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RESUMEN FEste texto ofrece un estudio de la soteriologia de Ratzinger a partir de sus textos teo-
16gicos hasta su eleccién como Romane pontifice (2005), Desde el principio, Ratzinger ha
considerado la misién de Cristo como un aspecto inseparablemente unido a su persona, de-
nunciando la separacién entre cristologia y soteriologia, entre ontologia y misién. ta persona
es en Jesis el punio de encuentro entre encarnacién y redencién. Para ello, parte de una re-
novada concepeion de la persona en la que el “estar-en-y-con-el-otro” es st forma de “estar-
en-y-consigo mismo”. La pre-existencia es condicidn de la pro-existencia de Cristo. En didlogo
critico con la teologia protestante, desarrolla su propia teologia de la cruz; trata asimismo del
sacrificio, de la expiacién y de la realizacion a través del dolor-amor. Termina con una alusién

a la relacién entre cruz y eucaristia.
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SUMMARY This fext presents et study of Ratzinger’s soteriology stariing from bis theological rexts
to bis election as Roman Ponliff in 2005, From the beginning Ratzinger bas considered the mis-
sion of Christ as an inseparable aspect linked to Him, denouncing the separation beiween
Christology and soteriology, ontology and missioi. In Jesus the bumanily is the meering point
between incarnation and redemption. He starls from 4 renewed conception of the buman
being in which “being-in-and-with-the-other” is bis way of "being-in-and-with-oneself”. The
pre-existence is condition of the pro-existence of Chrisi, In a critical dialogie with the Profes-
tant theology be develops bis own theclogy of the cross; be also deals with sacrifice, atonement
and fulfilment through sorrow-fove, He finishes mentioning the relation between cross and Eu-

charist.
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La teologia es intellectus y affectus fidei. En ambos, pero singularmente
en el affectus, estd implicada la biografia de quienes ofrecen a la iglesia su re-
flexién sobre la fe. No hay teologia sin biograffa: una afirmacién de este tipo
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podria considerarse en otro tiempo commo una contaminacion de la pureza que,
se pensaba, debe tener el discurso racional sobre fa fe. Hoy, en cambio, nos
parece una evidencia, una estupenda evidencia porque da vida a fa teologia,
ayuda a encontrar claves para interpretarla v relativiza sanamente el discurso
~los discursos teoldgicos-. Lo que los tedlogos afirman es impottante en la
medida en que sirve a la fe, despierta la critica y promueve una discusién no
sobre palabras, sino sobre las cosas —sobre los misterios— de las que también
la teologia es testimonio,

Me parece prudente comenzar por a consideracién anterior, porque ef
tema de mi intervencién esta afectado por aspectos biograficos del autor cuya
teologia nos convoca, en un doble sentido. En primer lugar porque el tedlogo
Joseph Ratzinger es ahora el Obispo de Roma, el papa Benedicto XVI. Este as-
pecto final de la biografia sefiala un lintite que me propongo no traspasat, aun-
que tampoce querria que eflo impidiera la valoracién serena y dara de la teo-
logia que, como autor, J. Ratzinger ha producido. Aunque Benedicto XVI
puede intervenir como autor privado —lo ha hecho en sus dos libros sobre
Jesds de Nazaret y, en cietto modo, en el libro-entrevista Luz del mundo- lo
que le caracteriza es el gjercicio ordinario del magisterio pastoral. Mi expo-
sicién por tanto tomaré en cuenta las obras de Joseph Ratzinger hasta el 19 de
abril de 2005, fecha de su eleccion como sucesor de Juan Pablo 11

Mas importante es la imphlcacion biogrifica de la teologia de Ratzinger
en un segundo sentido, aquel que es conuin a todos los tedlogos. En cuanto
cristianos de su propio tiempo y circunstancia, los tedlogos realizan una re-
flexidn sobre la fe cristiana que responde a las coordenadas concretas de su
propia experiencia existencial, histdrica y cristiana. Y asi, la biograffa marca
los puntos de inflexién, los momentos de “crisis”, los acontecimientos que han
dejado una estela ancha y profunda en la reflexion de cada tedlogo.

En el caso de Ratzinger, se puede hablar de tres momentos en su
biograffa teoldgica. El primero de ellos va desde su habilitacidn en 1957 hasta
1969. Es éste ¢l tiempo de aftanzamiento en el trabajo teolégico, y de magis-
terio en las unjversidades de Bonn, Munster v Tubinga. Es también el tiempo
del concilio Vaticano I en el que participé activamente. El aggiornamento que
parecia ser el banderin de enganche de toda la renovacion catdlica tenia en
Ratzinger uno de los protagonistas indiscutibles. Pronto, sin embargo, Rat-
zinger, junto con otros teélogos sefialados, se vio ante la necesidad de discernir
lo que era renovacion de lo que se mostraba progresivamente como confron-
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tacién v ruptura. El caso de la revista Concilium fue significativo. Después de
haber formado parte del grupo fundador, J. Ratzinger se vio cada vez mds
alejado de las posiciones de Concilium, hasta el punto de separarse y pro-
mover junto a Balthasar y de Lubac la revista Communio (1972), que repre-
sentaba indudablemente una alternativa a ia anterior®.

En 1969, ]. Ratzinger cansado del ambiente contestatario iniciado en el
mundo universitario en torno a mayo det 08, abandond Tibingen, y se trasladd
a Regengsburg donde encontrd la serenidad que necesitaba para proseguir su
trabajo como tedlogo, hasta 1977 ailo en que fue nombrado Arzobispo de Mu-
nich. El notable cambio de orientacién vital que este nombramiento suponia
no significé un freno a su reflexion teologica, pero es evidente que al ejercer
el ministerio episcopal ya no era el tedlogo profesional ocupado de fa inves-
tigacién, sino un pastor-teélogo para quien era esencial lo que podriamos
llamar el centramiento eclesial (pastoral) de su labor teoldgica. Una conse-
cuencia de ello fue el desarrollo de su actividad homilética; en el texto muy
trabajado de fas homilias de estos afios se encuentran intuiciones y formula-
ciones teolégico-catequéticas de gran profundidad. Este periodo alcanza hasta
1981 cuando fue llamado a Roma por Juan Pablo II para ser Prefecto de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe.

El tercer periodo abarca desde 1981 hasta 2005, es decir, durante todo
su servicio como Prefecto de la Congregacién romana. No fueron afios de si-
fencio para Ratzinger que intervino en numerosas ocasiones como conferen-
ciante. Ciertamente el cambio de circunstancias personales supuso una nueva
orientacién en su teologia. Si en los aios como arzobispo de Munich debid
incorporar la perspectiva de la Iglesia concreta en su complejidad de Iglesia
particular, al pasar a Roma esa petspectiva se amplié al tener en cuenta la to-
talidad de la Iglesia aunque ahora se tratara sobre todo de la doctrina de la fe.

