dios no se piensa frente al hombre y viceversa, sino que que
contempla en una unidad originaria ya dada, no basada en la vision
antropoldgica de la «imagen de Dios». La unidad descansa en el hecho de
que Cristo lleva el peso de la finitud humana, la traspasa al Padre y, por la
fuerza del Espiritu, resucita al Hijo y a la humanidad con El. Se trata, lo
hemos visto, de un evento ontologico, pero también escatoldgico, pues al

transfigurar la finitud del hombre, también transforma su relacién con el

72 «Por eso, la razén ultima de las cosas debe encontrarse en una sustancia necesaria, en
la que el pormenor de los cambios no exista sino eminentemente, como en su origen. Y esto
es lo que llamamos Dios», LeiBNiz, Monadologia, 107. Indudablemente, Falque no aboga por
el monismo espiritualista de Leibniz, pero si avala una funcién importante de Dios en su
sistema: el ser que armoniza, conserva y sostiene la existencia de todas las cosas en cada
momento, incluida la transformacion total de la finitud humana.
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tiempo y el mundo, esto es, su propia historicidad'’®, y lo prepara para la

venida del esjaton.

Falque observa un movimiento trinitario que completa las misiones y las
relaciones propias de las personas divinas que la teologia tradicional ha
puesto ya de manifiesto’*. Dios Padre no solo envia al Hijo y toma la
iniciativa de la resurreccion, tal y como muestra la Escritura (Rom 6,4; 8,11;
10,9; 2 Co 4,14; Ef 1,20; Gal 1,1). Con ello, no solo se muestra la paternidad
(generacién activa) del Padre y la consecuente filiacion divina (generacion
pasiva) del Hijo, filiacion que hace posible la filiacion adoptiva del hombre
(Gal 4,4-6; Rom 8,29), sino que, ademas, el Padre recibe la experiencia
carnal del Hijo. En efecto, Cristo, con su muerte en cuanto hombre, hace
pasar originalmente al Padre la carga insoportable de la finitud. Ambos viven
esta experiencia verdadera (el peso total de la finitud), aunque el Hijo lo hace
carnalmente y el Padre espiritualmente. En este paso (cf. PG, 139-142) tiene
lugar una «transferencia del modo de ser (carnal) del Hijo al modo de ser
(espiritual) del Padre» (MF, 117).

Jesucristo, el Hijo, mediante la encarnacién, tiene la misién de ser
presencia, en el mundo y en la historia. Frente a la omnipresencia de Dios
Padre creador, el Hijo se manifiesta histéricamente de modo libre y personal,
aunque en su seno alberga la dependencia eterna respecto al Padre. La
relacion con el Padre no es solo de filiacion directa, sino que, ademas, en su
condicion carnal traspasa su padecer al Padre, cuyo padecimiento no es
carnal, sino espiritual. Esta experiencia que se traspasa es lo que la
fenomenologia clasica denomina como transposicién aperceptiva del otro'”>,
ya que Cristo posee «la plena y entera capacidad de hacer experimentar al

Padre espiritual y eterno lo que pasa con la vivencia de su carne temporal y

73 Cf. N. Real, Penser phénoménologiquement la résurrection. A propos du rapport
philosophie/théologie dans Métamorphose de la finitude, en C. BRuNIER-CouLIN (Ed.), Une
analytigue du passage. Rencontres et confrontations avec Emmanuel Falque
Communications, Editions Franciscaines, Paris 2016, 185.

74 Para una vision sintética de estos conceptos fundamentales de la doctrina trinitaria, cf. W.
KasPeR, El Dios de Jesucristo, trad. M. Olasagasti, Sigueme, Salamanca 1986, 315-323.

75 Cf. HusserL, Meditaciones cartesianas §50, 144-148.
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corruptible» (MF, 119). Esto significa que, en virtud de la unidad trinitaria
(misma naturaleza) del Padre y del Hijo (Jn 17,21), en el Dios Uno y Trino
tiene lugar la transposicién aperceptiva del otro, algo, en rigor, imposible
para el hombre, quien a lo sumo, puede compartir una experiencia comun

con otros en el modo de ser del cuerpo (cinestesia).

El envio del Espiritu por obra del Padre y del Hijo también tiene la
mision de ser presencia, en el mundo y en la historia, aunque esta vez
mediante la inhabitacién en el corazén humano (1 Cor 3, 16; 6,19; Rom 5, 5;
8, 11). El trasunto de relaciones es doble respecto a la tercera persona: la
relacion del Padre y del Hijo con el Espiritu es la inspiracion activa, mientras
que la relacién del Espiritu con el Padre y el Hijo es la inspiracion pasiva. A
estas peculiaridades propias de la doctrina trinitaria, Falque concibe al
Espiritu como metamorfosis del Hijo por el Padre. Al igual que el Espiritu es
la fuerza (energeia) engendradora del Hijo en Maria virgen, también es «la
fuerza levantadora o resucitadora del Verbo hecho carne» (MF, 136). Es
decir, lo pneumatolégico impregna toda la realidad, humana y divina, y esta
tanto en el comienzo (el Verbo engendrado y encarnado) como en la
recapitulacion final (la carne levantada y glorificada). De ahi la necesidad de
reclamar la figura del Espiritu Santo, relegada en el discurso teolégico a un
plano inferior, y concebirlo como la fuerza que hace posible la cristologia y la

escatologia'’®.

Lo habiamos anticipado, ahora es el momento de comprenderio:
encarnacion y resurreccion es una misma realidad que, para la inteleccion
humana, se muestra secuenciada en una cronologia reconocible. Pero este
binomio es una realidad unica, la singularidad visible de un misterio que la fe
y la razén humana se esfuerzan por entender. Por ello, la paternidad del
Padre, la filiacion divina del Hijo y la inspiracion del Espiritu que aparecen en

el evento de la resurreccion,

76 Cf. Y. CoNGAR, El Espiritu Santo, trad. A. Martinez de Lapera, Herder, Barcelona 1991,
598-607.
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abren la puerta a la comprension de la Trinidad inmanente: lo hacen a
través de la afirmacién de la preexistencia de Jesus a su encarnacion, es
decir, a su vida divina en el seno del Padre que no depende de la
economia de salvacién, sino, que al contrario, constituye su Unico
fundamento'”’.

El suelo firme, pues, en el que reside la economia salvifica es la
consustancialidad del Hijo y del Padre, en donde Cristo es siempre el Hijo de
Dios v, en virtud de su encarnacion, se manifiesta como el Hijo del hombre.
En el plan salvifico del Dios Uno y Trino, la asuncion de la humanidad del
Hijo afecta a la vida intratrinitaria y, por tanto, necesita de la resurreccién
para completar la plenitud de Cristo en cuanto segunda persona de la
Trinidad'’®. La exaltacion derivada de la resurreccion de JesUs expresa no
solo la unidad del Padre y del Hijo, sino la efusion del Espiritu, que
interviene, como afirmamos, en dicha resurreccién, con iniciativa a cargo de

Dios Padre'”,

Misiones, relaciones y nuevas relaciones (derivadas del analisis de
Falque) confirman algo que ya anunciamos anteriormente (cf. 111.3.D): la
identificacion trinitaria. No suscribimos aqui la tesis rahneriana completa'®,
por cuanto su afirmacién implica un camino de ida y vuelta en esa
identificacion, algo que no podemos asumir. Es claro, la teologia catdlica y el

magisterio eclesiastico asi lo acepta’, que la Trinidad en la economia

7 L. F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Secretariado Trinitario,
Salamanca, 1998, 90-91.

78 Esta idea aparece implicita en la obra de Hilario de Poitiers (siglo 1V). Cf. San HiLARIO DE
PoiTiers, La Trinidad, 1X 38-39, ed. bilingle preparada por L. Ladaria, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 1986, 464-467.

7% «La resurreccion-glorificacion es el segundo momento decisivo para que Jesus adquiera
de una manera nueva la cualidad de Hijo en virtud de la accion de ‘Dios’ por medio de su
Espiritu», CoNGAR, El Espiritu Santo, 603-604.

80 «La Trinidad econémica es la Trinidad inmanente, y a la inversa», K. RAHNER, El Dios
Trino como principio y fundamento trascendente de la historia de la salvacién, en J.
Feiner-M. Lohrer (Dir.), Mysterium Salutis. Manual de teologia como historia de la salvacion,
vol.ll, Cristiandad, Madrid 1977, 278.

81 «La Trinidad que se manifiesta en la economia de la salvacion es la Trinidad inmanente,
y la misma Trinidad inmanente es la que se comunica libre y graciosamente en la economia
de la salvacion», ComisioN TeoLocicA INTERNACIONAL, Teologia, Cristologia y Antropologia
(1981), en Documentos 1969-1996, Edicion preparada por C. Pozo, Biblioteca Autores
Cristianos, Madrid 1998, 153.
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salvifica se funda en la Trinidad inmanente, aunque esta podria existir sin
aquella. La Trinidad econdémica tiene lugar, pues, en virtud de un acto
gratuito y libre de Dios, en absoluto necesario ni obligado. Es decir, Dios no
necesita esta autocomunicacién para completarse o perfeccionarse, por lo
que eventos como la creacién, la encarnacion o la resurreccion podrian
haber no existido. Pero la gratuidad de la accién divina propicié el mundo y,
entonces, «tanto am¢é Dios al mundo, que entregd a su Unigénito, para que
todo el que cree en él no perezca, sino que tenga vida eterna» (Jn 3,16). No
pretendemos aqui dilucidar las decisiones del logos trinitario, insondable e
inabarcable, ni explicar la intrahistoria divina, por otra parte desconocida,
sino analizar el acontecimiento dado, en este caso, el nacimiento y la
resurreccidn, y mostrar, como hace Falque, el sentido del mismo en las
coordenadas que se da al pensamiento humano. Por ello, no es posible una
identificaciéon plena de la Trinidad dada, vivida y experimentada en su
segunda persona, y la Trinidad en si. Porque si la Trinidad es el punto de
partida y no de llegada, esto es fruto de la visibn «a secas» que,
irremediablemente, tiene el hombre a partir de la experiencia de su finitud y

sus correlatos.

Que la Trinidad inmanente sea la Trinidad econdmica supone validar un
discurso filosoéfico sobre el Dios Uno y Trino que hunde sus raices en el
pensamiento hegeliano. La concepcion filoséfica del asunto trinitario en
Hegel, aunque atractiva y solida, deja de ser un misterio y, ademas, esta
basada mas en la carencia que en la sobreabundancia del ser divino'?. Que
Dios Padre, instalado en la eternidad, se determine a si mismo en un
momento concreto en Cristo, el Hijo, en virtud del Espiritu Santo, idea
concreta de lo general, resulta comprensible desde la teologia catdlica, pero
esconde, lo hemos dicho, una carencia que desemboca en una necesidad
impropia de un ser que se da a si mismo por amor. El propio Hegel lo afirma:

«Dios retorna a si en el yo como en el que supera en cuanto finito, y sélo es

182 Cf. LapARIA, El Dios vivo y verdadero, 33.
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Dios en cuanto este retorno. Sin el mundo, Dios no es Dios»'®. La
diferencia, pues, entre la Trinidad inmanente y la salvifica tiene lugar como
mera abstraccidn, ya que la realidad concreta apunta a la misma Trinidad, en
su totalidad identificable la una con la otra cuya verdad plena acontece al
final de la historia. En este sentido, el analisis de Hegel tiene, sin embargo,
el acierto de redescubrir «la dimension escatolégica de la trinidad, tan
olvidada en la tradicion teoldgica»'®, aunque es inevitable pensar que la
identidad trinitaria apunta a un panteismo condenado por el Concilio

Vaticano | en 1870,

Asi, pues, la plena identificacion de «ambas» trinidades no es posible
en la medida que la inmanencia trinitaria no puede disolverse ni agotarse en
la extraordinaria accion libre y gratuita que Dios dispensa a la humanidad. La
autocomunicacion de Dios, explicitada ejemplarmente en el Hijo, muestra a
la Trinidad, permite al hombre ver mucho mas cerca el misterio divino, pero
en absoluto lo elimina. La distancia entre creador y creacion se mantiene, se
salvaguarda, del mismo modo que la persona humana es imagen de Dios en
Cristo, pero desde la filiacion adoptiva respecto al Padre. Acotar esta
identificacion trinitaria permite, a su vez, no confundir «el acontecimiento de
Jesucristo y la Trinidad. La Trinidad no se ha constituido simplemente en la
historia de la salvacién por la encarnacién, la cruz y la resurreccién de
Jesucristo como si Dios necesitara un proceso historico para llegar a ser
trino»'®. Indudablemente no lo necesita, pero la autocomunicacion definitiva,
(evento historico) se ha producido y la kénosis, el abajamiento de Dios en su

Hijo, han afectado al Padre, tal y como expone Falque, haciéndolo

8 G. W. F. HecEL, El concepto de religion, en Lecciones sobre Filosofia de la Religion |, trad.
A. Guinzo, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1981, 191.

184 KaspeR, El Dios de Jesucristo, 303.

8 E| canon 4 de la constitucion dogmatica Dei Filius declara: «Si alguno dijere que las
cosas finitas, ora corporeas, ora espirituales, o por lo menos las espirituales, han emanado
de la substancia divina; o que la divina esencia por manifestacion o evolucion de si, se hace
todas las cosas; o, finalmente, que Dios es el ente universal o indefinido que,
determindndose a si mismo, constituye la universalidad de las cosas, distinguida en
géneros, especies e individuos, sea anatema» (DH 3024).

188 Comision TEoLoGICA INTERNACIONAL, Teologia, Cristologia y Antropologia, 161
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experimentar espiritualmente lo que Cristo vive carnalmente. Si bien la
Trinidad no se configura ni plenifica por el acontecimiento kenético (que
incluye nacimiento, sufrimiento, muerte y resurreccion), si es afectada por
ello, aunque no contribuya a su perfeccion. Es decir, Dios, en su
omnipotencia, no ha querido ser sin la creacion y sin la humanidad. Porque
la Trinidad en si, inmanente, «en la soberana libertad de su amor, es el
fundamento de la historia de la salvacion, pero a su vez, ésta tiene una

‘repercusion’ en el ser divino»'?’.
C. Laincorporacion humana

La decision trinitaria de crear y autocomunicarse en lo creado incluye
una propuesta de recepcion de lo humano. Al igual que en el envio del Hijo,
la iniciativa en la llamada a su creatura mas perfecta es también del Padre.
Ademas, hemos visto la unidad originaria que existe en la relacion de Dios
con su creacion, no solo porque el hombre fue creado a su imagen divina,
sino porque Cristo lleva el peso de la finitud humana, traspasandola al Padre
por la fuerza del Espiritu Santo; y, por ultimo, es el Padre quien resucita a su
Hijo (y al hombre con El), transfigurando y metamorfoseando la finitud del
hombre. Por todo ello, podemos afirmar que el hombre es capaz de Dios
(homo capax Dei), porque en su mas estricta interioridad esta inscrito ese
anhelo divino, tal y como expresa el magisterio eclesiastico'®. La férmula no
es contemporanea, sino muy antigua'®®, y tedlogos como San Agustin o San

Buenaventura lo plasmaron en sus obras'®.

87 |apARIA, El Dios vivo y verdadero, 39.

8 «El deseo de Dios esta inscrito en el corazon del hombre, porque el hombre ha sido
creado por Dios y para Dios; y Dios no cesa de atraer al hombre hacia si, y s6lo en Dios
encontrara el hombre la verdad y la dicha que no cesa de buscar» (CCE, ¢.27).

'8 Es Rufino (siglo 1V) quien cita por primera vez esta idea al hilo de la encarnacién de
Cristo: «Nada hay de obsceno, pues, alli donde se hallaba la santificacion del Espiritu, y el
alma, capaz de acoger a Dios, hizo también participe a la carne de esa capacidad», Rurino
DE AauiLEYA, Comentario al simbolo apostélico, trad. P. Cervera, Ciudad Nueva, Madrid 2001,
62.

%0 Respecto al alma humana, «sigue siendo imagen de Dios. Es su imagen en cuanto es
capaz de su participacion; y este bien tan excelso no pudiera conseguirlo si no fuera imagen
de Dios», SaN AcusrTiN, Tratado sobre la Santisima Trinidad, X1V, 8, 11, en Obras t.V, Ediciéon
bilinglie preparada por Fr. Luis Arias, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1948, 789.
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La autocomunicacion de Dios en la historia’®', mediante la gracia y la
estructura éntica del hombre (un ser abierto plenamente a Dios), es un darse
absolutamente singular, inconfundible e insustituible. EI hombre lo recibe
como Dios mismo, de manera que desde su inmanencia aspira y comprende
la salvacion. Se trata, pues, de un Dios cercano (emmanuel) que se
autocomunica verdaderamente y que esta «dado en la profundidad espiritual
de nuestra existencia lo mismo que en la dimension concreta de nuestra

historia corporal»'®.

Falque, pues, reconoce la incorporacién humana a Dios por la accion
trinitaria. En esta incorporacién tiene lugar una equivalencia de lo inmanente
en el hombre con su realidad histérico-salvifica, por cuanto la Trinidad
apunta a lo escatologico. Con el evento de la resurreccion, el hombre se
incorpora en el Hijo («vivo, pero no soy yo el que vive, es Cristo quien vive
en mi», Ga 2,20), se instala en Dios, porque todo lo producido en el hombre
ha sucedido antes, siempre y en primer lugar, en Dios, a través de Cristo (a
excepcion de la experiencia de pecado). Por ello, la Trinidad, «se hace
enteramente cargo de nosotros en su propia metamorfosis. Nuestra
resurreccidon es su Resurreccion; o mas bien, solo somos levantados y
transformados en y por su propia metamorfosis» (MF, 52). La incorporacién
del hombre al Dios Uno y Trino es, por tanto, total y completa, pues el
suceso trinitario de transformacion de la finitud cristica es el ofrecimiento
divino al hombre para ser también metamorfoseado, para «nacer de nuevo»

(Jn 3,4), por la fuerza del Espiritu.

El ofrecimiento de Dios hacia el hombre se consuma en otro misterio
del cuerpo: el viatico o la Eucaristia. Efectivamente, en virtud de la
resurreccion, la corporeidad humana se amplia y transforma radicalmente en

términos de corporeidad divina. La modalidad carnal que expresa el

91 «El fundamento de la fe reside en el conocimiento de la revelacion de Dios en la historia
que revela su divinidad», en W. PANNENBERG (et al.), La revelacién como historia, trad. A.
Caparros, Sigueme, Salamanca 1977, 130.

92 RaHNER, Curso fundamental sobre la fe, 171.
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nacimiento y la resurreccién (algo pretérito) tiene su continuidad en la
modalidad carnal del presente, la Eucaristia. Gracias a ella, el hombre se
incorpora plenamente a Dios, inhabita en El. Tendremos oportunidad de
analizar y explicar con detalle esta tesis de Falque que transita de nuevo
hacia el cuerpo, esta vez expandido, una vez que la carne levantada o

resucitada ha sido asumida y comprendida.

Pendientes, pues, de completar la incorporaciéon humana con el cuerpo
que se expande en la Eucaristia, retornamos a la idea de la incorporacion a
partir de la experiencia trinitaria en la unidad originaria, de esencia
monadoldgica, en donde el hombre asciende al seno de la Trinidad para
formar parte de ella en un concepto que Falque sefiala como mera hipotesis
y que ha de entenderse en el contexto de su reflexion. Estamos hablando de
la «cuaternidad», entendida como el hombre inserto en la vida trinitaria (MF,
149). Esta cuaternidad no tiene nada que ver con aquella que en 1215 refuta
el IV Concilio de Letran':, por lo que Falque en absoluto sostiene una
unidad sustancial de esta especie de trinidad ampliada. Se trata de
contemplar al hombre incorporado al Dios trinitario en virtud del don divino,
de la gracia, en donde la Trinidad acoge la esencialidad de lo humano,
ascendido y glorificado. En palabras del autor, «lejos de desempenfar el
papel de una cuarta persona, o de aguafiestas en el seno de la Trinidad, el
hombre incorporado encuentra ahi, al contrario, su unico sitio en la segunda
persona, en el Verbo encarnado» (MF, 150). La Trinidad, inmutable y

eterna’®*, completa su obra creadora con la incorporacion del hombre en su

93 E| capitulo Il esta dedicado a condenar la teologia de Joaquin de Fiore (1135-1202),
quien acusa a Pedro Lombardo (1100-1160) de introducir una cuaternidad en el Dios Uno y
Trino, esto es, de afadir a las tres personas divinas la esencia comun a ellas como una
cuarta. El concilio ecuménico condena esta acusacion falsa de Fiore y sostiene que «en
Dios solo hay Trinidad y no cuaternidad, porque cualquiera de las tres personas es aquella
realidad, es decir, la sustancia, esencia o naturaleza divina» (DH 804).

194 «El esfuerzo de los Padres y de los primeros autores cristianos desemboco, de modo
natural, en hacer comprensible, teolégicamente, el misterio de Dios, Trinidad inmutable y
eterna, revelado en y por Jesucristo, encarnado por los hombres, sin que este misterio
encuentre un punto de inflexion en tal acontecimiento», J. M. Sanchis, «La Trinidad
inmutable se hace carne en la Palabra: Dios en didlogo con el hombre. Elementos de
teologia patristica hasta Calcedonia», en Carthaginensia 67 (2019) 26.
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seno y deja entrever la idea inversa del homo capax Dei: es ahora Dios
quien es capaz del hombre; el Dios Uno y Trino es capaz de un hombre
porque contiene en su Verbo, la segunda persona, una vinculacion directa

con la criatura humana'®®.

El misterio de la Encarnacion abre a la comprension sobre Dios; invita a
pensar que, en su libre comunicacion hacia el hombre, su creacidon mas
completa, Dios «necesita» (no ontolégicamente, pues, lo hemos dicho, Dios
podria no haberse encarnado y seguiria siendo Dios) incorporar al hombre
en su praxis intratrinitaria para perfeccionar su obra creacional. La secuencia
de la revelacion cristiana conduce a la afirmacion de la preexistencia del
Verbo por su condicidén trinitaria y, en cierto modo, a su inclinacion a
incorporar al hombre en su praxis. Esta incorporacion se ha producido en el
Verbo mediante la encarnacion, pero ¢ podria haberse dado en cualquiera de
las personas divinas? Esta pregunta tuvo una respuesta clara en la
Escolastica, sobre todo en San Buenaventura y Sto. Tomas, para quienes la
encarnacién era posible para cualquier persona divina, dada la omnipotencia
divina de la Trinidad'®. Sin embargo, el devenir de la teologia trinitaria ha
puesto el acento en el elemento de la relaciéon, mostrando que la manera de
relacionarse Dios con el mundo es distinta segun la persona divina a la que
se atienda. En esta relacién con lo creado, la persona que es similar al
hombre es el Verbo, en él se encuentra la humanidad de Dios, por lo que
solo la segunda persona de la Trinidad es la que se encarna. Pues «solo al
Verbo le correspondia hacerse hombre. Solo en el Verbo podia manifestarse

la humanidad de Dios, porque quien ostentaba esta calidad era el Verbo».

% | a idea de un Dios capaz del hombre no es nueva. Tedlogos como Karl Barth o Yves
Congar se han ocupado de ello desde diferentes perspectivas. Cf. K. BArTH, La humanidad
de Dios, en Ensayos teologicos, trad. C. Gancho, Herder, Barcelona 1978; Y. CoNGAR,
Jesucristo, nuestro mediador, nuestro sefior, trad. M. Sansegundo, Estela, Barcelona 1966.
En un tiempo mas reciente, A. Gesché retoma esta idea y la actualiza en Dios para pensar
VI. Jesucristo, trad. J. M. Bernal, Sigueme, Salamanca 2002, 237-264.

1% «La virtud divina pudo unir la naturaleza humana a la persona del Padre o del Espiritu
Santo, lo mismo que la unié a la persona del Hijo. Y, por consiguiente, hay que decir que
tanto el Padre como el Espiritu Santo pudieron encarnarse, al igual que lo hizo el Hijo», Sto.
Tomas pe AauiNo, Suma de Teologia V, parte llla, 9.3, a.5, 86.
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Porque «lo propio del Verbo es hacer posible la encarnacién, la humanidad

de Dios y la divinizacion del hombre»'".

La incorporacion humana a Dios en virtud de la capacidad divina de
pensar al hombre conduce a una apertura antropolégica mas profunda, ya
que da respuesta a cuestiones disputadas en el seno de la teologia mas
antigua. Asociar la Encarnacién a la segunda persona de la Trinidad implica
una revalorizacién de lo humano mas alla del acontecimiento dado, de la
heuristica realizada a posteriori. En esta revalorizacion subyace la apuesta
divina acerca de lo creado, situando al hombre en la cima, legitimado con la
venida de Cristo, unico mediador y via de acceso al Padre creador. Porque si
«el Verbo se encarnd para salvarnos reconcilidandonos con Dios» (CCE,
c.457), también «se encarné para que nosotros conociésemos asi el amor
de Dios» (c.458), «para ser nuestro modelo de santidad» (c.459) y «para
hacernos ‘participes de la naturaleza divina'» (c.460). Estas afirmaciones
suscritas en el Catecismo de la Iglesia resumen los diferentes motivos de la
encarnacion de Dios y testimonian la misericordia divina con su creacion'®,

mas que la reparacion o subsanacion de los errores del hombre.

Visto asi, la encarnacion se convierte en un suceso deseado en si
mismo y realizado por si mismo, no como resultado de una decision azarosa
de Dios a partir de los acontecimientos humanos en el mundo. En esta vision
se halla la idea de una creacién y encarnacion divina como evento ultimo de
la revelaciéon de Dios, el momento central y definitivo de esa revelacion que
otorga plenitud a las cosas y recapitula toda la realidad. Porque Cristo,

«viniendo en una carne humana revela un misterio divino del que forma

7 M. GeLaserT, «Un Dios capaz del hombre. Humanidad en Dios, divinizacion del hombrey,
en Carthaginensia 67 (2019) 47.

198 «Cristo, pues, tuvo conformidad de naturaleza, en cuanto Dios, con el Padre, igualdad de
poder, inmortalidad de vida. En estas tres cosas se uni6 al Padre. Fue necesario, por tanto,
que en otras tres cosas opuestas a éstas uniera al hombre. Por eso tom¢ la pasibilidad de la
naturaleza, la necesidad de la indigencia, la mortalidad de la vida. Asi, pues, tres cosas tuvo
por esencia y otras tres tomoé por misericordia», SAN BUENAVENTURA, Colaciones sobre el
Hexaemeron, 1,26, en Obras t.lll, 195.
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parte la humanidad. Una humanidad que se encuentra, propia y

especificamente, en el Hijo»'®°,

En estricta dependencia con la encarnacién, concluimos que el acto de
la resurreccion implica una iniciativa de Dios en donde el Hijo no abandona
el cuerpo, sino que lo vive de otro modo, a saber, glorificado, que incluye la
incorporacion del hombre. Aducimos una ultima explicacidon teoldgica para
este suceso: se obra la incorporacion por la perijoresis, concepto trinitario
que resume toda la accién de Dios. En la también llamada circumincessio®®
o interpenetracion de personas divinas, estas ni se mezclan ni se separan,
se expresa un modelo de unidad entre el hombre y Dios que ya anuncia el
evangelio: «para que todos sean uno, como tu, Padre, en mi, y yo en ti, que
ellos también sean uno en nosotros, para que el mundo crea que tu me has
enviado» (Jn 17,21). Ademas, esta unidad con Dios en virtud de la
perijoresis, operada en el seno de la Trinidad, esta fundada en Cristo y «no
absorbe, pues, al hombre, ni lo anula; significa distincion permanente y

asienta asi la verdadera autonomia y libertad»?".

IV. 3. La carne gloriosa

Recapitulamos algunas ideas aportadas antes de adentrarnos en una
fenomenologia del cuerpo resucitado o de la carne gloriosa que se ensaya
en conexidon con estos elementos analizados. Por un lado, hemos
demostrado con Falque que la transfiguracion del Resucitado tiene
implicaciones profundas para la comprensién del mundo y de la
temporalidad. En relacion con el mundo, la transfiguracién muestra que el
mundo no es una realidad inmutable, sino que es capaz de ser transformado
por la accion de Dios. Esto significa que el mundo no es un lugar de

desesperanza, sino un lugar de esperanza, alegria y posibilidad. Respecto a

1% GeLaBerT, «Un Dios capaz del hombre», 50.

200 Fs el doctor Serafico quien aduce, por primera vez, este concepto tan determinante en la
teologia trinitaria. Cf. SAN BUENAVENTURA, Breviloquio, 205-239

201 KaspPER, El Dios de Jesucristo, 324.
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la temporalidad, la transfiguracién manifiesta que el tiempo no es una
realidad lineal, sino que es capaz de ser trascendido por la accién de Dios.
Por tanto, el tiempo no es un obstaculo para la salvacion, sino una
oportunidad para la transformacion. Es mas, concebir el tiempo, junto al
mundo, de este modo, posibilita conectar la resurreccion con el evento
escatologico, que es de por si, «un evento ontoldgico, y no éntico, ya que no
se trata de otro mundo ni de un evento en el mundo, sino de una

transfiguraciéon del mundo y del hombre en é1»2%2,

Es el turno ahora de ocuparnos del hombre mismo en relacidén a la
resurreccion obrada, en donde él mismo es transformado integralmente,
proyectando esa metamorfosis en la vivencia de su corporeidad, devenida
en un renacimiento de la carne. Con la transfiguracion se demuestra que la
carne no es un obstaculo para la comunion con Dios, sino una condicion
necesaria para ella. Esto significa que la carne no es algo de lo que
debamos avergonzarnos; al contrario, es algo que debemos celebrar,
asumiendo esa nueva corporalidad en conexion intima con lo Otro. En
palabras de Falque, «el renacimiento de la carne abre esta vez a otra
manera de nacer a si mismo» (MF, 211), un nacimiento nuevo que se opera

a nivel de conciencia y de carnalidad.

Introducirnos en el fendmeno de la resurreccién cristica y, por ende,
humana, implica recoger todo el analisis previo que hemos planteado y
verterlo en la realidad misma del acontecimiento a través de la Optica
fenomenoldgica. Es la pretension de Falque: apostar de nuevo por la via de
la fenomenologia, la via mas plausible, aunque no la unica, respecto a este
evento crucial del cristianismo; evento que conviene situar en la cuspide de
la fe cristiana, pues baste recordar con San Pablo que «si Cristo no ha
resucitado, vana es nuestra predicacion y vana también vuestra fe» (1 Co
15,14). El punto de partida tiene que ver con un elemento ya esgrimido: el

nacimiento. La resurreccion no es un regreso al pasado, ni una restauracion

202 ReaLl, Penser phénoménologiquement la résurrection, 185. (La traduccion es nuestra)
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de un estado anterior. No es «un mero retorno a la vida, sino un nacimiento a
un nuevo modo de ser y de vivir completamente nuevo»?®. Se trata de una
transformacion radical, de una conversion, que lleva al hombre a un nuevo
estado de ser. Falque compara esta transformacion con la que ocurre en el
nacimiento. Cuando nacemos, dejamos atras un estado de no existencia y
entramos en un estado de existencia. De la misma manera, la resurreccion
lleva al ser humano a un nuevo estado de existencia, determinado ahora por

un estado de comunioén con Dios.

Por tanto, la resurreccion es una transformacion que nos hace «otros»
sin dejar de ser «nosotros mismos». Si en el nacimiento, el ser humano se
convierte en una persona nueva, aun siendo €l mismo y permaneciendo en
si mismo, ahora, con la resurreccion, el hombre se adentra en una nueva
forma de ser, sin renunciar a su identidad mas constatable, esto es, su
existencia o Dasein. Una percepcion nueva tiene lugar en el ser del hombre
bajo el suceso de la resurreccidon antes operada en Cristo. Lejos de
abandonar el tiempo, el hombre creyente acoge el tiempo de Dios entendido
como metamorfosis de todos los tiempos. Es tiempo ahora, sin animo de
caer en un oximoron, de la eternidad, de comprenderla bajo la experiencia
trinitaria (y analoga) de la relacién, que se orienta al conocimiento de Dios.
Porque en esto consiste la vida en la eternidad, en «que te conozcan a ti,
unico Dios verdadero, y a tu enviado, Jesucristo» (Jn 17,3). La eternidad, por
tanto, es conocimiento de Dios, es «nacer-con»o «co-nacer»?. Este
conocimiento de Dios que supone la eternidad invita al cristiano a pensar su
existencia como resultado de un nacimiento que es co-nacimiento, pues no
nacemos solos, sino con Dios, hacia quien vamos, ya que procedemos de lo

alto.

23 £, X. DUrRRWELL, La Resurrecciéon de Jesus, Misterio de Salvacion, trad. M. Rodriguez,
Herder, Barcelona 1961, 151.

204 Falque sostiene esta idea a partir del alcance semantico del verbo connaitre, que
literalmente significa «co-nacer».
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El hombre, creyente o no, nace «de abajo», pero recibe este
nacimiento como un don de «arriba», como una realidad que viene de Dios.
La resurreccion, la metamorfosis cristiana en Dios mismo (que viene de lo
alto), rescata lo de abajo para incorporarlo a la vida eterna. La experiencia
de co-nacer con Cristo, en su Resurreccion, es posible porque el
mandamiento del amor es un existencial teoldgico que apunta a Dios. Es
mas, el amor humano, entendido como eros, trasluce lo que hay del amor
divino como agape. En palabras del propio autor, «conocer lo eterno es, asi
pues, de alguna manera, pensar la diferencia sexual; o incluso usar la
cualidad conyugal como metafora de la eternidad: unidos uno a otro,
engendrados-engendradores el uno del otro» (MF, 204). A través del eros,
por tanto, nos conducimos a la mesa del Sefor, banquete nupcial agapico

que muestra la realidad de Dios?®.

