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LA RELACION CUERPO Y ESPIRITU,
UNA EXPERIENCIA DE DONACION

Si nos preguntamos por la relacién cuerpo y espiritu debemaos aclarar primero el uso de
los términos sugeridos para expresar una realidad compleja, lo que requiere hilar fino. El
“cuerpo”, sin duda, evoca una doble faceta que el ideoma aleman designa como “Koérper” y
“Leib”. Si bien ambas facetas se compenetran, sin confundirse, completandose mutuamente en
su identidad propia, en esta reflexidn nos orientamos no por la res extensa en si, sino por el
“cuerpo” en cuanto materia sentida e inhabitada por el “espiritu”. Si preferimos a primera vista
hablar de espiritu en lugar de alma, no extremamos el sentido de estos términos, ya que ambos
se entretejen y complementan mutuamente, de tal manera que el “espiritu expresa lo que el

alma designa en cuanto interioridad oculta™

. En efecto, la evolucion biblica del significado de
psyche y ruah termina dando preferencia a la ruah como principio inteligible en el compuesto
del ser humano, mientras la comprension de la psyche se desplaza hacia la dimension animico
psiquica del mismo compuesto humano, siempre considerado en cuanto unidad. El Catecismo
Catdlico, por su parte, ofrece un uso inverso al entender el espiritu como principio animico,
mientras el alma expresa la capacidad intelectiva de relacion®. De todos modos, cabe dilucidar
una realidad interior compleja, estructurada desde dentro a modo de un castillo, en términos de
Teresa de Avila, o repensada ontolégicamente por Edith Stein.

Sea como sea, la relacion entre “cuerpo” y “espiritu” atestigua un movimiento
experiencial basico no facil de delimitar debido a que el concepto “experiencia” apunta a una
inmediatez, aunque elaborada por la informacion, distinta de la vivencia, como un simple estar
ahi, pero cargada de sentido, sobre todo, en la fenomenologia husserliana. Sin pretender
aclarar mucho la comprensién de la experiencia en si, queremos reflexionarla como un
acontecimiento de donacién entre cuerpo y alma en cuanto polaridad no excluyente, sino
incluyente, ya que cuerpo y alma in-existen, existen uno en el otro a modo de la unidad
hilemorfica, como afirma el Concilio de Viena en contra del dualismo de Olivi, haciendo suyo el
uso aristotélico de la comprensién de la unidad cuerpo y alma, repensada por Tomas de
Aquino. Este modelo, por cierto, clave para comprender la unidad cuerpo y alma, se abre hacia
su verdadera profundidad cuando lo trasponemos desde un enfoque “substancialista-

esencialista” hacia el potencial relacional que encierra, siendo la relacion el accidente mas
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menudo, en términos de Tomas, pero a la vez el mas potente en cuanto al significado que
adquiere en la donacion del ser de todo cuanto existe®.

Suponiendo asi la unidad comprendida en cuanto unidad sin confusién ni separacion de
cuerpo y espiritu, basada en el totus ab utroque del Concilio de Calcedonia y dilucidada de
modo dual por Hans Urs von Balthasar, quisiéramos analizar dicha experiencia como una
experiencia de donacién desde un angulo teoldgico, pero tomando en serio su base metafisica,
es decir, proponer un “mas” a la comprensién del problema filoséfico, que sélo la teologia
puede y debe ofrecer, en cuanto el origen de esta uniéon remonta a Dios, es decir, ella es
constituida y creada por el Creador, se perfecciona en su historicidad a través del tiempo y se
consuma en la vida eterna. Por eso, orientamos la presente exposicion por la pregunta
metodoldgica: ¢en qué medida la relacion cuerpo y espiritu constituye una donacion, originada
en el tiempo y consumada en la eternidad? Desarrollamos brevemente los siguientes tres
aspectos del problema:

1. El origen fundante de la donacién cuerpo y espiritu

2. Latensién cuerpo y espiritu desde su certeza pascual cristolégica

3. Laconsumacion de la donacién cuerpo y espiritu en la vida eterna

1. El origen fundante de la donacién cuerpo y espiritu

Como toda pregunta por el origen, la presente requiere acceder al origen fundante de la
relacién cuerpo y espiritu desde lo mas evidente, el cuerpo y sus sentidos, para remontar
desde esta experiencia originaria hacia el fundamento que se expresa en ella, el espiritu. En tal
acercamiento nos ayuda el mismo ideoma -espafiol y aleman-, porgue designa con el vocablo
“sentido” tanto los érganos -Sinne- como la finalidad de lo sentido por este 6rgano -Sinn-, un
hecho cotidiano, reflexionado con finura conceptual por Gustav Siewerth en cuanto “metafisica

de los sentidos™

. En dicha metafisica se evidencia que lo que entra por los sentidos es algo
dado, objetivamente, pero que a la vez es experimentado por el sujeto, que siente, en cuanto
donacion, ya que se puede distinguir lo dado de lo donado, lo cual llevo a Eriigena a hablar de
la datio, que se torna donatio, el don y lo donado no simplemente coinciden, ademas evocan un
donante. Esto se puede apreciar por medio de una breve mirada a como los cinco sentidos
abren al cuerpo al mundo. ¢Qué sucede con esta apertura en cada sentido?

a. El cuerpo, los sentidos y lo sentido dado

Si  nos fijamos en como el cuerpo se abre al mundo por los cinco sentidos,
constatamos una significativa coincidencia con lo sentido en la mismidad de cada sentido, es

decir, se da una llamativa identificacion del tocar, gustar, oler, ver y oir con lo tocado, gustado,
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olido, visto y oido. El mundo entra concretamente en el mismo érgano como tal, y a través de
él al espiritu del hombre.

Esta experiencia fenoménica tan obvia ha sido reflexionada detenidamente no sélo por
las corrientes filoséficas contemporaneas, sino también por las antiguas. De tal modo que
desde siempre se le atribuye al tacto una funcién basica, de estar “debajo”, siendo el sentido
mas “bajo”, segun Tomas, la raiz de todos. Lo que aqui interesa, sin embargo, no es tanto la
armonia y mutua interrelacion de los sentidos entre si, sino la identificacion de cada uno con el
contenido que siente, es decir, del tacto con lo tocado en la mismidad de lo tocado. Asi, la
vista, que ocupa un lugar de sefiorio, por estar encima de todo, coincide con lo visto, aunque
no se involucra con ello, es decir, la mismidad de la vista emerge de lo visto. Y asi
sucesivamente con lo que acontece en los restantes sentidos del gusto y del olfato, salvo el del
oido.

En efecto, respecto al oido, constatamos una no-coincidencia entre el 6rgano y lo que
entra por él al espiritu. Hay una excepcion llamativa, pues a diferencia de la coincidencia
constatable respecto de los demas sentidos, el oido acoge y conserva lo no suyo, lo extrafio,
sin identificarse con él, pero si admite lo otro, plenamente, en su espacio, lo cuida y le facilita
una expresion, gue no es idéntica a lo recibido, sino que se transforma en novedad mas alla de
lo escuchado -novedad idéntica para el mismo sujeto y también respecto de lo recibido por otro.
Aqui reside la posibilidad insélita para el didlogo. Y a esta capacidad dialogal es a la que
Joseph Ratzinger designa como “alma™.

b. El alma, capacidad dialogal regalada

Sin duda, es muy cotidiana la experiencia del oir-escuchar, que se transforma en diccion
y dialogo. Sin embargo, para explicar dicha experiencia no bastan las mediciones cientificas, ni
las definiciones filosdficas, aunque sean de AristOteles. Pues la capacidad constitutiva para
escuchar la palabra apunta a algo inexplicable, un nexo misterioso entre cuerpo y alma, es
decir, no es producto proporcional al cuerpo, tampoco es algo ajeno introducido al cuerpo
desde fuera. Pero si es una posibilidad regalada por un acto soberano superior creador, que
proviene del mismo Creador de todo cuanto existe, al llamar a la existencia a todo por medio de
Su Palabra.

De hecho, es significativo “que la Biblia comprende el origen fundante de todo en clave
de diccion, es decir, una creacion por la palabra, la de Dios, quien crea por amor -ex amore, de
modo soberano, incomparable, lo que designa la nada, que permite pensar también en algo
existente, pero moldeado de modo Unico para una unidad inseparable. De tal modo, toda la
creacion revela esta posibilidad. Crear con sélo la palabra: se significa asi muy expresivamente

gue Dios crea sin lucha, sin esfuerzo, con absoluta libertad e independencia de cualquier
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condicionamiento. El actuar de Dios es Unico, soberanamente trascendente; todo procede de él
y él no precisa de nada para conferir el ser a las cosas’.