JQué reflejo ha tenido cada uno de esos periodos en la soteriologia de
Ratzinger? En el primero, el autor elaboré su comprensién personal dle la sal-
vacién realizada por Jesucristo, Conecta y corrige planteamientos soterio-

Jogicos recibidos, y presenta los elementos fundamentales de una teologfa de

1 T. Rowlanp, La fe de Batzinger. La teologia del papa Benedicto XVi{Nuevo Inicio, Granada 2009) 53.
2 Segdn J. Martinez Gordn, el cardenal Ratzinger pidio permise —y lo obtuvo—a Juan Pablo !l para "seguir actuande como
tedlogo a tituio particular y de manera diferenciada de su responsabilidad al frente de dicho dicasterio”: J. MARTINEZ GoRpo,

La cristologia de J. Ratzinger-Benedicte XV1 & fa luz de su biografia teofdgica (Cristianisme i Justicia, Barcelona 2008) 8.
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la cruz en continuidad con fa encarnacién. Refiriéndose a la accidn del Vati-
cano II, Ratzinger afirmaba en 1967 que su orientacion fundamental podia ser
caracterizada como “apertura dentro de la teologia para superar una estrecha
manera de teclogizar” que consistfa en limitarse a registrar, y también quizd
a sistematizar, las declaraciones del magisterio. En este terreno el Concilio
sefiald que ia manera de hacer teologia debia tener en cuenta la totalidad de
las fuentes entendidas en st mismas: no debia atender Gnicamente la tradicién
catdlica interna, sino también pensar y recibir con sentido critico el desarrollo
teoldgico de las demds Iglesias v confesiones cristianas; y escuchar las inquie-
tudes del hombre de hoy, escuchar Ia realidad misma, para dejarse iluminar
por ella®

La obra mds importante de esta época para el asunto que nos ocupa es
Introduccion al cristianismo, que recoge las conferencias de Ratzinger a los
estudiantes de las todas las facultades de la universidad de Tabingen, en el ve-
rano de 1967, “Ratzinger querfa hacer con ese libro un balance de la situacidén
de la fe, 12 teologia y el cristianismo en el momento actual™. Por lo que se
refiere a Cristo redentor, Ratzinger sitia las cuestiones soterioldgicas en el
nuevo contexto teoldgico que habia ampliado v corregido las perspectivas vi-
gentes desde la teologia postridentina: qué es la redencidn, cudl es el
significado de la cruz, cémo hay que entender el sacrificio y la expiacién de
Cristo... son algunas cuestiones que en esa obra tienen un desarrolio propio,
COMO VErermos.

En el siguiente periodo, los intereses de Ratzinger se vieron fuertemente
orientados a lograr una teologia sensible a los problemas sociales v eclesiales
del momento, vy a la vez plenamente catélica. La evolucidn del post-concitio,
tan fecundo por un lado, pero también tan decepcionante en algunos campos
¥ protagonistas, exigia una actitud de didlogo sincero intra-teoldgico pero tam-
hién con las cuestiones que el mundo secular planteaba y que parte de la teo-
logia no estaba en condiciones de afrontar por su progresiva pérdida de iden-
tickad eclesial. Lo que estaba en juego era lo especifico cristiano que habia sido
abandonado por muchos. Cuando en este tiempo Ratzinger fue nombrado
obispo de Munich, el interés de su reflexién se fue progresivamente centrando
en las cuestiones relevantes para la Iglesia. Esta nueva orientacién se asentd

3 J. Ramzineen, “Iglesia abierta al mundo”, en Pafabra n.” 28 (maye 1967) 20,
4 P. Bianca, Benedicta XY, £ Papa aleman (Planeta, Barcelana 2010} 209,
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definitivamente en su trabajo como prefecto de a Droctrina de la fe. En Roma,
Ratzinger no necesitaba bugcar en fa bibliografia, porque las cuestiones can-
dentes acababan todas en su mesa de trabajo.

En los afios de Roma, el interés del cardenal Ratzinger por la redencién
se reorientd en la direccidn de la nueva situacién cultural. Por un lado, debid
afrontar la interpretacion social y politica de la redencion que hacia la teologfa
de la liberacién. Por otro, la progresiva crisis de la verdad que habia
acompadado a la emergencia del pluralismo cuitural acabé teniendo conse-
cuencias en la comprension de la redencién vy de la salvacion. Las nuevas pro-
puestas de teologia de las religiones formulaban explicaciones que afectaban
al cardcter absoluto y tnico de la salvacién en Cristo. Cristo redentor serfa, en
estos planteamientos, una oferta de salvacién que no podria reclamar la ex-
clusividad porque quien salva es Dios, y Dios es mayor que Cristo. A todas
estas ideas respondia el teélogo Ratzinger en conferencias e intervenciones de
diverso signo, pero siempre profundamente trabadas y con una notable carga
argumentativa. Junto a esto, en los primeros afios de este periodo, se sintic
movido a trabajar mis en la linea de la cristologfa espiritual’, Al lado de sus
intervenciones teoldgicas, el Prefecto de la Congregacidén de la fe también in-
tervino en documentos oficiales y en decisiones disciplinares.

En lo que sigue a continuacién, me interesaré sobre todo por las posi-
ciones soterioldgicas del primer periodo, el mds especificamente teoldgico. Las
formulaciones alcanzadas por Ratzinger en sus afios de docencia en Bonn,
Miinster y Tibingen se mantendrdn sustancialmente a lo largo de todos sus

escrifos, aunque completadas en algunos aspectos.

1. LA PERSONA DE CRISTO, PUNTO DE ENCUENTRO ENTRE ENCARNACION Y REDENCION

La profunda e inseparable unidn entre cristologia y soteriologia propug-
nada por tedlogos de la primera mitad del s. XX encontré en Ratzinger un de-
fensor entusiasta, No hubiera podido ser de otra manera si se tiene en cuenta
su itinerario intelectual. La influencia de Agustin y de Buenaventura ~reforzada
en este punto por la filosofia alemana del XIX y XX- le llevaba a primar sobre

5 J. Ratzincen, Miremios af fraspasado (=MT), Fundacion San Juan, Rafaela (Santa Fe 2007) 7.
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todo las explicaciones inclusivas en las que los elementos tienden fundamen-
talmente a converger, v s6lo en un segundo momento muestran sus fronteras
interiores.

En el caso de la cristologia, desde el principio muestra que no es posible
separar fa persona de su accion. “Se reflexionaba sobre la persona y [a obra
de Cristo v se escribian tratados independientes; esto tuvo como consecuencia
que ambas cuestiones se hicieran incomprensibles e irrealizables™. Frente a
ello, es preciso sefialar como punto tinico de encuentro el yo de Jesis, su per-
sona, que es el punto central, que “tiene esta propiedad: su yo no es en modo
alguno un yo separado, sino ser procedente del Padre y ser para el vosotros
de los hombres™.