A. El fendmeno de la resurreccion

Falque expone una analogia con el nacimiento para explicar los efectos
de la resurreccion en relacion con el propio ser del hombre. La efectividad de
la resurreccion aplicada al hombre puede entenderse atendiendo a tres
sucesos del evangelio marcados por la potencia de la fe y sus efectos desde
la 6ptica fenomenoldgica. Por un lado, la conversacion de Jesus con el
fariseo Nicodemo en Jn 3,1-21. A la afirmacién de Cristo «en verdad, en
verdad te digo: el que no nazca de nuevo no puede ver el reino de Dios», el
jefe judio responde: «;Cédmo puede nacer un hombre siendo viejo? ;Acaso
puede por segunda vez entrar en el vientre de su madre y nacer?». La
respuesta de Jesus es reiterativa y exhortacién a la necesidad de creer para

obtener la resurreccion. En este sentido, Nicodemo representa la actitud de

25 Ampliaremos esta idea del amor conyugal en vinculacion con el amor a Dios en el
siguiente capitulo, pero sirva como anticipo recordar que la gran novedad del cristianismo
esta en el modo de entender el amor.
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quien se instala en la posibilidad o, mas bien, en las condiciones de

posibilidad de la realizacién de un imposible?%.

Por otro lado, esta el pasaje del buen ladron en la cruz (Lc 23,42-43),
en donde el malhechor le espeta: «Jesus, acuérdate de mi cuando llegues a
tu reino». La respuesta de Jesus no puede ser mas taxativa: «En verdad te
digo: hoy estaras conmigo en el paraiso». El ladron reclama la efectividad de
la resurreccion sin importar las condiciones, pues para él, la resurreccion es
algo que debe suceder y esta dispuesto a hacer todo lo necesario para que
se haga realidad. Por ultimo, Falque alude al suceso de Maria ante el
anuncio de la encarnacion (concepcion) de Jesus (Lc 1,26-38). Maria, tras el
mensaje del angel («concebirds en tu vientre y daras a luz un hijo, y le
pondras por nombre Jesus»), plantea una pregunta acerca de la posibilidad:
«¢,cOMO sera eso, pues nNo conozco vardn?»; sin embargo, su pregunta
desemboca en la efectividad mediante la aceptacion inmediata (fiat): «he
aqui la esclava del Sefor; hagase en mi segun tu palabra». Maria
representa la actitud intermedia entre los dos casos anteriores, pero su
respuesta revela que ella ya ha aceptado la efectividad de la resurreccion en

la asuncion del nacimiento del Hijo.

Para Falque, Maria es modelo a seguir en el modo de renacer o de
resucitar, pues hace efectiva la posibilidad de realizacion®’. Maria expresa la
fe auténtica, aquella que experimenta en su propio ser la obediencia y la
decision trascendente respecto a si misma; porque, «es imposible para los

hombres, pero Dios lo puede todo» (Mt 19,26).

206 Para San Agustin, la imposibilidad de Nicodemo de nacer de nuevo, segun el Espiritu, se
debe a la falta de humildad: «Aquél estaba inflado de magisterio y se daba alguna
importancia, porque era doctor de los judios. Jesus le tira por los suelos la soberbia, para
que pueda nacer de Espiritu», San AcusTin, Tratados sobre el Evangelio de San Juan (1°)
1-35, Tratado 12,6, en Obras t.XIl, versién de T. Prieto, Biblioteca de Autores Cristianos,
Madrid 2006, 343.

27 Esta afirmacion de Falque viene a completar lo que la mariologia ya ha afirmado sobre
Maria: modelo y compendio de la Iglesia, y cristiana perfecta. Cf. H. RAaHNER, Maria y la
Iglesia, trad. P. Cervera, Cristiandad, Madrid 2002, 9-21; K. RaHNER, Maria, madre del Sefior,
trad. J. C. Rodriguez, Herder, Barcelona 2012, 39-50.
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El analisis de Falque trasluce que el vinculo existente entre la
posibilidad de la resurreccion y su efectividad es obra de la conciencia
humana. Asi lo afirma: «que mi ‘renacimiento’ 0 mi ‘resurreccién’, en relacion
que mantengo con ello por mi consciencia, sean creibles: he ahi
verdaderamente /o increible» (MF, 220). Es decir, la resurreccién no atafie
solo a la creencia en el Resucitado, sino que implica al propio hombre en un
acto de creer que supone ser resucitado también. En este sentido, «creer en
la Resurreccion es, de alguna manera, ya resucitar»®®®. La resurreccion de
Cristo esta dada o destinada al hombre, la cual acoge por su creencia, esto
es, un acto de conciencia que posibilita la manifestacion del evento teoldgico
como algo posible y efectivo, por increible que pueda parecer.
Comprobamos, ahora, como la fenomenologia puede ayudar a comprender
la resurreccion, pues nos ensefa que toda realidad es inseparable de la
conciencia que tenemos de ella. Por lo tanto, la resurreccién es una realidad
que puede ser creible para nuestra conciencia, incluso si no podemos
asegurarnos de su efectividad. Sin embargo, en este punto, Falque reconoce
que el método fenomenoldgico puede ser frustrante para el lector, pues en la
medida que afirma la resurreccion como una realidad dependiente de la fe,
no aporta una via para creer en ella. Por eso, Falque sostiene que es
necesario realizar un giro fuera de este campo de conciencia dirigido a una
realidad material, efectiva y objetiva, como es el cuerpo expandido, realidad

obrada por la Eucaristia.

No obstante, conviene transitar la realidad de la carne para seguir
validando el fendbmeno de la resurreccion. Falque continda por esta via
porque lo especifico del cristianismo reside, precisamente, en el anuncio de
la resurreccidon de la carne, tal y como indica el Credo apostdlico. Intuye el
autor una carencia real de fe en la comunidad catdlica, respecto a este
articulo de fe, debido a la «falta de una antropologia adecuada, y

contemporanea, del cuerpo capaz de ser transformado» (MF, 221). Si bien la

208 SaupaN, Penser Dieu autrement, 113. (La traduccion es nuestra).
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«resurreccion de la carne» se ha entendido desde la Patristica y la
Escolastica como una salida del sepulcro y un levantamiento literal del
cuerpo bioldgico, ello no es obstaculo para hablar de esa carne (y del
cuerpo) sin reducirlos a un esquema cartesiano, es decir, como una maquina
que se desgasta y se deteriora con el tiempo?®. Esta tendencia racionalista
conduce a la comprensiéon de la vita aeterna como una simple inmortalidad
del alma, olvidando la cuestion corporal o relegandola a un asunto menor.
Falgue, consciente de esta aporia, reclama un nuevo estatuto para el
cuerpo, una nueva conceptualizacion que sirva para una comprension global
del hombre desde una perspectiva tanto filoséfica como teoldgica. La clave
de esta comprension reside en considerar el cuerpo como una dimension

espiritual que conecta con lo trascendente.

Pero, scomo se puede pensar el cuerpo como algo espiritual? La
corporeidad fenomenoldgica, por un lado, y las apariciones del Resucitado,
por otro, dan respuesta a esta pregunta de indole antropolégica. El analisis
de Falque recoge ambas vertientes para esclarecer el misterio del cuerpo
resucitado, de la carne gloriosa, pues «se siembra un cuerpo sin gloria,
resucita glorioso» (1Co 15,43). La dualidad fenomenoldgica carne-cuerpo,
junto a los testimonios de los discipulos en la contemplacion de Cristo
resucitado, seran determinantes en nuestro analisis con el autor. Un par de
obstaculos habra que sortear en esta investigacion: de un lado, la
identificacion entre cuerpo biolégico y cuerpo resucitado; de otro lado, la
negacion del cuerpo material. Respecto al primero, el analisis de este
capitulo da buena cuenta de su solucioén e, incluso, repara en el segundo,

dejando para la siguiente parte (el cuerpo expandido), la resoluciéon misma.

29 Descartes concibe el cuerpo como «la substancia que es sujeto inmediato de la
extension y de los accidentes que presuponen la extension, como la figura, la situacion, el
movimiento local, etc», DEscARTES, Meditaciones metafisicas, 130.
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B. Ser corpéreo y ser carnal

Al hilo de la carne silenciosa, esa experiencia muda que vive Cristo en
su transito de Getsemani al Godlgota, introducimos en el capitulo anterior
(11.3.D) la distincién husserliana entre carne y cuerpo. Traemos de nuevo
esta dualidad fenomenolodgica respecto del ser corporeo del hombre para
comprender la naturaleza de aquello que resucita, para entender el sentido
de la expresion «carne gloriosa». La premisa es clara: el cuerpo que resucita
no es similar ni equivalente al cuerpo terrestre; no se trata, pues, de una
reanimacion del cadaver que, segun el relato evangélico, reposa en el
sepulcro (Mt 27,57-60)?'°. El cuerpo que resucita en Jesus no es como el
cuerpo revivido de Lazaro, ese que «salid, con los pies y las manos atados
con vendas, y la cara envuelta en un sudario» (Jn 11,44). Por tanto, ni es la

reanimacion del cadaver, ni es un resurgir del cuerpo fisico o material.

La interpretacion mas comun desde la antropologia catdlica se orienta
a una separacion, a nivel metafisico, del cuerpo y del alma del hombre tras

la muerte?"

. En el caso de la resurreccion de Jesucristo, el alma inmortal
toma de nuevo a su cuerpo a los tres dias, apareciendo después a sus
discipulos con un cuerpo distinto a su condicidon material previa, esto es,
mortal. Este cuerpo resucitado es, en sentido paulino, un cuerpo espiritual
que exige una explicacion. La diferenciacion fenomenoldgica entre «ser
corpéreo» y «ser carnal» puede servir para dilucidar la cuestidén, aunque no
sea suficiente para desentrafiar el misterio de la Resurreccion. Las propias

palabras de Falque son muy esclarecedoras:

210 «Al anochecer llegd un hombre rico de Arimatea, llamado José, que era también
discipulo de Jesus. Este acudio a Pilato a pedirle el cuerpo de Jesus. Y Pilato mandé que se
lo entregaran. José, tomando el cuerpo de Jesus, lo envolvié en una sabana limpia, lo puso
en su sepulcro nuevo que se habia excavado en la roca, rodé una piedra grande a la
entrada del sepulcro y se marché».

2 Es la concepcion tomista del hombre. El alma es la forma sustancial del cuerpo y su
esencia es informar la realidad material del cuerpo, de modo que no hay distincién real entre
alma y cuerpo. Rahner recoge esta idea escolastica y afirma una relacion trascendental
entre ambos, «que permanece después de la separacion», K. RAHNER, Sentido teolégico de
la muerte, trad. D. Ruiz, Herder, Barcelona 1965, 23.
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el cuerpo carnal y el cuerpo resucitado son uno y el mismo cuerpo, si es
que por ‘carne’ entendemos no nuestra substancia corporal (Kérper), sino
la manera en que la vivimos y experimentamos hoy como cuerpo viviente
que nos afecta y por el que somos afectados (Leib) (MF, 221).

No es el cuerpo objetivo el que resucita, sino el modo subjetivo de vivir
y experimentar ese cuerpo, aquello que «nos constituye en propio en
nuestras experiencias mas fundamentales (nacimiento, sexualidad,
muerte)»?'2. Estas experiencias, vivencias cinestésicas, son mas propias de
la carne que del cuerpo; de hecho afectan a la forma en que se vive el
cuerpo. Falque suscribe, en este sentido, las palabras de M. Henry, para

quien la

carne no es otra cosa que aquello que, al experimentarse, sufrirse,
padecerse y soportarse a si mismo y, de este modo, gozar de si segun
impresiones siempre renacientes, es susceptible, por esta razén, de sentir
el cuerpo exterior a si, de tocar asi como de ser tocado por éI***.

Lejos de significar una estructura molecular o tisular, la carne es lo que
fenomenoldgicamente experimenta el hombre en su ser mas propio como
cuerpo; es el ser carnal, dependiente del corporeo, pero que realiza una
funcidn egoldgica®'* en su manera mas propia, como ver, oir, levantar, llevar
0 golpear. A partir de este razonamiento, la idea de la encarnacién estaria
mas vinculada al cuerpo (Kérper), que a la carne (Leib), por cuanto la venida
al mundo en un cuerpo humano es, en primera instancia, una realidad sujeta
al cuerpo fisico, material, objetivo, y que solo con el devenir de la conciencia,
convertida en autoconciencia, puede adquirir la condicidn verdadera de
carne. La afirmaciéon de Falque «no hay carne sin cuerpo» imposibilita

cualquier contradiccion resultante de la insistencia en la carne, algo que el

22 E. FaLauE, «Athéisme moderne et puissance de la résurrection», en Revue Résurrection
122 (2007) 22. (La traduccién es nuestra).

23 M. Henrv, Encarnacion. Una filosofia de la carne, trad. J. Teira, Sigueme, Salamanca
2001, 10.

214 Para Husserl, el cuerpo «organico» (Leib) pertenece en propiedad al ego trascendental,
esfera primordial de la conciencia, «el Unico objeto dentro de mi estrato abstractivo del
mundo al que yo le atribuyo, conforme a la experiencia, campos de sensacion, si bien en
diversos modos de pertenencia», HusserL, Meditaciones cartesianas §44, 130.
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propio autor reprocha a otros fenomendlogos afines?'® en un debate contra el
gnosticismo y en el horizonte del cuerpo como elemento vertebrador del
cristianismo. En el caso de Falque, pensar la carne en unién indisoluble con
el cuerpo permite explorar toda la profundidad de este binomio indivisible,
mas explicitado en Las Bodas del Cordero (animalidad y bestialidad),
mostrando como ambos términos representan dos capas distintas de una
misma realidad que, la teologia catdlica, debe aun descubrir con toda su
amplitud para acercarse un poco mas tanto al misterio de la Encarnacién

como al de la Resurreccion.

Se impone, pues, pensar el cuerpo resucitado de Cristo en términos de
carnalidad sin prescindir de la corporeidad subyacente para no interpretar las
apariciones del Resucitado como un evento fantasmagoérico, algo que el
propio relato biblico se hace eco en varias ocasiones, aunque siempre
desmiente al final (Mc 6,49-50; Lc 24,36-37). Falque reclama salir de «la
actitud natural y de la corporeidad substancial» (MF, 227), fase primera del
método fenomenoldgico, para lograr una concepcion creible de la
Resurreccion desde la teologia. Superar la identificaciéon con el mero cuerpo
biolégico, reanimado o revivido, y asumirlo como una nueva manera de vivir
ese mismo ser corpéreo o material, esto es, el modo carnal y relacional de
su ser divino en el mundo y en el tiempo, es una exigencia irrenunciable tras
el analisis fenomenoldgico. Sin embargo, este paso de la vision objetiva del
cuerpo (actitud natural) a la vivencia de la carne (epojé fenomenoldgica)
necesita de algun elemento mas de analisis para validar la tesis de Falque
de que «no hay carne sin cuerpoy». En efecto, la nueva corporalidad (la carne
gloriosa) que presenta el cuerpo resucitado de Cristo no presenta, desde la
optica de la fe, grandes dificultades en su asimilacién, tanto para los testigos

histéricos como para los creyentes actuales. Otra cosa es comprender o

215 Eg el caso del citado M. Henry, cuya fenomenologia transita hacia un angelismo clasico
derivado de una concepcidon de la carne cristica como algo sideral o exclusivo, mas
colindante con visiones gnésticas que catdlicas. Para profundizar en esta bien avenida
polémica, cf. E. FALQue, Y a-t-il une chair sans corps? (avec la réponse de M. Henry), en
Philippe Capelle (éd.), Phénoménologie et christianisme chez Michel Henry, Cerf, Paris
2004, 95-133 y 168-183.
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sostener, mas alla de la creencia, en qué consiste el ser corpéreo que
subyace en el ser carnal explicitado. En este punto, Falque no aporta ningun
desarrollo mas y apela a un silencio encaminado a la contemplacién «de otro
modo de presencia» (MF, 231). La explicacién de este paso a la carnalidad
sin renunciar al sustrato (¢residuo?) corporeo puede encontrarse,

paraddjicamente, en una explicacion cientifica.

Damos continuidad del ser carnal respecto del ser corpéreo con el
apoyo de la investigacion genética. No se trata de converger el discurso
teologico con el cientifico, sino de hacer mas inteligible esta proposicion de
fe usando un lenguaje mas reconocible en la actualidad. En este sentido,
conviene saber que, para la genética actual, el cuerpo humano es un
sistema biolégico complejo compuesto por billones de células, que contienen
material genético en forma de ADN. Estas células estan organizadas en
tejidos, organos y sistemas que realizan funciones especificas, trabajan en
conjunto para mantener el equilibrio y la supervivencia del organismo, y se
renuevan cada dia (sobre los 500 millones de células diarias). Esta definicion
apunta a una nocién de cuerpo equivalente a una estructura cambiante que
es fundamento de la individualidad humana. Esto significa que «el principio
de informacién, el principio estructural, subsiste a pesar de la renovacion
continua de la materia»®'®. Esta afirmacion de la ciencia biolégica viene a
refrendar lo que Aristoteles ya sostuvo acerca del alma®'’, y equipara el
término alma a de estructura. En términos mundanos, la estructura
permanece incluso cuando acontece el fin del proceso vital, sea en la esfera

global (universo) o en el plano individual (cadaver).

Asi visto, traducimos a lenguaje teoldgico lo que la ciencia y la filosofia

aportan acerca del cuerpo como estructura?'®. Por un lado, afirmamos que el

216 C. TRESMONTANT, El problema del alma, trad. F. Herrero, Herder, Barcelona 1974, 161.

277 «El alma es sustancia en el sentido de forma: es decir, la esencia de tal cuerpo
determinado», AriSTOTELES, Del alma 412a-413a, en Obras completas, trad. F. Samaranch,
Aguilar, Madrid 1973, 841.

218 Seguimos de cerca en este punto la propuesta del tedlogo francés X. Léon-Dufour en su
obra, Resurreccion de Jesus y mensaje pascual, trad. R. Silva, Sigueme, Santander 1974,
317-320.
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cuerpo viviente es un cuerpo particular recibido del universo como totalidad;
un cuerpo histérico que expresa el ser del hombre en el espacio y en el
tiempo determinado a través de las relaciones que establece con él y en él.
Tras la muerte fisica, la accion divina opera la metamorfosis de ese cuerpo,
devenido carne resucitada, en continuidad con el cuerpo vivo, «persona que
se ha conservado a través de una continua transformacion de los elementos
asumidos»?'°. En el caso de la resurreccion cristica, modelo de resurreccion
para la toda la humanidad, el cuerpo glorioso (en rigor, carne gloriosa) ha
asumido toda la corporeidad precedente y tiene lugar un cambio de relacion
entre el cuerpo mortal y la carne nueva, cuya presencia (apariciones) se
sustenta en una estructura definida por una esencialidad que se halla en otro
lugar o dimension. La resurreccion de Cristo, sin embargo, es unica,
excepcional e irrepetible, ya que sucede en las coordenadas del espacio y
del tiempo de la creacion, lo que anuncia una noticia césmica: el Cristo vivo
y resucitado transforma el universo y lo integra en El. Por eso, «en él fueron
creadas todas las cosas: celestes y terrestres, visibles e invisibles. Tronos y
dominaciones, principados y potestades; todo fue creado por él y para él»
(Col 1,16). Afirmamos, pues, que «el cuerpo de Jesucristo es el universo

asumido y transfigurado en él»%%°.

C. Manifestacion de la carne

Del apartado anterior surge la cuestidon acerca de la asuncién del
cadaver (parte del cuerpo histoérico) por parte de Cristo glorioso. No hallamos
respuesta para ella, sobre todo porque escapa al entendimiento humano y
forma parte del misterio que sustenta la Resurreccidon. Hemos de
conformarnos con los datos que aporta la Escritura (sepulcro vacio) y evitar
la formulacion de hipétesis que caen fuera del objeto de la fe y de la

investigacion teologica?'. Es momento ahora de comprobar como la carne

219 |_gon-Durour, Resurreccion de Jests y mensaje pascual, 318.
220 |_gon-Durour, Resurreccion de Jesus y mensaje pascual, 320.
221 Autores como Pifiero sostienen que la pericopa del sepulcro vacio es una invencion de
los redactores del evangelio. A cambio, afirma que Jesus de Nazaret fue enterrado en una
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gloriosa se manifestd en el mundo y qué percepcion tuvieron de este evento

aquellos que participaron de él.

Los datos mas histéricos que conocemos sobre la Resurreccion son los
encuentros de Jesus resucitado con sus discipulos mas cercanos; estos se
narran en los relatos de las apariciones de los evangelios. Son narraciones
que se adaptan al interés de cada comunidad primitiva de fundar la fe en un
acontecimiento histérico, la experiencia de la resurreccion del maestro. Se
trata, pues, de una experiencia asociada a las situaciones de las
comunidades y a las interpretaciones mas adecuadas para que Jesus se
mantenga vivo y operante en ellas. En los cuatro evangelios vemos que las
reconstrucciones del hecho de las apariciones son muy ricas y divergentes.
Algunas apariciones van unidas a una misién encomendada a alguno de los
discipulos; otras se orientan a ensenar el proceso creyente para llegar a la
conviccion y experiencia de la resurreccion, para que sirva de experiencia
para las generaciones venideras. En cualquiera de los casos, se trata de
apariciones y no la Resurreccion misma, por lo que no hay que confundirlas.
En este sentido, las apariciones «son la consecuencia logica de ella y se
utilizan para testimoniar la accion divina sobre Jesus. Como no existe un
relato pormenorizado de la resurreccion, las apariciones determinan lo mas
cercano a ella»???. Falque analiza algunas de estas apariciones para hacer
ver como ese nuevo ser carnal de Cristo es percibido por aquellos a quienes
se manifiesta. Sin embargo, marca un precedente respecto a estas
apariciones-percepciones que sirve para confirmar como el evento de la

resurreccion implica una conversién (metanoia).

El relato de Lc 10,38-42 narra la visita de Jesus a la casa de Lazaro en
Betania, donde se encuentran sus hijas Maria y Marta. La actitud de ambas
es distinta respecto al Sefor: mientras Maria se sienta a escucharle, Marta

se afana en la cocina preparando algo para servirle. Frente a la recepcion

tumba comun, cf. A. PIRero (et al.), La verdadera historia de la pasién segtn la investigacion
y el estudio histérico, Edaf, Madrid 2008.
222 F. MaRTiNEZ FRESNEDA, JesUs de Nazaret, Espigas, Murcia 2005, 748.
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del cuerpo objetivo que hace Maria, su hermana Marte percibe, «inquieta y
preocupada», su cuerpo subjetivo; incluso le pide a Jesus que haga algo por
su hermana, instalada en la objetividad de su escucha, sin superar esa
actitud (natural) que le impide percibir a Jesus como el Cristo. Por esto Marta
comprende la Resurreccion antes, incluso, que el Resucitado se muestre
como tal, porque la presencia de Cristo es objeto de conversidn, pues «se
deja habitar (subjetivamente) por él, permaneciendo desprendida de él y
siendo capaz de, en cierta manera, de andar camino con él a otro sitio -4 a la

cocina?-, porque él esta en ella» (MF, 232)%3,

La manifestacion de la carne que muestra la resurreccion de Cristo es
una presencia nueva, entendida en términos de retirada de la
substancialidad del cuerpo®*. Heuristicamente, la Resurreccion es un
acontecimiento histérico, asi lo avala el evangelio en los relatos de la
aparicion de Jesus, tanto a sus discipulos directos, como creyentes. Sin
embargo, en sentido teoldgico, es un evento transhistorico, pues inaugura
una nueva dimension de la realidad que Dios tiene destinada para su
creacion, en la que el hombre es el principal destinatario. Se trata de una
realidad en donde el Resucitado es visto por muchos, pero no reconocido

por todos y, en muchos casos, transcurrido un tiempo.

Falque trae a colacion algunos ejemplos de las apariciones de Cristo
narradas en los evangelios y marca el kairés del reconocimiento. En el relato
de los discipulos de Emaus (Lc 24,13), Jesus no es reconocido mientras
camina con ellos, sino en la casa, cuando «tomé el pan, pronuncio la
bendicion, lo partié y se lo iba dando»; Maria Magdalena, junto al sepulcro
vacio (Jn 20, 11-18), confunde a Jesus con un hortelano y solo cuando él

pronuncia su nombre («jMarial»), entonces ella le reconoce (recoge su

22 E| andlisis de Falque recoge la idea del dominico Eckhart de Hochheim (1260-1328)
expuesta en su Sermon 86. Cf. Réduction et conversion chez Maitre Eckhart, en FaLQuE,
Dieu, la chair et I'autre: D'lrénée a Duns Scot, 137-199.

224 Resuena en esta idea el verso del poeta Holderlin: «Dios ha hecho el mundo como el mar
hace la playa: retirandose».
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voz)?*® y le exclama: «jRabbunil» (maestro); en un monte en Galilea (Mc
16,14-10), Jesus se presenta ante los once apdstoles y estos necesitan de
una reprimenda del Sefior para reconocerlo y asumir la misién de predicar
encomendada. En estos y demas casos de apariciones, el reconocimiento
de la presencia de Jesus sucede cuando su cuerpo se retira y aparece su
carne, el cuerpo vivido y subjetivo, que lleva aparejado una aprehension del
mismo nueva: «no me retengas??®, que todavia no he subido al Padre» (Jn
20,17), solicita Jesus a Maria Magdalena tras reconocerlo, pero «no en el
sentido de que el Resucitado se hubiera vuelto intocable, sino porque su
carne ya no se aprehende mas como un ente del mundo, cuerpo entre los
cuerpos» (MF, 234).

La retirada del cuerpo y la manifestacion de la carne, que se aprehende
de un modo nuevo, atestiguan dos elementos esenciales: de un lado, que es
Cristo quien toma la iniciativa en las apariciones a los discipulos; de otro
lado, y en estricta dependencia lo anterior, que su reconocimiento responde
a la conversion producida en ellos por la metamorfosis que expresa esa
carne gloriosa, rompiendo asi con la idea de una creacidon subjetiva de los

discipulos.

Hay, pues, una certeza de la presencia de Cristo en virtud de la
conversiéon operada por la transformacién cristica. Esa presencia es el
Resucitado, un fendbmeno objetual (que no objetivo), que ni es fruto de la
construccion del sujeto que produce la cosa (gnoseologia idealista), ni tiene
que ver con un espectro: «Mirad mis manos y mis pies: soy yo en persona.
Palpadme y daos cuenta de que un espiritu no tiene carne y huesos, como
veis que yo tengo» (Lc 24,39). La resurreccion de Jesus se materializa en la
manera o el acto por el que el Resucitado interpela y se aparece a sus
discipulos (y al creyente venidero). Es, por tanto, en su propia manera de

aparecer (cinestesias de la carne) por donde sus discipulos observan y

225 Tendremos oportunidad de desarrollar en el ultimo capitulo la cuestion de «la voz» como
clave de comprension de la revelacion catélica.
226 Noli me tangere, dice el texto latino de la Vulgata («no me toques»).
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reconocen a Jesus?’. Y es Jesus, el Resucitado, quien se deja ver a los
suyos, anticipandose a ellos y mostrandose. Tal y como sucede en la
revelacion divina, es Dios quien toma, una vez mas, la iniciativa,

mostrandose al hombre, tirando de él hacia arriba.

Aportamos un ultimo aspecto relativo al evento de la Resurreccion que
conlleva la contemplacion de la carne gloriosa. Las apariciones del
Resucitado son personales en su mayor parte (aunque también «se aparecié
a mas de quinientos hermanos juntos», 1Co 15,6), pero apuntan a una
dimensidén comunitaria. La resurreccion cristica no solo inaugura una nueva
vida personal en aquellos que lo ven y que creen en El, sino que también
funda una iglesia, una comunidad humana creyente cuya mision es implantar
el reino de Dios en la tierra. En este sentido, la carne gloriosa de Cristo se
constituye como un «cuerpo eclesial» que, como el siervo de Yahve, «evoca
simultaneamente una persona y una colectividad»®®. Creer en la
Resurreccion es creer en el misterio que San Pablo anuncia: «no todos
moriremos, pero todos seremos transformados» (1Co 15,51); |la
transformacién del hombre se produce ya en el mundo, pero aun no es
completa, pues necesita de la recapitulacion final para su plenificacion. El
misterio de la Resurreccion se proyecta en la escatologia y se ilumina en «la
espera de las carnesy, la cual tiene lugar cuando, segun Falque, «mi carne
haga cuerpo con otras carnes para que, juntas, constituyamos al fin el
cuerpo carnal de la Iglesia (‘triunfante’) prometida por Dios al final de los
tiempos» (MF, 245).

227 Para Husserl, el mundo (asi como todos los fenémenos que tienen lugar en él), es el
mundo presente a la conciencia. En sus propias palabras «yo no puedo vivir, experimentar,
pensar, valorar y obrar dentro de ningun otro mundo que no sea éste que en mi y de mi
mismo posee sentido y validez», HusserL, Meditaciones cartesianas §8, 29.

228 | eon-DuFouRr, Resurreccion de Jests y mensaje pascual, 320.
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V. RETORNO AL CUERPO
V.1. Hacia una carne con cuerpo

La reflexion desarrollada hasta ahora nos ha conducido a una teologia
del cuerpo de fundamentacion fenomenoldgica, en donde se supera el
dualismo alma-cuerpo para instalarse en la dualidad carne-cuerpo. En esta
propuesta teoldgica se encuentra una antropologia teoldgica pendiente de
explicitar que reclama antes esclarecimiento del destino del cuerpo asociado
a la carne. Para ello disponemos de la reflexién realizada sobre la base de la
encarnacion y la resurreccion cristica. En este proceso, Falque asume los
riesgos y las criticas derivadas de la aplicacion del método husserliano a los
misterios cristianos, ya que sostener una carne en cuanto vivencia del
cuerpo es susceptible de interpretarse como una concepcion modalista de la
Resurreccion®®. Este peaje herético resulta de una visidn todavia
dependiente de la afirmaciéon contra la fenomenologia de una «carne sin
cuerpo». La respuesta de Falque, prevista y justificada, entre otras cosas,
por la acusacion de modalismo, se resuelve con mas rigor y transparencia
en la redaccion de la obra que cierra el Triduum philosophique, Las Bodas

del Cordero.

La seduccién que ejerce la reflexion fenomenoldgica de una «carne sin
cuerpo», encaminada a contrarrestar los excesos de la mistica y el
espiritualismo cristiano, no basta para reconocer en esta afirmacién una
hipertrofia de la carne sobre el cuerpo. Concebir al limite la carne (Leib)
como vivencia interiorizada del cuerpo (Kérper) conduce a no dejar rastro de
lo organico®®*. Porque «si se pierde el espesor del cuerpo, se olvida lo que

sucede con la encarnacion: con Dios, por supuesto, pero también con el ‘ser

22 | a acusacion se basa en que la metamorfosis operada en la Resurreccion es observable
en cuanto forma de ser del cuerpo, lo que implica entender a Cristo resucitado, segunda
persona de la Trinidad, como un modo de ser del Dios Uno y Trino.

20 Falque entiende la organicidad en términos de materialidad, incluso de fisicalidad. Esta
concepcion de lo organico no es la misma que Husserl, para quien la organicidad esta
asociada al cuerpo subjetivo y, por tanto, a la carne (Leib). Cf. HusserL, Meditaciones
cartesianas §44, 130.
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humano a secas’» (PR, 185). Sin embargo, para Falque, el cuerpo vivido
también se encuentra en el cuerpo extendido que la tradicion sacramental ha
definido como Eucaristia. En cualquiera de los casos, sea desde el plano
filosofico o teoldgico, no podemos seguir este analisis sin tener presente lo
organico de este cuerpo eucaristico que se ofrece como don y que completa
al hombre en su maxima cota de humanidad. Baste recordar, una vez mas,
que la carne humana fue asumida por el Verbo y sélo desde ahi podemos
ascender a Dios. El acto kendtico de Dios se completa con una
incorporacion humana hecha desde la carne a partir del padecimiento del
Hijo y el paso de su finitud al Padre. La transformacion, operada por el Padre
en el Hijo con la accion del Espiritu, modifica la estructura del mundo y del
hombre, quien puede conocer el movimiento trinitario gracias a la Eucaristia,
don del cuerpo. Asi, pues, en respuesta a una posible «vivencia del cuerpo»
que pueda alejarnos de una comprensidon eucaristica adecuada, afirmamos
la importancia y singularidad del componente organico de la Eucaristia, que

como tal, forma parte del cuerpo participado en el sacramento.