El cardcter dialdgico de la relacion Creador-creatura “es respuesta a una interpelacion y
no mero efecto de una causa impersonal. Se patentiza de este modo que la creacion es ya
revelacion, alocucidon comunicativa de Dios, comienzo de la historia de salvacion y punto de
partida del proceso de autodonacién divina a sus creaturas. Entre Dios y el mundo esté la
palabra, separandolos a ambos (ni el mundo es divino ni Dios es mundano) pero también
relacionandolos; el mundo viene a ser ‘expresion’ de Dios”.’

Si bien todo cuanto existe revela esta capacidad dialogal, es decir, esta abierto a la
palabra, el origen del alma humana es excepcional en cuanto donacion de calidad superior
Unica en cada ser humano, siendo éste persona en el sentido de singular concreta. Esta
unicidad del trato del Creador para con cada ser humano se conserva y articula
maravillosamente a través de la concrecién del designio amoroso de Dios para con cada uno
de nosotros. Cabe detenerse, brevemente, en la indole propia de la receptividad del alma como
capacidad dialogal por el cuerpo, que involucra la donacién y que no puede constituirse en
forma sucesiva, sino sdélo simultanea.

c. Lasimultaneidad receptiva activa de la relacién cuerpoy alma

La creacion del alma por medio del acto creador de Dios puede aparecer como la
introduccidn de un factor activo en un vacuum pasivo, como a primera vista permiten pensar los
sentidos que reciben lo sentido. Lo mismo vale de la razén, instrumento preferencial del alma,
gue tiene su componente activo que tiende a sobreponerse a la receptividad sentida. Sin
embargo, una mirada mas fina descubre como la pasividad se torna activa, no fuera de lo
sentido, sino simultdneamente con él. De tal modo, hay una constitucién de factores nunca
separados, pero siempre distinguibles, en la donacion.

En efecto, el don nunca coincide con el donante, pero si se distingue de él, hasta su
relacion se invierte, como permite apreciar una referencia de Hans Urs von Balthasar: “...por
mas que al comienzo la sensibilidad se mostrd, en su aspecto de imaginacién, como hontanar
del espiritu y, por consiguiente, como aquello que aparentemente lo englobaba, lo ponia en
libertad a partir de si, esta relacion se invierte claramente cuando el espiritu ha llegado a la
autoconciencia. La prioridad temporal de la sensibilidad y de las imagenes cede ante la
prioridad real del espiritu que, en su @mbito mas amplio, encierra al mas pequefio de la
sensibilidad”®.

Esta simultaneidad se plasma también a través del origen cualitativo de la relacién

cuerpo y alma para una unidad constitutiva. Niega, pues, la entrada sucesiva de un alma
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preexistente a un cuerpo existente, como lo refuta Ledn Magno por la férmula ipsa
adsumptione, “en la medida en que es asumida” a nivel cristolégico® y Gregorio de Nisa por el
homo-cronos, “al mismo tiempo”, a nivel antropoldgico, salvando la verdad ortodoxa del peligro
de ser entendida como “caida de almas”, atribuida falsamente al gran maestro alejandrino
Origenes™. De todos modos, no podemos negar que aqui emerge la tensién concreta que
vivimos diariamente entre el alma y el cuerpo, oscilando en este mundo hacia un equilibrio
deseado pero no alcanzado y, sin embargo, certeramente esperado. Si nos preguntamos por la
base de la certeza, podemos invocar el fundamento teolégico biblico, que se configura por la
experiencia pascual del Jesucristo muerto y resucitado y que nos lleva a la espinuda cuestiéon

de la inmortalidad del alma y su relacién con la resurreccion de los muertos.