Jesus no es redentor en un segundo momento respecto a su ser en el
mundo, como si hubiera aceptado una misidon confiada en un momento de su
existencia terrena, o fuera oficio o resultado de una competencia adquirida.
Cristo es redentor por su propio ser, y desde el comienzo de su vida en este
mundo. No cabe, en consecuencia, una distincién entre persona y accién/mi-
sion en Cristo. Por esa razdn, Ratzinger se propone ofrecer una explicacién en
la que la accidn pertenezca esencialmente a la misma nocién de persona. En
Cristo, ser persona es ser redentor.

La primera mirada se dirige, por consiguiente, 4 Ia persona de Jesucristo
en la que, siguiendo a Ratzinger, encontramos la formacidn radical del redentor.
dQué es ser persona? Ratzinger se ha referido a esta cuestién en diversos
contextos, pero sin llegar a ocuparse formalmente de ella dentro de su reflexion
sistemitica. En un texto en cierto modo marginal respecto a sus escritos teoldgicos
—fue una conferencia en un congreso de pedagogia— aborda el significado de
persona, y afirma: “... la apertura, la relacidn a la totalidad, pertenecen a la esencia
del espiritu, que llega a ser él mismo precisamente no por ser simplemente, sino
por extencer su brazo mds alld de si. El estar-en-y-con-el-otro es su forma de estar
en y consigo mismo (...) sdlo alejindose de si mismo, solo yendo hacia el que
es diferente de él, puede llegar a4 sT mismo vy alcanzar la propia plenitud™®,

Derras de la nocién de persona estd la ensefianza dogmitica del concilio
de Calcedonia (451) sobre la unidad de las dos naturalezas en un “prosopon”

6 J. Rarzincer, fntroduceion af cristianisme {=IC), {Sigueme, Salamanca 1971) 198./

710177,

B J. Ratziuces, “Sobre el concapto de persona en teologia”, en J. RATZINGER, Palabra en ia lgiesial=Pl), (Sigueme, Salamanca
1976177



Jesueristo, el redentor 451

v en una hipostasis. La doctrina de Calcedonia habia sido sometida a revision
en los afios anteriores al concilio Vaticano 1. Las categorias de naturaleza y
persona con las que se expresaba el misterio de Cristo parecian a algunos ted-
logos muy significados radicalmente problematicas. Se acusaba a la doctrina
de Calcedonia de estitica y de haber dado origen a una cristologia ontoldgica,
ajena a la historia y al dinamismo de la accién. K. Rahner, por ejemplo, en un
célebre ensayo sobre Calcedonia'® daba a entender que la férmula de Calce-
donia, que en si misma era correcta, favorecia sin embargo, de hecho, una
comprension monotelita del misterio de Cristo!. Frente a la ensefianza de Cal-
cedonia que representaria la visién estitica de la figura de Jestis considerado
como un en-si fijado por la nocidén de persona, el Concilio III de Constan-
tinopla {680-681), que se centré en la libertad de Jesds y en el rechazo del mo-
notelismo, supondria 1a defensa del dinamismo de Cristo en su accién, de su
ser para-los demds, de su vida, su mision, y su entrega, etc. La revision de la
ensefianza de Calcedonia llevd a algunos tedlogos a reconsiderar criticamente
su validez, v a proponer alternativas que, en algunos casos, eran deficientes

desde un punto de vista teoldgico y dogmatico™.

La tesis de Ratzinger —para quien Calcedonia “sigue siendo para la pre-
dicacion y para la piedad el punto cardinal decisivo”- es que sélo a partir de
|a teologia del 11T de Constantinopla se abre plenamente el sentido del dogma
de Calcedonial, La “unidad de ser y relacién constituye y es interiormente Ia

Persona de Jesus”, que no queda expresada solamente en la palabra “Hijo”,

Cf. A Grumper—H. Backt [eds.), Das Konzil von Chalkedon, Geschichte und Gegenwart, 3 vols. {Fohter-Verag, Wirzburg 1954).
10 K. Ranner, “Chalkedon, Ende oder Anfang?” A. Griumeer— H. BacT (eds.), Das Konazif vor Chalkedon, ill, 3-49, especiaimen-

(<=}

te 13. Publicado en espaiiol con el titulo "Problemas actuales de cristelogia”, en K. BARNER, Escritos de Teologia, |, 5 led.
Cristiandad, Madrid 2000) 157-206.
K. Banner, “Problemas actuales de cristologia”, 168s: “Desde luego, seria totatmente falso decir que el concepto persona-

j—y

naturaleza incluye la interpretacién monotedita thoy se dirfa, mejor y mds claramente, mono-existencialista). Pero el con-
cepto da persona, tal como se entiende de hecho, no deja de insinuar esta interpretacicn, que siempre actda {reflejamente,

aun cuando no se la conciba y se foermule reflejamente, que seria herética”. La critica de Ratzinger a esta interpretacion de
Rahner, en MT 48-49.

12 Concresacion Para La Docmina DE La Fe, Instraceidn * Mysterium Fifii Dei” 1972,

13 Pi38.

14 MT, 45. El objetivo de Constentinopia I haba sido lograr ura cristologia espiritual, y “s6lo desde esa perspectiva las for-
mulas clésicas de Calcedonia adquieren su contexto correcto” {lbidem 8). J. Rarzmser, Convocados en e! camino de ia fe,
Madrid (Cristiandad 2004) 84.
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sino también en otras palabras formales como “para eso he venido”, “para eso
he sido enviado”. Toda la existencia de Jesds es “misién”, es decir, relacién'.

En un contexto semejante al anterior, Ratzinger da un paso mds en la
direccién de entrafiar en la nocién misma de persona de Jesds la entrega de
s mismo, el “pro nobis” de su existencia. En las controversias de los siglos V
y VI, se planted la dificultad de aceptar la plenitud humana de Jesus por carecer
de persona humana. Por entonces se formularon las nociones de enbypdsidsis
y anhypdstasis: el hombre Jests lo es por su naturaleza humana que existe no
en una persona humana, sino en la persona del Logos. Es anhypostdtica (sin
perscna humana) pero existe enbypostasiada en la persona divina. “fesds —es-
cribe Ratzinger- es el hombre verdadero, a partir del cual se mide a todo hom-
bre, hacia el que debe ir todo ser humano para llegar a su propia autenticidad.
Y €l es hombre perfecto precisamente en cuanto que en esto no es <hipdstasiss,
ser-que-subsiste-en-si-mismo. En efecto, mis elevado atn que poder subsistir
en si mismo es el no poder-subsistir-en-si-mismo y el no quererlo, ir hacia los
demds partiendo del Padre. Jests no es, por asi decir, otra cosa que el movi-
miento desde s mismo hacia el Padre y hacia fos hombres. Y justamente por
esto, porque en ¢} se ha roto radicalmente el anillo de la rotacidn en torno a
si mismo, él es al mismo tiempo hijo de Dios e hijo del hombre™®,

Ratzinger se ha referido al términc “para” como “la auténtica ley funda-
mental de la existencia cristiana”". Ese principio define primordialmente la
existencia de Cristo que es “para muchos”, “para vosotros” La existencia de
Cristo culmina y se realiza como existencia ejemplar en su apertura en la cruz,
precisamente en el corazdn traspasado (volveremos a ello), Por el momento,
aqui se encuentra el niicleo de la pro-existencia de Cristo, de su ser que no
tiene otro sentido que el de ser pro vobis, pro multis.