Lo dijimos al comienzo de esta investigacion: la presencialidad historica
y temporal de Cristo (encarnacién, sufrimiento, muerte y resurreccion) tiene
su continuidad en Pentecostés, con la venida del Espiritu Santo. Esta nueva
presencia, también real, esta garantizada con el sacramento de la eucaristia,
instituido por Jesucristo en Jueves Santo. Aqui reside la necesidad de volver
al cuerpo y validar su organicidad, la objetividad del cuerpo transubstanciado
que se ofrece al hombre para obtener la experiencia de Dios incorporado.
Por ello, la Eucaristia es «fuente y culmen de toda la vida cristiana» (LG, 11)
y armoniza el modo de pensar humano®', en donde, recordemos, Dios es
siempre quien toma la iniciativa. Ya sea en la encarnacion (culminacion del
proceso kendtico), o en la resurrecciéon (transformacion de si y ascension a
la gloria), Dios actua en primer lugar antes que el hombre, autodonandose y

ofreciendo al hombre una incorporacion al seno de la divinidad. De la misma

21 Cf. IrReneo DE LyoN, Contra las herejias, IV.18,5, 73.
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manera, el misterio de la Eucaristia, en cuanto don del cuerpo, también se
anticipa a la intencidén del hombre en su participacion. Es decir, no es el
hombre quien toma el pan y, por la introduccion en el misterio, se incorpora a
Dios, sino que es el pan mismo, al estar consagrado, el que opera en el
hombre y lo presenta en un cuerpo que no es él, sino el del Hijo. No es el
creyente quien come el cuerpo de Cristo, sino al contrario, es Cristo quien lo
acoge, incorpora y convierte a su cuerpo. La Eucaristia es un movimiento
anabatico (de ascension) en donde al devenir del hombre en Dios precede (y
condiciona) el devenir de Dios en el hombre. Dicho con palabras mas
sencillas, cuando comulgamos, no tenemos a Jesus en la mano, ni por la
manducacion lo incorporamos a nuestro corazén, pues Dios ya se ha
anticipado a nuestro anhelo. Por eso, como dice San Pablo, «estoy
crucificado con Cristo; vivo, pero no soy yo el que vive, es Cristo quien vive
en mi. Y mi vida de ahora en la carne, la vivo en la fe del Hijo de Dios, que
me amo y se entregd por mi» (Gal 2,19-20). Debemos desterrar una vision
de la Eucaristia en la que el sujeto creyente participa del sacramento y
entonces se conecta con Dios, como si el cristiano llevara la iniciativa. Se
trata, en realidad, de un misterio de donacion en el que Dios se ha dado en

primer lugar y es garante del sentido de vida cristiano.
A. La finitud mas originaria

El analisis fenomenoldgico del cuerpo ensayado deja un residuo. Entre
la carne subjetiva de la fenomenologia y el cuerpo objetivo de la fisiologia.
aparece un residuo de la corporalidad, un cuerpo tendido (épandu), que
tendremos la oportunidad de analizar desde la filosofia, en primer lugar, y la
teologia, seguidamente. En este cuerpo aparece con toda su fuerza el
abismo, la oscuridad, un conjunto de deseos y pulsiones tenebrosos en
intima unién con las fuerzas primitivas que emergen del Caos®? o

Tohu-Bohu. Diferentes culturas han hablado de un comienzo cadtico que ha

2 En la Teogonia de Hesiodo, el relato cosmogonico comienza: «en primer lugar existio el
Caos», Hesiopo, Obras y fragmentos, trad. A. Pérez, Gredos, Madrid 2006, 16.
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devenido orden. En Grecia, el Caos es una fuerza primigenia; en el
judaismo, el Tohu-Bohu es la condicion de la tierra antes de la creacién de la
luz®*; y en el cristianismo, la creacion tiene lugar desde la nada (creatio
ex-nihilo)®*. Los relatos miticos y las reflexiones teoldgicas sobre el origen
de las cosas muestran un estadio previo caracterizado por el desorden, la
oscuridad y la confusidon. En analogia con este estado inicial del ente
encontramos en el hombre una forma de corporalidad sujeta a pulsiones,
deseos, que expresan su animalidad, algo oscuro que lo sujeta y conecta
con las fuerzas originarias de lo vital®. La via heuristica constata este hecho
y el analisis inicial de la filosofia, completado con la reflexion teoldgica, debe
mostrar como este estado del hombre, caracterizado por la animalidad, es el
presupuesto de partida (que nunca se ha de abandonar) del conocimiento de
nuestra humanidad. Doctores de la Iglesia asi lo constataron en los inicios

de la teologia cristiana:

Porque el poder de Dios triunfa en la flaqueza, para que no nos
enorgullezcamos nunca, como si de nosotros mismos tuviéramos la vida y
nos rebelemos adoptando un animo desagradecido con Dios; aprendiendo,
por otra parte por experiencia, que a causa de su grandeza, y no por
nuestra naturaleza, perseveramos para siempre?*.

Este «descenso al abismo» que nos propone Falque es otra de las
formas de exploraciéon de la finitud humana, es el nuevo lugar de la finitud.
Esta finitud, la mas originaria, apunta a su estadio mas inicial, el caos, que
expresa deseo, pulsiéon y anarquia vital. Ademas, en la medida que esta
vivencia de la finitud manifiesta desorden y confusién, también es «la
abertura del cuerpo biologico», esto es, «un pensamiento biolégico que se

representa el mundo en cuanto ‘corporante’» (BC, 59). Asi es, Falque

23 En hebreo, tohu y bohu designan al desierto y al vacio respectivamente, y son imagenes
negativas. Cfr. Biblia Jerusalén, Nota a pie de pagina 1.2 de Gn 1,1., Desclée de Brouwer,
Bilbao 1971, 11.

234 Cf. San AcusTin, Confesiones, 855.

2% E| propio Platon advierte de esta parte instintiva del hombre que domina, en muchas
ocasiones, a la parte racional del alma. Cf. PLaToN, La Republica, 571a, en Dialogos IV, trad.
C. Eggers, Gredos, Madrid 2008, 422.

26 |ReNeo DE LYoN, Contra las herejias, V, 2.3, 35-36.
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reclama la emergencia de ese cuerpo olvidado por la mayor parte de la
historia del pensamiento y que solo en la edad contemporanea, con los
maestros de la sospecha®’, se ha destacado como elemento primordial de lo
humano. En efecto, para Marx, el hombre es un ser natural y activo®®, cuya
esencia esta determinada por el conjunto de relaciones sociales en las que
desarrolla su praxis; para Freud, los instintos (eros y thanatos)*° dominan la
vida psiquica y, por ende, la personalidad humana; y para Nietzsche, el
cuerpo organico es crucial para el conocimiento de la realidad unica que

ofrece la vida.

Entre los pensadores que desenmascaran los errores del pensamiento
tradicional, Nietzsche se erige como el mas virulento y aquel que lleva al
extremo esta denuncia de la filosofia precedente como la historia de un
error?®®, En este sentido, Falque recurre a Nietzsche de nuevo poniendo el
acento, no tanto en la critica feroz del fildsofo, sino en su redescubrimiento
de la apertura a la vida biolégica del hombre a través del cuerpo, Unica
plataforma para el encuentro con lo trascendente?*’. Como sucede con
Heidegger, nuestro autor no recorre el camino completo con Nietzsche, pues
no asume la radicalidad de lo corporal/corpéreo que se deriva del vitalismo
propuesto por el fildsofo aleman, pero si valida su revalorizacion del cuerpo
como arma contra dualismos e idealismos, y reduccionismos axiolégicos
vinculados a la corporeidad. Por ello, el cuerpo es principio de todo lo vital,
trasciende al alma, que no es algo distinto ni superior al cuerpo, sino una
tentativa histérica (la metafisica occidental) de evadir la realidad auténtica,

esto es, el cuerpo: «En otro tiempo el alma miraba al cuerpo con desprecio:

37 Expresion acufiada por Ricoeur en 1965 para referirse a Marx, Nietzsche y Freud. Cf. P.
Ricoeur, Freud: una interpretacion de la cultura, 122 ed., Siglo XXI, México, 2007.

28 Cf. K. Marx, Manuscritos: economia y filosofia, trad. F. Rubio, Alianza, Madrid 1984, 194.
9 Cf. S. Freup, El yo y el ello, trad. L. Lopez, Alianza, Madrid 1973, 32.

240 Cf. F. NietzscHEe, Crepusculo de los idolos o Como se filosofa con el martillo, trad. A.
Sanchez Pascual, Alianza, Madrid 1973, 51-52.

241 La revalorizacion del cuerpo nietzscheano ancla sus raices en la filosofia corporalista de
Schopenhauer, para quien el cuerpo es una «voluntad corporizada», una realidad (un
fendmeno) que representa la voluntad (sustrato metafisico o cosa en si). Cf. A.
SCHOPENHAUER, El mundo como voluntad y representacion |, §54, trad. P. Lopez de Santa
Maria, Trotta, Madrid 2004, 330-343.
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y ese desprecio era entonces lo mas alto -el alma queria el cuerpo flaco, feo,
famélico. Asi pensaba escabullirse de la tierra»®*?, Este cuerpo, que para
Nietzsche es sustrato de la voluntad de poder y para Falque elemento
vertebrador de lo cristiano, comparten una matriz afin: es el punto de partida
y el hilo conductor de la vida, un ancla a la tierra que conduce al
reconocimiento de la creacion como algo bueno. Porque «con mas
honestidad y mas pureza habla el cuerpo sano, el cuerpo perfecto y
rectangular: y habla del sentido de la tierra»?*®; el cuerpo, pues, aparece
como el gran protagonista del pensamiento de Nietzsche, del Ubermensch
que se proyecta y anuncia en un horizonte repleto de vida. Sin embargo, la
radicalidad del cuerpo y, sobre todo, la falta de teoria que explique las
funciones de tal cuerpo, son rasgos de la propuesta nietzscheana que
Falque no comparte y que, por tanto, no puede asumir. Estos escollos
(radicalidad del cuerpo y ausencia de teoria) son superados por Falque con

la teologia y la fenomenologia, respectivamente.

La fenomenologia contemporanea contribuye en este plano a definir
este cuerpo que emerge de la reflexidon nietzscheana, en donde el cuerpo no
es un simple objeto de investigacion cientifica, pues como ya apuntamos, no
se tiene un cuerpo, sino que se es cuerpo. Conocer el cuerpo pasa por tener
una vivencia de él y aqui Husserl aporta un nuevo concepto que pretende
superar la concepcion fenomenoldgica dualista de carne-cuerpo. Se trata del
Leibkérper®* (cuerpo de carne), un vocablo que expresa la unidad entre el
cuerpo que se posee y la carne que se vive. En apariencia, la introduccion
de esta nocion puede resolver la aporia fenomenoldgica de una carne sin
cuerpo a la que aludimos antes, pero Falque la contempla insuficiente, pues
la aporia se mantiene al comprobar la dificultad de comprender esa unidad

pretendida®®. Se continda privilegiando la carne respecto al cuerpo y esto

242 NieTzscHE, Asi hablo Zaratustra, 37.

243 NigTzscHE, Asi hablo Zaratustra, 63.

244 Cf. E. HusserL, Ideas Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenoldégica, Libro II: Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion, trad. A.
Zirion, Fondo de Cultura Econémica, México 2005, 154-155.

248 Cf. FaLQuE, Y a-t-il une chair sans corps?, 95-133.
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imposibilita una comprension adecuada tanto del cuerpo en filosofia como de
la Eucaristia en teologia. Esta primacia de la carne sobre el cuerpo es la
primera critica de Falque a la fenomenologia ensayada hasta ahora. Quedan
dos mas: la hipertrofia de la vivencia intencional sobre la no-significacion del
Caos y la primacia incontrolada de la pasividad sobre la actividad (BC, 54).
La superacion de estas tres insuficiencias de la fenomenologia es posible
con la ayuda de la teologia y de una filosofia del cuerpo iluminada por el don

eucaristico.

En relacion al primer escollo fenomenoldgico, ya hemos aportado algo.
El cuerpo vivido, la carne, es una vivencia de la conciencia, lo que descarta
la espesura del cuerpo requerida (biologia y fisiologia) para una
comprensiéon total de la corporeidad. En rigor, ni se tiene un cuerpo, ni
simplemente se es un cuerpo, pues la verdad de «esto es mi cuerpo»
necesita del anonimato (inconsciencia) del «hay» de la corporeidad que solo
el descenso al abismo y su reconocimiento puede suministrar. En este
contexto tan vital y primigenio, solo la Eucaristia es capaz de transformar
este estado®®. Respecto al segundo escollo, el método fenomenoldgico se
sustenta en el concepto de intencionalidad, que se define como la
caracteristica que tiene la conciencia de estar siempre remitida a algo, esto
es, las vivencias o actos de conciencia de algo. Al ser siempre conciencia de
algo, el mundo percibido conlleva significado, de modo que la significacion
de la vivencia debe estar presente para ser considerada como tal. Sin
embargo, cuando se enfrenta al caos, de aparente no significacion, la
conciencia ve un limite en el fendmeno y aniquila lo que aparece irreductible
en ese abismo. Afirmar, desde el presupuesto de la intencionalidad, que
significar para la conciencia es dotar de orden el ente percibido, supone, en

palabras de Falque, «vaciarnos del Caos y también de nuestra propia

26 Connelly considera que Falque es un «romantico de la carne» al radicalizar el aspecto
freudiano aplicado a la carne y despojarla de su valor ontolégico. Precisamente, acusa a
Falque de dar un salto teolégico (Eucaristia) sin justificar para ordenar (ontologizar) ese
caos en el que se encuentra el cuerpo en el abismo. Cf. W. ConnEeLLy, «The intelligibility of
the flesh. A response to Emmanuel Falque», en Crossing: The INPR Journal. Disputatio |.
Vol. | (2020) 159.
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animalidad» (BC, 48). Esta carencia de la fenomenologia impide transitar la
finitud mas originaria, en donde se configura la animalidad del hombre, un
hombre a secas que la filosofia reclama sin éxito y que la teologia ensayada

por Falque rescata para dotar de sentido el acontecimiento eucaristico.

Finalmente, privilegiar la actitud de recepcion y pasividad del sujeto
oculta la fuerza vital de este y resta importancia a la potencialidad del cuerpo
organico y pulsional. Ya sea desde la filosofia o desde la teologia, la huella
de esta pasividad ha propiciado una concepcion religiosa del cristianismo
sujeta a la debilidad y vulnerabilidad. Sin embargo, la imagen del Dios biblico
es otra, es «fuerza que resucita» (Col 2,12) que implica una potencia del
cuerpo que trasciende incluso a la carne, como tendremos oportunidad de
comprobar. Ademas, la expresion «esto es mi cuerpo» tiene una dimensién
performativa, por cuanto se hace cargo del mundo y de la humanidad, con
su desierto y vacio. La Cena del Sefor, celebrada el Jueves Santo, viene a
asumir la humanidad (animalidad del hombre) y el desorden (caos) en la

creacion.

Una de las consecuencias de la transformacion producida por el acto
eucaristico es que el mundo se hace plenamente habitable. Aceptar la
animalidad es la revalorizacién del hombre completo, sin tensiones dualistas,
y la contemplacion del mundo como un lugar idoneo para el hombre. El
mundo, sea desde sus coordenadas espacio-temporales o desde su
estructura metafisica, es el unico mundo y se ha configurado para el hombre
en una estancia adecuada mientras espera su cumplimiento teolégico. Sin
embargo, Falque advierte de dos riesgos en esta estancia mundana: la
bestialidad y el angelismo. EI mas nocivo es, sin duda, el primero. La
bestialidad entronca con la finitud no transitada, con la humanidad no
asumida. Se trata de un hundimiento en toda regla, en donde el hombre
explora lo mas deleznable de lo animal, desarrollando una conducta
depravada. En rigor, la bestialidad que expresa el hombre pervierte en

muchos casos la animalidad como tal, sobre todo en el ejercicio de ciertos
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actos sexuales, impropios del resto de animales, como la prostitucion, la
pornografia o el sadomasoquismo (Cf. BC, 122). En este sentido, solo el
hombre tiene capacidad de convertirse en un ser bestial, en un ser desviado
de su animalidad inmanente, lo que implica instalarse en el pecado, la
ruptura con Dios y con el mundo. La bestia que lleva el hombre y que puede
emerger en cualquier momento es figura del pecado (auto-encerramiento y
no asuncion de la finitud humana); un simbolo en las antipodas de aquello
que simboliza el rescate divino del mal: el cordero inmolado. Con las
palabras biblicas, «este es el Cordero de Dios, que quita el pecado del
mundo» (Jn 1,29), se constata que el acto de eucaristizar no solo transforma
la animalidad del hombre, sino que lo salva de su propia bestialidad, de su

inmersion en el pecado (Cf. BC, 128).

El otro riesgo, el del angelismo, menos temible, es también pernicioso.
Una mala comprensién del mundo ha condicionado la estancia del hombre
en él y, como hemos visto, una deriva fenomenoldgica caracterizada por una
conciencia sin cuerpo. Esta insuficiencia desde la filosofia se convierte en
tentacién para la teologia bajo las formas de lo angelical. En palabras de

Falque,

Dios no nos llama al angelismo, como si tuviéramos que sobrepasar
indebidamente los limites de nuestro ser creado, sino que, por el contrario,
nos convida a una especie de nuevo humanismo, plenamente habitado, sin
embargo, y convertido por la divinidad, hasta en incluida en la
transformacion de nuestra propia animalidad (BC, 95).

El angelismo pretende, pues, superar los limites de lo humano para
instalarse en la autoconciencia, en un «solipsismo angélico»?*’. El magisterio
eclesiastico actual se hace eco de esta tentacion y la asocia a una herejia
milenaria presente todavia en el seno del cristianismo: el gnosticismo. Se
trata de un sutil enemigo de la santidad cristiana que propugna una mente

humana y divina sin carne, asi como una doctrina sin misterio disfrazada de

247 Cf. FaLaug, Dieu, la chair et I'autre: D'Irénée & Duns Scot, 393-428.

151



La antropologia teoldgica de E. Falque

una «espiritualidad desencarnada»?®. Por todo ello, Falque reivindica una
primacia, que no predominio, de la corporeidad respecto a la conciencia en
un sentido heuristico, pues el analisis establece «ser y tener» un cuerpo ante
todo, el reconocimiento de una corporeidad originaria que incluye a la
conciencia. Y cuando esta certeza filoséfica cede el paso a lo teoldgico, se
confirma que la encarnacién de Cristo se encamina a dar cuenta del resto de
encarnaciones, a «ser como nosotros, no angel, sino hombre, no puro
espiritu, sino hecho de un cuerpo en primer lugar material y habitado

también por lo espiritual» (BC, 126).
B. La animalidad como existencial

La humanidad del hombre estad atravesada por la animalidad, cuya
procedencia reside en el abismo de su propia existencia que conecta con las
fuerzas primigenias que iniciaron el mundo. La animalidad del hombre, pues,
entrafia una experiencia fundacional del mundo en cuanto Caos. La
Eucaristia integra esta dimension animal del hombre, en la medida que es
reconocida su corporeidad, pues lo organico se aparece en él previo a todo
pensamiento. La expresion «esto es mi cuerpo» queda referida, ante todo, a
una donacion de lo organico. Por ello, no nos cansamos de repetirlo, el
conjunto de instintos, pulsiones, pasiones y apetitos, asi como todas las
funciones fisiologicas que caracterizan la vida, son asumidas en el acto
eucaristico. La biologia y la fisiologia que se desprenden del reconocimiento
de la corporeidad humana estan determinadas por la animalidad. Por eso
podemos afirmar que esta animalidad es, en si misma, un existencial
(existenzial), esto es, un elemento estructural e irreductible de la naturaleza
ontolégica del ser del hombre que lo determina como tal y lo diferencia de
otros entes. Se impone a partir de ahora, desentrafiar este existencial para
dar cuenta de la realidad y profundidad de la expresién hoc est corpus

meum, dogma cristiano que fundamenta la vida del creyente.

248 Francisco, Exhortacion apostolica «Gaudete et exultate» 40, San Pablo, Madrid 2018,
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Uno de los elementos que configuran la animalidad humana es el eros.
Su comprension adecuada contribuye a no olvidar la animalidad presente y
mantener una vision unitaria del hombre. El eros se mueve en esta
dimension de animalidad y desde su aparicion, se encuentra comprometido
con el agapé. La animalidad del hombre se expresa en el eros. La
animalidad del hombre contiene los sedimentos de las fuerzas originarias
qgue impulsan el cosmos y el eros incluye trazos de esas fuerzas que tienden
hacia lo divino. El eros es amor extatico, un amor que sale fuera de si,
iniciando un camino que libera al hombre de su yo cerrado y propicia la
entrega de si**°. Esta entrega de si dignifica al amor en cuanto eros,
evitando la cosificaciéon y el uso de lo erético como mercancia. Ahora es
cuando el amor erético, mediante la senda de la purificaciéon y la ascesis, se
descubre a si mismo con una fuerza que se da al otro, que entierra el
egoismo para instalarse en una busqueda y preocupacion por el otro. Es el
momento del agapé, la otra dimensidon del amor, que se inserta en el eros
inicial y lo complementa. El cristianismo, pues, lejos de destruir el eros, como
afirma la filosofia contemporanea®®, sanea la dimensién erética del hombre,
mostrando que el amor es eros (amor ascendente) y agapé (amor

descendente) siempre en intima unién®".

En esta linea de pensamiento magisterial, Falque contempla el
fendmeno erdético en paralelo con el fendmeno caritativo que tiene lugar en la
Eucaristia, de modo que «el eros es eucaristizado porque es transformado,
de la animalidad a la humanidad en la filiacién, y asimismo de lo erético a lo
caritativo en la transubstanciacién» (BC, 90). Este fendbmeno caritativo que
se da con el don eucaristico se muestra en situaciones de relevancia en la
revelacién cristiana. Por un lado, el acontecimiento histérico de la Ultima

Cena, un encuentro personal entre los cuerpos de Cristo y la Iglesia,

249 Cf. Benepicto XVI, Carta enciclica «Deus caritas est» 6, San Pablo, Madrid 2008, 25.

20 «El cristianismo dio de beber a Eros: -éste, ciertamente, no murid, pero degenerd
convirtiéndose en vicio», F. NieTzscHe, Mas alla del bien y del mal. Preludio de una filosofia
del futuro, trad. A. Sanchez Pascual, Alianza, Madrid 1997, 119.

251 Cf. Benebicto XVI, «Deus caritas est» 7, 27.
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materializado en el pan eucaristico. En relacién al hombre y en virtud de su
filiacion adoptiva respecto a Dios, este fendmeno queda confirmado por la
encarnacion del Hijo, consecuencia l6égica del motor que mueve al acto
creador: el amor?2. Dios crea el mundo por amor y, ademas, lo quiere tanto
que envia a su Hijo (Jn 3,16), culminando asi, la obra creadora. Por otro
lado, en el amor conyugal, el de los esposos, que proyecta, analogamente,
el amor de Cristo a la Iglesia, acogiendo con todo su rigor las palabras de
San Pablo: «Maridos, amad a vuestras mujeres como Cristo am6 a su
Iglesia» (Ef 5,25). Veremos en profundidad esta idea, pero sirva este anticipo
para dar cuenta de una primacia del amor divino respecto al humano, «una
prelacién del amor corporal de Dios por la humanidad sobre el amor carnal

del hombre por la mujer, y no a la inversa» (BC, 89)%%.

En otro orden de cosas, el esclarecimiento de la animalidad viene
marcado por las aportaciones de los diferentes campos de la antropologia.
En su dimension fisica o bioldgica, la antropogénesis explica el proceso de
hominizacion definiendo, cada vez mas, lo que pertenece al animal y lo que
se reconoce como humano. La distincidon entre los ancestros del género
homo y el propio género humano se afina en las diferencias morfolégicas y
culturales entre los tipos de hominidos. Aun reconociendo la existencia de
eslabones cuasi-perdidos, se intuye una evolucién fisioldgica en las especies
de hominidos que delimita lo estrictamente animal de lo que ya es humano.
En este sentido, el proceso de humanizacion es aplicable, casi en exclusiva,
al homo sapiens, y es labor de la antropologia sociocultural aportar los

elementos esenciales de esa humanidad reciente que se inaugura con el

%2 «Creemos que procede de la voluntad libre de Dios que ha querido hacer participar a las
criaturas de su ser, de su sabiduria y de su bondad (...) Porque la creacion es querida por
Dios como un don dirigido al hombre, como una herencia que le es destinada y confiada. La
Iglesia ha debido, en repetidas ocasiones, defender la bondad de la creacién, comprendida
la del mundo material», CCE, c.295 y ¢.297.

23 Para dar mas plasticidad a esta idea, el autor utiliza un atrevido juego de palabras de
imposible traduccion: «lI'eucharistique du drap de I'autel fonde et englobe I'érotique de draps
de I'hétel», FaLaue, Triduum philosophique, 443.
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hombre Cromagnon®*. La antropologia filosdfica viene a completar el
recorrido de las otras antropologias y situa el Dasein como punto de partida

y de encuentro de la metafisica que subyace en la animalidad.

El hombre, pues, se configura como un animal metafisico, atravesado
por una animalidad que reclama su ser en el mundo desde lo organico en
direccion a la carnalidad, vivencia del cuerpo que no desprecia,
cinestésicamente, la realidad individual y colectiva que le acontece. Esa
individualidad y comunidad (conyugal y eclesial) son formas de exploracion
de lo humano en la residencia de una animalidad que conviene conocer con
profundidad. Para Falque, este conocimiento viene dado en la revelacion

que ofrece el Verbo encarnado,

que ha bajado hasta la abertura de nuestras pasiones y de nuestras
pulsiones en el triduo pascual, no para erradicarlas, sino para convertirlas
en un nuevo modo de ser oblativo de la filialidad, o en la ofrenda de
nuestro ser creado (BC, 162).

En esta ofrenda que el Hijo, en relacion al Padre y al mundo, ya ha
hecho por el hombre, lo organico no es solo una manera del cuerpo que la
carne subsume, sino que es materia, en concreto, materia organica. La
materia, con sus organos y su organicidad (fisiologia), ni se desprecia ni se
deprecia (gnosticismo)*®, sino que es llamada para la salvacién desde la
propia Encarnacion. Por ello, conviene resituar el lugar y el papel de la
materia en el hombre, el alcance de esa materia organica y su organicidad
en el conjunto de la creacion, estrechando los lazos de unién entre la

filosofia de la naturaleza y la antropologia teoldgica®®.

4 «Tras una especie de periodo de latencia, la arqueologia nos indica que algo profundo
habia cambiado de tal manera que era capaz de ofrecer manifestaciones antes nunca vistas
-en primer lugar, el arte paleolitico- y que esto haya podido reflejarse en una de nuestras
facultades mas elevadas -el lenguaje articulado-», G. Manzi, Ultimas noticias sobre la
evolucion humana, trad. C. Saez, Alianza, Madrid 2019, 35.

25 Esta idea de la depreciacion del cuerpo organico en los gnosticos cristianos no es
taxativa, sino resultado de una reflexion filoséfica articulada y solvente. Cf. J. MONTSERRAT,
Introduccién general, en Los Gnésticos |, Gredos, Madrid 1990, 7-73.

256 Cf. M. D. CHeNu, Théologie de la matiére, Cerf, Paris 1967, 13.
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El olvido histérico de la animalidad se inicia en la Antigiedad
(estoicismo y Cicerdn) y culmina en la edad moderna con Descartes, para
quien la dimensién animal solo es computable a las bestias, seres
mecanizados carentes de razon®’. En un enfoque cartesiano, lo organico
esta determinado por la res extensa, de modo que la animalidad se reduce al
simple conjunto de propiedades de los cuerpos fisicos (extensién, forma,
tamafno, movimiento y divisibilidad). Sin embargo, le debemos a otro
pensador moderno el rescate indirecto de la animalidad a partir de la fuerza
que opera en su interior: el conatus. En efecto, para Spinoza, «cada cosa se
esfuerza, cuanto esta a su alcance, por preservar su ser»®*®, de modo que la
potencia o conato afecta al cuerpo de modo especial y privilegiado. La tesis
del conatus despeja el escollo del dualismo cartesiano, por cuanto ese
esfuerzo de preservacion compete tanto al cogito como al cuerpo. Aplicado a
la carnalidad humana, el conatus salpica por igual a la esfera intercorporal
(amistad, amor, relaciones sociales) y al pensamiento mas interior. Por eso,
para Spinoza, «el orden de las acciones y pasiones de nuestro cuerpo se
corresponde por naturaleza con el orden de las acciones y pasiones del
alma»?*®. Con Spinoza, pues, se inicia un modo de pensar en donde la
fuerza del cuerpo ocupa un lugar preeminente, algo que la teologia, segun
Falgue, no debe desaprovechar para asociarlo al acto de eucaristizar. Este
acto testimonia «una potencia del cuerpo (de Cristo) ofrecida a nuestro
propio cuerpo (de discipulo), que el creyente recibe en el momento de
comulgar y de ser integrado en un cuerpo de comunidad (Ecclesia)» (BC,
171).

La reflexion de Spinoza anticipa la vision del cuerpo nietzscheana que
ya hemos expuesto. Baste recordar que Nietzsche no pretende sustituir lo
corporal en el lugar tradicional del alma, sino que dota de una relevancia

inusitada a la vida bioldgica. En esta vida, el cuerpo es el epicentro, aunque

257 Cf. R. DescaRTES, Discurso del método, trad. E. Bello, Tecnos, Madrid 2006, 80.

2% B, Spinoza, Etica demostrada segun el orden geométrico, lll, prop.VI, trad. V. Pefa,
Editora Nacional, Madrid, 1984, 191.

259 Spinoza, Etica demostrada segun el orden geométrico, |11, prop.ll, 186.

156



La antropologia teoldgica de E. Falque

sin orientacién fija a priori, y necesita, en virtud de la voluntad de poder®®,
exteriorizarse al corroborar que la vida esta dedicada al devenir. Por ello,
«nuestro cuerpo puede mas, y mejor, que nuestra conciencia» (BC, 172), es
fuente de un verdadero conocimiento®’, y para el ejercicio sano de la
filosofia y de la teologia conviene pensar en términos corporales. Pensar de
este modo supone, ademas, asumir que no es el cuerpo el que despliega la
fuerza, sino que son las fuerzas las que buscan un cuerpo. Aplicada esta
idea a la Eucaristia, comprobamos que el sacramento no es un acto
mediante el cual el cuerpo libera una fuerza, sino que las especies
eucaristicas se constituyen como el lugar donde la fuerza del Espiritu se da
como cuerpo. Es la fuerza, Dios mismo en la persona del Espiritu Santo, la

que dota de sentido a la sustancia del cuerpo eucaristico y no a la inversa.

Lo aportado hasta ahora en pro de la animalidad y de lo organico que la
constata tiene el objeto de mostrar el punto de partida de la antropologia de
nuestro autor. Las propias palabras de Falque sirven para recapitular la

concepcion del cuerpo hasta ahora analizada:

El hombre nunca es tan hombre como cuando se conforma y abraza la
organicidad de su cuerpo, que pertenece a su ser creado. Ciertamente, el
humano no es solo cuerpo, pero es en primer lugar cuerpo, y en eso la
encarnacion cristica se distingue aqui de todas las modalidades del
aparecer angélico. Ese es precisamente el pacto, o la toma de cuerpo’ que
el corporandum cristico viene a sellar definitivamente: un compartir de
organicidad por Dios mismo en el que la carne nunca se ha encarnado
tanto como cuando ha sido divinamente habitada (BC, 187).

Es el turno ahora de analizar como Dios habita esta humanidad
colmada de corporeidad y carnalidad, para ir allanando el camino de la

comprension del misterio eucaristico. Retornar al cuerpo desde la carne

%0 «Mi concepto es que todo cuerpo especifico se esfuerza por hacerse duefio de todo el
espacio y por extender su propia fuerza (su voluntad de poder) y por rechazar todo lo que se
opone a su expansion», F. NietzscHg, La voluntad de poder, trad. A. Froufe, Madrid, Edaf,
2000, 427.

%1 «Si el cuerpo es lo mas rico, lo mas fundamental; si el cuerpo es mas de fiar que la
conciencia o el espiritu, si el cuerpo ha de ser nuestro punto de partida y nuestro hilo
conductor, todo esto incide directamente en el modo de concebir y explicar el conocimiento,
porque el cuerpo es razén, la gran razén», en RABapg, Obras I, 512.
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cristica exige una heuristica mas precisa sobre este mismo cuerpo, en
conexidén con sus vivencias, cinestesias y acontecimientos limite. Se trata de
profundizar en el ser corporal del hombre orientado a la alteridad humana y
divina, con la idea de hallar un suelo filoséfico firme que facilite la

comprensién del don eucaritico.
V.2. La humanidad habitada

El analisis fenomenologico de la finitud y de la animalidad supone una
catapulta para construir una humanidad no reducible a lo animal ni
controladora de las pasiones. En el reconocimiento de su animalidad halla el
hombre la primera certeza de su ser, cuya comprobacion reside mas en lo
que siente que en lo que piensa®?. Pero el transcurso de la vida exige el
esfuerzo de trascender lo pulsional e instalarse en el campo de la conciencia
de la propia corporeidad. Si el descenso al abismo humano (caos, finitud,
bestialidad) supuso el ejercicio de una heuristica propiciatoria de un
reconocimiento del sustrato humano irrenunciable (la animalidad), es
momento ahora de continuar indagando esa animalidad que deja entrever
una humanidad habitada, un hombre que reside en su organicidad y que
necesita de los otros y del Otro para alcanzar una humanidad en vias de la
plenitud. En la optica de Falque, pensar como el hombre habita su
humanidad supone continuar el analisis filosofico del cuerpo, intentado orillar
el dualismo antropoldgico clasico de cuerpo y alma, asi como la dualidad
contemporanea fenomenolégica de cuerpo y carne. Esta tentativa pasa por
la apuesta de una nueva forma de entender la corporeidad y las relaciones

que esta entabla con su entorno mas proximo.

%2 No es dificil encontrar en esta idea un eco del pensamiento de Unamuno, para quien
«todo lo vital es irracional, y todo lo racional es antivital, porque la razén es esencialmente
escéptica», M. Unamuno, Del sentimiento trégico de la vida en los hombres y en los pueblos,
Alianza, Madrid 2013, 125.
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A. El cuerpo expandido

Falque propone la hipdtesis del cuerpo expandido como elemento
vertebrador (intermedio) del transito hacia la carne que resulta del estudio
pormenorizado de la propia corporeidad. No se trata de un cuerpo extendido
(Kérper), ni de un cuerpo vivido (Leib), sino de un cuerpo «derramado»,
distinto del cuerpo objetivo, puramente fisico, y del cuerpo subjetivo, mera
vivencia de la conciencia. Entre el cuerpo fisico de la ciencia y la carne
subjetiva de la fenomenologia emerge un cuerpo intermedio (le corps
épandu), una «carne organica» (Cf. BC, 181) corporeizada que Falque
describe como «un cuerpo tendido en la mesa de operaciones» (BC, 38). En
este sentido, el sanitario que atiende a ese cuerpo, como el caso del
cirujano, opera un cuerpo que toma por el suyo en virtud de una
«trasposicion aperceptiva»®®, lo que le induce a respetarlo en su identidad
misma, en cuanto alter ego. El cuerpo expandido, pues, es un cuerpo
viviente determinado por una organicidad que traspasa lo puramente animal
al incluir una intencionalidad manifiesta en lo humano. Este cuerpo, que no
es simple extension, ni simple vivencia, deja entrever un espesor nuevo de la
corporeidad en aras de una aprehension mas significativa de la expresion
eucaristica «esto es mi cuerpo». Por ello, el significado del cuerpo expandido
no solo se aplica y comprende en la esfera fenomenoldgica, sino que tiene
implicaciones teolodgicas. El cuerpo que se presenta en la Eucaristia posee
esta condicién de expandido, pero también en la Resurreccion encontramos
la presencia de este cuerpo, tal y como nos revela el pasaje del apostol
incrédulo: «Luego dijo a Tomas: Trae tu dedo, aqui tienes mis manos; trae tu
mano y métela en mi costado; y no seas incrédulo, sino creyente» (Jn 20,
27).