2. Latensién cuerpo y espiritu desde su certeza pascual cristolégica

La comprension de la relacién entre cuerpo y alma se gesta a lo largo de la historia en
cuanto tension entre un elemento expuesto a la corrupcion y un factor desde siempre ligado a
la idea de inmortalidad. Sin embargo, no es el uso terminoldgico, sino la experiencia histoérica
concreta de la identidad entre el Jesls muerto y resucitado la que echa luz sobre la certeza
descubierta a nivel de la experiencia anteriormente descrita como donacion distinguible de lo
donado a nivel fenomenolégico. Cabe fijarse en el trato delicado que recibe el cuerpo de Jesus
en su pasion, la entrega de su espiritu en la cruz y el “Yo soy” del Resucitado, para apreciar
los elementos propios de una experiencia de donacién relevante entre cuerpo y espiritu, del
todo certera en cuanto a la incorruptibilidad. Esta certeza, que revolucion6 el mundo antiguo,
sin duda debia ser confrontada con los aportes propios del complejo proceso de
evangelizacioén, a través del cual confluyen la visién biblica con fuentes filoséficas provenientes
de la cultura profana.

a. Confluencia de la vision biblica con la filosofia griega

Si recordamos la capacidad sefialada de dia-logo, que sin duda, es connatural al

cuerpo -el oido es un sentido corporal- y que, sin embargo, “lo otro”, distinto a él, pero
plenificante de su identidad unica, es “dado”, regalado, por un acto libérrimo de Dios Creador,
de un modo totalmente gratuito -ex amore-, debemos afirmar que esta capacidad marca toda la
comprension de la tradicion biblica individual y colectivamente. Pues desde el origen
protohistérico, el Creador ofrece, libremente, la participacion en lo mas propio suyo, la vida
eterna e incorruptible. Por eso, en el Génesis la inmortalidad es un don ofrecido al ser humano,
-nunca una cualidad de la substancia de su “alma”- y sigue siendo don, de tal modo, que el

drama propiamente humano no es la suerte de un “alma separada” después de la muerte, sino
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el trastoque del don de la in-mortalidad ofrecida en una mortalidad adquirida por propia culpa e
impuesta en contra de los anhelos mas profundos del corazén humano, siendo por eso la
muerte N0 mero enigma sino misterio.

De hecho, la terminologia biblica veterotestamentaria oscila entre varios vocablos
similares, dificilmente distinguibles, pero nunca idénticos, oscilacion que culmina en la
comprension paulina del soma que contrapuesto a la sarx en cuanto cerrada sobre si misma,
constituye una totalidad abierta a la resurreccion. De este modo, la experiencia pascual
acredita la conviccion de que en el compuesto humano, una dimension propia, su identidad,
permanece para siempre pese a los cambios radicales que sufre el cuerpo en la muerte. Esta
ensefianza fue la que conservaron los grandes tedlogos a través de los vaivenes de la
influencia griega asimilada'".

b. El largo camino hacia los elementos constitutivos de la inmortalidad del alma

Segun Joseph Ratzinger la comprension de la inmortalidad del alma tiene una
complicada historia. Porque habria que desarrollar una antropologia que, por una parte,
reconozca al hombre como creatura de Dios, creado y querido por él en su totalidad, y, por otra
parte, en este hombre se distinguiera entre lo que es pasajero y lo que es permanente. Tal
distincion tendria que realizarse, a su vez, de tal modo que se mantuviera abierta la
aproximacion a la unidad definitiva del hombre y la creaciéon. Una antropologia de tales
caracteristicas tendria, pues que entrelazar aquello en lo que Platon y Aristoteles se
contraponen. Habria que incorporar la indisoluble unidad de cuerpo y psyche, como ensefia
Aristételes. Pero la psyche no se deberia interpretar como “entelequia” que se encuentra
vinculada a la materia, de la misma manera que la materia viva depende de la psyche para ser
lo que es. Mas bien lo que habria que intentar es poner de manifiesto el especial caracter
espiritual de la psyche, sin deshacerse en un espiritu del mundo.

“A la vista de la dificultad que entrafa tal tarea, no puede sorprender que esta sintesis
no haya madurado sino con lentitud. Su forma definitiva y convincente la alcanzé primeramente
en Tomas de Aquino. Cuando Tomas, de acuerdo con Aristételes, responde a la cuestion sobre
la esencia del “alma”, diciendo: anima forma corporis (el alma es la “forma” del cuerpo)
realmente se ha dado en ello un cambio total del aristotelismo. Porque para Aristételes esta
forma significé que la psyche esta tan vinculada materialmente como la “entelequia” que, en
definitiva, es el principio configurante de la realidad material, que él se imagina con una
correlatividad estricta: la materia sin la “forma” se quedaria en mera posibilidad; la forma se
hace realidad Unicamente en la unidad con la materia. Si la psyche es forma, quiere decir que
pertenece al mundo corpéreo, a su muerte y su ultratumba. Y viceversa, también quiere decir

que el espiritu que no pertenece a este mundo, tampoco es algo individual ni personal,
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debiéndose unicamente a eso su condicion de inmortal. Para Aristoteles hubiera sido de todo
punto inimaginable decir que el espiritu es, al mismo tiempo, la persona y la “forma” de la
materia”.