“El anuncio cristiano tiene por objeto a Jesucristo, Hijo de Dios, que se
revela bajo el signo caracteristico biblico de ¢pro-nobiss. En este sentido, la cris-
tologia debe ser tratada en el horizonte soteriologico. Pero, al mismo tiempo,

15 MT 23.

16 J. Rarzmeer, Cinco meditaciones, en AA. W Ef sabado de fa historia (Encuentre, Madrid 1998} 30-31. El texta contintia:
“Justamente pergue &l existe para los demés, él es totatments & mismo —irnagen firal de {a verdadera huma'nidadf. Ha-
cerse cristiano significa haserse hombre, Hegar a la humanidad verdadera, al sérpara los demésy al ser-a-partir-te-lios.
Ef costado abierte del crucificado, la herida mortal del nuevo Adan, as el punta de partida del verdadero ser humans de!
hombre: mirardn al qua traspasaron”.

17 1C237
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el existic para los otros de Jesucristo, que se querria interpretar come el
principio antropologico, no puede separarse de su relacion con el Padre, ni
de su comunidn intima con el Padre, y, en consecuencia, debe fundasse en la
filiacién eterna de Cristo™®. En otras palabras, el principio “para” no se puede
entender adecuadamente si no es en correlacion con el principio “de” que de-
signa el origen a partir del cual hay sentido, direccion, eleccidon y misién. Una
existencia que sea plena y absolutamente “para” (pro), entrega, don, debe ne-
cesariamente ser también plena y absolutamente “de” (ex), de forma que
exprese el “para” de su origen. El “pro nobis” de Cristo es posible porque ex
Patre procedir: 1a persona del Padre es también absoluto “para” el Hijo. En la
Trinidad es donde en primer lugar y de modo inico fas personas son mutia-
mente “para”. En el “para” de la misidn, en el pro nobis de Cristo, 1a Trinidad
se abre a su criatura para traerfa e introducirla en su vida intima.

Solamente el Hijo del Padre puede encarnar una existencia total y ab-
solutamente “para” los hombres, En otras patabras: la «pro-existencias de Jesas
presupone esencialmente su «pre-existencia» ontologica. “De otra manera el
anuncio cristizno se convertiria en una ilusidén o caeria inevitablemente en una
ideologia®?.

Esta es la razdn fundamental por la que no hay otro redentor que Jess.
La obra de la salvacion trasciende cualquier momento y circunstancia concretos
de la existencia. Quien es salvado de un peligro determinado no por eso deja
de necesitar la salvacion que se sitda en un nivel distinto, fundamental y de-
finitivo, que afecta a la totalidad. Pensar en varios salvadores solo se entiende
si la salvacion no supera acontecimientos histéricos concretos; es decir, si se
limita a ser una “pequefia salvacidn®. Pero si en cambio se entiende como la
posibilidad efectiva de que el hombre viva consistentemente ante Dios, o lo
que es lo mismo, de existir en plenitud humana y divina, no cabe otro salvador
que ¢l Hijo que al asumir la naturaleza humana supera la infinita separacion
entre Dios y su criatura v la introduce en el seno mismo de Dios.

J. Ratzinger no ha explicitado una doctrina de Cristo mediador®, pero
su soteriologia la presupone como el entramado bésico que ta sustenta. Al des-

18 J. Raraingen, Caminos hacia Jesucristo {Cristiandad, Madrid 2004) 29-30.

19 /bidem.

20 Dedica algunas observaciones al mediador en el NT en: J. RATZINGER, Teoriz de fos principios teo/dgicos (Herder, Barce-
lona 1985) 325-329.
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plazar la subsistencia del primer plano de la persona, que es entendida ante
todo como relacién (ex Patre, pro nobis), el redentor es “el mediador entre
Dios y los hombres” (1 Tim 2,5). Mediador tiene aqui un significado original
en cuanto que no es alguien que realiza una funcién mediadora, sine aguel
cuya misma existencia es la mediacion, en quien ser y accion se identifican.
La vida de Jesucristo es la mediacidn entre Dios y los hombres, mediacion que
se define como procedencia y mision fontal a partir del Padre (ex Patre) des-
tinada y recibida en la humanidad (pro bominibus).

“El mismo se hizo puente. Y ahora se trata de que nosotros nos dejemos
incluir en ese ser «paras, que nos dejemos abrazar por su brazos abiertos que
nos elevan.”?. “El hombre se hace hombre cuanto se supera infinitamente; por
tanto, €s mas hombre cuanto menos cerrado estd en si mismo, cuanto menos
aimitados estd. Repitdmoslo: el hombre, €l hombre verdadero es el que mds
se abre, el que no sdélo toca lo infinito — jel infinitol —, sino el que es uno
con €l: Jesucristo, En €] llega a su términe la encarnacién™? “Una vez mas se
presenta aqui Cristo como el hombre totalmente abierto en quien desaparecen
los limites de la existencia, como el hombre que es «pasos (spascua»)™,

2. EL REDENTOR Y LA REDENCION

Ademids de la autonomia en relacidn con la cristologia, la soteriologfa
manualistica se caracterizaba por estar centrada en la nocidn de redencién. Lo
fundamental era la salvacion en cuanto liberacién sacrificial del pecado, es
decir en cuanto accion que libra, rescata del poder del demonio, del pecado
y de la muerte. La consecuencia de ello era que otros aspectos de la salvacion
quedaban en un segundo plano.

Pero la salvacién, que incluye esencialmente a la redencidn, se extiende
también a otros aspectos. Dios hizo a Cristo “sabiduria, justicia, santificacién
y redencion” (1 Co 1,30), de forma que la accién satvadora de Cristo incluye,
junto a la accién redentora, una actividad que revela, justifica y diviniza, Cristo

21 J. Rarainser, £ esplritu de la liturgia. Una introduceidn (=ELY, {Cristiandad, Madrid 2001) 81.
22 10202,
23 1C 208.
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es redentor, pero éste es un aspecto particular de quien es, de modo mds
amplio, salvador.

Supuesto lo anterior, centrémonos en la redencién, Para comprender el
significado de la redencion, y por tanto del Redentor, parece necesario tomar
en cuenta los dos elementos de la relacién: al redentor v a los redimidos, Si
no se hiciera asi, seria inevitable caer en un a priori con el riesgo inevitable
de forzar fas cosas. Ei redentor no estd predefinido por una naturaleza suya,
independientemente de ilquellos a quienes se dirige su accion; tampoco los
redimidos cuentan con una explicacién puramente inmanente de su estado vy
de sus necesidades. Entre ellos se da un punio de encuentro y, digamos, una
orientacion mutua, Acudiendo a un ejemplo sencillo: dar una capacidad visual
extraordinaria a un paralitico, no lo librarfa de sus males, porque lo que el pa-
ralitice reclama no es ver mejor, sino recuperar la capacidad de moverse. La
salvacién concreta que necesita viene determinada por su estado de carencia
v limitacién.