El cuerpo expandido funciona como un vinculo entre el cuerpo objetivo
de la ciencia y el subjetivo de la fenomenologia; es propiciador de una

experiencia de tipo metafisico, en el sentido que Falque lo entiende, una

23 HusserL, Meditaciones cartesianas §45 y §50, 133-134 y 144-148.
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experiencia explora de lado a lado (meta) la naturaleza (physis) humana (Cf.
PG, 17). Este cuerpo permite comprender con mas rigor la naturaleza del ser
del hombre, pues esta atravesada por una travesia entre los extremos, de
modo que el autoconocimiento del hombre como ser encarnado representa
el punto central de una corporeidad entendida como «zona fronteriza entre el
ser y tener»®* Este eje central del ser encarnado conecta con la idea
patristica del «arca de la carne»®®. Esta carne, correlato vivencial del
cuerpo, experimenta primeramente el mundo, tal y como nos ha mostrado la
filosofia, para después, desde un enfoque teoldgico (biblico), incorporarse al
texto, que es Palabra. Asi como el hombre habita su humanidad
filosoficamente y se incorpora a la Iglesia por Cristo y en Cristo, el arca de la
carne constituye un cuerpo de palabra que se recita, que llega a ser cuerpo
eucaristico, pues asi lo muestra la celebracién (leitourgia) del sacramento
con la proclamacion y la recitacién, elementos previos a la manducacién y
adoracion. Pero no solo la Palabra es anterior a las acciones propias de la

Eucaristia, sino al propio pensamiento.

Asociado al cuerpo expandido subyace un elemento afin a la
animalidad del hombre que conviene subrayar y que tendremos oportunidad
de desarrollar con profundidad en el tramo final de esta investigacion. Se
trata de la categoria de voz (phone), algo in-corporado en el ser del hombre
que, a diferencia del logos, no engafa, no conduce a error. El
reconocimiento de la voz como elemento esencial del hombre es muy
antiguo®®; es algo humano que antecede al discurso, a la reflexion, con una
intimidad que la razén tiende a negar, pero que el Evangelio ensalza como

dato primordial (Mt 3,7; jn 10,4; Mc 15,34), y que la fenomenologia mas

24 MaRCEL, Ser y tener, 77.

%5 pPara profundizar en esta idea irenea del arca, Cf. FaLaue, Dieu, la chair et l'autre:
D'lrénée a Duns Scot, 274.

%6 «La voz es el sonido producido por un ser que posee alma, pues la cosas animadas
nunca tienen voz», ARISTOTELES, Del alma, 420a, en Obras, trad. P. Samaranch, Aguilar,
Madrid 1973, 852.
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particular reivindica como mejor expresion de la esencia (eidos) del habla’.

En palabras de Falque,

la phone es siempre lo que se mantiene oculto bajo el logos una vez que

este no tiene o ha dejado de tener fuerza para expresarse de otro modo,

hasta el punto se ha hundido en una carne en la que ha llegado a
extenuarse: ‘Pero Jesus, dando un gran grito, expird’ (Mc 15,37) (BC, 147).

En el acto eucaristico, pues, no debe olvidarse que el cuerpo de Cristo

es el Verbo, en donde la palabra retorna al cuerpo del que procede, pero
ahora para darse a la humanidad (hoc est corpus meum) con toda su
«potencia transformadora» (BC, 200). Si tiene capacidad para transformar es
por la performatividad que incluye el lenguaje teolégico que soportan los
sacramentos. Hay en la dimension ilocutiva de la expresion sacramental una
posibilidad de modificar la praxis creyente con la palabra®®. En el caso de la
Eucaristia, la palabra proferida en la celebracién apunta a un cuerpo y se
materializa en él, de modo que «en este sacramento se contiene el
verdadero cuerpo de Cristo y su carne inmaculada, para comunicarsenos y
unirnos mutuamente y transformarnos en si por aquella ardentisima
caridad»®®. No obstante, la esencia de la Eucaristia no reside solo en la
predicacion, ni tampoco es prioritaria respecto al cuerpo; si asi fuera, la
realidad del cuerpo no seria tal y su presencia una ilusion, convirtiendo el
sacramento en un mero simbolismo que contradice la doctrina cristiana?’.

271

Primar la palabra frente al cuerpo®’’ impide la verdadera incorporacién que

resulta del acto de transubstanciar que tiene lugar en el sacramento.

%7 «Cuando hablo, pertenece a la esencia fenomenoldgica de esta operacion que me oiga
en el tiempo en que hablo», J. DERRIDA, La voz y el fenémeno, trad. P. Pefalver, Pre-Textos,
Valencia 1985, 135.

28 Remitimos aqui a la teoria de los actos de habla de Austin, en donde el lenguaje no solo
describe la realidad, sino que también puede cambiarla. Es decir, cuando hablamos, no solo
estamos transmitiendo informacion o afirmando hechos, sino que también estamos
realizando acciones. Cf. J. L. AusTin, COmo hacer cosas con palabras. Palabras y acciones,
trad. G. Carri6, Paidds, Barcelona 1982.

269 BUENAVENTURA, Breviloquio VI, IX, 3, 469.

210 «En el Santisimo Sacramento de la Eucaristia estan ‘contenidos verdadera, real y
substancialmente el Cuerpo y la Sangre junto con el alma y la divinidad de nuestro Sefior
Jesucristo, y, por consiguiente, Cristo entero’ (Concilio de Trento: DS 1651). Esta presencia
se denomina ‘real’» (CCE, c.1374).

21 Cf. FaLQuE, « ¢ Es fundamental la hermenéutica?», 213.
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Volviendo al cuerpo expandido, Falque insta a la filosofia que inicie su
recuperacion y pretende que la teologia lo asuma en su integridad, teniendo
en cuenta que este cuerpo se experimenta de modo inconsciente (al modo
nietzscheano descrito) y no como resultado de la propia decision de vivirlo.
Si bien es labor filosofica y teoldgica poner en vigor esta visidon del cuerpo, el
arte pictérico puede ayudar a fijar esa nueva mirada en el espesor total de lo
corpéreo, una mirada que capta la fuerza que imprime la corporeidad.
Pintores como Lucian Freud, Francis Bacon o Lydie Arickx expresan esa
«carne en cuerpo» en sus obras??; la impronta estética de estas obras
reside en que muestran lo que no se ve y que, a su vez, permite ver. Son,
pues, la avanzadilla plastica de una reflexidon sobre el cuerpo integral que
aun la filosofia no ha pertrechado y que tiene implicaciones éticas

importantes.

El cuerpo expandido entrafia una reflexion moral cuando este se
encuentra al borde de la muerte, cuando esta tendido no solo en la mesa de
operaciones, sino recibiendo cuidados paliativos. Falque observa aqui una
ética sobre el cuerpo que nace de la propia experiencia, no de la
especulacion. La experiencia puede a veces superar el pensamiento mismo
y revelarse indescriptible, porque el propio cuerpo que experimenta el final
de la vida esta conmocionado. En esta situacion, las palabras faltan pues la
experiencia de ese cuerpo derramado, tendido, revela una violecion carnal
indescriptible. Porque «cuando el cuerpo grita, no habla, y cuando la carne
se resquebraja, la carne se disloca. Ante el sufrimiento -no el que se dice,
sino el que se ve por primera vez- las palabras sirven de poco»?’3. El cuerpo
simplemente sufre, no admite significado mas alla de la propia experiencia
que paciente y cuidador viven de modo distinto. Hay, pues, una imposibilidad
de vivir el dolor ajeno de manera originaria, pero tiene lugar un entrelazado

humano, un cuerpo a cuerpo que recuerda a la adoracién o manducaciéon

22 Naked Girl (1966) o Lying by the rags (1990) de L. Freud son obras claramente
representativas de la idea del cuerpo expandido que Falque pretende transmitir.
213 E. FaLaue, Ethique du corps épandu, Cerf, Paris 2024, 15. (La traduccién es nuestra).
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eucaristica, «un carne a carne que nunca logra plenamente decirse ni
comunicarse» (BC, 259). Para el observador, este cuerpo expandido, es a la
vez significante y significado; no hay nada debajo, nada mas alla, es una
zona fronteriza, un cuerpo intermedio entre el cuerpo objetivo y el cuerpo
subjetivo. Para Falque, hay que contemplar este cuerpo como una realidad
corpérea en si misma, sin magnificar la vivencia carnal que de ella emana. El
hombre no puede perder su animalidad jamas, ni siquiera en la enfermedad,
en donde «hay un descenso hacia uno mismo que es también un descenso
de uno mismo. Negarlo no es ver que es el cuerpo el que mas a menudo me

hace pensar, teniendo que seguirlo en lugar de dominarlo»?™.

La exigencia fenomenoldgica de describir antes que explicar el cuerpo
expandido permite a Falque un posicionamiento claro frente a la eutanasia.
Lo que expresa la descripcion del cuerpo expandido ante la situacién critica
de la muerte es un cuerpo humano infralinguistico que, en su etapa final,
rehusa abandonarse por completo. Lo organico no se da por vencido y
aunque el paciente, tendido, moribundo, reclame terminar con su vida, su
cuerpo transmite lo contrario, «se alza en la vida para no abandonarla, lucha
‘en’ ella en un reflejo de supervivencia casi animal, y se confiesa a través de
su carne lo que su palabra en otros tiempos nunca hubiera expresado»?’°. La
eutanasia no puede ser un recurso cuando se muestra que las palabras son
incapaces de expresar lo que el cuerpo dice y, por tanto, o que la persona
realmente quiere. En la peticidon de ayuda para morir se esconde el deseo
imperioso de vivir: «a veces consideramos casi ‘muerto’ a un paciente que,
al dia siguiente, casi podra ‘levantarse’. Creeremos que esta ‘terminada’ una
existencia que aun no ha dicho su ultima palabra»?®. La muerte debe
esperar a que el cuerpo dicte su final y el paciente y los suyos, escuchar la

hipermaterialidad del cuerpo. Por ello, la ética del cuerpo expandido no es

274 FaLQUE, Ethique du corps épandu, 18.
?’S FALQUE, Ethique du corps épandu, 46.
278 FaLaue, Ethique du corps épandu, 47.
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preceptiva, sino que se basa en la escucha del propio cuerpo que, en la

mayor parte de los casos, manifiesta una voluntad de perdurar.

Desde la teologia también se ha de reflexionar sobre el cuerpo integral
y unirlo con el misterio eucaristico (una captacion en si de fuerzas). En esta
labor, tiene que salir del «hundimiento de la corporeidad» e instalarse, en
virtud del descubrimiento del cuerpo expandido, en el ahi de la carne que
«Dios mismo, en su verbo encarnado, viene en realidad a habitar» (BC,
187). La idea del cuerpo expandido subraya la necesidad de atender a toda
la realidad corpdrea, que transita hacia la carnalidad sin dejarse nada, sin
despreciar lo organico y la materialidad que entrafia. Falque tiene ahora el
cometido de vincular el cuerpo organico con la vivencia de la carne, tarea
que apunta al esclarecimiento y union de dos misterios cristianos: la
Resurreccion y la Eucaristia. Misterios cuya carencia teologica se explica por
«la ausencia de una antropologia verdadera del cuerpo» (BC, 191), que no
solo impide la unidn de los misterios, sino que dificulta la comprension de
férmulas cristianas como «cuerpo de Cristo». No se trata de lidiar con las
acusaciones de canibalismo o antropofagia, sino de situar en su verdadera

amplitud y significado la categoria de cuerpo en la idiosincrasia catdlica.

Hemos de comprobar, pues, que las categorias filosdéficas (filosofemas)
y teoldgicas (teologumenos) estan al servicio de los sacramentos cristianos,
a la vez que se va configurando una antropologia teoldgica que otorga
solidez a la experiencia de fe. En este sentido, aunque el acto eucaristico ya
ha sido revelado y la humanidad participa de él, en opinién de Falque, hay
que seguir indagando «mediante nuestra inteligencia, sin renegar en un puro
fideismo, lo que ocurre con nuestra pura y simple humanidad» (BC, 100).
Por ello, hay que continuar dilucidando lo que esta simple humanidad puede
ofrecer a través de su corporeidad, orientada a una carnalidad que auna los

misterios de la vida creyente.
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Lo que manifiesta el cuerpo expandido es la fuerza descrita
anteriormente como potencia, cuya realizacion eucaristica no puede
reducirse a una mera cosificacion, pues la manducacion?’ del cuerpo de
Cristo supone «un cambio destinado a suscitar un proceso de
transformacion de la realidad, cuyo término ultimo sera la transfiguracion del
mundo entero»?’®. En analogia con el cuerpo expandido y con la distancia
requerida, la presencia del cuerpo de Cristo en la Eucaristia
(profundizaremos en esta idea) no es una reduccion a la cosa, ni en si ni
como fendmeno, sino un acto de presentificar en donde se objetiva la
caridad de Dios en el don eucaristico?”®. Esta presentificacion esta
atravesada de corporalidad y conecta con el Espiritu (epiclesis) que
acontece con la consagracion de las especies del pan y el vino. Por tanto, lo
carnal no se opone a lo espiritual; es mas, «lejos de huir o de oponerse a
ello, constituye su base mas originaria, y justifica que Cristo se halla

encarnado alli para darse sentido y metamorfosearlo» (BC, 176).

Reclamar y reivindicar el cuerpo expandido no tiene como objetivo
instalarse en él, sino certificar que aquel residuo que deja la vivencia
extrema del cuerpo constituye una punta de lanza para la comprension de la
Eucaristia, el misterio que es «fuente y culmen de toda la vida cristiana» (LG
11). Es momento ahora de iniciar el camino de nuevo hacia la carne corporal
y espiritual, «donde la carne vivida se traduce esta vez en un saber del
cuerpo y una autoafeccion por los que soy constituido e individualizado»
(BC, 189). Este grado de carne®® otorga al hombre la facultad de percibir el
mundo, de aprehenderlo y orientarse en él. En el contexto de la alteridad (los

otros) y de la Eucaristia (lo Otro), esta posibilidad de percepcion es

27 El acto de comer a Cristo sacramentalmente no es un acto reflejo, sino una accion
consciente que exige discernimiento, no al modo estricto de la racionalidad, sino como
adhesion interior y creencia de fe. Cf. TomAs bE Aauino, Suma de Teologia V, q.80, a.3,
711-712.

278 Benepicto XVI, Exhortacion apostolica «Sacramentum Caritatis», 11, San Pablo, Madrid
2007, 23.

219 Cf. J. L. MarioN, Dios sin el ser, trad. M. Barreto, Ellago, Pontevedra 2010, 211.

20 Para el padre de la fenomenologia es el cuarto grado de corporalidad. Cf. HusseRrL, Ideas
relativas a una fenomenologia pura, 12.
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privilegiada, por cuanto tiene la capacidad de percibir en carne y hueso y en

persona tanto lo mundano, como lo trascendente.
B. Amor conyugal y amor de Cristo

La alteridad implica reflexionar sobre el modo en que la persona
construye su identidad en relacion con los otros. Esta identidad esta
determinada por un proceso interno dinamico que se proyecta al exterior en
la medida que se relaciona con su entorno y, en concreto, con los demas.
Desde la optica fenomenoldgica, «el yo no es un ser que permanece
siempre el mismo, sino el ser cuyo existir consiste en identificarse, en
recuperar su identidad a través de todo lo que le acontece»?®'. Por tanto,
hablar de identidad es hablar de una «relacion concreta entre un yo y un
mundo»?®?, en donde emerge la esfera de la subjetividad que permite al yo
revelarse como el mismo mediante los sucesos que acaecen y configuran su
espacio vital. Esta vivencia del yo desde la subjetividad proyectada a los
otros tiene lugar con el ser del hombre completo, con el cuerpo como
primera punta de lanza que conecta con el ente al que pertenece. La
corporeidad humana experimenta la otredad y busca en ella el
reconocimiento de la yoidad que jalona su ser mas intimo. Y esa intimidad se
explicita en la dimension amorosa del hombre, cuya maxima expresion lo

representa el amor conyugal.

Ya hemos advertido algo sobre el eros, el agape y su unién intima; es
momento de verlo ahora plasmado en la relacion de los conyuges, de los
esponsales, del amor que se profesan el hombre y la mujer. El propio
sacramento del matrimonio muestra la importancia de los contrayentes en la
configuracion y recepcion del misterio, pues son ellos los ministros de tal

sacramento®®®. Hombre y mujer se unen en matrimonio en y por Cristo, y

1 E, Levinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, trad. M. Garcia-Baro,
Sigueme, Salamanca, 1999, 60.

282 evinas, Totalidad e infinito, 61.

83 «Segun la tradicion latina, los esposos, como ministros de la gracia de Cristo,
manifestando su consentimiento ante la Iglesia, se confieren mutuamente el sacramento del
matrimonio» (CCE, ¢.1623) .
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constituyen una comunidad de amor en virtud de la Eucaristia. Asi lo

expresa el magisterio de Benedicto XVI:

La Eucaristia corrobora de manera inagotable la unidad y el amor
indisolubles de cada Matrimonio cristiano. En él, por medio del
sacramento, el vinculo conyugal se encuentra intrinsecamente ligado a la
unidad eucaristica entre Cristo esposo y la Iglesia esposa®*.

Pero comprender el amor conyugal que expresa el matrimonio cristiano
exige adentrarnos en una analogia entre los «amores» que manifiestan
ambos sacramentos. El punto de partida del analisis de Falque es el vinculo
de la corporeidad con la sexualidad que la propia formula evangélica enuncia
cuando exclama «esto es mi cuerpo». Falque lo afirma asi: «El esto es mi
cuerpo conyugal encuentra su fuente y su cumplimiento en el esto es mi
cuerpo eucaristico» (BC, 213). E incluso, cuando este amor conyugal
prescinde del eucaristico, no deja por ello de ser un acto erético auténtico. Y
es que el amor entre esponsales remite siempre al amor originario de Dios a
su creacion, explicitado en Cristo: «Porque tanto amé Dios al mundo, que
entregd a su Unigénito, para que todo el que cree en €l no perezca, sino que
tenga vida eterna» (Jn 3,16). Es mas, la analogia entre la union esponsal y
la de Cristo con la Iglesia se da de modo directo y, para matizar una posible
vulgarizacion del don eucaristico, Falque afirma que «no son los esposos los
que erotizan la eucaristia, sino la eucaristia la que de alguna manera
‘agapiza’ o ‘vuelve caritativa’ la union erdtica de los esposos» (BC, 245). El
cuerpo dado en el sacramento conduce a una transformacién e integracion
de lo erdtico (eros) en lo caritativo (agape), lo que implica una asuncioén de
todo aquello que se aporta en la celebracién, esto es, la humanidad
habitada, la vivencia de la finitud en todo su periplo (angustia, caos, pasion,

animalidad, corporeidad).

Aunque, en primera instancia, pueda parecer irreverente, el vinculo
inmediato entre lo erdtico y lo eucaristico es la consecuencia del analisis de

lo corpéreo que Falque ha desarrollado hasta el momento. Se trata, pues, de

284 Benepicto XVI, «Sacramentum Caritatis», 27, 48.
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una experiencia comun del don del cuerpo entregado, esposos y Cristo, sin
que, por supuesto, se identifiquen como iguales ambos dones, esto es, la
escena erotica de los conyuges con la celebracion eucaristica. La realidad
es que el don que Dios otorga al hombre en la Eucaristia dota de sentido al
don reciproco del hombre y la mujer, nunca a la inversa®®. Esta experiencia
erotica tiene su punto de apoyo en la diferenciacion entre los esponsales tras
el paso de la animalidad (macho-hembra) a la humanidad (hombre-muijer).
Asi como el no reconocimiento de la organicidad del cuerpo conduce al
olvido de la animalidad, el no reconocimiento del eros lleva a otro olvido, el

de la diferencia sexual?®.

La tesis de Falque es que la diferencia sexual es originaria. Esta
diferencia reside en el origen mismo de lo creado tal y como expresa el
evangelio: «Pero al principio de la creacion Dios los cre6 hombre y mujer»
(Mc 10,6). Cristo invierte los tiempos y, a diferencia de Gn 1,27 en donde
aparece el hombre al sexto dia, situa al hombre y a la mujer al comienzo de
todo. Esta especificidad cristiana de la diferencia sexual en el origen se
contrapone al modelo griego ejemplificado por el mito andrégino relatado por
Platén, que plantea una unidad originaria de sexos cuya separacion es
ulterior y como consecuencia de un castigo divino®’. No puede ser de otro
modo: la doctrina de la creacién cristiana marca una clara diferenciacion
entre el creador y lo creado, de modo que el mundo no es Dios aunque su
impronta, en virtud de la Trinidad y sus relaciones, esté presente en todo lo

creado. En términos humanos, esta separacion incluye la distancia que

2% Esta idea de la primacia de Dios respecto al hombre permite entender y contextualizar el
juego de palabras (intraducible) que Falque escribe en una atrevida afirmacién: «lo
eucaristico del mantel del altar funda y engloba lo erético de las sabanas del hotel», (BC,
89).

26 Aunque la ontologia desarrollada nos presente un Dasein asexuado, Heidegger afirma
que la cuestiéon del pensamiento de la época presente es la diferencia sexual. Esta férmula
es recogida por la filésofa belga Luce Irigaray, para quien esta diferencia ha estado oculta
tanto en la filosofia, la ciencia y la religién. Cf. Etica de la diferencia sexual, trad. A.
Gonzalez, Ellago Castellén 2010, 35.

&7 «El andrégino, en efecto, era entonces una cosa sola en cuanto a forma y nombre, que
participaba de uno y de otro, de lo masculino y de lo femenino, pero que ahora no es sino un
nombre que yace en la ignominia», PLaTon, El Banquete, 189e, Dialogos Ill, 222.
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permite el reconocimiento del otro distinto a mi. Es la diferencia lo que define
al hombre y a la mujer en cuanto tales y lo que les anima a desearse,
tocarse y amarse, a formar una «sola carne» (Mt 19,4) sin renunciar a sus
cuerpos propios. Pero, en rigor, no se trata de lograr una unidad de carnes,
como tampoco lograr una union indiferenciada, sino de conseguir una
comunidn diferenciada que permita al hombre y a la mujer descubrirse «el

uno al otro en exclusiva» (BC, 217).

A pesar de que la historia del cristianismo haya podido dictar otra cosa,
el analisis de Falque pone de manifiesto que la diferencia sexual no solo
esta en el origen de la creacion, sino que vista en clave cristiana (acto
eucaristico) es principio del mundo, pues marca «el origen del acto de amar
y, por tanto, también de crear o de producir alteridad» (BC, 220). Esta
afirmacion ontologica es la consecuencia propia de la idea del cuerpo que el
autor ha forjado en las sucesivas etapas del Triduo; en el origen, pues, todo
es cuerpo y, ante todo, cuerpo sexuado?®. El amor se escenifica en la
disyuncién entre varén y mujer, que establece una relacién de polaridad e
implicacién mutua entre ambos?®. En esta diferencia opera la Trinidad, que
otorga unidad a la pareja, pero no partiendo de una unidad escindida, sino
de un acto inicial de diferenciacion constitutivo de la accion amorosa de Dios
en su creacion. El magisterio eclesiastico refrenda esta idea: «Lo masculino
y femenino son asi revelados como pertenecientes ontolégicamente a la
creacion, y destinados por tanto a perdurar mas alla del tiempo presente,
evidentemente en una forma transfigurada»®®. Por tanto, la diferencia entre

los sexos tiene lugar, en primer lugar, en la naturaleza misma de lo creado y

28 |_a distincion entre sexual y sexuado es conveniente para entender el alcance ontoldgico
que pretende el autor. La actividad sexual es solo una parte de la vida del ser humano,
mientras que su condicion sexuada determina su esencia y estructura. La vida humana es
una realidad sexuada cuya estructura empirica supone una de las formas radicales de
instalacién o habitaciéon del hombre en el mundo. Cf. J. Marias, Antropologia metafisica. La
estructura empirica de la vida humana, Revista de Occidente, Madrid 1970, 160-161.

289 Marias, Antropologia metafisica, 163.

20 J. RATZINGER, Carta a los Obispos de la Iglesia Catdlica sobre la colaboracion del hombre
y de la mujer en la Iglesia y el mundo, 12, (2004), en
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc 200
40731_collaboration_sp.html, Consultado 26/10/2024.
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se constituye como una realidad irreductible. Esta realidad natural, que no
cultural®®', en virtud del acto eucaristico, trasciende su dimensién genital
(macho-hembra) y se instala en la sexualidad (hombre-mujer), en donde la
praxis conyugal se materializa sacramental y canonicamente®®. Por ello,
insistimos en esta idea, el sacramento del matrimonio tiene su referente en
la Eucaristia, ya que esta sirve de modelo experiencial para comprender el
alcance existencial de la unién de los esposos. Y no solo esto, sino que
encuentra en ella su fundamento ontolégico y marca una frontera limitrofe:
«El limite de uno de los esposos para el otro en la diferenciacién de los
cuerpos representara asi el limite de Dios ofrecido para el hombre en la
hostia» (BC, 231).

Ya dijimos algo sobre el limite, correlato de la finitud fenomenoldgica,
en contraposicién a la limitacion. En relacion al amor conyugal y al amor de
Dios, el limite que se manifiestan unos a otros (esposos y creador-mundo)
representa el limite que Dios ofrece al hombre en la hostia consagrada. El
hombre no puede recibir nada mas alla de su propia medida®®, de su finitud;
aqui también toca asumirla y comprender el misterio desde ella, pues solo
ahi puede resplandecer el Otro, del que se intuye, aunque no se conoce, su
infinitud. Dios es Aquel que quiere habitar en lo finito del hombre, que ya lo
hizo en la ejemplaridad cristica y que desea instalarse en lo humano para,
en virtud de la gracia, transformarlo trinitariamente. La tentacion humana se
halla en el anhelo de trascendencia sin transitar por lo humano, sin asumir el
limite y reconocerlo (amarlo), sin vivir como el hombre a secas que es y con

todo el espesor de un cuerpo que contiene las primicias de lo

21 Falque se desmarca aqui de la teoria del género (gender) para afirmar que «el hombre
nunca esta tan masculinizado como cuando se encuentra eréticamente con su mujer, y la
mujer nunca tan feminizada como cuando se une carnalmente a su hombre» (BC, 240).

22 «La alianza matrimonial, por la que el varon y la mujer constituyen entre si un consorcio
de toda la vida, ordenado por su misma indole natural al bien de los cényuges y a la
generacion y educacion de la prole, fue elevada por Cristo Sefior a la dignidad de
sacramento entre bautizados», Cédigo de Derecho Canénico, 105581, Biblioteca de Autores
Cristianos, Salamanca 2011, 605-606.

293 Cf. TomAs bE AauiNno, Comentario al libro de las Sentencias, 1,d.8,9.1,a.2,c.2 (comentado
en PR, 183-186).
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escatologico®®*. Por tanto, hay que amar desde el limite y en el limite
impuesto por Dios, sin «querer abandonar su rango de ser creado y de
pretender cualquier tipo de angelismo alli donde el acto de eucaristizar lo
invita en primer lugar a permanecer en el reconocimiento de su humanidad
creada» (BC, 232).

El amor de Cristo, por tanto, integra el amor conyugal y lo transforma
en el corazén del acto eucaristico. La naturaleza profunda del amor se revela
en la experiencia del don y del deseo, tanto en la Eucaristia como entre los
conyuges. Falque sefnala la importancia del deseo en ambas situaciones,
pues no se trata solo de un «tomad, comed» (Mt 26,26), sino de desearlo,
como Cristo desed con ardor comer la Pascua con sus discipulos (Lc 22,15).
La vocacion del cuerpo es, antes de ser tocado y comido (Eucaristia), ser
deseado, reclamado por el otro (esposo y/o fiel creyente). «Dios y el ser
humano viven el deseo del encuentro de un cuerpo (para Dios en la
encarnacion) y el don de un cuerpo en la escena erdtica y la cena
eucaristica»®®. En la secuencia histérica de la revelacion, el deseo ha
estado presente en la dinamica divina: Dios dese6 crear algo diferente a él y
por el deseo Cristo da su cuerpo, «para hacer del eros encarnado entre los
esposos el lugar mismo de una comunién con el Dios resucitado» (BC, 242).
Incluso el sufrimiento adquiere una nueva significacion, ya que la atraccion
de los cuerpos conduce a un encuentro hasta en el sufrimiento mismo. Asi
como Dios sufre porque ama a su creacion (1Pe 4,1), los esponsales se
aman hasta en el sufrimiento. No se trata de un amor al sufrimiento, como

pretende el estoicismo, sino de un sufrimiento en el amor.

2% Contintia Falque: «La limitacion de ‘la’ naturaleza a ‘mi’ naturaleza no se repliega sobre si
en un subjetivismo critico a menudo injustamente acusado, sino que, por el contrario, es
apertura del mundo a partir de un yo, el mio, que respeta su estado de criatura y su
distancia al Creador tal como es también querida y deseada por Dios mismo», en «Limite
teoldgico y finitud fenomenolégica en Tomas de Aquino», 173.

2% SaupaN, Penser Dieu autrement, 146.
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El deseo es deseo en la carne®®, también en el cuerpo, que se
expresa, ante todo, en la situacion que se da, bien en el kairos de los
amantes (sexualidad) o en la liturgia del agape (don eucaristico). En virtud
del deseo, tiene lugar una interconexion carne-cuerpo, en donde se es
cuerpo y el hombre se descubre carne por la carne del otro (alteridad). Del
mismo modo, en un contexto sacramental, se materializan los misterios
cristianos: desde la pertenencia del cuerpo a la eucaristia hasta la carne en
la resurreccion. Este nuevo giro hacia la carne (otra vez), desde el cuerpo,
se manifiesta en la pasién y el posterior cuerpo resucitado. En palabras de
Falque, «Dios se encarna para mi en su cuerpo para dejarse ver en carne
(en carne y hueso o en persona); y por su cuerpo comido me encarno yo

también en mi propio cuerpo para expresarlo» (BC, 257).
V.3. Dios incorporado

Si como afirma Heraclito, «la verdadera naturaleza gusta de
ocultarse»?®”, podemos entender el afan de Falque de hacer resurgir el
cuerpo olvidado por la teologia contemporanea, hecho que hunde sus raices
en la mayor parte de la tradicion filosofica. Esclarecidas la potencialidad del
cuerpo, el alcance real de su presencia y el nuevo nexo con la carne, es
momento que los filosofemas dejen paso a los teologumenos; es el ahora de
lo teoldgico, es tiempo de explicar qué sucede en esa transformacién del pan
en cuerpo y del vino en sangre en el acto eucaristico. Tras el analisis de la
de lo corpdreo y la manifestacién de una significatividad mas precisa, Falque
esta en condiciones de iniciar el recorrido hacia el Dios incorporado

(Eucaristia) a partir de la fuerza que emana de la expresion «esto es mi

2% «Me hago carne para fascinar al Otro con mi desnudez y para provocar en €l el deseo de
mi carne, justamente porque este deseo no sera, en el Otro, nada mas que una encarnacion
semejante a la mia», SARTRE, El ser y la nada, 492.

297 A. Bernast (ed.), De Tales a Democrito. Fragmentos presocraticos, Alianza, Madrid 1988,
134. Esta idea del ocultamiento es recogida por Heidegger para hablar del ser vinculado a la
physis y sus implicaciones en el pensamiento occidental: «a la metafisica se le oculta el ser
como tal, que permanece olvidado de manera tan decisiva que el olvido del ser cae, él
mismo, en olvido», M. HEIDEGGER, Introduccion a la metafisica, trad. A. Ackermann, Gedisa,
Barcelona 2001, 27.
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cuerpo». Dios mismo, en su autodonacion historica®®, ahonda en el misterio
de su presencia en el acto eucaristico; el discurso humano sobre la
Eucaristia ha de esforzarse al maximo para no caer de nuevo en las
acusaciones de antafio, entre otras y, en especial, el ritualismo vacio y el
canibalismo atroz. Porque, ¢quién es comido, qué es comido y qué implica
comerlo? Estas preguntas no son nuevas y resultan de la extrafieza de este
peculiar acto de manducacion®® que, en opinion de Falque, necesita ser de
nuevo explicado tomando en consideracion los analisis previos realizados.
Con un marco de corporeidad actualizada, el cuerpo de Cristo, con la
animalidad y la organicidad asumidas por entero y de modo ejemplar, se
esta en condiciones de comprender el misterio de la transubstanciacion, una
transformacion radical que desemboca en la incorporacion de Dios en el

hombre, requisito indispensable para la adoracion ultima.
A. La presencia real de Cristo

La reflexidon sobre la presencia real (réelle®®) de Cristo en la Eucaristia
parte de una premisa ya confirmada y en la que insistimos: Cristo asume
todo lo humano, incluida la anitramalidad (carne, pasién, pulsién), con
excepcion de la bestialidad, que es la parte que alberga el pecado. En la
Optica del sacramento, para Falque, la asuncion®*®' operada por Cristo implica
una animalidad (herencia eucaristica), una corporalidad (contenido

eucaristico) y un eros-agape (modo eucaristico).