Segun Ratzinger, se ha llegado al atrevimiento de decir: el espiritu es tan totalmente
uno con el cuerpo en el hombre que se le puede aplicar con todas las consecuencias el término
“forma”. Y viceversa: la forma de este cuerpo es, al mismo tiempo, espiritu, haciendo, en
consecuencia, persona al hombre. "El alma no es que sea substancia y, ademas, también
forma del cuerpo, sino que es substancia en cuanto forma de un cuerpo y es en cuanto
substancia forma del cuerpo. Contra la propia naturaleza del alma va el separarla del cuerpo,
disminuyendo su semejanza con Dios creador. El estar en el cuerpo no supone una actividad,
sino la autorrealizacion del alma. El cuerpo es la manifestacion del alma, pues la realidad del
cuerpo es el alma”.

“Con esto se ha conseguido lo que filoséficamente parece imposible”, afirma Ratzinger.
“Se han solucionado también las exigencias aparentemente contradictorias de la doctrina de la
creacion y las de la fe en el sheol modificada cristolégicamente: el alma pertenece al cuerpo
como “forma”, pero eso que es “forma” del cuerpo, es espiritu, convirtiendo al hombre en
persona y abriéndolo de cara a la inmortalidad”. Si Balthasar recuerda al respecto el detalle de
gue Tomas cambia ligeramente la definicion de persona de Boecio al sustituir “sustancial” por
“subsistente”, resalta, sin duda, la indole dialogal de la persona humana y su capacidad para
responder libremente al don recibido. Este concepto del alma es algo radicalmente nuevo frente
a todas las antiguas ideas sobre la psyche. El concepto es producto de la fe cristiana y de las
exigencias que plantea el pensamiento. Esto Unicamente puede negarlo un desconocimiento
total de la historia. En este sentido hay que conceder que no le falté razén al Concilio de Viena:
“ademas... reprobamos como erronea...toda doctrina que temerariamente afirme o ponga en
duda que la substancia del alma racional...no es verdaderamente y por si misma forma del
cuerpo racional... no es verdaderamente y por si misma forma del cuerpo humano” (DS 902).

Ratzinger prosigue: “...de lo que se trata no es de defender o rechazar una
antropologia determinada, ni lo que se discute es, en consecuencia, tampoco el concepto de
alma, sino que a lo que todo tiende es a negar la “substancia” llamada alma con una
inmortalidad que se deriva de ella, afirmando en contra de ello la supervivencia del hombre
Unicamente por la voluntad y la accion de Dios...Ya hemos rechazado la acusacion de
“dualismo” en relacion con el concepto cristiano de alma. Pues esa acusacion de dualismo se
refuerza con la idea de que cuando se habla de alma se fundamenta la “inmortalidad
substancialisticamente”, a partir de la indivisibilidad de la substancia espiritual,
argumentandose, en consecuencia, teoldogicamente de modo equivocado. Vamos a conceder
gue en la conciencia general se hayan extendido concepciones algo simplistas. Pero en los

grandes teblogos no he encontrado en ningun sitio una argumentacién de la inmortalidad de



tipo puramente “substancialista”, argumentacién que Platon tampoco conoce”, concluye
Ratzinger*.