Al mismeo tiempo, sin embargo, el estado de quien necesita ser salvado
tampoco es determinante de cémo ha de ser la salvacidn. A un adicto al juego
no le libraria de sus males el hecho de proporcionarle el dinero que demanda
urgentemente para seguir jugando; mas bien lo salvaria otra ayuda que quizds
no reclama o incluso rechaza para librarse de su adiccidén. De aqui procede
una primera conclusién, de algtin modo colateral, pero necesaria: hablando
en general, no hay redencién sin revelacidn, La revelacién de lo que somos
v de nuestras verdaderas necesidades —de las que en ocasiones no somaos cons-
cientes— es el primer elemento de una accién redentora-salvadora de Dios res-
pecto a los hombres.

Asi pues, entre redentor vy redimidos no hay una relacién, por asi decir,
extrinseca, como la que existe, por ejemplo, entre un médico y la enfermedad
que cura, que afecta a otros, pere no a €l. A Cristo redentor lo comprendemos
en cierto modo desde los redimidos; y o que es mds importante, a los
redimidos se les revela su verdadera condicidn y su vocacion en Cristo
redentor. En ese punto, se encuentra la raiz de la que hrota la esperanza,

La teclogia dei mediador ha puesto de relieve que en Cristo convergen

aspectos ascendentes y descendentes de la salvacidon. Es Dios quien salva
(=Jess): esa es la afirmacion radical que obliga a subrayar el aspecto descen-
dente de la salvacion. La salvacidn es accion gratuita v misericordiosa de Dios
que, en Cristo, se encuentra con los hombres, los libera del pecado y los hace
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hijos. No hay, por tanto, nada que tos hombres puedan aportar para completar
la accién salvadora de Dios que es total, incondicionada y sin reservas. Ahora
bien, Dios salva a los hombres respetando su ser ya que la gracia no suprime
la naturaleza y, en consecuencia, los salva como criaturas libres, capaces de
aceptar libremente la salvacion que se les ofrece y de cooperar con elia, Esto
ha obligado a desarrollar —junte a la redencidon- los aspectos anteriormente
mencionados {salvacidn como revelacidn, divinizacion, justificacion y libera-
cidn). Todas ellas son acciones exclusivamente divinas que son realizadas por
el Mediador.

Pero las cuestiones radicales de la redencidn han sido situadas, sobre todo,
dentro del movimiento ascendente del mediador, aquel en el que el hombre res-
ponde, en Cristo, a las exigencias de la justicia, del derecho violado, de unas
pretendidas exigencias objetivas. Esto se ha planteado habitualmente a la luz de
dos momentos de [a reflexién teoldgica; la doctrina de 8. Anselmo y ia teologia
postridentina. En ambas, fos elementos principales con los que se teje [a expli-
cacién son: pecado, justicia, restitucion, mérito, redencién, expiacion.

Ratzinger no cae en el esquematismo frecuente que atribuye a san An-
selmo la imagen de un Dios vengativo®, aunque tampoco llega a la mds amplia
comprension que ainos mds tarde expondria W, Kasper®. La reduccion de la
doctrina anselmiana operada por la teologia barroca, acabd, sin embargo, pre-
dominando, ¥ con ella una presentacién antipitica de la cruz: “Para muchos
cristianos, especialmente para los que conacen la fe sdlo de lejos, 1a cruz serfa
una pieza del mecanismo del derecho violado que ha de restablecerse; serfa
el modo como la justicia de Dios, infinitamente ofendida, quedaria restablecida
con una actitud que consiste en un estupendo equilibrio entre el deber v el
tener que”®. Por el sacrificio de la cruz se ofrece a Dios una obra de valor
infinito que expia por los pecados v restablece la justicia quebrada. Cristo me-
rece verdaderamente nuestra redencién y mediante la cruz es causa de nuestra
justificacion. En la cruz Jests habria ofrecido al Padre el precio de su sangre
que nos ha merecido la reconciliacidn con Dios.

En las versiones mencicnadas de la explicacion anselmiana habia mas
que una mera doctring aislada de la redencidn. La nocién de Dios Padre en

24 1C 198-200

25 W, Kasper, Josts ef Cristo (Sigueme, Salamanca 13768) 271-272. El pacado no sélo afecta al fonor Dei, sino también al ordo
uriversi. “Este orden universal intgligible se perturbd per el pecade; lo que pone al hombre a merced del absurda” ip. 271).

26 IC 244-5.
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ella implicada no podia evitar verse contaminada por una justicia vindicativa
que provocd, sobre todo, temor al que sigue la ansiedad por hallar la forma
de satisfacer a sus exigencias. Bl defsmo ilustrado soluciond el problema
alejando miximamente a Dios del hombre de forma que éste no pudiera al-
canzar a Dios ni con su pecado ni con su oracién, haciendo entonces
innecesaria la redencién. Mds tarde, la critica a la religion profundizd en la ne-
gacion de la redencion al establecer que de Dios nada podfamos saber, a no
ser que se llegue a saber que no existe, Esta rebeldia contra Dios dejaba al
hombre y su destino totalmente en sus propias manos, por lo que solo él
mismo podia ser su auto-salvador y auto-redentor. A partir de entonces, los
“redentores” de los hombres sélo pueden ser otros hombres: médicos, lideres
politicos, cientificos, reformadores sociales, etc.

De este modo, la doctrina cristiana de la redencion se vio en la necesidad
de defenderse de la acusacion de ser inhumana, de alimentarse —ella, pero en
tiltimo término Dics mismo— del abajamiento y humillacion del hombre. Como
reaccion, surgic en la teologia del s. XX Ia tendencia a identificar la accidn re-
dentora v salvadora con la realizacion plena de la humanidad. Hubo, en
palabras de Ratzinger, “uti nuevo principio de comprension, el principio antro-
polégico. Aplicado a la interpretacidn del misterio salvifico, este principio actia
en el sentido de que se considera como fin preferente de fa Redencion la plena
humanizacién del hombre, v no su divinizacidén, es decir, su participacién por
la gracia en ia vida divina”?. De esa forma, la redencidn se hacia de nueve hu-
mana pero al precio de dejar de ser divina.

Habia en lo anterior una intuicidn correcta: Dios no se alimenta de las
ruinas del hombre, sino al contrario: de acuerdo con la conocida expresion de
Ireneo, “la gloria de Dios es que el hombre viva”. Pero la cuestidn que se in-
treducia era en qué consiste la plena humanizacién, “El existir para los otros
de Jesucristo, que se querria interpretar como el principio antropolégico, no
puede separarse de su relacion con el Padre, ni de su comunidn intima con
el Padre, v, en consecuencia, debe fundarse en la filiacion eterna de Cristo®®®

A partir de lo que se acaba de afirmar quedaban mds claras dos cosas.
La primera es que la salvacion cristiana no se puede entender reductivamente
como redencién, es decir, como mero rescate de la opresion del pecado y sa-

77 Intraduccion a la Declaracidn Mysterium Filii Dei, en £ misterio del Hijo de ios (Falabra, Madrid 1892) 24.
78 thidem 28s.
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tisfaccién por la ofensa infinita a Dios. Junto a este aspecto, la salvacidn
cristiana incluye la plena humanizacion del hombre, una humanizacion que
es en Gltimo término divinizacidn.