2% Cf. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 383.

29 «;Acaso no parece una locura decir comed mi carne y bebed mi sangre?», S. AGUSTIN,
Salmo 33, en Enarraciones sobre los Salmos (1°), en Obras t. XIX, trad. B. Martin, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 1964, 480.

300 En un marco de analisis fenomenoldgico, el texto original de Falque utiliza dos términos
para referirse a la presencia de real de Cristo en la Eucaristia: bien desde la ‘cosa misma’,
que se da con independencia del sujeto (réelle); bien desde el sujeto presente, que hace
presente la presencia (réale). Cf. FaLaue, Triduum philosophique, 538.

%01 El magisterio eclesiastico ya se ha hecho eco de esta necesidad de aceptar la totalidad
de lo humano: «Si el hombre pretendiera ser sélo espiritu y quisiera rechazar la carne como
si fuera una herencia meramente animal, espiritu y cuerpo perderian su dignidad», en
Benebicto XVI, «Deus caritas est» 5, 22.
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Las primeras comunidades cristianas asumieron la presencia real de
Cristo sin preocuparse acerca del modo en que sucedia esa presencia®®?. En
el siglo Il, con el nacimiento de las controversias heréticas, la eucaristia vy,
con ello, la cuestion de la presencia del Sefior, se va afinando un poco mas.
Es el caso de San Ireneo, obispo de Lyon, quien rebate a los gndsticos, de
tendencia dualista, con argumentos basados en la corporeidad, esto es, en
la exaltacion de la carne y de la materia cosmica como elementos vinculados
con la salvacion®®. Su defensa de la presencia real constituye un punto de
partida para la comprension de los misterios cristianos que sera recogida por
autores de la escuela de Antioquia del siglo IV, como Teodoro de

Mopsuestia, Juan Crisdstomo o Cirilo de Jerusalén®*.

A finales del siglo IV, San Ambrosio de Milan alude a la presencia real
en un contexto mistagogico, es decir, en un ejercicio catequético destinado a
la introduccion de los nedfitos en los misterios divinos. El obispo de Milan
mantiene la conviccion de la presencia real, pero vinculada a la
proclamacién de la palabra de Cristo, la cual permite la transformacion de las
especies®®. Su discipulo San Agustin, inaugura, como en otras cuestiones
teoldgicas, el debate de la presencia real al introducir un doble discurso
(simbolismo o realismo) en sus alusiones a la Eucaristia. En algunos escritos
habla del sacramento en clave simbdlica: «nos simbolizé también a nosotros
Cristo, el Sefior; quiso que nosotros perteneciéramos a él; en su mesa

consagré el misterio de nuestra paz y unidad»®%. En otros textos defiende un

392 E| mejor testimonio reside en la Didaché o Doctrina de los Apostoles, un escrito de finales
del siglo I: «Respecto a la eucaristia, daréis gracias de esta manera: primeramente sobre el
caliz: te damos gracias, Padre nuestro (...) Reunidos cada dia del Sefior, romped el pan y
dad gracias», Padres Apostolicos, Edicidn bilingtie preparada por D. Ruiz Bueno, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 1950, 86 y 91.

303 «Y asi como el pan que procede de la tierra, al recibir la invocacién de Dios, ya no es pan
comun, sino eucaristia, compuesta de dos cosas, la terrena y la celestial, asi también
nuestros cuerpos cuando han recibido la eucaristia, ya no son corruptibles, sino que tienen
la esperanza de la resurreccién», IReEneo DE Lyon, Contra las herejias, 1V, 18,5, 65.

304 Cf. J. QuasTen, Patrologia Il. La edad de oro de la literatura patristica griega,, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 1985, 403-420, 446-538.

35 Cf. J. ALbazasaL, La Eucaristia, en D. Borobio (Dir.), La celebraciéon en la Iglesia Il.
Sacramentos, Sigueme, Salamanca 1994, 273.

3% S, AcusTiN, Sermén 272, en Sermones (4.°): 184-272, en Obras t.XXIV,, trad. S. P. de
Luis, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2005, 768.
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realismo eucaristico, aunque sin citar expresamente los elementos fisicistas
de la manducacion: «Este pan que vosotros veis sobre el altar, santificado
por la palabra de Dios, es el cuerpo de Cristo. Este caliz, mejor, lo que
contiene el caliz, santificado por la palabra de Dios, es la sangre de
Cristo»®”. El obispo de Hipona usa este lenguaje doble para referirse a la
presencia de Cristo en la Eucaristia sin advertir lo que la teologia posterior
entendera como la gran controversia eucaristica. San Agustin pone el acento
en el receptor del cuerpo de Cristo para resaltar el dinamismo de la praxis
cristiana en un contexto eclesiolégico. En este sentido, «el cuerpo
‘verdadero’ de Cristo seria la comunidad eclesial, y el cuerpo ‘mistico’
(simbdlico, sacramental), la eucaristia»®®®, es decir, justo lo contrario que
propugna la iglesia del segundo milenio respecto al sacramento. Aunque
San Agustin no niega la presencia real, si da el pie al debate ulterior en

relacion a lo real y lo simbdlico.

La controversia eucaristica sobre el modo de explicar la presencia real
llega a su climax en plena edad media, en el siglo IX. Dos autores
principales, citados por Falque (BC 296-300), acentuan la tension entre
realismo y simbolismo: Pascasio Radberto (realista) y Ratramno (simbolista).
Radberto asocia la presencia de Cristo a su cuerpo historico, lo que dota de
un realismo exagerado esa presencia, pues el cuerpo eucaristico de Cristo
es verdadero (corpus verum). Ratramno, sin embargo, niega esta identidad y
sostiene una presencia en clave simbolica y espiritual. Esta discusion tuvo
lugar en la abadia de Corbie, lugar de residencia de ambos monjes, quienes
expusieron sus tesis en sendos libros con el mismo nombre: De Corpore et
Sanguine Domini. Fue el rey francés Carlos Il, el Calvo, quien motivé estas
obras a partir de su interés por conocer si el cuerpo de Cristo era algo

verdadero o figurado. En cualquiera de los casos, las posturas de los

397 S. AcusTiN, Sermon 227, en Sermones (4.°), 285.
308 ALpAzABAL, La Eucaristia, 275.
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clérigos benedictinos se consideran «legitimas y ‘catdlicas’, con matices

diferentes»®°.

La discusion (no resuelta) se trasladd al siglo Xl con Berengario de
Tours como continuador del simbolismo, siguiendo parcialmente a San
Agustin y a Ratramno. Por el lado del realismo, aparece Lanfranco de
Canterbury, quien exagera la posicion sosteniendo un radical fisicismo. La
controversia fue aclarada en el sinodo de Roma en 1059, que aboga por una

presencia real en clave fisica y sensual:

El pan y el vino puesto puestos sobre el altar son, después de la
consagracion, no soélo el sacramento sino también el verdadero cuerpo y
sangre de nuestro Sefor Jesucristo que, de un modo sensible, no sélo en
sacramento, sino en verdad, son tocados y partidos por las manos de los
sacerdotes y masticados por los dientes de los fieles, jurando por la santa
y consustancial Trinidad y por estos sacrosantos Evangelios de Cristo (DH
690).

La inclinacion del magisterio eclesiastico por el realismo se explica por
ser mas cercano a la férmula biblica (1Co 11,23-27), aunque incentivd una
vision cosificada del sacramento. La escolastica de los siglos Xl y XIlI, con
el auxilio de las categorias aristotélicas de sustancia y accidente, resolvera

este problema estableciendo la doctrina de la transubstanciacion.

Aunque la transubstanciacion cierra el debate de la presencia real
durante varios siglos, la teologia de las ultimas décadas ha producido
reflexiones sobre el tema que parecen inclinarse por la dimensién interior de
los comensales eucaristicos, ensalzando de nuevo el simbolismo que
encierra el misterio y olvidando el realismo que entrafia aquello que se come
en la Eucaristia®'’. Estas orientaciones contemporaneas ponen el acento en
la disposicién interior de aquellos que reciben el cuerpo de Cristo, sin

preguntarse qué es aquello que se come, sin cuestionarse la naturaleza de

309 ALpazaBaL, La Eucaristia, nota 56, 283.

310 Nos referimos, especialmente, a la transignificacion y a la transfinalizacion. Cf. P.
ScHOONENBERG, “La transustanciacion, ¢hasta qué punto estd determinada histéricamente
esta doctrina?”, en Concilium 24 (1967) 86-100 y E. ScHiLLEBEECKX, La presencia de Cristo en
la Eucaristia, Fax, Madrid 1968, 84-96.
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la hostia consagrada que se ingiere por la boca. Para Falque, estas posturas
apelan a «lo simbodlico para justificar la Eucaristia»®", interpretando la
manducacién de la carne como una incorporacion de la persona de Cristo y
la ingesta de la sangre como la comunién con Dios. Aunque esta formula
sea aceptable, no explica, sin embargo, la totalidad de la expresion «esto es
mi cuerpo», tal y como expresa el magisterio eclesiastico®'?. En rigor, la
Eucaristia apunta a la densidad misma del cuerpo de Cristo que contiene
una organicidad cuyo reconocimiento impide una huida hacia la carne (como
hace la fenomenologia) o una instalacion en lo simbdlico (como pretende
hacer la teologia sacramental citada). Debemos, pues, seguir siendo
catolicos y transitar lo organico para que la presencia real adquiera toda su
dimension, asumiendo que esta no es mera cosificacion, pues Cristo no se
deja encerrar en un trozo de pan, sino todo lo contrario: en la hostia
consagrada, «Dios me abarca a mi y me contiene y me permite asimilarme a
él»3"3. Porque «sobre la mesa del Sefior esta puesto el misterio que vosotros

mismos sois: recibis el misterio que sois vosotros»®'“.

Falqgue aboga por una sintesis entre realismo y simbolismo, aunque
sostiene la necesidad de reclamar una fuerte dosis de realismo en la
configuracion de la presencia real. Esto supone aceptar que esta presencia
es real (réelle), esto es, se mantiene (persiste) con independencia del
comensal y de su presencia en el acto eucaristico. La reserva eucaristica
tiene su valor no solo en la presencia, sino en su persistencia en el sagrario
que, lejos de permanecer como una cosa, como algo que simplemente

subsiste, es una realidad transcendente dinamica, dispuesta a relacionarse

31" E. FaLaue, «Qui mange ma chair et boit mon sang...», en Christus 238 (2013) 190. (La
traduccion es nuestra).

312 | a enciclica Mysterium fidei (1965) de Pablo VI no rechaza los nuevos conceptos para
referirse al acontecimiento eucaristico, pero los considera insuficientes para explicar
adecuadamente el cambio que se produce en la Eucaristia, por lo que deben completarse
con el concepto de transubstanciaciéon. Cf. DH 4411.

313 FaLaue, «Qui mange ma chair et boit mon sang...», 191.

314S. AgusTiN, Sermon 272, 768.
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con el creyente cuando esta presente y hace presente la presencia real

(réale). En términos fenomenoldgicos,

el modo verdadero de su presencia, en cuanto que el ‘ahi’ (da) ‘en carne y
hueso’ del cuerpo eucaristizado (sobre el altar, pero también en la reserva
eucaristica o el acto de adoraciéon) me espera también, y requiere ‘mi
propia carne’ en un acto casi amoroso de intercorporeidad (BC, 198-199).

El cristiano no es un canibal, sino alguien que participa de un misterio
que le transforma desde la misma materialidad. Falque no tiene miedo de
afirmar el realismo de la presencia de Cristo porque el cristianismo tiene que
evitar el riesgo de «espiritualizarlo todo» (BC, 278) y no sonrojarse ante
aquello que se da de comer en la Eucaristia. El pan cristiano es el cordero
inmolado (Ap 5,12), es el «Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo»
(Jn 1,29), es Cristo que ha tomado la animalidad del hombre para asumirla y
mostrar asi la humanidad completa. El angelismo queda desterrado, pues
aparece como el reverso de la animalidad, un peligro que conduce a una
conciencia incorpérea dispuesta a contrarrestar la animalidad necesaria, con
Su caos Yy sus pulsiones, axiolégicamente neutras, pues solo la bestialidad

introduce al hombre en la esfera moral.
B. La transubstanciacion

El concepto de transubstanciacion®'® hunde sus raices en los Padres
de la Iglesia®'®, aunque es Santo Tomas de Aquino quien desarrolla con mas
precision esta doctrina®’. Valiéndose de las categorias aristotélicas de
sustancia y accidente, puede justificarse la expresion biblica «esto es mi
cuerpo», ya que, en la consagracion, la sustancia del pan y el vino se
convierten en sustancia del cuerpo y la sangre de Cristo, mientras los

accidentes (sus propiedades externas, como sabor, color y textura) se

315 Para conocer la génesis y el desarrollo hasta el concilio de Trento de la idea de
transubstanciacion, cf. M. Gesteira, La Eucaristia. Misterio de comunién, Sigueme,
Salamanca 1992, 527-548.

318 «En cuanto interviene la consagracion, el pan se convierte en la carne de Cristo», SaN
AmBRosio, Los sacramentos, libro 1V,IV,14, trad. P. Cervera, Biblioteca de Patristica 65,
Ciudad Nueva, Madrid 2005, 107.

317 Cf. TomAs be AauiNno, Suma de Teologia llla, q.75, 653-665.
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mantienen o permanecen. La transubstanciacion evita el realismo extremo,
pues lo que cambia es la sustancia, lo que «esta debajo», mientras
permanece todo lo fisico (los accidentes); pero también evita el simbolismo
espiritualizante, ya que la sustancia, esto es, lo mas intimo y profundo del
ser de algo (la esencia), muta realmente. Esto es asi porque para Santo
Tomas, la sustancia es la realidad metafisica (no fisica) del ser; lo fisico, lo
material, lo organico, lo fenoménico, pertenece a los accidentes. Falque
refrenda esta idea y la entiende como elemento imprescindible para su
analisis:

La sustancia del pan, por la consagracién, ha pasado a ser un accidente

referido a su cuerpo, que constituye esta vez su verdadera sustancia, y la

sustancia del vino ha pasado a ser un accidente referido a su sangre, que
constituye su verdadera realidad (BC, 280).

Falque comparte, pues, la vision del Aquinate, que engloba el lenguaje
simbdlico, con gran alcance significativo, y la presencia real, que es
sacramental, o que otorga a esta presencia una dinamicidad nunca antes
contemplada. La sacramentalidad que encierra la presencia real de las
especies transubstanciadas reside en la comprension subjetiva e
intersubjetiva del misterio: por un lado, la necesidad interna del creyente de
no violentarse al ingerir verdadera carne y verdadera sangre, asumiendo
comer dos alimentos mas comunes en su dieta diaria (pan y vino); por otro
lado, la necesidad externa (social) de evitar la «burla del canibalismo» (BC,

281), a sabiendas de que la ingesta es el cuerpo de Cristo, verdaderamente.

Pero conviene saber qué cuerpo es objeto de la comunion del fiel
creyente. Nuevamente Santo Tomas resuelve esta aporia exponiendo los
estados del cuerpo de Cristo en la Eucaristia®'®. La presencia de Cristo
puede darse como cuerpo histérico, en las apariciones o tras la resurreccion,

es decir, como cuerpo resucitado'’. En rigor, solo el cuerpo de Cristo

318 Cf. TomAs bE AauiNno, Suma de Teologia llla, q.76, 666-676.
319 «Como Cristo resucitado de entre los muertos ya no muere, como se dice en Rom 6,9, su
alma esta siempre realmente unida a su cuerpo. Por lo que en este sacramento el cuerpo se
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resucitado se ingiere en la Eucaristia, aunque este cuerpo contiene en si
mismo la manera de ser (modos de vivencia) de su realidad historica. En
este sentido, «comulgar consiste en recibir ese cuerpo como la realidad de
algo que ha sido ‘vivido’ como carnal y que viene a juntarse con mi propia
carne para que yo lo comparta»*®. Que sea el cuerpo resucitado y no otros
estados corporales supone dotar de corporalidad la «resurreccion de los
muertos» de la profesion de fe del Credo, asi como negar el canibalismo y

poner distancia con el mero simbolismo.

Resulta apropiado recoger la distincion clasica de corpus verum y
corpus vere para fijar mas la idea: el cuerpo que se da en la Eucaristia es
realmente cuerpo, no porque es un cuerpo verdadero (corpus verum), sino
porque es verdaderamente cuerpo (corpus vere). Cuando santo Tomas
afirma que el pan y el vino siempre permanecen, lo hace en términos de
verdadero cuerpo, es decir, la presencia de Cristo en la Eucaristia no se da
segun las mismas propiedades fisicas observables de su cuerpo histérico,
sino de manera genuina y verdadera, como se muestra el Resucitado en sus
apariciones. El verdadero cuerpo de la Eucaristia traspasa lo simbdlico, pues
cuando el fiel creyente, en su manducacion, piensa que la hostia como algo
consagrado no hace que realmente lo sea, pues la disposicion interior no
consagra. Ademas, hablar de verdadero cuerpo permite superar la
identificacion de la hostia con el cuerpo histérico de Jesus, atravesado por
una biologia humana (tejidos, tendones, hemoglobina). El verdadero cuerpo
eucaristico trasluce una potencia corporal que apunta a la organicidad, sin
que por ello se pierda, en sentido fenomenoldgico, el sentido de la
carnalidad (vivencia) que entrafia la experiencia eucaristica. Por ello, en la
Eucaristia, gracias a la transubstanciacion, se conectan el cuerpo y la carne,
sin que lo organico prevalezca sobre la vivencia (tendencia realista), ni la

manera de vivirla sobre la materia (tendencia simbolista). Asumir que el

hace presente en virtud del sacramento», TomAs DE AquiNo, Suma de Teologia llla, q.76, a.1,
667.
320 FaLQuE, «Qui mange ma chair...», 193.
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cuerpo resucitado de la Eucaristia contiene cualidades del cuerpo histérico

permite abarcar la corporalidad entera de Cristo en la hostia consagrada.

La transubstanciacion, por tanto, permite comprender la Eucaristia en
un punto intermedio entre el sensualismo de la carne (realismo eucaristico) y
el puro simbolismo (subjetividad del creyente). El concepto de sustancia en
el que se apoya la doctrina parte de la idea aristotélica de subsistencia, pero
se completa con la fuerza actuante de Leibniz y el acto de ser de Santo
Tomas de Aquino. Respecto al primero, la sustancia apunta a un «ser capaz
de accion»*?', a una fuerza dinamica, un vinculo sustancial que es Cristo en
la transubstanciacion y que funciona como fuerza de accién, en donde Dios
hace participar al hombre de su creacion. Respecto al segundo, el actum
essendi o acto de existir es acto de realizarse que opera como existente, no
como copula, por lo que la conversion eucaristica «no se hace por la
potencia pasiva de la criatura, sino por la sola potencia de Dios»®?. Cristo
esta presente en la eucaristia como presencia escatoldgica, no como simple

cosa.

Las implicaciones teolégicas de la transubstanciacién son
determinantes en muchos ambitos, sobre todo en la comprension de ciertas
expresiones de la liturgia. Se asume que el pan de la Eucaristia es el pan
cristiano, el cual equivale al cordero inmolado en el Templo del judaismo.
Este cordero no sélo representa la Pascua (pesaj), un paso o, mas bien, la
salida del pueblo cautivo de Yahvé de Egipto (Ex 14,15-31), sino que es
Cristo, el «cordero de Dios» que quita el pecado del mundo y da la paz; el
Hijo del Hombre que ha tomado su propia animalidad al asumir la humanidad
completa. Lo que se ingiere en la Eucaristia incluye, lo hemos dicho, la
animalidad, esto es, todos los niveles del ser del hombre que afloran a la
conciencia entre dificultades. La animalidad que se asume en la Eucaristia

es una experiencia limite, atravesada por pasiones, instintos y pulsiones,

321 G. W. LeNiz, Principios de la naturaleza y de la gracia fundados en razon, en Escritos
Filosdficos, trad. E. de Olaso, Charcas, Buenos Aires 1982, 597.
322 TomAs pE AquiNo, Suma de Teologia llla, q.75 a.8, 665.

181



La antropologia teoldgica de E. Falque

acogidas por la parte consciente, a partir del principio de realidad que opera
en la conciencia y que es axiolégicamente neutra, pues no hay presencia de
la bestialidad®?3. Con el acto eucaristico, el hombre no solo convierte su
humanidad en divinidad (Padres griegos), sino también y al mismo tiempo,
su animalidad en humanidad (Padres latinos). Es por ello que la Eucaristia
conduce a «recuperarnos como hombres, a convertirnos plenamente en
hombres por el hecho de incorporarnos a Dios, a ser hijos en el Hijo en

corazon mismo de la Trinidad»3%4.

Por tanto, comulgar es un acto que conecta con el Dios Uno y Trino. Lo
es porque el cuerpo entregado tras el sacrificio conduce al hombre «al Hijo,
que en su relacidbn con el Padre y bajo la fuerza del Espiritu viene
unanimemente a incorporarnos» (BC, 303). La Trinidad, fundamento del
cristianismo, reconocible desde el comienzo de su andadura®®®, esta en el
origen de los sacramentos y, en el caso de la Eucaristia, se muestra que es
el Dios trinitario el que se pone a disposicion del hombre para otorgarle su
incorporacion. La Trinidad sustenta y engloba el don eucaristico y coloca la
realidad del sacramento alejado del problema de la cosificacién. La liturgia
muestra que el misterio de lo eucaristico no trata con cosas ni objetos, sino
que se refiere siempre a la presencia personal bajo la materializacién de la
hostia3®. El misterio se manifiesta, pues, en un modo de presencia, en este
caso, personal, que rompe con la acusacion de la presentificacion, por
cuanto reduce la presencia a objeto estatico e inmévil. La naturaleza propia
de su persona, la segunda de la Trinidad, supone una relacionalidad que

implica un dinamismo que abarca al propio hombre, que se incorpora,

323 El principio de realidad propuesto supera la vision freudiana, que reduce este principio al
«aplazamiento de la satisfaccion y la renuncia del placer», S. FrReup, Mas alla del principio
del placer, trad. L. Lopez, Alianza, Madrid 1983, 86. Para Falque, el principio del placer se
integra en esta experiencia limite que esta destinada a la transformacién del cuerpo
eucaristico.

%24 FaLquE, «Qui mange ma chair...», 198.

325 «La doctrina trinitaria no ha nacido de una especulacion sobre Dios ni de una
investigacion filoséfica sobre el origen de todo ser; es mas bien el resultado de una
laboriosa elaboracion de determinadas experiencias histéricas», RATzINGER, Infroduccion al
cristianismo, 137-138.

326 Cf. J. Y. LacosTE, Présence et Parousie, Ad Solem, Genéve 2006, 78.
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participa (filiacion adoptiva) y se mantiene. Aquella apreciacion filosofica en
torno a «ser un cuerpo», mas que tenerlo, se vuelve ahora teoldgica, pues
en virtud de la transubstanciacion, Cristo ya no tiene un cuerpo, sino que es
un cuerpo entregado a la humanidad para la transformacion de todo lo
creado. Aqui es donde Falque encuentra el verdadero sentido de la
transubstanciacion, pues «el cuerpo se vuelve cosa para que la cosa se
vuelva cuerpo, o el sujeto se vuelve objeto para que el objeto se manifieste
también como sujeto» (BC, 311). Es mas, aqui también reside un imperativo
eucaristico que, en clave kantiana, absorbe al imperativo hipotético (medio
para conseguir un fin) y funciona como categorico, tal y como expresa la

plegaria eucaristica ll:

Cuando iba a ser entregado a su Pasion, voluntariamente aceptada, tomé
pan, dandote gracias lo partio y lo dio a sus discipulos, diciendo:

tomad y comed todos de él,

porque esto es mi cuerpo,

que sera entregado por vosotros.

Cristo eleva su persona como un fin en si mismo, en donde el objeto
(cosa) y el sujeto se funden en una unica realidad, que es entregada para
toda la humanidad. En términos de corporeidad-carnalidad, la expresion
«esto es mi cuerpo» pronunciada por Cristo implica para Falque «la
asuncién y transformacion de su cuerpo propio (carne) en cuerpo objetivado
(pan) y luego transubstanciado (cuerpo de carne)» (BC, 312). La
transubstanciacion revitaliza el cuerpo y muestra un camino de ida y vuelta,
pues el recorrido ya se ha realizado antes en sentido inverso, esto es, del
cuerpo a la carne (resurreccion); ahora, en la vivencia de la carne presente,
retorna esa misma carne al cuerpo con la Eucaristia. En el periplo, Dios ha
descubierto el cuerpo fisico, su organicidad, su finitud (Pasar Getsemani),
traspasandola al Padre, haciendo de la carne vivida un nuevo nacimiento o
resurreccidon (Metamorfosis de la finitud). En la Eucaristia (Bodas del
Cordero) emerge de nuevo el cuerpo, presencia real que Dios dona al

hombre para su encuentro con El (filiacién) y con los otros (fraternidad). Si la
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via de la encarnacion es la via de la resurreccidn, ahora, el cuerpo, bajo las
especies del pan y del vino transubstanciados en carne y en sangre
(Eucaristia) se configura como la via de la incorporacién del hombre a Dios y
la confirmacion de Dios en el hombre. El descenso de Dios al mundo, y la
asimilacion humana de esta realidad, precede a la incorporacion de este en
aquel, es decir, la ascensiéon del hombre a Dios y su integracion en El,
formando un solo cuerpo. Comprobamos, una vez mas, como los misterios
cristianos (Encarnacién y Resurreccion) no se oponen, sino que se

mantienen teoldgica y fenomenoldgicamente unidos.

El analisis de la transubstanciacion conduce a la idea de incorporacion.
Hay un doble movimiento en la incorporacion de Dios al mundo y al hombre
por medio de la Eucaristia. No se trata solo de un paso (pascua) de Dios
hacia lo humano por el pan consagrado, sino también el paso de la
humanidad a la divinidad por la manducacion del cuerpo eucaristizado. A
Dios Padre nada le es ajeno, sobre todo porque ya ha conocido la angustia,
el sufrimiento y la muerte en la persona del Hijo, operando en El, por la
accion del Espiritu, una transformacion de su finitud y la del mundo mediante
la Resurreccion. Ahora, con la donacion de su cuerpo en la Eucaristia
mediante la transubstanciacion, se manifiesta un cuerpo transformado en el
contexto de una comunidad de fe. En efecto, si por la transubstanciacion de
las especies se hace presente el cuerpo y la sangre de Cristo Resucitado,
por la manducacién de la hostia consagrada acontece la transformacion de
los creyentes, que hacen presente el cuerpo eclesial de Cristo, fruto del

misterio eucaristico.

El creyente, pues, queda integrado en el misterio e identificado con la
Trinidad. Por la Eucaristia, el cuerpo entregado de Cristo participa la
humanidad de la comunion y la consustancialidad que reina entre el Padre y
el Hijo en el Espiritu. El don eucaristico es ofrecido al hombre para que este
participe de la dinamicidad del Dios Uno y Trino, modelo y fuente de toda

unidad y comunion entre hombres. Las palabras de Jesus en la ultima cena:
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«para que todos sean uno, como tu, Padre, en mi, y yo en ti, que ellos
también sean uno en nosotros» (Jn 17, 21), coinciden con el discurso del
pan de vida: «El que come mi carne y bebe mi sangre habita en mi y yo en
el. Como el Padre que vive me ha enviado, y yo vivo por el Padre, asi, del
mismo modo, el que me come vivira por mi» (Jn 6, 56-57). La Eucaristia se
convierte asi en «fuente y cima de toda la vida cristiana» (LG, 11), en donde
somos introducidos en este acto de integracion y transformacion. Y por el
sacrificio eucaristico somos ofrecidos en él en vez de asimilarlo o digerirlo,
porque no es el creyente quien transforma a Cristo, sino que es Cristo quien
nos incorpora a su cuerpo mistico®’. Este sacrificio, ademas, ahuyenta
cualquier tipo de gnosis, pues indica, ante todo, «un don de lo organico a lo
organico» (BC, 316).

Para Falque, esta idea de incorporacion es analoga a la intentio de la
fenomenologia, ya que representa una salida hacia fuera para llenar un
adentro en la absorcion de la cosa. Aun en la paradoja de que el cuerpo
comido «nos asimila» (BC, 317), la intencionalidad fenomenolégica expresa
una dimension que supera el esquema noesis-ndema instalado en la
conciencia. No es solo una cuestién de conocimiento (gnoseologia) sino de
pertenencia (ontologia), por cuanto se encuentran en la cosa elementos que
configuran al yo sin reducirse a ello. Es decir, la conciencia es siempre
conciencia de algo en la medida que sale de si para buscar algo distinto de
ella misma y que contribuye a su completitud?®. Aplicado a la Eucaristia y en

palabras de Falque:

Al comulgar con la carne y unificarnos en ella con su ‘verdadero cuerpo’ de
Resucitado (que engloba y sobrepasa el cuerpo ‘verdadero histérico’ de
Jesus de Nazaret), nosotros gozamos de su Vida de resucitado en su

%27 «De ahi que para acercarse a recibir dignamente este manjar es necesario comerlo
espiritualmente, masticandolo por la reflexién de la fe y recibiéndolo por la devocién del
amor, de suerte que no sea él quien transforma a Cristo, sino mas bien sea Cristo el que le
incorpore a su cuerpo mistico», SAN BUENAVENTURA, Breviloquio V1,X,1, 473.

328 Cf. SARTRE, Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: la intencionalidad, en
El ser y la nada, 26-28.
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alteridad comulgando con la suya, en lugar de auto-afectarnos unicamente
de la nuestra encerrandonos solamente en nuestra egoidad (BC, 319).

Tiene lugar, pues, una «incorporacion empatica» que redimensiona la
esencia humana al desproveerla de si para proveerla ulteriormente con toda
la divinidad que una humanidad puede recibir. Y esto es posible porque la
Eucaristia es un misterio que se celebra, que tiene lugar en la liturgia, en
donde no acontece un simple recuerdo, sino una actualizacion de aquello
que sucedié y que ahora se ofrece en un verdadero cuerpo que se asimila 'y
nos incorpora®®. Con el don eucaristico, el cuerpo humano se revitaliza,
pues el cuerpo del Resucitado es fundante para la humanidad. La hostia
consagrada es alimento espiritual que se inserta en lo organico del hombre
para redimensionar su ser en una forma de «reparto de corporeidad». En
este reparto, nada del creyente (ni lo intelectual, ni lo emocional, ni lo
corpéreo) es ajeno a Cristo, pues El «lo ha desposado para transformarlo»
(BC, 325).

La fuerza del verdadero cuerpo que se manifiesta en la Eucaristia es tal
gue no se queda en la simple manducacion. La presencia del cuerpo en la
hostia, sea en el sagrario (reserva eucaristica) o en la devocion festiva (dia
del Corpus Christi), implica una adoracion del cuerpo eucaristico nada
desdefable. No se trata de una practica pasiva, de simple contemplacion,
sino de aprehension de aquello que tiene la capacidad de incorporar,
asimilar y transformar. La adoracién eucaristica es una modalidad de acceso
a Dios y de Dios que conviene no olvidar por la importancia de su aval (la
tradicion) y la relevancia de su praxis (la ascesis). Esta practica completa
otros modos de contemplar a Dios, tal y como expresa el Doctor Serafico en

su idea sobre la conversién de los sentidos:

Viene a hacerse el hombre apto para la contemplacion (...) segun las
sensaciones o sentidos espirituales con que se ve la suprema hermosura

32 «La liturgia cristiana no sélo recuerda los acontecimientos que nos salvaron, sino que los
actualiza, los hace presentes. El misterio pascual de Cristo se celebra, no se repite; son las
celebraciones las que se repiten; en cada una de ellas tiene lugar la efusion del Espiritu
Santo que actualiza el unico Misterio», CCE, ¢.1104.
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de Cristo bajo la razén de esplendor; se escucha y se oye su soberana
armonia bajo la razén del Verbo; se saborea y gusta su dulcedumbre
superior bajo la razon de sabiduria (...); se huele y aspira la suma fragancia
del mismo bajo la razén del Verbo inspirado en el corazon; se estrecha y
abraza su divina suavidad bajo la razén de Verbo encarnado»®®.

En esta adoracién observa Falque un resquicio fenomenologico, sobre
todo asociado a la idea de «intencionalidad inversa»®', pues en la
observacion atenta, silenciosa y respetuosa del misterio, Cristo va hacia el
hombre, lo toma en si y lo sigue transformando. En definitiva, la experiencia
de adoracidn se convierte en un «cuerpo a cuerpo», esta vez desde la
mudez, lo que permite una vivencia (cinestesia) profunda que incluye toda la
potencia de la corporeidad: de los sentidos del hombre a la incorporacion en
virtud de la ofrenda y el impulso que Dios mismo realiza. Con la Eucaristia,
la esencia humana se completa con un doble movimiento corpéreo, de
asimilacion (Cristo en la hostia) y de incorporacién (Cristo en el hombre), de
modo que el fiel creyente constituye «ad intra y fenomenolégicamente su

corporeidad, para permitirle aparecer y manifestarse ad extra» (BC, 334).