El mismo autor refuerza, luego, lo afirmado por una significativa interpretacion de un
ejemplo “clasico” tomado de Gregorio de Nisa, donde “se ve el pensamiento fundamental tanto
de la teologia patristica como de la Edad Media, captandose al propio tiempo tanto la unidad
como el cambio de la antiguedad”. Recuerda Ratzinger que “Gregorio comenta la palabra del
Sefior (tan preferido por los Padres): ‘bienaventurados los limpios de corazén, porque ellos
veran a Dios’ (Mt 5, 8). Luego viene la palabra de Jesus en la oracion del Sumo Sacerdote:
‘Pues esta es la vida eterna: que te conozcan...” (Jn 17, 3). El anhelo griego de contemplacion,
el saber griego en el sentido de que contemplar es vida, de que el conocimiento, el desposorio
con la verdad es vida, esta gran tendencia del espiritu griego hacia la verdad, se encuentra
aqui confirmada e incorporada. Pero esta palabra de esperanza y promesa tiene que
convertirse para el hombre, tal y como esta hecho, primeramente en palabra de desesperacion,
en expresion de lo absurdo de su existencia. Ver a Dios, en eso esta la vida. Pero la originaria
sabiduria de los pueblos y lo mismo la Biblia, desde el Pentateuco hasta Pablo y Juan, repiten:
‘Nadie puede ver a Dios’. Quien ve a Dios, muere. El hombre quiere ver a Dios, pues sélo asi
podria vivir, pero su fuerza no le basta para ese ver. Si Dios es la vida, el que no ve a Dios, no
ve la vida. Pero profetas y apostoles afirman que a Dios no se le puede ver...”.

Continda Ratzinger: “Asi que la situacion del hombre es como la de Pedro que intenta
andar sobre las aguas: quiere acercarse al Sefior y no puede. Por hablar de alguna manera, el
filbsofo es Pedro en el mar; con sus especulaciones quiere acabar con la mortalidad vy
contemplar la vida. Pero no lo consigue. Acaba por hundirse. Al final no le basta para
levantarse toda la fuerza de sus especulaciones sobre la inmortalidad. Las aguas de la
caducidad superan su voluntad de contemplacion. Lo Unico que puede salvar a Pedro -al
hombre- que se hunde, es la mano tendida del Sefior. Y esta mano tendida nos agarra en la
palabra: ‘bienaventurados los limpios de corazén, porque ellos veran a Dios’. El conocimiento
filosofico se reduce a un caminar sobre las aguas, no permitiendo pisar tierra firme. Sobre el
mar de la caducidad nos puede mantener en pie Unicamente aquel que en cuanto Dios
humanado, nos saca y mantiene con su fuerza. Y su promesa dice asi: la contemplacion de
Dios, en la que consiste la vida, la alcanza no la especulacion del pensamiento, sino la pureza
del corazén sencillo, la fe y el amor, que se confian a la mano del Sefior. La idea platdnica de
vida, la cual viene de la verdad, se profundiza aqui gracias a su transformacién cristolégica
hasta llegar a una concepcién dialogal del hombre, idea que contiene al mismo tiempo
afirmaciones muy concretas sobre lo que lleva al hombre por el camino de la inmortalidad,

cambiando, por ende el tema aparentemente especulativo en algo practico: la ‘limpieza’ del
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corazdén que se da en la diaria paciencia de la fe y en el amor que de ella viene, esa limpieza
encuentra apoyo en el Sefior, que hace posible la paradoja de caminar sobre las aguas,
haciendo que alcance la plenitud de su sentido lo absurdo de la existencia humana”.™

c. El alma “forma corporis” segun Tomas de Aquino

Pese a la oscilacion de la comprension teoldgica, el logro de un equilibro se obtiene
gracias al aporte de Tomas de Aquino, confirmado por el Concilio de Viena e interpretado por
Joseph Ratzinger en clave de donacion.** Pues a través de esta oscilacion “se ve bien que las
clarificaciones del instrumental antropologico se hicieron insoslayables desde el momento
mismo en que se tuvo que cobrar conciencia de la certeza central de la existencia con Cristo,
no destruida en la muerte, y de que no sera plena hasta que no llegue la definitiva ‘resurreccion
de la carne’. También resulta claro que la fe cristiana presentaba exigencias a la antropologia,
exigencias que no podian ser satisfechas por ninguna de las antropologias existentes, pero
podian y tenian que serle Utiles los conceptos de éstas, por supuesto que con los cambios
necesarios.