La segunda conclusion se refiere a la naturaleza misma de la redencién
que no ¢s una forma de pago de una deuda por la que el hombre recupera una
justicia anterior, sino una sobreabundancia del amor que vence al pecado y a ka
muerte. La explicacion del pago por una deuda —que “se ha difundido tanto
cuanto falsa es”®- se enfrenta con el testimonio evidente del N1 en el que aparece
Dios rico en misericordia, como padre amantisimo que espera al hijo perdido
para restablecerlo directamente, sin pedir nada a cambio, en su antigua dignidad
de hijo; o como pastor celoso que busca a la oveja perdida. “La muerte, que segiin
su esencia es el fin, la destruccién de toda comunicacidn, es transformada por
Fi en un acto de comunidn, en un estar en mutua comunicacién. Y esto es la re-
dencién de los hombres, pues significa que el amor vence a la muerte®,

3. LA CRUZ

La pregunta por la redencidn se concreta en la pregunta por la cruz de
Cristo. Ta cruz es resumen, clave de fa redencidon, El significado que se le
atribuya dard la pauta para entender el conjunto de fa sotetiologia. La cruz re-
presenta el sacrificio, la sangre, el rescate, la expiacion. Apuntando hacia arriba,
la cruz revela a Dios, y de Dios recibe su sentido y significado.

¢Es exigida la cruz por Dios para salvar y redimir al hombre pecador?
Los manuales del XIX v de la primera mitad del XX situaban a la cruz en la
perspectiva ascendente: expresaba el sacrificio que Jesus, Dios-hombre, ofrecia
al Padre para redimirnos de nuestros pecados. Unidos a la Cruz de Cristo, todos
los cristianos podian ofrecer también su propia cruz como reparacion por su
pecado. Ratzinger subraya, en cambio, que la cruz es ante todo don de Dios,
“Segiin el Nuevo Testamento, la cruz es primariamente un movimiento de
atriba abajo. No es la obra de reconciliacién que la humanidad ofrece al Dios
airado, sino la expresion del amor incomprensible' de Dios que se anonada

23 1C 245,
30 MT27.
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para salvar al hombre; es su acercamiento a nosotros, no al revés™, El cambio
de perspectiva —de ascendente a descendente~ significa que la cruz es conse-
cuencia de la redencién, y no al contrario. No se ofrece la cruz para pagar una
deuda, en la linea interpretativa de las expiaciones religiosas, sino con otro
fin: la cruz es una “revolucion en contra de las concepciones de expiacién y
redencién de la historia de las religiones no cristianas”™. Frenie a éstas, en la
Biblia, “la cruz, es més bien expresién del amor radical que se da plenamente,
acontecimiento que es lo que hace y que hace fo que es; expresion de una
vida que es para los demis™®.

Asi entendida, la cruz es revelacién de Dios y del hombre. Ratzinger se
refiere a la teologia de la cruz, de los reformadores, que no se queda en la ex-
plicacion del significado de la cruz, sino que es un planteamiento teolégico
radical que, en el siglo XX, darfa origen a la teologia dialéctica. La total
debilidad y humilfacion de la Cruz ofrecerfa la verdadera revelacion de Dios
frente al Dios de la teodicea: “Prefiere hablar de acontecimiento en vez de on-
tologia; asi contintia el testimonio inicial que no se preocupaba por el ser, sino
por la obra de Dios en la cruz, v en la resurreccion en fa que Jesis destruyd
la muerte y se reveld como Sefior y esperanza de la humanidad™.

La negacion de la ontologia implicada en la teologia cricis representa un
problema para una plena integracién. Es innegable, sin embatgo, que la cruz
ofrece una revelacion de Dios que la teologia no puede ignorar. Sucede en este
punto algo semejante a la nocién de persona. La persona se debe pensar meta-
fisicamente pero sin renunciar a que su definicién incluya ia dimension hist6rica.
De modo patecido, Ia teodicea es irrenunciable para la teclogia catolica, pero si
se la separa del Dios revelado en Cristo se convierte en discurso irreal e ineficaz.,
“La cruz —escribe Ratzinger— no sélo revela al hombre, sino a Dios. Dios es tal
que en este abismo se ha identificado con el hombre y lo juzga para salvarlo. En
el abismo de la repulsa humana se manifiesta mds atin el abismo inagotable del
amor divino. La cruz es, pues, el verdadero centro de la revelacion, de una re-

31 I 248, Catecismo de la iglesia catdlica, n.° B14: “Este sacrificio de Cristo ...} ante tedo es un don del mismo Dios Padre:
es el Padre quien entrega al Hijo para recorciliarnos consige {cf. 7.Jn 4,10}, Al misma tiempo es ofrenda del Hijo de Dios
hecho hombre que, libremente y por amer (cf. Jr 15,13)".

32 lbidem.

33 1245,

341G 196,
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velacidn que ne nos manifiesta frases antes desconocidas, sino que nos revela a
nesotros mismos, al ponemos ante Dios v 4 Dios en medio de nosotros™,

En la cruz culmina la existencia de Cristo que es esencialmente, total-
mente, apertura porque alli es “completamente para”. Lo vemos, en primer
lugar, en el gesto de extender los brazos que es la postura de la oracion
cristiana -“la muerte misma de Jests fue un acto de oracién™— y, al mismo
tiempo, representa una nueva dimension que constituye lo especifico de la
adoracidn: la entrega total a los hombres, Los brazos abiertos “son el gesto del
abrazo, de la plena e indivisa hermandad”, En la cruz la existencia de Cristo
se realiza como “existencia ejemplar”™,

Pero es sobre todo en el costado abierto de Cristo donde esa apertura se
ha hecho plena. Al traspasar ef corazon de Jesis, las paredes han quedado des-
truidas, la existencia no tiene ya limites. Cristo es el “totalmente abierto, el que
realiza el ser como recibir y dar”. Su corazén traspasado “no es autoconservacion,
sino donacién de si. El salva al mundo en cuanto se abre™®. Por esa razdn, el
costado abierto del crucificado es el punto en el que reconocemos el misterio
de Dios*, donde se cumple literalmente “la profecia del corazon de Dios que
trastoca su justicia por compasion vy, precisamente de ese modo, permanece
justa™®, Es también el punto de partida del verdadero ser humano del hombre®,

Al hablar del verdadero ser humano del hombre, estd implicado el punto
de llegada, el “ubi illuc advenero, bomo ero” de Ignacio de Antioquia®?; o mejor,
el “eskhatos Adar” de san Pablo. La total apertura de Jests al ser atravesado su
costado, evoca fa figura de Adian de cuyo costado nace Eva, la nueva huma-
nidad, “EBl costado abierto del nuevo Adédn repite el misterio creador del «costado
abierto» del varén: es el comienzo de una nueva y definitiva comunidad de
hombres™. Por su parte, el hombre estd llamado a ser también totalmente

35 IC 255 s.

36 J. Ratzween, Ef camino pascual (BAC, Madrid 1990) 122.

r 7.