El analisis de la transubstanciacion conduce, pues, a un fortalecimiento
de la idea de un Dios incorporado en la Eucaristia que conduce a una vision
del cuerpo mucho mas abarcadora. El cuerpo verdadero del sacramento
eucaristico es el cuerpo mistico de la Iglesia®*?, un cuerpo que es corps
perdu®®, sin ataduras, sin reservas, que engloba todo lo humano vy, por

supuesto, a una comunidad entera. Por ello, «la Iglesia es en Cristo como un

330 SaN BUENAVENTURA, Breviloquio V,\V1,5, 407 (la cursiva es nuestra).

31 Esta expresion esta implicita en la concepcion de intencionalidad que tiene
Merleau-Ponty, la cual trasluce una ontologia relacional: «el Ser es esa extrafia
superposicion que hace que mi visible, aunque no se pueda superponer al de otro, acceda
sin embargo a él, que ambos accedan al mismo mundo sensible», MerLeEau-PonTY, Lo visible
y lo invisible, 191-192.

%2 Falque entiende esta idea sostenida por Lubac en el contexto de un simbolismo
ontoldgico de raices patristicas. Dios se hace presente en el mundo a través de Cristo en la
Iglesia mediante la Eucaristia. Cf. H. pe Lusac, Corpus mysticum: L'eucharistie et I'Eglise au
Moyen Age, Cerf, Paris 2010, 279-280.

333 Esta expresion funciona como un juego de palabras de imposible traduccion. Este
‘cuerpo perdido’ remite a la expresion espanola ‘a pecho descubierto’ o ‘a tumba abierta’.
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sacramento, o sea signo e instrumento de la union intima con Dios y de la

unidad de todo el género humano» (LG, 1).

La Eucaristia es, a su vez, un viatico, «un pan para el camino de este
cuerpo ofrecido cada dia para continuar» (BC, 337). Este viatico actua en un
doble sentido: por un lado, nos libera y nos salva en el paso y traspaso de
nuestra finitud (muerte); por otro lado, nos alimenta diariamente en el
transcurso de esa pascua vivida durante la existencia. Al igual que el
sacramento de la Uncion y «puesto que es sacramento de Cristo muerto y
resucitado, la Eucaristia es aqui sacramento del paso de la muerte a la vida,
de este mundo al Padre» (CCE, ¢.1524). Cuando el cuerpo organico esta a
punto de colapsar, otro cuerpo, el de Cristo, dado carnalmente en la
Eucaristia, nos incorpora trinitariamente a la vita aeterna, una vida exenta de
autoencerramiento de si (pecado). El viatico nos mantiene en la vida de aqui
abajo (in via), es el alimento cotidiano que «viene en ayuda de nuestra
libertad en camino»3**, un camino que lleva marcado un itinerario hacia Dios
(in patria). El viatico aporta una ensefanza que refrenda lo dicho hasta
ahora: el hombre se descubre como peregrino, siempre en camino,
reconociendo su status viae u horizonte de su finitud. Aunque orientado a la
beatitud, el hombre asume su limite, deseado por Dios, lo constata y lo
respeta. El limite del ser finito que representa el hombre concibe ser criatura
de un creador que es infinito, pero no necesita relacionarse directamente con
lo ilimitado para reconocerse como homo viator y como ultima solitudo®®.
Por ello, «la busqueda de lo ‘pleno’ (la vision beatifica in patria) siempre
permite la aparicién del sentido de ‘lo ilimitado’ (la separacion del hombre y

su limite in via)»3%.

334 BenebicTo XVI, «Sacramentum Caritatis», 30, 55.

3% «Soledad ultima en tanto irrepetible, y profundamente solidaria, en tanto todo ser
personal estd abierto a los otros existentes, y a Dios, origen de dicha relacion», G. SiLvana,
«El concepto de persona humana en Duns Escoto», en Studium. Filosofia y Teologia 31
(2013) 84.

338 FaLaue, «Limite teologico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», 165.
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El sentido de la Eucaristia como viatico implica un dinamismo desde la
permanencia, ya que en el acto de comulgar sucede mas bien una
«manencia (manere, ‘mantenerse’, ‘quedarse’) por la que yo permanezco ‘en
el y ‘el en mi’ (BC, 346). Hay, pues, un cuerpo a cuerpo destinado a
vincularse, pero también un movimiento de permanencia, de residencia, de
necesidad de habitar en El sin despojarnos por completo de nuestra
identidad. No ha lugar, por tanto, a un dualismo ontolégico en términos
teoldgicos, esto es, un mundo humano y un mundo divino, sino una unidad
integrada y dinamica en donde Dios y el hombre se relacionan; un mundo
Unico, distinto a Dios en esencia®’, pero en el que el hombre reside y
permanece bajo la gracia o el viatico eucaristico (aunque también puede

quedar fuera por el influjo del pecado).

Incorporados, pues, a Dios por el misterio de la Eucaristia,
comprendidos en ella por el acto de la transubstanciacion, la humanidad y
Dios comparten una «carne comun como corporeidad» (BC, 351). El acto
eucaristico completa el acto creador del Padre, de modo que, como dijimos,
los misterios de la Encarnacion y de la Eucaristia se fusionan, completando
el acto creador del Padre. Finitud y cuerpo, realidades vividas y asumidas al
maximo por el Hijo, adquieren ahora una nueva significacion para el
creyente. Solo en el espesor de la corporeidad pueden encontrarse el

hombre y Dios. Esto no es una novedad, ya se advirtié hace siglos:

Y, para animar al hombre a hacerse semejante a El, le constituyo imitador
de Dios subiendo hasta el reino del Padre y haciéndole ver a Dios y asir al
Padre -él, el Verbo de Dios que habité en el hombre y se hizo Hijo del
hombre- para acostumbrar a Dios a habitar en el hombre, segun el
beneplacito del Padre®3®,

%7 «Dios es el supremo e infinito bien, sobre el cual no hay otro: es el bien inmutable y, por
tanto, esencialmente eterno e inmortal. Todos los demas bienes naturales tienen en él su
origen, pero no son de su misma naturaleza. Lo que es de la misma naturaleza que él no
puede ser mas que él mismo. Todas las demas cosas, que han sido hechas por él, no son lo
que él es», SaN AcusrTiN, La naturaleza del bien, 1, en Obras t.lll, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 1947, 773.

338 |ReNEO DE LYoN, Contra las herejias, 111.20,2, 118.
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Adentrarnos y analizar los misterios cristianos muestra que Dios es
consecuente respecto al tratamiento y el alcance del cuerpo: de la
Encarnacion a la Resurreccion pasando por la Eucaristia, sacramento que
articula y magnifica toda la vida cristiana. Esta fidelidad al cuerpo espera ser
confirmada por «una fidelidad de la carne del creyente a si mismo, tanto en
su propia existencialidad como en su don erdtico a su vis-a-vis diferenciado,

y en la ofrenda eucaristica de su mas indecible Caos interior» (BC, 355).

Asumir, transitar y vivir esta carnalidad permite comprender que el
misterio eucaristico es el ultimo eslabén de la obra creadora de Dios, en
donde el mundo aparece ante nosotros como el escenario que celebra la
gran boda de Cristo (Cordero de Dios) con la humanidad, cuya inmolacién
anticipa y prepara para la parusia o pascua de la creacion, «el ultimo estadio

de nuestra transformacion en Cristo»3%°,

339 Ruiz bE LA PERA, La pascua de la creacion, 139.
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VI. HACIA UNA ANTROPOLOGIA CATOLICA

El conjunto de ideas y afirmaciones propuestas hasta ahora contribuye
a la formalizacion de una antropologia teologica. De hecho, los resultados
que arroja la investigacion sobre el cuerpo y sus correlatos van definiendo
esa antropologia explicita que este trabajo pretende ofrecer. Por tanto, la
linea antropoldgica de Falque se ha ido configurando a medida que se ha
clarificado la secuencia de la corporeidad-carnalidad y sus conexiones con la
dogmatica cristiana. Es lo que se ha pretendido hasta el momento, realizar
un ejercicio de analisis y aclaracion de las categorias filosoficas y teoldgicas
(filosofemas y teologumenos) que sustentan la idea del hombre en referencia
constante al acontecimiento histérico y pascual de Jesucristo. EI camino
ensayado ha sido necesario para poder aportar y justificar, a continuacion,
un conjunto de ideas clave sobre el hombre que entroncan con otras
disciplinas del saber, propias de la filosofia, como la teodicea, la
fenomenologia y la hermenéutica. En este sentido, el desarrollo de las
siguientes ideas tiene el cometido de sustentar e ilustrar una renovada

antropologia teoldgica de raiz catdlica.

VI.1. Ateismo y antropologia
A. El humanismo ateo

Una de las afirmaciones que permanece fijada en este analisis es que
no tenemos otra experiencia de Dios que la que ofrece el propio hombre.
Esta experiencia no siempre se orienta a la busqueda y confirmacién de lo
divino en el hombre, como bien lo muestra el ateismo contemporaneo.
Hablar de Dios ya no es tan evidente, pues los argumentos que niegan la
trascendencia se sostuvieron con vigor en pleno siglo XX. En las
postrimerias del ultimo concilio, la teologia se interrogd por esta realidad
asentada en la sociedad occidental en unos términos mas antropologicos

que dogmaticos:
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Tal vez, la mayor desgracia del catolicismo moderno es haberse convertido
en una teoria y en una catequesis sobre el en si de Dios y de la religion sin
insistir al mismo tiempo sobre la dimensién de para el hombre que todo eso
encierra. Ese hombre y ese mundo sin Dios, con los que nos enfrentamos
actualmente, han nacido en parte de una reaccién contra el Dios sin hombre
y sin mundo®¥.

Los tratados de antropologia teoldgica preconciliar hablan del hombre
de manera indirecta, como un simple destinatario del don divino (gracia) que
opera como un afadido extrinseco a la naturaleza humana®*'. Con estos
excesos especulativos y con una antropologia teolégica aun pendiente de
definir, la cuestién de Dios se convierte en un problema en el propio ambito
de la teologia, que encuentra dificultades para responder al envite del
ateismo declarado en una sociedad cada vez mas secularizada. Desde la
filosofia, la cuestion de Dios referida al hombre incitaba, claramente, a la
negacion de lo trascendente al presentar la teologia una imagen de Dios
confusa y distorsionada. Esta imagen apunta a una rigida absolutidad que
producia un mundo inaceptable a la vista de los sucesos histéricos pasados
y eventuales. El rechazo de Dios reside en la perplejidad humana que
suscita la imagen de un Dios absoluto que no cuida de su creacion y no es
providente (deismo). El ateismo contemporaneo se presenta, pues, no tanto
como una reaccion contra el ser de Dios, sino como negacion de la

posibilidad de una relacién del hombre con EI**2.

Un movimiento dentro de este ateismo es el humanismo ateo, un
posicionamiento filos6fico que combina la increencia en lo transcendente con
valores humanistas, asumidos como una herencia cristiana, pero
desprovistos de una raiz revelada. La tesis de este humanismo es que la

idea de Dios es una proyecciéon humana que limita el desarrollo individual y

340 Y. CoNeaR, Cristo en la economia salvifica y en nuestros tratados dogmaticos (1966), en
Situacién y tareas de la teologia de hoy, trad. S. Gomez, Sigueme, Salamanca 1970,
130-131.

31 Es el caso de la Dogmatica de M. J. Scheeben (1835-1888), que incluye los dos tratados
habituales de la antropologia teolégica: De Deo creante et elevante y De gratia Christi. Cf. L.
F. LabARIA, Introduccién a la antropologia teolégica, Verbo Divino, Estella 1993, 23-25.

%2 Cf. E. Biser, Ateismo y teologia, en J. Ratzinger (Ed.), Dios como problema, trad. J. M.
Bravo, Cristiandad, Madrid, 1973, 146.
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colectivo. Tiene lugar una exaltacion del hombre, al cual se promociona
como un ente capaz de darse a si mismo autonomia y responsabilidad. El
empuje de este movimiento suscitdo voces de alarma dentro de la teologia
catdlica y, con anterioridad al Concilio Vaticano II, el humanismo ateo fue
tildado de «dramax»®*. Este humanismo es visto como una paradoja, pues en
su intento de exaltar al hombre, rechaza la idea de Dios y presenta una falsa
liberacion humana, encaminada a la deshumanizacion del hombre y al vacio
existencial o al totalitarismo. El influjo de este humanismo reside en la
presentacion del Dios cristiano, aquel que orienta al hombre, «como un
antagonista, como el adversario de su dignidad»**. EI humanismo ateo se
apoya en la afirmacion que Nietzsche hace mediante su personaje de «el
loco»: «jDios ha muerto! jDios esta muerto!»3*°. Esta exclamacion lapidaria
incluye una proposicion irresoluble para los creyentes en un Dios filoséfico
concebido, en si mismo, como la verdad. El Dios de los filésofos es el Dios
de la verdad, pero la ciencia y la técnica muestran que la verdad no esta
tanto en lo divino, sino en las cosas mismas (inmanencia), en aquello que
acontece y que el método cientifico puede explorar. El ser del hombre no
necesita a Dios, es mera proyeccion humana*®, un idolo de barro que,
asociado al Ser, implica mas complejidad discursiva que claridad, mas doxa

que episteme®.

33 Cf. H. pe Lusac, El drama del humanismo ateo, trad. C. Castro, Encuentro, Madrid 1997.
Esta obra comienza a escribirse en 1943, en el marco de un neopaganismo nazi y con el
empuje filoséfico de superacion del cristianismo a partir de los humanismos reinantes: el
positivista de Comte, el marxista de Feuerbach y Marx, y el vitalista de Nietzsche. La obra
estigmatiza estos humanismos ateos y propone, en su parte final, a Kierkegaard y
Dostoievski como modelos para el combate espiritual frente al nihilismo antiteista que
predomina en Europa.

344 Lusac, El drama del humanismo ateo, 20.

345 F. NietzscHE, La gaya ciencia, §125, trad. J. Jara, Akal, Madrid 2011, 160-161.

346 En una clara reduccion de lo teoldgico a lo antropoldgico sin trascendencia, Feuerbach
afirma: «El ser absoluto, el Dios del hombre, es su propia esencia», La esencia del
cristianismo, trad. J. Iglesias, Trotta, Madrid 1995, 57.

%7 Marion apuesta por una superacién de Dios como idolo, que tiende a conceptualizar en
categorias humanas y, por tanto, limitar, aquello que, en realidad se muestra como icono;
una figura que trasciende los limites humanos y nos invita a ir hacia el infinito. Para ello,
conviene no concebir a Dios como Ser, en el sentido de no asignarle un horizonte discursivo
en el que pueda categorizarse (ontoteologia). Esta férmula, aunque atractiva, se desvia del
objetivo de nuestra investigacion, ya que invalida el acceso a Dios desde el hombre o desde
la creacion (ente), pues, para el filésofo francés, este acceso se inserta desde Dios mismo,
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El humanismo ateo se arraiga, pues, en la humanidad misma, en el
hombre dado como un ser que vive en un entorno mediatizado por el avance
de la ciencia y la vision naturalista del mundo. Y esta humanidad no necesita
de Dios porque esta muerto, porque el hombre lo ha matado, siguiendo a
Nietzsche. La viabilidad del cristianismo queda en entredicho, vana es la fe
que lo sustenta porque sin el Padre y sin espacio para el Espiritu, nadie
puede resucitar al Hijo. Ante el empuje del ateismo, ante el pensamiento
critico con la religion y la consiguiente secularizacion de la sociedad, el
cristianismo necesita acoger esa «gramatica comun» (cf. 11.4) con aquellos
contemporaneos que viven en un mundo sin Dios, con una moral sin religiéon
y con una espiritualidad sin trascendencia. El envite es serio y no es solo
contra Dios, sino contra el cristianismo entero, contra un modelo cultural que

pierde terreno ante la fuerza plural del pensamiento posmoderno®#.

Falque observa una oportunidad en esta afrenta del ateismo y reclama
aprender de él, acercarse a él de otro modo y sin afan de combatir. Es mas,
«hace falta apropiarselo antes que condenarlo, y no seguir entendiéndolo
exclusivamente a partir de la sola certeza de la fe» (MF, 72). Aqui es donde
emerge el Falque pontifice, el pensador que es puente entre teologia y
filosofia, el creyente que apela a una actitud nueva que desarrolle un
quehacer teoldgico basado en la diferencia o capacidad de diferir**®. De
hecho, el analisis realizado hasta ahora ha ido transitando ambas orillas, de
la filosofia a la teologia, sin pasar inmediatamente de un lado al otro, sino
poniendo en comun ambas disciplinas y hallando puntos de union que, en
muchos casos, las hace indistinguibles. El cristiano es, ante todo (lo hemos

certificado ya), un hombre a secas, un ser atravesado por una finitud cuya

en cuanto donacion. Cf. Marion, Dios sin el sery M. PorceL, «Jean-Luc Marion y la teologia.
La donacién como alternativa al ser», Carthaginensia 77 (2024) 87-115.

%8 | a posmodernidad entendida como «incredulidad hacia los metarrelatos» de la que habla
Lyotard, representa una desconfianza hacia las grandes narrativas (religiones, filosofias
sistémicas) que pretenden explicar toda la experiencia humana desde principios universales
y totalizadores. Cf. La condicién posmoderna. Informe sobre el saber, trad. M. Antolin,
Catedra 1987.

39 Cf. E. FaLaug, «Mystique et modernité. Aspirations spirituelles de notre temps et mystique
chrétienne», en Etudes (6/2001) 785-792.
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vivencia necesita ser experimentada con el limite dado por el creador. La
Escritura lo expresa una y otra vez y su lectura muestra una vision
humanizadora, antes que espiritual o moral. El Jesus de los milagros se
ocupa, en primer lugar, de lo humano, de personas concretas. La
sobrenaturalidad que conlleva obedece a la dimension teoldgica y la
conducta que manifiesta, sea para el seguimiento o para la imitacién,
conecta con la esfera ética. Por ello, el humanismo ateo sirve de companero
inicial para transitar el itinerario hacia Dios, pues comparte los mismos

intereses antropoldgicos y los mismos presupuestos para el analisis.

El humanismo existencialista de Sartre merece especial atencion en
este plano de didlogo del ateismo con la antropologia cristiana que
presentamos, y no solo por los intereses comunes iniciales, sino por el
modelo ultimo de hombre que plantea. Es bien conocido que para el
existencialista francés, el «ser-para-si» (éfre-pour-soi) o conciencia es
autopresencia y esta atravesada por la nada. Sin embargo, constituye, en si
misma, un yo abierto, una pura indeterminacion situada en el tiempo, o lo
que es lo mismo, «un proyecto que vive subjetivamente»®?. En esta vivencia
subjetiva esta en juego la autenticidad humana, definida por la nadificacion o
cuestionamiento de si mismo, sin vinculo con naturaleza previa alguna, pues
«la existencia precede a la esencia»®**', en donde la libertad es la estructura

misma de la conciencia.

En este marco existencialista, el hombre puede decidir libremente creer
en lo trascendente, siempre que asuma la responsabilidad de su elecciony
no la utilice como subterfugio para evitar su libertad. Precisamente, en este
ambito procesual de la vida humana encuentra el individuo la posibilidad de
autorrealizacion, ya que bajo nuestro analisis, el proyecto cristiano no es una

«pasion indtil»®*? (no se dirige a Dios como si fuera un ideal), sino una

350 J. P. SARTRE, El existencialismo es un humanismo, trad. V. Pradi, Edhasa, Barcelona
2009, 18.

351 SARTRE, El existencialismo es un humanismo, 14.

352 SARTRE, El ser y la nada, 747.
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empresa que parte la constatacion primera de su ser: la existencialidad. El
hombre determinado por su existencia puede, en efecto, entenderse como la
Unica trascendencia®®, pero la trascendencia que sostiene el cristianismo
esta definida por la Encarnacion, por Cristo, quien atraviesa de lado a lado la
naturaleza humana (Cf. Ill.1). La aceptacién de la encarnacion cristica,
modelo del «hombre perfecto» (GS, 22), implica un compromiso con la
autenticidad de lo humano, la misma que reclama Sartre, «aunque Dios
existiera»®®*, pues en el seguimiento de Cristo, igual a todo hombre excepto
en el pecado (auto-encerramiento de si), el hombre se encuentra a si mismo
y constata su salvacion, no su desesperacién y desconfianza. Lejos de
avistarse un pesimismo que el propio Sartre niega para el existencialismo,
emerge en este proyecto abierto, responsable y libre, la fuerza del amor, que
se explicita en el reconocimiento del otro (alteridad), en el descubrimiento del
mundo, del unico mundo que el cristiano es capaz de vivir, aunque de modo
distinto (Cf. IV.1.B). La alteridad marca una necesidad del otro y esta
adquiere su maxima amplitud en la comunidad, en la Iglesia, en «el pueblo
reunido en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo» (LG,
4).

B. Aporias ateas e idea de limite

Teniendo como punto de partida el ateismo metodologico (cf. 111.2) y las
intuiciones del humanismo ateo, la antropologia teolégica de Falque resulta
de una heuristica que defiende la primacia de una teologia ascendente
respecto a la descendente. En términos soteriologicos, Cristo es el unico
mediador que salva al hombre en un doble movimiento, en primer término de
abajo a arriba, para luego completarse de arriba a abajo®*®°. Esto significa
que la antropologia de nuestro autor asume el reto de las aporias que

surgen de los analisis del ateismo filosofico. Una de estas aporias es la que

353 Cf. SaRTRE, El existencialismo es un humanismo, 60.

354 SARTRE, El existencialismo es un humanismo, 61.

35 Cf. B. Sessouk, Jesucristo el tinico mediador. Ensayo sobre la redencion y la salvacion,
vol.l, trad. A. Ortiz, Secretariado Trinitario, Salamanca 1990, 135-406.
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plantea Heidegger como objecién al cristianismo ante la pregunta sobre el

ser.

Aquel que, por ejemplo, tiene la Biblia por revelacién divina y por verdad,
obtendra la respuesta ya antes de todo preguntar de esta pregunta: «¢por
qué es el ente y no mas bien la nada?» y esa respuesta sera: el ente, en
tanto no es Dios mismo, es creado por él. Dios mismo es en tanto creador
no creado®®.

El problema se deriva del dogma de la creacion, que impide al cristiano
formularse, en principio, la pregunta del «por qué» de lo creado. Parece que
solo la posicion atea puede preguntarse al respecto porque es capaz de
dudar de la existencia de lo dado y pensar en la nada sin repercusiones.
Falque sostiene que la teologia puede responder a esta situacidén aporética
sin entrar en contradiccion. En efecto, Heidegger entiende la creacién como
un acto de produccién, pero también puede ser concebida como un «poner
en obra» (MF, 74), no en el sentido unico de creacién como principio, sino
como obra continua en la que el poder de Dios ejerce de gobierno,
providencia y conservacion del mundo®’. En este contexto, el creyente si
puede preguntarse sin renunciar a su fe y lo hara desde el analisis de lo que
acontece, desde el ente mismo, en donde él aparece como Dasein, como
ser (ente) que se pregunta constantemente y al que remiten,
originariamente, todas las preguntas. En rigor, el hombre es en si mismo y
por si mismo la pregunta y esta le da acceso a su propia humanidad. Dicho
de manera mas técnica por el propio Falque, «el por qué sobre la
‘ententidad’ de las cosas hace surgir un ente que, sin embargo, no se reduce
a ninguna ‘ententidad’: el hombre como ‘ser ahi’ (Dasein) o ‘estructura de

acogida’ de los entes en su conjunto» (MF, 77).

Por tanto, la existencia humana, la humanidad, aparece como punto de
partida de la heuristica que creyente y no creyente comparten a la hora de

preguntarse por el sentido y el porqué de las cosas. Bajo este planteamiento,

356 HeIDEGGER, Introduccion a la metafisica, 16.
357 Cf. Ruiz bE LA Pera, Teologia de la creacion, 124-128.
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la fe del cristiano se instala en el cuestionamiento de su propia naturaleza,
por cuanto una fe que se presenta como seguridad y, por tanto, como
imposibilidad de caer en la incredulidad, no es una fe auténtica, sino una
comodidad incapaz de cuestionarse a si mismo®®. Asi todo, la posibilidad de
la increencia para el cristiano no aparece como un peligro, sino como
condicion misma de su posibilidad, que se arraiga en la humanidad vivida

desde abajo y a la espera de ser transformada desde arriba.

La antropologia teoldgica ascendente que propone Falque permite
superar otras aporias de la teologia cristiana. Entre estas, destacamos el
problema de la contingencia asociado a la cuestion de la absolutidad
entendida como Dios. Lo absoluto aplicado a Dios, es decir, el absolutum
simpliciter de los escolasticos, se concibe como aquello que es por si mismo,
que a su vez es ilimitado; es «lo separado o desligado de cualquier otra
cosa, lo independiente o lo incondicionado»**°. El ateismo rechaza la idea de
absoluto por ser incomprensible. Esta concepcién de la absolutidad de Dios
estd desconectada de la realidad dada, del ente o ser de las cosas, y su
mera formulacién apunta a una tautologia: «lo Absoluto es lo Absolutox». En
todo caso, el unico discernimiento posible acerca del absoluto es mostrar
qué absoluto hay, como puede ser reconocido en lo contingente, en vez de
sefalar qué es lo Absoluto. En este matiz, Falque ve una via para demostrar
que la categoria de absoluto depende del limite teoldgico en conexion con la
contingencia humana, una idea que surge de la «vigencia fenomenologica»
del pensamiento de Tomas de Aquino. Esta idea del limite ya se ha tratado
(cf. IlI.3 y V.3.B), pero la recogemos ahora en el marco de la absolutez de

Dios y de la finitud (contingencia) humana.

El Aquinate es el pensador del limite entendido como finitud filosdéfica
(fenomenolégica). Es un filésofo de la inmanencia y un tedlogo de la

trascendencia, al igual que Falque. El punto de partida, ya corroborado, es el

358 Cf. HEIDEGGER, Introduccion a la metafisica, 16.
39 J. FERRATER MoRA, Absoluto, en Diccionario de Filosofia, t.I, Nueva edicion actualizada por
J. M. Terricabras, Ariel, Barcelona 2001, 23.
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hombre a secas, con la confianza de que depende de un Creador, pero con
la certeza de que su finitud lo instala en una distancia de El irreductible. La
finitud humana (Cf. IlIl.3) constata que el hombre es peregrino, es un ser in
via, en camino. Su condicién terrenal es su status viae, estado que fija el
limite del conocimiento natural de Dios y marca el limite positivo del
Dasein®°. Sin embargo, el limite constituye la fuerza, el punto de anclaje en
lo ilimitado solicita del limite para mostrarse al hombre. A la luz de la
Encarnacion, lo ilimitado no rechaza el limite, ni el cuerpo que lo expresa. Es
mas, lo demanda, lo requiere, porque el limite se transforma en algo positivo,
auxiliar (como la filosofia respecto de la teologia), y posibilita el pensamiento
en lo ilimitado. Pero hay que evitar ser cegado por el exceso de lo ilimitado v,
para ello, hay que asumir la finitud en el limite de la razén sin aludir,
directamente, a lo ilimitado que supone el Absoluto. Es necesario reconocer
que ese ilimitado se manifiesta en la revelacién histérica y pascual (Cristo) y
que esta propicia la apertura de la razon. En relacion con la absolutez de
Dios, Falque afirma que «la primera necesidad para lo humano no es
alcanzar inmediatamente lo divino, con el riesgo de perder en la pretendida
identificacion con el creador lo que constituye su distancia con la criatura»®®";
mas bien al contrario, hay que reconocer la propia finitud, habitarla en su
propio limite inserta en el mundo (via cosmoldgica), dada la imposibilidad del
acceso directo (via ontolégica). De ahi la necesidad, también, de evitar el

ontologismo o conocimiento del Absoluto en su ser mismo?®¢2,

Segun Falque, Tomas de Aquino muestra el camino: la finitud
fenomenoldgica (premisa de la inmanencia) es una voluntad del limite
teoldgico, que ha de entenderse también como parte elemental del proyecto
de creacion de Dios. Esta creacion marca, a su vez, una diferencia, no solo

ontoldgica, sino moral. Dios crea, pero no transmite su esencia, sino su

%0 Cf. FaLauE, «Limite teologico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», 162.

%1 FaLaug, «Limite teologico vy finitud fenomenologica en Tomas de Aquino», 170.

%2 Para Falque, la fenomenologia francesa de orientacién creyente sufre un exceso de
ontologismo, pues accede a Dios desde «el desborde del acontecimiento», el cual se
expresa en imagenes comunes a la filosofia, como el rostro, la palabra o la autoafeccion.
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impronta®?. Y lo hace por amor, gratuitamente, sin necesidad, mostrando su
absolutidad en la distancia con lo creado, pues esta distancia marca «la
dimensién de lo humano y la positividad de su limite en su desproporcion
con lo divino»®“4. Se impone permanecer es el estado de creatura, no
rebasarlo, asumir la diferencia para responder desde ella a la voluntad de
limite querida por Dios. Hay, pues, en esta afirmacion, una conciencia de
arraigo en el humanismo, evitando asi el angelismo, tan temido por Falque,
pues solo cuando el hombre desprecia o sublima el limite, aloja en su ser la

limitacion y cae en el mal.

Lo que muestra la doctrina catélica de la creacion es que el hombre
recibe la existencia de ese absoluto que es Dios, participa de la esencia
divina en la intima profundidad del acto de ser (actum essendi), en el marco
de una creacion definida por la relacion de las personas divinas (Trinidad)®®°.
Por tanto, Dios respeta su creacion, mantiene una distancia suficiente con
ella; el hombre es cima de esa creacion, ocupa un lugar unico en ella (CEC,
c. 355), pero ha sido creado en el limite y debe permanecer en él, en la
confianza (fe) de que lo ilimitado vendra a modificar su ser (resurreccion) sin
perder su naturaleza. En esta distancia del creador con el respecto a su
criatura tiene lugar un doble movimiento, de semejanza y desemejanza: el
primero muestra una cualidad coesencial a la naturaleza del efecto, del que
no es mas que un signo externo; el segundo manifiesta una teologia
negativa, pues se muestra la absolutidad de Dios y la contingencia humana,

que aun en el limite asume la imposibilidad de un conocimiento pleno de

%3 La doctrina catolica de la creacion sostiene la tesis agustiniana de la participacion, en
donde Dios es «el bien inmutable y, por tanto, esencialmente eterno e inmortal. Todos los
demas bienes naturales tienen en él su origen, pero no son de su misma naturaleza. Lo que
es de la misma naturaleza que él no puede ser mas que él mismo. Todas las demas cosas,
que han sido hechas por él, no son lo que él es», AcusTiN DE HiPoNA, De la naturaleza del
bien, en Obras t.ll, Edicién bilinglie preparada por P. Mateo, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 1947, 773.

%4 FaLauE, «Limite teologico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», 175.

%5 La doctrina de la creacion expresa que esta es comun a Dios Uno y Trino en el sentido
de que las tres personas divinas constituyen un solo principio de lo creado. Sin embargo, en
rigor, la Trinidad «no implica la autocomunicacién de Dios sino la simple produccién de algo
distinto de él, es la obra del Dios uno», LADARIA, Introduccion a la antropologia teoldgica, 84.
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Dios. Para Falque, la teologia negativa no proviene de un exceso de lo
conocido procedente de lo ilimitado sobre aquel que conoce, sino, a la
inversa, proviene «de la limitacion de lo conocido respecto del cognoscente
por puro y simple respeto del limite»®®®. Ademas, la desproporcion en
relacion a Dios no alienta al hombre un deseo de asemejarse a lo divino,
como suele interpretarse la teologia griega de la divinizacion del hombre,
sino mas bien asumir (conocer) una porcion de Dios (humanizacion de Dios),
mas propio de la teologia de los padres latinos. La base de esta reflexion
reside en la antropologia de la imagen de Dios en Cristo de las teologias
tanto joanica como paulina. En el corpus joanico se potencia la experiencia
de plenitud humana en Cristo (1 Jn 1,1), dando lugar a la realizacién de la
imagen como una divinizacién del hombre. En San Pablo, sin embargo, es la
experiencia de finitud del hombre lo que da pie a una imagen como
realizacion del hombre y, por ende, como humanizacion. Ambas visiones son
legitimas, ponen de manifiesto esa duplicidad del hombre (inmanencia y
trascendencia) y las dos, a su manera, subrayan que en la «imagen» de
Dios esta la verdad ultima del hombre y su vocacion ultima. En este punto,
Falque recoge mas bien el lenguaje paulino, en una linea agustiniana, para
mostrar que «nos convertimos en verdaderos hombres gracias a la
comunioén con el Dios humanado, pasible y amador, con el Dios humano»®.
No obstante, advertimos del peligro de abogar por una unica vision, pues la
complementariedad de ambos lenguajes aporta una comprension mas

adecuada de la distancia entre el hombre y Dios>®2,

El planteamiento de Falque sustituye el fendmeno saturado de Marion

(Cf. 111.3) por el fendmeno limitado. El analisis muestra que hay una medida

366 FaLaue, «Limite teologico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», 162.

367 MoLTMmANN, El Dios Crucificado, 326.

%8 «Hablar de humanizacion es mas dinamico, pero puede ser reduccionista; hablar de
divinizacién es mas integro y completo, pero puede resultar totalmente abstracto y vacio. Y
es elocuente mostrar como esta pelea sigue presente en las discusiones de hoy: a
cristianos activos y comprometidos con el hombre se les acusa de reduccionistas, mientras
que el presente interés por Dios de muchos otros no pasa de ser pura pereza insolidaria y
descompromiso con el hombrey, J. L. GonzALEz Faus, Proyecto de hermano. Vision creyente
del hombre, Sal Terrae, Santander 1987, 91-92.
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en la naturaleza, en los entes que participan de lo creado, que impide ir mas
alla de ella misma. EI hombre recibe y participa del ser subsistente que no es
el mismo, pues recibe su limite del propio Dios. Este limite no es solo un
estatus dado por Dios a lo creado, sino un objetivo deseado por El, una
intencion manifiesta a partir de la vocacion transcendente que se tiene el
hombre. Y la corporeidad aparece como el constitutivo mas propio de lo
humano, lo que permite alejar al hombre de lo estrictamente angélico y
acercarlo al Verbo encarnado. El intelecto, que es limitado, busca en el
cuerpo la posibilidad de realizarse. En este marco intelectivo, el cuerpo no
supone un limite para el espiritu ilimitado, sino que este, ilimitado, busca el

limite para desarrollarse y plenificarse.