Este concepto anima forma corporis de Tomdas aparece entretejido con una
interpretacion de la dindmica de toda creacion tendiendo hacia Dios. El anima, como vimos,
pertenece por una parte totalmente al mundo material, y, por otra, hace que este mundo se
sobrepase a si mismo. Pues segun Tomas es en esa anima donde el mundo material
encuentra su sentido, precisamente gracias a que en el hombre tiende hacia Dios. Tendiendo el
hombre a Dios “vuelven a su origen todas las corrientes de los grados naturales en el ser y
valer”...De esta forma el hombre se concibe como una esencia “capaz de conocer y amar a
Dios y llamada a ello”... Esto representa la asimilacion del concepto dialogal debido a la visién
cristolégica del hombre, concepto que se asocia, al propio tiempo, con el problema de la
materia, de la unidad dinamica de todo el mundo creado...”.*®

d. El hombre esta destinado a la inmortalidad por su misma condicién de creatura™®

Con Ratzinger nuevamente, podemos constatar: “Antes dimos por bueno sin el menor
reparo el rechazo de una argumentacién “substancialista” de la inmortalidad humana. Pero
parandose un poco, se ve que detrds existe un problema del que nos tenemos que ocupar.
Porque si aqui se determina dialogalmente la vida del hombre mas alla de la muerte, y si lo
dialogal se hace concreto a partir de lo cristolégico, entonces no hay mas remedio que
preguntarse si con ello no nos echamos en manos de un supranaturalismo, que o0 no presupone
ya las cuestiones comunes a todos los hombres, o extiende la cristologia a lo difuso, de modo
gue pierda su peculiaridad. Si se toma la inmortalidad Unicamente como gracia o hasta

meramente como algo privativo de los buenos, entonces se reduce a algo milagroso, perdiendo

13 Cf. GREGORIO DE NISA, Or 6. De beatitudinis, PG 44, 1263-66, citado por Ratzinger.
14 RATZINGER Joseph, Escatologia. La muerte y la vida eterna, Barcelona, 1980, 142.
> RATZINGER J., Escatologia, 147ss.

® RATZINGER J. Escatologia, 147ss.
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su importancia para el pensamiento. Asi que hay que preguntarse: ¢Qué relacion existe entre
las conclusiones alcanzadas hasta ahora y el hombre, esencia creada por Dios? ¢Hasta qué
punto se siente interpelada la razén comun, o sea, el pensamiento filoséfico a partir de la fe?

La respuesta esté implicita en lo dicho hasta ahora. El encontrarse remitido a Dios, a la
verdad misma, no representa para el hombre un mero placer intelectual. Si hay que
interpretarlo a partir de la féormula anima forma corporis, entonces esa féormula representa el
ndcleo de su esencia. En cuanto creatura, por su misma esencia, esta creado en una relaciéon
qgue implica la indestructibilidad. Teilhard dijo una vez que la esencia de la evolucién consiste
en gque existan ojos cada vez mejor. A proposito de esto, se podria decir que el hombre es ese
grado de la creacion, esa creatura a cuya esencia pertenece el poder ver a Dios (0 sea, el estar
capacitado para la verdad en su mas amplio sentido) y, en consecuencia, participar de la vida.
Por tanto, si antes llegamos a la conclusion de que lo que hace al hombre inmortal no es el ser
€l mismo, careciendo de toda relacion, sino, muy al contrario, su encontrarse referido a otro, la
capacidad de su relacion con Dios, entonces tenemos que afiadir ahora que esta apertura de la
existencia no representa una afiadidura a un ser que existiera independientemente de ella, sino
gue constituye lo mas profundo de la esencia humana: esa apertura es ni mas ni menos que lo
que llamamos ‘alma’™*’.

Desde otra perspectiva se puede llegar al mismo punto y decir, por ejemplo: un ser es
tanto mas él mismo cuanto mas abierto se encuentra, cuanto mas relacion es. Esto, a su vez,
lleva a la conclusién de que el hombre es un ser abierto al todo y a la raiz misma del ser,
siendo, pues, un “yo”, una persona. Tal apertura le es dada al hombre (y, en este sentido, es
dependiente y no producto del propio esfuerzo). Pero se le ha dado de tal modo que ahora se
encuentra en la mismidad del hombre: esto es precisamente lo que significa creacién y lo que
guiere decir Tomas al escribir que la inmortalidad es algo connatural al hombre. En el fondo se
halla siempre su idea de creacion, para la que tal naturaleza sélo existe por donacion del
Creador, pero esa donacion a su vez sitia a la creatura en su peculiaridad, atribuyéndole
verdaderamente lo donado™®.