38 MT81-82.

39 &, 83

40 M1 81

41 J, Raiznges, Cinco meditaciongs, 31.

42 S IsnaTk AnTioekent Ad Romanos, Vi, 2-3: Patres Apostofic, ed. . X. Fuk, |, 260-261.
43 1C 207
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“para”, apertura sin limites™, “El hombre se hace hombre cuanto se supera in-
finitamente; por tanto, ¢s mids hombre cuando menos cerrado estd en s{ mismo,
cuanto menos dimitados estd. Repitimoslo: el hombre, el hombre verdadero es
el que mas se abre, el QUC no sélo toca to infinito — jet infinito! —, sino el que

es uno con él: Jesucristo. En €l llega a su término la encarnacién™®,

4. SACRIFICIO, EXPIACION

Intimamente unidos a la cruz, pero conceptualmente distintos, el
sacrificio v la expiacién apatecen como elementos necesarios de una com-
prension catdlica de la redencidén obrada por Jesucristo,

En la soteriologia manualistica, el sacrificio expiatorio era el niicleo del
acto redentor: al ofrecer su vida comeo sacrificio, Cristo ofrece al Padre la
victima propiciatoria como ofrenda agradable que restablece la amistad, rota
por el pecado, de los hombres con Dios. La perspectiva era decididamente as-
cendente. Son los hombres, idealmente representados en Cristo, quienes
ofrecen la expiacion por sus pecados a través del sacrificio del cuerpo y de la
sangre de Jesus, con el que ellos se pueden asociar a través del propio
sacrificio. Del culto original que es el sacrificio de Cristo, depende el culto de
los hombres y de la Iglesia.

En la misma linea de su presentacion de la cruz, Ratzinger insiste en que
s6lo con la linea ascendente no podemos comprender la ensenanza del NT.
Ciertamente, en el NT ~especialmente ent la Carta a fos Hebreos- todo lo re-
facionado con la cruz de Cristo aparece explicado sobre el trasfonde de la teo-

logia det culto veterotestamentario®

. Pero hay una diferencia fundamental: al
ofrecerse a si mismo, Cristo “a los hombres les arrebaté de Ias manos las

ofrendas sacrificiales y en su lugar ofrecié su propia personalidad, su propio

44 . Ratzimaen, Ser cristiano{Sigueme, Salamanca 1967) 102-103: "H cestado abierio es, pues, el simbolo de una nueva ima-
gen del hombre, de un nuevo Adén; define a Criste como a} hombre que existe para los demas. Es posible que solo a partir
de aquf se comprendan las profundas afirmaciones de |a fe sabre Jesucristo, igual que & partir de agui resulta clara la mi-
sitn inmediata del erucificado en nuestras vidas”.

45 1C202.

46 IC 248: “La muerte de Jests en la cruz se relaciona con el rito v !a teologfa de la fiesta judia de la reconciliacion”.
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yo”. La sangre con la que realizé la justificacion (Heb 9,12) no ha de ser con-
cebida como un don material, como un medio de expiacién cuantitativo, sino
simplemente come la concrecidn del amor del que dice Juan que flega hasta
el fin (Jn 13,17

Asi pues, lo esencial del sacrificio cristiano no es el dolor o la
destruccion, sino el amor®. “El sacrificio cristiano no consiste en el don de lo
que Dios no tendria si nosotros no le diésemos, sino en que él nos dé algo.
El sacrificio cristiano consiste en dejar que Dios obre en nosotros””. El
sacrificio de Cristo en la cruz no es, sobre todo, ofrecimiento de la humanidad
a Dios, sino don de amor de Dios a la humanidad. De este modo, “la cruz su-
pone una revolucion en contra de las concepeiones de expiacion y redencién
de la historia de las religiones no cristianas®,

Por regla general, en las religiones, €l modo de restablecer la relacién
perturbada con Dios tiene lugar a través de la obra y las actitudes expiatorias
con la que los hombres quieren expiar a la divinidad y aplacatla, Expiacion y
sustitucion pertenecen al Ambito mayor del pensamiento cultual™. La expiacion
nace de la conciencia del hombre de su propia culpa, culpa que trata de borrar
a través de victimas que le sustituyan. “Pero todo resulta initil porque no hay
nada que pueda sustituir en realidad al hombre: por mucho que éste ofrezca,
siempre es poco.”® En el Nuevo Testamen(o, en cambio, no es el hombre quien
se acerca a Dios v le ofrece un don que restablezca el equilibrio, sino que es
Dios quien se acerca a los hombres para dispensarles un don. El derecho y el
orden violados —argumento fundamental en la doctrina anselmiana de la re-
dencion- se restablece por la iniciativa del amor, de la misericordia creadora
que justifica al impfo. La justicia de Dios “es gracia, es justicia activa que juzga,
es decir, que hace justos a los pecadores, que los justifica™?,

47 15 250.
48 [LL, 48; IC 252,
49 1C 247
50 10 245.
5

J. Ratavaes, Convocades 102. "Todo culte pracristiane descansaba, en el fondo, en fa idea de la sustitucion: e} hombre sabe
que para honrar a Dios de forma conveniente deba entregarse a & por completo, pero exparimenta fa imposibilidad de ha-
cerloy entonces infroduce un sustitutivo: cientos de holocaustos arden sobre los altares de los antiguos, constitayendo un
culto impresionante.” {Ser eristianc 100},

52 J. RaTZINGER, Ser cristiano 101.

b3 Cf.IC 745-246.
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Citando a H. Gesse, Ralzinger escribe: “La explacidn no parte del hom-
bre a través de un rito sustitutivo consistente en un sacrificio cruento, en una
entrega de la vida, sino que parte de Dios. Dios establece la unidén con no-
sotros... La cortina ante el Santfsimo Sacramento se ha desgarrado, Dios se
nos hace totalmente cercano, se hace presente para nosotros en la muerte, en
el sufrimiento, en el morin™,

A la expiacion le es inherente el dolor, pero no por el mismo sufti-
miento, como si en €l estuviera contenido el valor salvifico. “Lo que cuenta no
es el dolor, sino la amplitud del amor®, porque sélo el amor da direccidn. v
sentido al delor. Desde un punto de vista antropoldgico, el dolor que nace del
amor responde a la estructura del perdédn recibido por la ofensa cometida: un
perddén que no cuesta nada al perdonado, importa poco, no es valorado. En
las relaciones de amor, ef ofendido perdona total € incondicionalmente al ofen-
sor, pero “el perdon estd lleno de pretensiones y compromete a los dos: al que
perdona y al que recibe el perddn en todo su ser”®. Un verdadero perdén es
algo completamente distinto de una débil permisibilidad, de una cierta indi-
ferencia ante el mal. No se puede negar la presencia del mal que introduce el
pecado. Por eso, sigue Ratzinger, “el verdadero amor estid preparado para com-
prender, perc no para aprobar, dectarando bueno lo que no lo es. El perdon
tiene su via interior: perddn y curacidn, que exigen retorno a la verdad™®,