El hombre, pues, constituye el fenémeno limitado en la medida que
Dios anhela que se respete ese limite que ha creado. Este limite, repetimos,
no es limitacion, ni saturacion; el hombre, en su ejercicio racional y
obediente, asume que Dios suprime y supera ese limite y lo transformara
(resurreccién) desde el interior de su ser, sin vulnerarlo. Por ello, la finitud
fenomenoldgica que nos presenta Falque, asociada al cuerpo, responde a
una vocacion del hombre en el analisis de su Dasein. En este recorrido, da
cuenta de que el limite, generador de desconfianza (como en el
gnosticismo), es una realidad muy conveniente (tal y como muestra la
neutralidad fenomenolégica). Esto sucede asi para que el hombre pueda
mantenerse en su ser y sea llamado por Dios, porque en su condicion de
criatura, en su limite, puede Dios darse. Por ello, el hombre es y debe ser
siempre hombre, nunca angel; se vislumbra en el analisis, de la mano del
Aquinate, que hay un tronco comun en la humanidad: la finitud y el sentido
del limite. Este es el pedestal comun que, para Falque, debe sustentar al
cristianismo y el punto de partida para el desarrollo de una praxis cristiana.
Porque,

la plenitud (conocimiento por gracia) revela una vez mas el beneficio de lo

limitado (el conocimiento por naturaleza). Nuestro estado de vida ‘aqui
abajo’ (status viae) exige, en primer lugar, contentarse ‘en comun’ con lo
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‘poco que se tiene’ (¢ finitud, naturaleza o razén?), para luego vivir ‘cada uno

de manera propia’ del ‘todo que se es’ (gracia, perfeccion, iluminacion)®®°.
Eso que apunta a lo «que se es», pero que el ser del hombre solo
experimenta «las primicias del Espiritu» (Rom 8,23), escapa a la dimension
intelectiva de lo humano e introduce un modo nuevo de apofatismo®® que
Falque lo sitia en la palabra. La fuerza que incluye la palabra de la
revelacion cristiana puede orientar el pensamiento teolégico cuando este no
se halla en disposicién de superar las dificultades que entrafia el acceso
humano a lo Absoluto. Al hilo de la Eucaristia, el autor ya apuntdé que «la
palabra contiene en si una potencia transformadora» (BC, 200), que es clave
para la comprension del sacramento en el marco de la experiencia liturgica.
Pues bien, esta palabra revelada fundamenta la palabra humana, que
incluye tres dimensiones de apertura: hacia el otro, hacia el mundo y hacia si
mismo. En el primer caso, hemos constatado la necesidad de la alteridad, no
solo en el reconocimiento de la angustia existencial y de la carne silenciosa,

sino como presupuesto del amor conyugal y cristico.

En el segundo caso, el habla tiene por término intencional el mundo. Es
mas, la palabra proferida (lenguaje) funda el mundo, pues como muestra la
hermenéutica contemporanea, el lenguaje es el medio de expresion de la
concepcion del mundo. El lenguaje, con su poder creador, se abre a todo lo
que puede ser comprendido y expresa el ser del mundo, esto es, manifiesta
el ser de las cosas mismas®’'. Por tanto, sin mundo no hay lenguaje y sin
lenguaje no hay mundo. Y, por ultimo, la palabra se dirige hacia el yo, hacia

el reconocimiento de su propia interioridad, a la que «retorna cuando entra

39 FaLaue, «Limite teologico y finitud fenomenoldgica en Tomas de Aquino», 184.

370 Este modo de entender la teologia negativa no estd en la linea del pensamiento de
Pseudo-Dionisio Areopagita (siglo VI), para quien el camino hacia Dios implica
desvincularse de todos los conceptos y enunciados humanos: «Y el perfecto no-saber, en el
mejor sentido, es conocimiento de Aquel que esta por encima de todo lo que se puede
conocer», Teologia mistica, en Obras completas, trad. T. H. Martin, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 2007, 256.

31 Es la tesis de Gadamer: el lenguaje ilumina al ser mismo, de modo que: «el ser que
puede ser comprendido es lenguaje», Verdad y método I|. Fundamentos de una
hermenéutica filosdfica, trad. A. Agud, Sigueme, Salamanca 1991, 567.
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dentro de su corazon, donde Dios le aguarda, escrutador de los corazones, y
donde él personalmente, bajo la mirada de Dios, decide su propio destino»
(GS, 14). Por tanto, la palabra revelada funda el habla humana y da lugar a
una teologia que muestra a un Dios que camina a través de la historia,
superando las aporias resultantes de la pura especulacion. A la luz de la
palabra, emerge el mundo de Dios y el mundo de la ciencia humana. Un
mundo que es unico, pero que espera ser transformado (Cf. IV.1.B). Por ello,
una teologia que asuma el poder de la palabra donde la heuristica no
alcanza, «aprendera a definir al hombre desde la palabra de tal modo que al
hombre no se le reste espacio para su propia y auténoma realizacién, pese a

todas sus religaciones con Dios»®"2.
VI.2. El cuerpo como fundamento de lo cristiano

Si como afirma Tertuliano, «la carne es la bisagra de la salvaciény, el
cuerpo es la puerta de la vida cristiana, un lugar liminal para el ser del
hombre, puerta de acceso para la reflexion sobre la inmanencia y la
trascendencia, sobre la objetividad y la subjetividad. EI cuerpo es misterio,
entendido como sacramento, esto es, un signo visible de una realidad
invisible®*”®, un elemento contingente que apunta a lo necesario, pues como

afirma el magisterio eclesiastico respecto al hombre,

por su misma condicion corporal, es una sintesis del universo material, el
cual alcanza por medio del hombre su mas alta cima y alza la voz para la
libre alabanza del Creador. No debe, por tanto, despreciar la vida corporal,
sino que, por el contrario, debe tener por bueno y honrar a su propio cuerpo,
como criatura de Dios que ha de resucitar en el ultimo dia (GS, 14).
El cuerpo se alza como baluarte de lo humano, lugar de encuentro y
defensa de lo cristiano, piedra angular de la antropologia catdlica y punto de
anclaje de la praxis creyente. El cuerpo, pues, soporta el cristianismo, funda

el catolicismo, lo hace consistente, reconocible y diferenciable entre otras

372 BiseR, Ateismo y teologia, 157.
373 «Los sacramentos son signos eficaces de la gracia, instituidos por Cristo y confiados a la
Iglesia por los cuales nos es dispensada la vida divina», CCE, c. 1131.
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religiones y confesiones. Bajo este planteamiento, resultado que se deriva
de todo el analisis vertido hasta ahora, es momento de ir mas alla y ver las
implicaciones de esta concepcion de lo corporeo en el contexto de la historia
del pensamiento y sus conexiones con la vida creyente, en el ambito
eclesial. Pero conviene actualizar la vision del cuerpo que Falque ha
aportado a lo largo de su obra, en lo que él mismo define como «la unidad
del triduo filoséfico». Con esta unidad de fondo, se entiende mejor la realidad

del cuerpo en el conjunto de la Iglesia.
A. La unidad de los cuerpos

La idea de los tres cuerpos no es nueva en la teologia. Amalario de
Metz, tedlogo vy liturgista del renacimiento carolingio, afirma en el siglo IX la
existencia de un «cuerpo triforme de Cristo»®*“. Para este tedlogo franco,
Cristo tiene tres cuerpos en un sentido teoldgico y mistico: el cuerpo fisico,
que es el cuerpo histoérico y real de Jesus, nacido de la Virgen Maria, que
sufrid, murid y resucito; el cuerpo eucaristico de Cristo, sacramento del altar,
donde el pan y el vino se transforman en el Cuerpo y la Sangre de Cristo en
la Eucaristia; y el cuerpo eclesial de Cristo, que es la Iglesia misma,
considerada como el Cuerpo Mistico de Cristo, donde los fieles son sus
miembros y El es la cabeza. Estas concepciones del cuerpo cristico estan
presentes en mayor y menor medida en la propuesta de Falque, aunque el
autor, como hemos visto, la desarrolla bajo los presupuestos de la

fenomenologia clasica.

Falque ha mostrado una visién del cuerpo de Cristo en cada una de las
obras que componen el Triduum, visiones complementarias y no excluyentes
que necesitan de una continuidad y unidad®®. Por un lado, el cuerpo

organico sufriente de PG, mas cuerpo (kérper) que carne (leib), mas fisico

374 Cf. AmaLARIO DE MEeTz, El oficio de la Misa, Centre de Pastoral Litdrgica, Barcelona 2012.
375 Seguimos de cerca al propio autor y recogemos algunas de sus ideas, desarrolladas en
E. FaLaug, Les trois corps ou l'unité du ‘Triduum philosophique’ (Conférence de clbture), en
C. Brunier-Coulin (Ed.), Une analytique du passage. Rencontres et confrontations avec
Emmanuel Falque. Communications, Editions Franciscaines, Paris 2016, 615-689.
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que vivido, en donde la carne apunta al tejido y a la sangre. Por otro lado, el
cuerpo resucitado de MF, la carne fenomenoldgica, el cuerpo que se es,
vivencia del cuerpo o carnalidad. Por ultimo, el cuerpo viviente de BC, el
cuerpo expandido (épandu), cuerpo que se da y se come, el don eucaristico.
Falgue presenta esta unidad de los tres cuerpos tomando en consideracion
las afirmaciones que la fenomenologia creyente aduce sobre la dualidad
carne-cuerpo. El punto de arranque es la critica hacia la descompensacion
que mantiene esa dualidad, en donde se observa un obstaculo de lo
organico. Aplicado al misterio de la Resurreccion, se niega la dimension de
la organicidad, lo que Falque ha denunciado como la hipertrofia de la carne
sobre el cuerpo y su tendencia al docetismo®® (cf. V.1.A). Hay que volver al
cuerpo, como sucede en la Eucaristia, en un movimiento de incorporacion
que eleva la carne al cuerpo (Verkérperung). Se trata de una rebelion del
cuerpo organico, el cual invade la carne y evita la caida en el gnosticismo
tanto fenomenoldgico, que solo alude a la carne como vivencia y pura
subjetividad, como teoldgico, que impulsa una espiritualizacién del evento de
la resurreccion. Falque propone asi, un recorrido de doble sentido: de un
peregrinaje terrenal que descubre a un Dios humanado, con un cuerpo fisico
y material que experimenta sobre su carne (cinestesias), a un cuerpo
transformado, una carne levantada, un cuerpo resucitado que se entiende,
también, como un nuevo nacimiento. Este recorrido se muestra en todo su
esplendor en el misterio de la Eucaristia: Dios es para el hombre y a la vez,
cuerpo fisico transubstanciado y presencia real de la acciéon de su carne

vivida y resucitada.

La carne gloriosa (cf. IV.3) de la resurreccidon expresa un realismo
carnal en los Padres de la Iglesia (Agustin) y en la Escolastica (Tomas de
Aquino) que no es una simple vuelta a lo organico. La antropologia paulina

se sustenta en una concepcion de la corporeidad (cf. IV.2.A) que asume lo

376 Aplicado a Cristo, es la herejia que acepta la encarnacion, pero niega su sufrimiento en la
cruz al poseer un «cuerpo privilegiado», Cf. E. Faseri, Docetismo, en K. Rahner (Ed.),
Sacramentum Mundi. Enciclopedia teolégica, t.ll, trad. J. Alfaro, Herder, Barcelona 1976,
374-375.
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somatico (cuerpo) y lo psiquico (alma) por lo pneumatico (espiritu)®”’. Asi
puede entenderse que San Pablo hable de un cuerpo espiritual (soma
pneumatikon) tras la resurreccion: ni puro espiritu (aliento sin cuerpo), ni
cuerpo de tejido y organos perecederos, sino la corporeidad entera, en
donde el hombre reconoce el vinculo que lo une con su cuerpo en el aqui y
ahora. Por ello, el cuerpo resucitado del hombre no sera el mismo cuerpo, es
decir, una mera recomposicion de atomos, sino la corporeidad y el modo de

vivirla (corporalidad) en su periplo terrenal, en toda su integridad®™.

Falgque insiste en no perder de vista el residuo que deja la carne y que
conecta con el cuerpo muerto. Este no ha tenido tratamiento exclusivo a lo
largo de la investigacion y, en cierto modo, puede ser un obstaculo para
conseguir la unidad corpoérea que se pretende. El pensamiento de Agustin,
de marcada tendencia neoplatonica, minusvalora el cuerpo y lo asocia a la
dimension del pecado original. Este pecado sucede por generacion, no por
imitacion (Pelagio), de manera que la naturaleza humana queda con una
macula que solo el Bautismo puede purgar®’®. El cuerpo muerto, pues, se
contempla desde el peso agoénico de la finitud y sus consecuencias previas:
contingencia, corruptibilidad y descomposicion. El analisis de Falque se
orienta en otro sentido, asumiendo el cuerpo como algo inherente al hombre

y desvinculado del ambito del pecado. El pecado nada tiene que ver con la

377 «Porque los espiritus sin cuerpo no seran jamas hombres espirituales; sino que es la
substancia nuestra —es decir el compuesto de alma y carne— la que constituye, al recibir el
Espiritu de Dios, el hombre espiritual, IRENeo DE Lyon, Contra las herejias, V.8.2, 49.

378 «Como por la resurreccion hayan de ser reparados los defectos de la naturaleza, no se
quitara a los cuerpos de los resucitados nada de cuanto pertenece a la perfeccion de la
misma (...) Se daran, pues, todos estos miembros, aun cuando no se haga uso de los
mismos, para restablecer la integridad natural del cuerpo», Sto. ToMAs DE AquiNo, Suma
contra los Gentiles Il, 1V,88, Edicidon dirigida por los Padres L. Robles y A. Robles (O.P.),
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1968, 977-978.

379 «Todos, pues, cuantos proceden por generacion de esta desobediencia de la carne, de
esta ley del pecado y de la muerte, tienen necesidad de la regeneracion espiritual, no sélo
para llegar al reino de Dios, sino también para librarse de la condenacién del pecado. Por su
nacimiento carnal vienen sujetos a la vez al imperio del pecado y de la muerte del primer
hombre; por el renacimiento del bautismo coparticipan de la justicia y vida eterna del
segundo hombre.», SaN AcusTiN DE HipoNa, Consecuencias de los pecados y el bautismo de
los parvulos, 1.XV1.21, en Obras t.IX, Edicion bilinglie preparada por B. Capanaga, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 2007, 231.
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corruptibilidad del cuerpo, ni con la caida de la humanidad en la animalidad.
El pecado esta asociado a la negativa de aceptar la muerte biolégica y el
consiguiente rechazo espiritual a entrar en ella (y a dejarse transformar por
ella desde su vencimiento), al rechazo de la metamorfosis que el Dios Uno y
Trino opera en el hombre. Por ello es necesario tener presente la imagen de
Dios en Cristo que se proyecta en el hombre, idea paulina que vertebra una
antropologia teoldgica que consolida todas sus dimensiones: la creatural, la

graciosa y la escatologica. Para el propio Falque,

El proyecto de la ‘resurreccion’ como ‘transformacion de lo somatico y lo
psiquico en lo ‘neumatico’ nos devuelve, desde el principio, a la imagen de
Dios, en la que la encarnacion e incluso la resurreccion, son objetivos de
todo tiempo en el proyecto de la Trinidad®®°.

Se afirma, pues, la necesidad de asumir la muerte, de acatar la ley
ordinaria de todo ser vivo para no vulnerar el principio de entropia®'. El
pensamiento sobre la muerte se afronta desde su condicién de «hecho
natural»®®?, enfatiza la importancia de esa naturaleza corruptible para
entender la cuestion soteriolégica y la dimensién del pecado, pues la
descomposicion del cuerpo no va en contra de la ley de la creacion. Esta
afirmacion se deriva de la idea de finitud de Falque analizada al comienzo de
esta investigacion y que la situa en el horizonte insuperable de la humanidad
actual®®. En este horizonte es donde el cristianismo, el hombre cristiano, se

vuelve creible y aporta razones acerca de su fe.

%0 FaLaue, Les trois corps ou l'unité du ‘Triduum philosophique’, 654. (La traduccion es
nuestra)

%1 En el marco de la doctrina de la creacion, este principio esta vinculado al desorden en el
universo y la inevitabilidad del deterioro del mundo material. Teilhard de Chardin observa la
entropia como una fuerza real en el cosmos, pero acompafiada por una tendencia opuesta:
la evolucion hacia un mayor grado de complejidad y conciencia, el Punto Omega, o lo que
es lo mismo, Cristo. Cf. P. TeiLHARD DE CHARDIN, El fendomeno humano, trad. M. Crusafont,
Taurus, Madrid 1971, 311-329 y 353-361.

32 RAHNER, Sentido teoldgico de la muerte, 40.

33 «ElI hombre moderno —este hombre asignable en su existencia corporal, laboriosa y
parlante— sélo es posible a titulo de figura de la finitud», M. FoucauLt, Las palabras y las
cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas, trad. E. Frost, Siglo XXI, Argentina 1968,
309.
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Si algo ensefa el evento de la Resurreccién es que el cuerpo de Cristo
se convierte en un cadaver, representa a un hombre muerto, cuyo cuerpo no
sufre descomposiciéon (Hch 13,37), pero es transformado por otro cuerpo,
ahora resucitado (pneumatico), incorruptible (1 Co 15,44). En rigor, Cristo no
es hombre en esos dias ya que esta a la espera de un cuerpo que exprese
una nueva manera de ser, una nueva presencia. Esta imagen biblica,
reflexionada por los Padres y la teologia medieval, ha sido transmitida en
términos de alma y cuerpo, aunque desprovista de una intencion dualista, tal

y como expresa el magisterio eclesiastico:

La Iglesia afirma la supervivencia y la subsistencia, después de la muerte,
de un elemento espiritual que esta dotado de conciencia y de voluntad, de
manera que subsiste el mismo ‘yo’ humano. Para designar este elemento,
la Iglesia emplea la palabra ‘alma’, consagrada por el uso de la Sagrada
Escritura y de la Tradicion. Aunque ella no ignora que este término tiene en
la Biblia diversas acepciones, opina, sin embargo, que no se da razén
alguna valida para rechazarlo, y considera al mismo tiempo que un término
verbal es absolutamente indispensable para sostener la fe de los
cristianos®,

Por tanto, hay que preservar el concepto de alma, actualizarlo,
vincularlo a la carne fenomenoldgica sin perder de vista el cuerpo que se ha
tenido in via. Falque sigue validando la posicion de Santo Tomas, para quien
el alma «no es ni una sustancia que desempefaria el papel de forma, ni una
forma que no podria ser una sustancia, sino una forma que posee y confiere
la sustancialidad»3®°. El alma tomista realiza su esencia incorporandose, de
modo que el cuerpo es la materia informada. Esta vision del alma en
dependencia del cuerpo permite superar el dualismo en el plano
fisico-concreto de lo realmente existente; en este plano, lo que se da es la
realidad unitaria del hombre, la persona. La dualidad subsiste, pero solo a

nivel metafisico, en cuanto principios del ser aristotélicos: el alma-forma vy la

384 CONGREGACION PARA LA DocTRINA DE LA FE, Carta sobre algunas cuestiones referentes a la

escatologia (17/05/1979), en
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_197
90517 escatologia_sp.html, Consultado 8/02/25.

%85 E._ GiLsoN, El espiritu de la filosofia medieval, Rialp, Madrid 2009, 188.
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materia prima®®. El alma, pues, nunca se halla sin cuerpo, incluso después
de la muerte y antes de la resurreccién. La unién de lo psiquico y lo
somatico, hablando en términos contemporaneos, supone afirmar que el
cuerpo no desaparece tras la muerte, pues el alma permanece ligada al
recuerdo del cuerpo, al modo que vivimos ese cuerpo (carnalidad). En
palabras de Falque, «el alma realiza y lleva trascendentalmente al cuerpo,
no tanto en su ser (el retorno de su compuesto fisico) como en su manera de
ser»®’. En clave fenomenoldgica, toda la persona (carne y cuerpo) esta
presente junto a Dios después de la muerte, esperando la resurreccion del
cuerpo, estado intermedio o vinculo entre el cuerpo extendido (Kérper) y el
cuerpo vivido (Leib). En clave teoldgica, Cristo resucitado muestra su cuerpo
expandido, que supera la espiritualidad etérea y al cuerpo objetivado. En su
carne resucitada, Cristo invita al hombre a un encuentro con El atravesado
por un cuerpo a cuerpo, como hizo con Santo Tomas Apdstol (Jn 20, 27). La
ensefianza es clara: todos somos el apdstol Tomas, todos necesitamos ver,
tocar o palpar, para creer; la confianza y la certeza comienza en el
reconocimiento de la herida del costado de Cristo, signo del cuerpo

renovado, «de la misma naturaleza, pero con distinta gloria»®®.

No obstante, la importancia de la unidad de los tres cuerpos del triduo
reside en mostrar una correlacion entre carne fenomenoldgica y cuerpo
organico encaminada a entender el acto de resucitar como algo comunitario.
En efecto, no se trata de recuperar individualmente el cuerpo, sino en unirse

en un solo cuerpo, en una sola carne. Para Falque,

La incorporacion al cuerpo de Cristo y a la Iglesia debe tomar la delantera, o
al menos equilibrar, sobre la simple recuperacién del cuerpo por el alma (...)
Porque lo que importa en la resurreccidon no es solo ‘re-encontrarse a uno
mismo’, incluso de manera transformada (alma y cuerpo), sino

386 Cf. Ruiz b LA Pera, Imagen de Dios, 108.

%7 FaLQUE, Les trois corps ou 'unité du ‘Triduum philosophique’, 681.

%8 S, GrReGoRIO MagNo, Cuarenta homilias sobre los Evangelios, XXVI, en Obras, trad. P.
Gallardo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1958, 661.
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‘re-encontrarse a los demas’ en su propio cuerpo transfigurado y formar con
ellos, en Cristo, una nueva unidad (un solo cuerpo)®®.

La connotacion del cuerpo trasciende lo individual y apunta a la
comunidad, cuya proyeccion teologica se expresa en la lglesia, cuerpo
verdadero de Cristo®*®, una entidad visible y un organismo vivo que hunde

sus raices en la Eucaristia.
B. Cuerpo e Iglesia

Gracias a la pervivencia y administracion de los sacramentos, el
cristiano vive en orden a su corporeidad y reconoce en el cuerpo de Cristo
transubstanciado un encuentro con El y con los otros. Esto es posible porque
«el cuerpo humano ha sido modelado por Dios, quien ha inscrito en él un
lenguaje que invita a la persona humana a reconocer los dones del Creador
y a vivir en comunion con los hermanos»*®'. La fraternidad tiene su expresion
maxima en la lIglesia, que es el reino de Cristo, «pueblo reunido en virtud de
la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo» (LG 4). La correlacion
cuerpo e lIglesia es tan antigua como el inicio de la institucion, y en ella
vemos proyectada la imagen del hombre en virtud de su identidad y de su

praxis.

El cristianismo contempla el cuerpo como un reflejo de la relacion con
Dios y la comunidad de creyentes. Esta relacidn se consuma en la Iglesia
que tiene por modelo a Cristo, el verdadero esposo que ofrece su vida por la

esposa, la Iglesia. El propio magisterio eclesiastico funda su identidad y

39 FaLquE, Les trois corps ou l'unité du ‘Triduum philosophique’, 670. Esta afirmacion esta
contenida en el magisterio eclesiastico: «la mediacion salvifica de la Iglesia, ‘sacramento
universal de salvacién’, nos asegura que la salvacién no consiste en la autorrealizacién del
individuo aislado, ni tampoco en su fusion interior con el divino, sino en la incorporacion en
una comunion de personas que participa en la comunién de la Trinidad», CONGREGACION PARA
LA DocTrINA DE LA FE, Placuit Deo. Carta sobre la salvacién cristiana, 12, San Pablo, Madrid
2018, 24.

%0 Es la concepcion eclesiologica que H. de Lubac afirma en Corpus mysticum y que, al hilo
de la reflexiéon sobre la eucaristia, también sostiene Falque.

391 CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Placuit Deo, 14, 26.
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unidad doctrinal de la Iglesia en la formula cristoloégica establecida en el

Concilio de Calcedonia, en el afio 451:

que se ha de reconocer a uno solo y mismo Cristo Sefior, Hijo unigénito en
dos naturalezas, sin confusién (GouyxUTwg), sin cambio (ATPETTTWG), sin
divisiéon (adlaipéTwg), sin separacion (axwpiotwg). La diferencia de
naturalezas de ningun modo queda suprimida por su unién, sino que quedan
a salvo las propiedades de cada una de las naturalezas y confluyen en una
sola persona y en una sola hipéstasis, no partido o dividido en dos personas,
sino uno solo y el mismo Hijo unigénito, Dios Verbo Sefior Jesucristo (DH
302).

La esencia de la Iglesia no reside solo en un conjunto de afirmaciones
dogmaticas y preceptos morales. La accion del Espiritu es crucial para el
sostenimiento de una institucion que actua en representacion de Cristo. La
liturgia®**? que desarrolla es el espacio primordial para expresar esta fuerza
(potencia) sobrenatural que sostiene a la Iglesia y que, a lo largo de la
historia, se ha estado debatiendo en binomios y duplicidades con enfoques
confusos: Iglesia celestial e Iglesia terrena; carismas y jerarquia; humanidad
y divinidad. La tendencia a exaltar esas dimensiones y utilizarlas para fines
individuales ha contribuido al debilitamiento de la institucion y su merma en
la influencia social. Contra esta polarizacién perniciosa, la férmula
cristolégica de Calcedonia sirve como criterio clarificador para superar esas
dicotomias. Las afirmaciones «sin division» y «sin confusion» deben servir
de referencia para lograr la unidad de la Iglesia y el alejamiento de las
perspectivas parciales, proyectando una Iglesia que aparezca como misterio

teandrico, «sin separacidén» y «sin mezcla».

La Iglesia es una realidad compleja que encuentra su espejo en la
encarnacién de Cristo; sus dimensiones no se yuxtaponen, sino que se unen
en el Espiritu santo, presentandose a si misma como misterio, esto es, como

sacramento de la comunidn de Dios. Aunque verbalmente podamos separar

%92 Es importante subrayar la dimensién corporal del rito sacramental que se desarrolla en la
celebracion. A este respecto, conviene destacar el analisis filos6fico y arqueoldgico del
filosofo romano G. Agamben, quien afirma que la liturgia es «el locus theologicus por
excelencia, solo a partir del cual la Iglesia puede encontrar su vida y su realidad», Opus Dei.
Arqueologia del oficio, trad. M. Ruvituso, Pre-Textos, Valencia, 2013, 54.
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la Iglesia en visible e invisible, se trata de una realidad unica que rechaza la
dicotomia entre Iglesia como misterio e Iglesia como institucién. La unidad
inseparable de ambas constituye la esencia de la Iglesia como sacramento;
descuidar esta unidad implica la aparicion de un nestorianismo eclesioldgico,
que, como en Cristo, «relaja mas y mas la relacién entre ambas dimensiones
y, 0 bien se limita a lo teolégico en una introspeccion espiritual, o lamenta
constantemente, en una actitud critico-escéptica, el gran hiato entre lo

teoldgico y lo empirico de la Iglesia»3®.

Lo que ensefia el Credo de Calcedonia es que, en el marco de la
creacion, lo humano y lo divino no solo no compiten entre si, sino que media
entre ellos una relacion de amor, analoga a la del creador respecto a su
creacion, de modo que esa relacion converge y crece en la medida que no
se minusvalora la vertiente corpérea (empirica). Al igual que sucede en el
hombre, la Iglesia solo adquiere su verdadera significacion soteriologica
cuando se reconoce «en la carne de la historia, de la realidad cultural y
social» que representa®*. La Iglesia es lugar de encuentro entre creyentes
que expresan un tipo de afectividad: la amistad cristiana. Esta significa poder
amarse a uno mismo, permanecer dentro de si y reconocer al otro.
Precisamente, la amistad cristiana auténtica es la realizacién encarnada de

lo indiviso y sin confusion calcedonense,

la expresiéon mediana entre la alegria y el goce, entre uno mismo vy el otro,
entre lo publico y lo privado, entre el amor que se da y el amor que se
recibe, en la que quizas desde los origenes se ha expresado el genio del
cristianismo y el devenir intercorporeo®®.

La Iglesia es un misterio de comunién que se realiza en la Eucaristia

(LG). La Iglesia es sacramento de unidad y comunidad de creyentes formada

%93 M. KeH, La Iglesia. Eclesiologia catdlica, trad. M. Olasagasti, Sigueme, Salamanca 1996,
121.

394 KenL, La Iglesia, 122.

3% G. De Canpia, «Hoc est corpus. Il contributo della teologia alla filosofia del corpo», en
Rassegna di Teologia 54 (2013) 241.
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por el don eucaristico®®. Ya hemos comprobado la vinculacion del
sacramento con el amor conyugal (V.11.B) y la importancia del cuerpo, tanto
humano como eucaristico, en orden a la comprension del misterio. El cuerpo
vehicula la vivencia del sacramento en el seno del cristianismo y su conexion
con la eclesiologia es esencial, tal y como se muestra en los diferentes
niveles que se da esa corporeidad: como templo de Dios (1 Co 6,19-20), en
cuanto cuerpo de Cristo (1 Co 12,12-27 y Ef 1,22-23); en la liturgia y la
administracion de los sacramentos (Lc 22,19y 1 Co 12,3); y en la dimensién
escatoldgica (Mt 25,41-46). En todos estos estadios de la vida cristiana esta
la Iglesia y su cuerpo es simbolo de unidad, servicio y comunion. La Iglesia
es el cuerpo mistico de Cristo, llamado a vivir en santidad y a |la espera de la

plenitud en la vida eterna.
VL.3. Interpretar lo catélico

En la reflexion sobre ateismo y antropologia dimos cuenta de la
importancia de la palabra en el discurso teoldgico. La analogia entre palabra
humana y palabra revelada (Escritura) dio muestras de la potencialidad de
esta respecto a la dimension creadora de lo humano, lo que abre una via de
exploracion necesaria para comprender el acontecimiento cristiano y al
hombre creyente inserto en él. La importancia de la palabra es
incuestionable y su alcance significativo ha sido ampliamente estudiado por
la hermenéutica contemporanea®’. Sin embargo, la palabra, elemento
vertebrador del mundo, tiene un anclaje en la cosa misma, en el hombre y su
cuerpo dado, por lo que «la hermenéutica de la facticidad prima sobre el
hablar del lenguaje o la hermenéutica del texto, tanto en filosofia como en
teologia» (BC, 208). Se impone, pues, explorar lo factico como condicion

previa de la palabra proferida, que se convierte en texto, lo que implica

%% Subyace aqui el retorno a la vision patristica de Lubac, donde la Eucaristia y la Iglesia
son inseparables y la unidad de la Iglesia se basa en el misterio eucaristico. Cf. Corpus
mysticum: L'eucharistie et I'Eglise au Moyen Age.

%7 Se trata de una hermenéutica entendida como filosofia universal de la interpretacion que
basa su andlisis en «la dimension linglistica e histdérica de la comprension humanay, J.
GRONDIN, ¢ Qué es la hermenéutica?, trad. A. Martinez, Herder, Barcelona 2008, 20.

214



La antropologia teoldgica de E. Falque

adentrarnos en la hermenéutica ensayada por Falque. De este modo,
podremos validar su antropologia teoldgica, pues el hombre, sujeto y objeto
del discurso antropolégico, es un ser interpretado que interpreta, y esa
interpretacion, esa comprension del mundo, la desarrolla a partir de su
propia corporeidad, que es «el centro y el corazon del acto de interpretar»
(PR, 34).

A. El texto del cuerpo

En coherencia con el objeto principal de esta investigacion, Falque
apuesta por una hermenéutica de inspiracion catdlica basada en el cuerpo y
en la relacion con el mundo. Para el desarrollo de esta hermenéutica, el
autor recorre la via corta heideggeriana, a la que ya aludimos (cf. 111.2). Esta
via explora la analitica de la existencia humana (Dasein)**® en primer lugar,
sin despreciar la otra via, mas larga, la ensayada por Ricoeur y que conecta
con la semidtica y las ciencias sociales. Falque contempla el texto sagrado
como un elemento vivo que habla al hombre, «un cuerpo que habla a un
cuerpo» (PR, 35). Por tanto, mas que un cuerpo del texto, se alude a un
«texto del cuerpo». La Escritura se entiende como vida que se dirige a la
vida, dotada de un cuerpo vivo y de una voz, y no solo de texto y palabras
(hermenéutica protestante). La hermenéutica del cuerpo se dirige al hombre,
que busca una «incorporacion de si mismo a la Escritura mas que
transformacién de si mismo por la Escritura» (PR, 40). Esta
transformacion®® es posible, pero necesita de un preambulo, de un
reconocimiento del cuerpo como antesala de la palabra, lo que implica
contemplar la Escritura como expresion de un logos que se manifiesta

primeramente como voz.

%8 Cf. M. Heibeceer, Ontologia. Hermenéutica de la facticidad, trad. J. Aspiunza, Alianza,
Madrid 2008, 32-40

%9 El sentido originario del término hermeneuein, aplicado al dios griego Hermes, atiende a
la funcién de transmitir mensajes con una intencién transformadora. Para profundizar en la
etimologia y significacion del término «hermenéutica», Cf. M. FERRARIS, Historia de la
hermenéutica, trad. A. Perea, Siglo XXI, México 2001, 11-12.
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Una vez mas, Falque sigue de cerca a Heidegger en su analisis, esta
vez a partir de una ontologia de la comprensién humana*®, que arranca
desde la facticidad y la existencia, elementos esenciales que se desprenden
del cuerpo. El texto biblico se dilucida a partir de la corporeidad implicada en
el contacto directo con el ente textual, dotado de vida en si mismo y que
espera ser incorporado por el lector a la vez que lo transforma. Esta vivencia
tiene unas senas de identidad marcadas en dos momentos. El primero es
filosofico, en donde se observa un estadio pre-linguistico del hombre, lo que
ofrece el cuerpo, en vinculacion con la sensibilidad y la afectividad, «de la
que el lenguaje recibe sus signos mas que determinarlos él» (PR, 49). En
rigor, es una experiencia muda derivada de la carne silenciosa (Cf. I11.3.D).
Lo hermenéutico y lo fenomenolégico se aunan en esa experiencia del
mundo que acontece a la conciencia: una experiencia silenciosa que se
describe (fenomenologia) y se comprende (hermenéutica). Emerge entonces
la palabra, desprovista de conocimiento, que no es discurso, sino
proclamacion*®'. Apuntando ya a lo teoldgico (mistica), la palabra atravesada
por el silencio revierte en lo poético que conecta con el segundo Heidegger,
que eleva el poder del habla (la voz) como eslabon entre el mundo y el ser

del hombre*®?,

400 «Para Heidegger, en la existencia habita una comprension de si misma, de modo que la
‘comprensién’ constituye en si misma un existencial (una estructura esencial del ser). En
Heidegger, ‘comprender’ es un poder, una capacidad, un saber-hacer, una habilidad, no un
acto intelectivo o un conocimiento. Comprender es siempre ‘comprender algo’, incluso, ‘ser
capaz de una cosa’. Por eso, toda comprensidon apunta a un proyecto que, como la
existencia, estd arrojado al mundo y se nutre de proyectos de comprension que son
multiples posibilidades de estar en el mundo. La comprension se situa, asi, dentro de una
estructura de anticipacion, regida por la existencia y por la necesidad de orientarse», A.
MaRrTiINEZ MACANAS, «La hermenéutica catdlica de Emmanuel Falque. La Escritura como texto
del cuerpoy, en Carthaginensia 77 (2024) 162.

401 E| cristianismo implica «una teologia de la palabra hablada, recitada, que exige una
proclamacién para que el mensaje (kerigma) pueda ser transmitido y comprendido por la
comunidad», A. MARTINEz MAcaNAs, Esbozo de una hermenéutica teoldgica. Cuestiones
sobre la revelacion cristiana, Espigas, Murcia 2024, 15.

402 «Cuando la palabra se denomina la flor de la boca y florecimiento, entonces oimos la
resonancia del habla surgir en su sustancia terrenal. ; Desde dénde? Desde el decir dentro
del cual se cumple el dejar-aparecer de mundo. La sonoridad resuena a partir de la
resonancia, de la llamada congregadora que, abierta a lo Abierto, deja aparecer mundo en
las cosas. Asi, lo resonante de la voz ya no es solamente del orden de los érganos fisicos
(...) Lo resonante, lo terrenal del habla esta sostenido en la armonia que entona
mutuamente las regiones de la estructura del mundo, haciéndolas jugar las unas hacia las
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El segundo momento es teoldgico, en donde se constata que el libro
del mundo (liber mundi) esta antes que la Escritura (liber Scripturae). De
hecho, la Escritura aparece cuando el estado ideal de naturaleza adamico

queda truncado con la aparicion del pecado (Gn 3,1-24). Porque,

Dios no dio a Adan una Escritura (la tabla de una ley o un pergamino) para
que a continuacion se dijera y se diera en la naturaleza (el jardin del Edén);
sino que solo debido a que el hombre perdié su lectura o su hermenéutica
de la naturaleza (a causa el pecado), tuvo necesidad de la Escritura como
sustituto del libro del mundo (PR, 50).

Por ello, el texto alude siempre a un cuerpo, en este caso, el mundo, la
creacion, cuya doctrina ha de ser comprendida como una alabanza, como un
reconocimiento de lo creado y de su creador®, antes que el desarrollo de
una exégesis escrituristica. Pues con el cuerpo, con la carne, el hombre
accede al texto, se incorpora en él, como lo hace a Cristo o a la Iglesia. El
«arca de la carne» (cf. V.II.A) se anticipa al «arca de la palabra o del texto»,
mas propio de hermenéuticas confesionales no catdlicas, como la
protestante (Ricoeur) o la judia (Levinas). Este «arca de la carne» la
entiende ahora Falque como un «’cuerpo de palabra que recitar’ (bocados
de versiculos de la Escritura) al mismo tiempo que ‘cuerpo eucaristico que
asimilar’ (masticacién)» (PR, 57). Sin embargo, aunque la celebracion
sacramental muestra esa liturgia de la palabra y eucaristica a la vez, lo cierto
es que la «mesa eucaristica» (hermenéutica del cuerpo) funda la «mesa de

la Escritura» (hermenéutica del texto)**.

El texto sagrado sigue siendo un medium para acceder a Dios, pero

resulta de una vivencia divina (Encarnacion) y humana (encarnacion). Cristo

otras», M. HeiDbEGGER, De camino al habla, trad. Y. Zimmermann, Serbal, Barcelona 2002,
186.

403 «Loado seas, mi Sefior, con todas tus criaturas», Francisco DE Asis, Escritos completos y
biografias de su época, 70.

404 «Si el ‘Arca de la carne’ es mas originaria que el ‘Arca de la palabra’, entonces este ‘Arca
de la carne’, habitada por Dios, se convierte en ‘Arca de la alabanza’. Para entrar en el Arca
de la alabanza, es necesario pasar por una descripcién de lo que significa ‘orar’», P. Davip,
L’Arche de louange. Essai philosophique sur la voix et la priere, en C. Brunier-Coulin (Ed.),
Une analytigue du passage. Rencontres et confrontations avec Emmanuel Falque.
Communications, Editions Franciscaines, Paris 2016, 285. (La traduccion es nuestra).
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es el primer intérprete, el hermeneuta de la Escritura, como él mismo
expresa: «Estudiais las Escrituras pensando encontrar en ellas vida eterna;
pues ellas estan dando testimonio de mi, jy no queréis venir a mi para tener
vida!» (Jn 5,39-40); «Hoy se ha cumplido esta Escritura que acabais de oir»
(Lc 4,21). Asimismo, muestra su doble naturaleza en sus vivencias mas
significativas: predicacion, tentacion, muerte y, sobre todo, resurreccion. Esto
es lo que expresa la «fenomenalidad del texto» (PR, 58), anterior a la
hermenéutica del texto, es decir, un mundo viviente (Lebenswelf) pendiente
de descubrir en él vivencias intencionales entendidas como «conciencia
de»*®. El creyente puede acceder a lo que sucede en el texto para
incorporarse al mundo de la vida que ofrece, dejandose leer por la Escritura

e incorporandose a la experiencia carnal de Dios. En palabras de Falque:

la fenomenalidad exhibida en el acto de lectura es, pues, cristianamente o
mas bien en un modo ‘catdlico’, ‘cuerpo’ 0 mejor aun ‘cuerpo a cuerpo’, de
un lector que sigue luchando con ‘aquello de lo que se habla’, y se deja él
mismo desplazar, o hasta olvidar, en una incorporacién en la que la
Eucaristia, claro esta, constituira el acontecimiento clave (PR, 63-64).

Asumir el texto sagrado como fenémeno conduce a una hermenéutica
factica que encuentra esas vivencias intencionales en la intercorporeidad,
esto es, en la experiencia del Otro, de Cristo, que invita al creyente a
incorporarse a El; la Escritura aparece, entonces, como un texto «en su pura
y simple alteridad» (PR, 62) y facilita que el lector, el hombre creyente, no se
sienta extrafio ante él. Falque observa en esta fenomenalidad textual un
modo apropiado de comprender los sentidos de la Escritura, elementos
esenciales de la teologia biblica orientados a la interpretacion®®. Por ello,
privilegia los sentidos alegorico (lo que se debe creer) y anagogico (hacia lo

que se debe tender), frente a los otros dos sentidos, mas prioritarios en las

405 HusserL, Ideas relativas a una fenomenologia pura, Libro |, 289.

4% Falque sigue la orientacion hermenéutica de la Escolastica, que contempla la
significacion cuadruple de la Escritura, esto es, la coexistencia de un sentido literal
(histérico), con un sentido espiritual (mistico), dividido, a su vez, en alegérico, moral y
anagogico. Para una introduccion a este asunto, cf. MARTINEZ MAcANAS, Esbozo de una
hermenéutica teoldgica, 53-56 y 61-64; para una profundizacion, cf. H. be Lueac, Exégéese
médiévale. Les quatre sens de l'écriture, 4 vol., Aubier-Montaigne, Paris 1959-1964.

218



La antropologia teoldgica de E. Falque

otras hermenéuticas, a saber, judia (literal) y protestante (moral). La
Escritura expresa una vivencia de la palabra que apunta a un sentido
anagogico, pues anuncia aquello hacia lo que hay que tender, es decir, el
esjaton. Ademas, indica lo que hemos de creer, es decir, la presencia real de
Cristo en la Eucaristia. Alegéricamente, creemos en la presencia real de
Dios en el pan transubstanciado, que en si mismo es también palabra, tal y

como muestra la liturgia.
B. Hermenéutica de la voz

El texto del cuerpo que emana del analisis fenomenoldgico de la
palabra se proyecta en la categoria de «voz» (qol, phoné y vox). Es la voz la
que une el cuerpo y la palabra, pues «la palabra toma cuerpo en la voz, al
mismo tiempo que la voz da cuerpo a la palabra» (PR, 68). Esta vinculacion
no tiene lugar solo en teologia, sino también en filosofia (fenomenologia),
aunque los resultados del analisis son insuficientes. De un lado, Derrida
centra su estudio en el fendmeno de la voz en contraposicion a Husserl, para
quien la voz es el medio privilegiado en cuanto constitucion del significado,
ya que elimina la mediacion externa. Derrida cuestiona esta suposiciéon al
mostrar que incluso en la voz hay una estructura de diferenciacion que
impide la presencia plena del significado, por lo que la voz como garante de
la presencia del significado es una ilusion. El lenguaje no es una simple
expresion del pensamiento, sino que implica una red de diferencias que no
permiten la presencia pura*®’. Falque observa en el analisis de Derrida una
descripcion de la voz que, si bien apunta a la interioridad (auto-afeccion), no
se manifiesta «carnalmente» (PR, 70), sino que actua como simple vehiculo

diafano y transparente de la significacion linguistica.

De otro lado, esta Chrétien, quien, en una linea heideggeriana, concibe
la voz como un fendmeno que pone al hombre en relacion con el otro. La voz

siempre implica una apertura, un llamado (appel) y una posible respuesta.

407 Cf. DERRIDA, La voz y el fenémeno, 52-53.
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No es un mondlogo cerrado, sino un acto que ocurre en la temporalidad y en
la relacién con los demas. Aunque Chrétien reintegra la voz en una
dimension de relacion y donacién*®, para Falque, sin embargo, es una voz
desnuda que permanece desnuda de «cualquier voz» (PR, 71). Por todo
ello, Falque afirma que Ila filosofia contemporanea, en su devenir
fenomenoldgico, al igual que la teologia, ha desarrollado un «pensamiento

afono» que no conduce a la voz en su autenticidad. En palabras del autor,

El conjunto de las fenomenologias contemporaneas de la voz parecen
olvidar lo mas trivial, de lo que sin embargo no pueden desvincularse: que
no hay voz sin cuerpo, ni alteridad sin la vibracion presente de un ser
encarnado. El ‘fantasma de un lenguaje puro’ —para decirlo en los términos
de Maurice Merleau-Ponty— merodea todavia por las orillas de la
fenomenologia (PR, 72).

La tradicion filoséfica y teoldgica ha ocultado, pues, la voz como
fendmeno en favor del logos, optando por una semantica sin voz y sin
cuerpo*®. Ante esta carencia, Falque alude a una «voz cruda» (PR, 73) que
representa un cuerpo intermedio entre el pensamiento y la corporeidad, y
que se situa entre el silencio y la palabra. Se trata de un «tercero olvidado»
(PR, 78), como el cuerpo expandido (cf. V.2.A), un elemento esencial para la
palabra encarnada, es decir, para que el lenguaje pueda surgir. En la voz se
halla el mediador entre la corporeidad y el lenguaje, un vinculo determinante
para la expresion del sentido y la significacion linguistica. Ademas, esta voz
no es completamente neutra o inhumana, como tampoco es reducible a un
simple vehiculo inmaterial y transparente del sentido. La voz contiene una
fuerza que radicaliza los rasgos expresivos del cuerpo, transmitiendo
significados universales, pero al mismo tiempo profundamente individuales.

Por eso, «reconocemos con mucha certeza a nuestro amigo y a nuestro

48 Cf. J. L. CHRETIEN, La Voix nue, phénoménologie de la promesse, Les Editions de Minuit,
Paris 1990, 7-10.

409 El propio San Agustin justifica este olvido de la voz por la emergencia del Verbo:
«Disminuye, pues, la necesidad de la voz cuando la mente progresa en direccion a la
Palabra. De esta manera conviene que Cristo crezca y que Juan, en cambio, mengie», S.
AcusTiN, Sermdén 288, en Sermones (5.°): 273-338, en Obras t.XXV,, trad. S. P. de Luis,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1984, 142.
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allegado sencillamente por su ‘voz’, de modo que basta con oirle hablar para
decir que es precisamente él quien desempena actualmente el papel de
interpelado» (PR, 74).

Si el texto es fendmeno, la voz también lo es, es aquello que aparece y
muestra las emociones o estados del alma (pathemata). Estas emociones
emiten lo mas intimo del alma, del corazén, y cuando se expresan por
escrito se convierten en palabra. Es inevitable encontrar aqui un paralelismo
con la tesis agustiniana del del verbum cordis: el hablar o pensar original es
interior, es el lenguaje del corazén. La palabra externa, la palabra proferida,

remite a una palabra interior, que es superior y mas auténtica:

La palabra que fuera resuena, signo es de la palabra que dentro esplende, a
la que conviene mejor el nombre de verbo; pues la palabra que los labios
pronuncian, voz es del verbo, y se denomina verbo por razén de su origen.
Asi, nuestro verbo se hace en cierto modo voz del cuerpo al convertirse en
palabra para poder manifestarse a los sentidos del hombre, como el Verbo
de Dios se hizo carne tomando nuestra vestidura para poder manifestarse a
los sentidos de los mortales. Y asi como nuestro verbo se hace voz sin
mudarse en palabra, asi el Verbo de Dios se hizo carne sin convertirse en
carne. Nuestro verbo se hace palabra vistiéndose de sonido, no
convirtiéndose en él, y el Verbo se encarné tomando nuestra carne, no
aniquilando su ser*'®,

Esta palabra interior que es voz, remite a una palabra, pero no como
elemento de una lengua vehicular, sino como imitacion de la Palabra
(Verbo)*"'. Por ello, esta voz, que ocupa el topos de la carne, remite a Cristo.
Teolégicamente, no podemos ver la carne real de Cristo, pero si aprehender
de su voz (Jn 10,27, Lc 23,46), entendida como la quintaesencia del cuerpo
eucaristizado en cada celebracion sacramental. Esa voz se anticipa en la
liturgia con la palabra e irradia con su crudeza (que no es bruta) toda la

celebracion y a toda la comunidad creyente reunida. Cristo corporizado se

#10°S. AcusTiN, Tratado de la Santisima Trinidad, en Obras t.5, Versién de L. Arias, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 1948, 869-871.

4“1 En esta tesis de San Agustin subyace la conexion del lenguaje con el ser, tesis que
sedujo a Gadamer, ya que la idea cristiana de encarnacién hacia posible la ontologizacion
del lenguaje. Cf. GADAMER, Verdad y método, 502-513.
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convierte en «Dios vocalizado» (PR, 78); Cristo es, para el hombre,
«portavoz» (lleva la voz), la expresa en su carne, en la vivencia de su
cuerpo, culminando el anuncio de la buena nueva iniciado en la creacion por
el Padre. Cristo invita al hombre a recuperar el pathos comun «a partir del
cual se deriva todo, y en el cual tiene que insertarse todo logos o discurso
sobre los valores, so pena de permanecer siempre desencarnado» (PR,
82-83). La voz corpora y significa, pues dota al mundo de sentido y orienta la
praxis humana. Es en la Eucaristia, cuerpo de la voz, donde se manifiesta la
voz con su mayor alcance, pues por la accion del Espiritu Santo (epiclesis),

Jesucristo se hace presente en voz y cuerpo.
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CONCLUSION

1. El analisis realizado de las obras principales de Falque arroja una
antropologia teoldgica basada en una filosofia y una teologia del cuerpo que
permiten esclarecer los dogmas cristianos. En este sentido, la antropologia
teolégica de Falque es fiel a la doctrina catdlica y contribuye a la
actualizacion de la misma. El conjunto de ideas y afirmaciones conduce a
refrendar las orientaciones del magisterio eclesiastico, sea ordinario o
extraordinario. A pesar del eclecticismo que transmiten sus obras,
encontramos en Falque una antropologia teoldgica reconocible, esto es, una
antropologia catdlica de fundamentacion biblica, patristica y magisterial. El
quehacer teoldgico de Falque actualiza el dogma, reconduce en algunos
casos aporias clasicas e ilumina los misterios centrales del cristianismo
(Encarnacion, Resurreccidn, Eucaristia), proyectandolos en vias poco
exploradas. El analisis del cuerpo arroja implicaciones teoldgicas cargadas
de optimismo ante la naturaleza humana y el mundo, tal y como afirma el
pensamiento franciscano. Para Falque, la creacion es como un libro abierto
en donde el hombre puede encontrarse con Dios con el auxilio de la
Escritura, la Patristica y la teologia fundamental. La reflexion teoldgica asi lo
muestra, pero se echa en falta en su vision del hombre la affectio del doctor
Serafico, autor importante en la formacién de Falque. La afectividad que
recorre la practica teoldgica impulsa a la voluntad obrar el bien, pero el
discurso de Falque carece de este puntal franciscano tan diferenciador. Es
como si a nuestro autor, en un exceso de especulacion, se le olvidara de que
la teologia tiene una dimension orante, que habla con Dios, mas que hablar

de Dios. Y este didlogo se entabla desde el amor, desde la afectividad.

2. La antropologia de Falque mantiene una tension deconstructiva con
ciertos elementos que la tradicion cristiana ha contribuido a solidificar. Su
analisis del hombre recorre el estado actual de las herejias de antafio

(gnosticismo, docetismo, pelagianismo) y advierte de los peligros del
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dualismo platonizante antropoldgico (también ontoldgico), asi como de la
necesidad de volver a la concepcidon veterotestamentaria del hombre. La
antropologia de Falque se funda en los principios que definen al hombre
biblico, en donde la unidad del sujeto es su elemento esencial e
innegociable. Esta unidad es expresada desde la creacion y la muestra de
modo ejemplar Cristo, quien ha asumido el mundo en una definitividad
completa. El analisis antropoldgico de Falque muestra que la humanidad de
Cristo, lejos de quedar degradada por la finitud, recibe su maxima afirmacion
humana. Cristo Jesus es el hombre completo, el mas humano, y su venida,
su encarnacion, hace mas visible a la humanidad. Con el horizonte de una
vision salvifica recapituladora, la obra de Dios no diluye la creacién y la
finitud, sino que las ilumina y profundiza. El optimismo cristiano del mundo
no radica, pues, en la divinizacion del mundo fruto de la encarnacion, sino en
la mundanizacién. Falque concibe el cristianismo como un ejercicio de

desdivinizacion del mundo.

3. En la antropologia teolégica de Falque subyace una antropologia
filosofica, pues hunde sus raices en el leitmotiv de la obra que la sostiene:
cuanto mas se teologiza, mejor se filosofa. Teologia y antropologia se unen
en la compleja tarea de reflexionar sobre el cristianismo y sus posibilidades
de comprension en la sociedad contemporanea. Siguiendo la estela de
autores como Levinas, Arendt o Agamben, Falque muestra en su
antropologia que la filosofia encuentra su fundamento en la reflexion griega,
en la lectura del texto sagrado y en la praxis cristiana. De hecho, el
fundamento del hombre cristiano se ancla en la Biblia, en las intuiciones de
la teologia medieval y en la interaccion de este pensamiento con la
fenomenologia contemporanea. Esto es posible porque, como muestra
Falque con la idea tomista de limite, los pensadores medievales aplicaron en
sus investigaciones un método afin al fenomenoldgico. Por ello, es injusto
acusar a Falque de conceder un espacio excesivo a la reflexion sobre el

cuerpo y sus correlatos, pues la propia tradicion teologica parte de las cosas
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mismas, las proyecta en una situacién histérica determinada y las categoriza
para mostrarlas. En este sentido, Falque se hace eco del pensamiento actual
y aporta el concepto de finitud como el lugar de encuentro de lo teoldgico y

lo filoséfico, de lo sagrado y de lo profano.

4. Esta investigacion pone de manifiesto el recurso constante del autor
a la fenomenologia para fundamentar su antropologia. Pero también se
observa la influencia existencialista atea (Heidegger y Sartre) y de
orientacion creyente, de autores como Jaspers y, sobre todo, Marcel, un
«fildsofo del umbral y del limite» que allané el camino para una antropologia
basada en el homo viator, ese hombre que reconoce su pura y simple
humanidad como punto de partida. La aportacion de Falque es la
actualizacion de ese existencialismo heredado y la posibilidad de insertarlo
en la posmodernidad, corriente reacia a que el discurso teoldgico invada al
filosofico. Apostar por el analisis de la inmanencia y suscribir las
afirmaciones del ateismo metodoldgico, posibilitan el salto a la alteridad y la
trascendencia, pues el ser humano reconoce las huellas de Dios en su
propia existencia. Esto no es nuevo, San Agustin asi lo proclama y el propio
Husserl concluye sus Meditaciones citando al obispo de Hipona, para quien
la verdad habita en el interior del hombre. Falque es continuador de este
planteamiento e inicia su camino a partir de las posibilidades humanas,
sorteando muy bien las dificultades que entrafia este inicio, ya que el
misterio de Dios puede difuminarse en la singularidad humana. La
ejemplaridad del suceso cristico, acontecido en primer lugar, garantiza la
universalidad (catolicidad) de Cristo y de su kerigma. La perspectiva
personal que arroja Falque sobre la conciencia misma de Jesus actua como
paradigma de seguimiento para todo creyente. La experiencia humana de
Jesus refleja la experiencia personal y comunitaria de toda la humanidad.
Por tanto, pensar en Dios es pensar en la experiencia humana y este
pensamiento arroja dos afirmaciones que se conectan. De un lado, la

constatacion antropolégica de que no tenemos experiencia de Dios mas que
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la del hombre; y de otro lado, una afirmacién teoldgica: el Verbo se hizo
carne. Esta experiencia tan particular y tan universal constituye la sefa de
identidad del cristianismo respecto al pensamiento griego y el resto de
religiones y, también, lo que distingue al catolicismo de otras confesiones

cristianas.

5. La reflexiéon sobre el «cuerpo» es crucial para entender el enfoque
antropoldgico de Falque. El analisis fenomenoldgico realizado siguiendo el
orden de sus obras ha mostrado una evolucidon de su estatus e, incluso, la
aportacion de una nueva vision (cuerpo expandido). La categoria de cuerpo
es analizada y confrontada con fildsofos, tedlogos e ilustraciones artisticas.
Los resultados del analisis clarifican la naturaleza del cuerpo y su vinculacién
con «carne», la otra categoria clave. El resultado mas revelador es que el
cristianismo y, en concreto el catolicismo, lejos de odiar y condenar el
cuerpo, lo ha tenido siempre en el centro de su pensamiento y accion, ha
sido la clave de boveda de su teologia. Los dogmas catdlicos mas
importantes (Encarnacién, Resurreccién y Eucaristia) remiten al cuerpo. Y lo
mas especifico del hombre, su finitud y su metamorfosis, también son
eventos del cuerpo. La teologia del cuerpo de Falque muestra que el
cristianismo no puede reducirse a un simple espiritualismo porque su
realidad corpdrea y carnal lo impide. Esta teologia del cuerpo se basa en
una filosofia del cuerpo definida por distintas acepciones corporales, como
cuerpo fisico, cuerpo organico, cuerpo vivido o cuerpo expandido. Estos
filosofemas hacen inteligibles los teologumenos y, a su vez, estos permiten
ampliar el alcance significativo de los otros. El andlisis del cuerpo divino
arroja luz al cuerpo humano y explica la catabasis divina. Dios se encarna
para ensefar al hombre lo que es, para ayudarlo en su existencia. Siguiendo
a Marcos el Asceta, al que el propio Falque cita con determinacion, «el
Verbo se hizo carne para que la carne se haga Verbo». Cristo se revela y
manifiesta en su carne y cuerpo, no solo en su predicacion (palabra). De ahi

la distancia inicial que Falque toma con la palabra y el texto en la
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interpretacion del cristianismo (hermenéutica), aunque el vinculo entre
palabra y carne sea, finalmente, esencial para la comprension de la

revelacion cristiana.

6. La tesis del cuerpo expandido conecta con la palabra y con una ética
basada en dejar decir al cuerpo. El analisis de este cuerpo épandu conduce
a una reflexién ética que emana de la propia experiencia del hombre a secas
descrito. Esta reflexidn inicial se encamina a tomar distancia de actitudes
contrarias a la naturaleza humana, como la eugenesia o la eutanasia. En
este sentido, su antropologia sirve de fundamento de una ética pendiente de
explicitar y que serviria de garante frente a otros desvios de la
posmodernidad, como el transhumanismo, que no asume la idea de limite.
De hecho, esta idea de limite se erige como un criterio de determinacién
moral para una praxis cristiana definida en el contexto contemporaneo. No
obstante, y a pesar del apoyo inicial del ateismo humanista, la antropologia
de Falque no apunta a un cristianismo reducible al humanismo. Es dificil que
su antropologia se entienda como una ensefianza moral o como una simple
apologética del momento contemporaneo. Lo que soporta el pensamiento
antropolégico de Falque es una metafisica y una teologia del cuerpo lo
suficientemente profunda como para admitir reduccionismos de cualquier

tipo.

7. Falque entronca con una comprensiéon de la teologia negativa
novedosa, pues incluye una vision del cuerpo y de sus correlatos que
permiten acortar la distancia con el creador en un contexto de acceso a El
comprensible. El amor por el limite que comparte el hombre con Dios es un
elemento esencial para que lo humano se conecte con lo divino. Dios mismo
experimenta ese limite mediante la encarnacion de Cristo y esto trasluce un
anhelo divino de limite que el hombre toma como modelo praxico. Por eso
Falgue sostiene primero la idea de humanizacion de lo divino antes que la
divinizacion de lo humano. Dios se hace hombre para mostrar, no solo la

cercania respecto a su creacion, sino para decirle al hombre, en la
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revelacion ultima (Cristo), que va a transformarlo. La kénosis es, por tanto,
una expresion de la trascendencia que conduce al reconocimiento positivo
de la inmanencia. Se confirma asi, que el conocimiento de Dios es, ante
todo, el conocimiento que tiene el hombre de si mismo y de su limite. La
antropologia teoldgica de Falque derriba, pues, la acusacion moderna
(Feuerbach y Marx) de un cristianismo que aliena al hombre, que lo despoja
de su esencia, al proyectar un Dios resultado de sus proyecciones e ideales
inalcanzables. Con la Encarnacion como marco ejemplar, la humanidad de
Dios expresa el deseo divino de humanizarse y hacer ver al propio hombre
su fuerza vital. Por ello, esta antropologia, después de haber tomado parte
de su pensamiento, también supera a Nietzsche, quien acusaba al
cristianismo de huir de la existencia. Queda claro que el hombre, siguiendo a
Cristo, esta preparado para asumir la finitud y atravesar su corporeidad al

limite para vivir la carne en toda su amplitud.

8. La finitud que espera ser transformada en el hombre tras el analisis
de la Resurreccion solo es posible por la accion de Dios. La incorporaciéon
humana en la esfera de lo divino tiene lugar en virtud de la Trinidad, pues la
propia experiencia humana es insuficiente para producir la transformacion.
Aqui reside la especificidad del cristianismo: la necesidad de la accion
trinitaria para operar la metamorfosis del cuerpo. Falque contempla la
metamorfosis como un evento en el que Dios siempre toma la iniciativa. El
Padre resucita al Hijo y también lo hace con el hombre, que por si mismo no
tiene la fuerza para vencer a la muerte. El recurso a la Trinidad es, por tanto,
de indole antropoldgico, pues el hombre cristiano, que no escapa a su finitud
y que necesita ser transformado, tiene la confianza de que su metamorfosis
llegara gracias a la encarnacion y resurreccion de Cristo, acompariada por la
accién del Padre y del Espiritu. Falque muestra asi que la metamorfosis
cristiana no es como la nietzscheana, que deja del lado del hombre su

viabilidad. El cristianismo esta a la espera del don divino (gracia) en el
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mundo, pero no huye de él, sino que lo habita y asume que es el unico lugar

para el desarrollo personal del hombre.

9. La antropologia de Falque permite desmarcarse de concepciones
cristianas espiritualistas que descalifican el cuerpo y la sexualidad. La
analogia del amor conyugal y el amor de Cristo permite rastrear los impulsos
mas humanos y mostrar el sabor de la diferencia, categoria necesaria para
entender y vivir la alteridad de Dios. El atrevido acercamiento que realiza el
autor entre la Eucaristia y la erotica del matrimonio, entre el cuerpo
eucaristizado de Cristo y la carne fusionada de los esposos, muestra que la
diferencia sexual encuentra su sentido en el amor que Dios profesa a su
creacion. En este punto, el autor se distancia de la teoria de género
predominante e invita a una reflexion profunda sobre el fundamento
antropoldgico del gender y a tener en cuenta la aportacion que la teologia

realiza a la filosofia en este campo.

10. El alcance significativo de la antropologia de Falque se debe al uso
del método fenomenoldégico. A lo largo de su obra muestra la fidelidad a este
«recurso sapiencial», aunque se siente libre en su utilizacion e, incluso,
expone sus insuficiencias y propone como superarlas. Sin embargo, Falque
se adscribe siempre al estilo de la fenomenologia, sobre todo porque el
método permite el rescate de la dignidad del hombre, un sujeto que se
encuentra extraviado entre objetos y objetivos, y que se ha olvidado de la
cuestion del sentido de la vida. A ojos de un fenomendlogo, partir del
«hombre a secas» es un presupuesto irrenunciable y esto implica suspender
el juicio acerca del valor de existencia de aquello que se da en la conciencia
en actitud natural. El método, con la epojé como elemento vertebrador, exige
el retorno a las cosas mismas desde la subjetividad. Falque recoge una y
otra vez el método fenomenoldgico y lo aplica al hombre, llegando a las
cotas de profundidad necesarias para fundamentar su antropologia. Va
mostrando en su analisis los peligros y carencias de los resultados de su

aplicaciéon (carne sin cuerpo, hipertrofia de la vivencia intencional, primacia
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de la pasividad sobre la actividad) y superandolos con el salto a lo teoldgico.
En este salto, el Falque fildsofo se mantiene en el nivel de la posibilidad de
Dios y no tanto en su efectividad. Este hecho es inevitable si no se quieren
subvertir los limites de la fenomenologia. El método busca describir el modo
en que las cosas mismas aparecen en la conciencia del sujeto, de forma que
nada se puede decir de Dios fuera de la experiencia interna que se tiene de
él. Captar y demostrar la efectividad de Dios es, por tanto, una tarea
superflua en el marco del método. De ahi que Falque se desmarque de la
onto-teologia clasica y su teologia no funcione como una apologética
convencional. Sin embargo, el Falque tedlogo si muestra la Revelacion dada
en su efectividad, que conecta con su posibilidad previa. Por esto, el
discurso de Falque es migratorio entre las fronteras de la filosofia y la
teologia, pasando de un lado a otro con el firme propdsito de hacer creible el
cristianismo a aquellos que no creen, pero que, al menos, pueden verlo
inteligible (posible) y, por tanto, creer en él (pensar es decidir). Pero no se
olvida de los creyentes, sino que aporta razones para que fortalezcan la fe,
actualiza los dogmas como elemento constitutivo de la cultura occidental y

utiliza los medios culturales (teologia) para mostrar un cristianismo creible.

11. La antropologia de Falque no desatiende la esfera especial de esta
disciplina, es decir, aquella que se ocupa de dos de las coordenadas de la
relacion histérica entre el hombre y Dios: el pecado y la gracia. Esta relacidn
se funda en la llamada gratuita de Dios al hombre para la comunion con él e
implica, en todo momento, la necesidad de una respuesta por parte del
hombre. En cuanto a la gracia, la antropologia de Falque expresa una
sobreabundancia del don divino en la creacion y en los medios que el
hombre ha conformado para conectarse con Dios, como son los
sacramentos. Respecto al pecado, Falque vincula el pecado original al
pecado del mundo, en una linea afin a Rahner, y situa el pecado personal
fuera de la orbita del cuerpo dado, de la finitud originaria y de la muerte

biolégica. El pecado remite a una vivencia inauténtica de la finitud
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(auto-encerramiento de si) y a la resignaciéon ante el deceso. Falque
observa, sin embargo, el peligro de la clausura filoséfica que introduce la
realidad inevitable de la muerte y que revela la nada. Este pensamiento
sigue acechando la conciencia del hombre cristiano y aunque la antropologia
de Falque se esfuerza por desmentir esta posibilidad, la estructura de
pecado en la que vive el cristianismo puede socavar su vocacion
trascendente. Para combatir este desaliento, Falque prevé una nueva
investigacion, un nuevo triduo, un «triptyque de la Récapitulation»*'?, que
profundiza, teolégicamente, en las coordenadas especiales de la

antropologia y, ademas, aporta una escatologia.

412 EaLque, Epilogue, en Triduum philosophique, 673-674.
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