Al afirmar que el perddn es curacion, se quiere expresar que quien ha
recibido el perdén, no puede considerar el perddn otorgado como algo
normal, sin demastada importancia 0 mis o menos merecido. En [a medida en
que valora el don inmerecido del perdén, que nace de la generosidad del ofen-
dido, se ve en la necesidad suya de "reparar”. La reparacion no es una exigencia
del ofendido ni un intento del ofensor de merecer el perddn o de disminuir
el amor de quien perdona comprindolo con obras onerosas. Es mds bien
intento de mostrar la sinceridad del amor que la ofensa ha turbado y
oscurecido, reconocimiento consciente de la generosidad de quien perdona,
como si, de algin modo, se pudiera reescribir el pasade por medio del
esfuerzo v del dolor. Podria decirse que responde a la necesidad intima de
seguir un proceso de cicatrizacidn, de expiacion, de purificacién®.

54 J. Ratzmeer, Convecados 101,

55 J. Raranger, Mirar 2 Cristo{Edicep, Valencia 199G) 99.
56 fhidem.
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Lo anterior, sin embatgo, no explica el sacrificio ni el dolor de Jesds. Al
mismo tiempo, es en su entrega en la cruz donde se encuentra la raiz del
sentido del sufrimiento, también del que se trata en el pdrrafo anterior. Hay
algo en el amor de Cristo que conecta con una “necesidad” de la pasidén
(cf. Lc 24,26), necesidad que no es exigencia de una justicia vindicativa de Dios,
sino del amor con que Dios se entrega al hombre en Cristo. “Dios mismo ‘bebe
el caliz’ de todo lo que es terrible, y restablece asi el derecho mediante la gran-
deza de su amor, que a través del sufrimiento transforma la oscuridad*®,

Ratzinger hace referencia a un texto de Platén, que habfan comentado
previamente E. Benz y H. U.von Balthasar. En la Repiblica, el gran fildsofo
griego llega a la conclusién de que un hombre sélo llega a ser perfectamente
justo cuando asuime la apariencia de injusticia sobre simisto, ya que entonces
muestra claramente que no sigue la opinidén de los hombres, sino que se
orienta a la justicia por amor a ella. Asi pues, segtin Platdn, el verdadero justo
de este mundo es el incomprendido v €l perseguido. Platén no duda en escribir
que “el justo serd flagelado, torrurado, encarcelado, le quemardn ios ojos, v
tras de haber padecido toda clase de males, serd al fin crucificado™.

El sacrificio de Cristo no es exigido por DHos, pero s por el amor con
que Dios ha amado a los hombres. La cruz revela al hombre que no puede so-
portar al justo, que necesita siempre de la injusticia de los demds para sentirse
justificado, que escarnece a quien le ama. “La verdad del hombre es que él
siempre se levanta en contra de la verdad. El juste crucificado es el espejo que
se presenta ante los ojos del hombre para que vea claramente lo que es”. Pero
la cruz no sélo revela al hombre, sino a Dios. “Dios es tal que en este abismo

se ha identificado con el hombre y lo juzga para salvarlo™; “el crucificado ha
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fundido el cuerpo de 1a humanidad en el “si” de la adoracion

58 J. Ratznger/Bencpicto XV1, Jests de Nazaret Desde la enirada en Jerusalén hasta la resurreceion [Encuentro, Madrid 2011}
Z70. Las lineas gue preceden al texto citade dan ef contexto de esta afinnacion: “La reafidad del mal, de la injusticia que
deteriora el munde y contamina a la ver la imagen de Dios, es una realidad que existe, y por culpa nuestra. No pueds ser
simplemente ignorada, tiene que ser eliminaca. Ahora bien, no es qua un Dios cruel exija algo infinito. Es justo io contrario:
Dios mismo se pone como fugar de reconciliacién v, en su Hijo, toma el sufrimiento sobre si. Dias mismo introduce en el
munda como don su pureza” (Ihidem).

59 Paidn, Repdbiicall, 361e-362a. H. U. Von Bauasap, Gloria, W {Encuentro Madrid 1986) 158; IC 254s.
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Al final, la victoria no estd en el lugar de los vencedores, sino en quien
ocupa ia cruz. “Con su herida mortal nos dice que, al final, los vencedores no
serdn los que matan; el mundo vive mids bien gracias al que se sacrifica. El sa-
crificio del que se convierte en el Cordero degollado mantiene unidos cielo
y tierra. En este sacrificio se encuentra la verdadera victoria. De él procede la
vida que da sentido a la Historia a lo largo de todas sus atrocidades v que al
final 1a ransforma en un cdntico de alegria®.

CONCLUSION: CRUZ Y EUCARISTIA

Entre la muerte de Jesds en la Cruz y la dltima Cena hay una relacion
insustituible. La Gltima cena es una anticipacidn de la muerte, “ia
transformacion de la muerte en un acto de amor™®, Ratzinger afitna repetida-
mente que la muerte de Jesds serfa una muerte vacia, carente de sentido sin
el acto de amor infinito de Ia Cena. La muerte, que es el fin, la destruccion de
toda relacién, en la Cena es transformada por Jestds en un acte de comuni-
cacidén de si mismo; “la muerte, que es el fin de las palabras y el fin del sen-
tido, se transforma, ella misma, en palabra v de este modo en morada del
sentido que se regala a si mismo”®,

1a Eucaristia es entonces presencia de la cruz, el drbol permanente de
la vida, situado siempre en medio de nosotros e invitindonos a recibir el ver-
daderc fruto de la vida, Recibir la eucaristia, comer del drbol de la vida,
“significa recibir al Sefior crucificado, esto es, aceptar su forma de vida, su obe-
diencia, su §i, l2 medida de nuestro ser creatura”®,

La estrecha relacién entre la Eucaristia v la Cruz no significarfa nada,
mds aun, seria una esperanza fracasada sin la resurreccion, “La imagen del cos-
tado atravesado, fuente de agua y de sangre, es también imagen de ia Resu-
rreccion, del amor que es mas fuerte que la muerte. En la Eucaristia recibimos
este amor, recibimos la medicina de Ia inmortalidad. La Eucaristia nos conduce

B2 J. Rarzineen, fmdgenes de Ia esperanzadEncuentro, Madyid 1998) 46.
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a la fuente de la verdadera vida, de la vida invencible, y nos descubre donde

y como se encuentra la vida verdadera: no en las riquezas, en la posesion, en

el tener. Sélo quienes siguen los pasos de Cristo cargado con la Cruz se hallan
n66

en el camino de la vida

66 J. Rarzivaes, £ camino pascual 127.