Ratzinger continta: “En realidad con ello se responde a la pregunta que ahora se
plantea: ¢Y qué pasa cuando el hombre vive en contra de su naturaleza, cerrado en vez de
abierto? ¢Y qué ocurre cuando niega su relacion con Dios o no la toma en cuenta? Analizando
esta cuestion, se aclara la trascendencia de la idea de creacion. Determinandose, al mismo
tiempo, donde se apoya lo peculiar y lo nuevo del aspecto cristoldgico. Si recordamos lo que
gueda dicho sobre la teologia de la muerte, resulta claro que el pensamiento biblico esta
siempre girando alrededor de esta cuestion. EI hombre tal y como existe, quiere alcanzar por si

mismo la inmortalidad, quisiera bebérsela a si mismo: Non omni moriar (no moriré

" RATZINGER J., Escatologia, 147ss.
8 pIEPER J., Muerte e inmortalidad, 104.
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completamente), el monumentum aere perennius, lo que quede de mi propio esfuerzo tiene que
conservar algo de mi mismo. Pero el hombre no puede menos de fracasar en el intento de
alcanzar a pulso la eternidad.... Pero esto no significa que el hombre pueda invalidar o suprimir
la creacioén de Dios. El resultado no es la pura nada....La radical referencia dirigida a la verdad,
a Dios, que excluye el no-ser, sigue en pie, aunque sea como negada u olvidada”.

Soélo aqui es donde comienza el enunciado propiamente cristologico. El fondo del
acontecimiento de Cristo consiste en la supresion de esta autocontradiccion gracias a la
intervencion de Dios, sin que por ello se destruya desde fuera la libertad del hombre por un
acto caprichoso. La vida y muerte de Cristo significan que Dios mismo baja al sheol, que
establece una relacion en el pais carente de ella, que va al ciego (Jn 9), dando vida a partir de
la muerte, en medio de la muerte. Aqui se convierte en algo totalmente practico otra vez la
doctrina cristiana sobre la vida eterna. La inmortalidad no se debe al propio esfuerzo, y, aunque
es don de la creacion, no se trata de algo sencillamente natural; si, no obstante, se reduce a
esto, entonces se convierte en perdicion”.

Por eso vale lo siguiente: “La inmortalidad se apoya en una relaciéon que se nos regala y
precisamente asi representa una exigencia para nosotros mismos. La inmortalidad remite a una
practica receptiva, al modelo del descenso de Jesus (Flp 2, 5-11) en contra del eritis sicut
Deus, contra la total emancipacién en cuanto camino equivocado de salvacion. Si la capacidad
para la verdad y el amor por parte del hombre son el lugar donde surge vida eterna y donde
ésta adquiere su plenitud de sentido, entonces esta vida eterna se hace tema del hoy,
convirtiéndose en la forma corporis también en el sentido de que esa vida no aliena al hombre
frente al mundo, sino que es precisamente lo que lo arranca del poder de la anarquica carencia

"9 tanto masculina como femenina, si

de forma, dandole figura auténticamente humana
recordamos que Edith Stein pone en la base de su incesante pregunta por la especificidad de
la mujer esta férmula tomaseana anima forma corporis®.

En sintesis, “con la cuestion de la relacion cuerpo y alma nos hemos estado moviendo
hasta ahora en un campo que, ciertamente, con un saber puramente humano no resulta
claramente abarcable, pero que se puede apoyar sobre la base de experiencia y conocimientos
antropolégicos fundamentales: de la vida futura podemos tener alguna idea en cuanto al hecho
de que se da, por extrapolacion y a partir de la vida presente; el mensaje de la fe puede echar
mano de una cierta evidencia del pensamiento. Pero el qué de esta nueva vida esta, por el
contrario, absolutamente fuera de lo que nuestra experiencia abarca, siendo imposible
conocerla a partir de nosotros”. De todos modos, lo que se salva es la creatura hombre, la

totalidad y unidad de la persona que se manifiesta en nuestra vida corporal.

9 RATZINGER J., Escatologia, 147ss.
# STEIN E., Obras Completas IV, Burgos, 2005; 195-213; 311-351.
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3. Laconsumacion de la donacién cuerpo y espiritu en la vida eterna

La experiencia de donaciéon entre cuerpo y alma no tiene sélo un origen fundante
gratuito en el ex amore del Creador, sino que se proyecta también hacia el futuro como
dimensién gratuita que involucra plenamente la corporeidad. Esto conduce a plantearse con
Gustav Siewerth preguntas respecto al ser humano y su cuerpo, que trascienden el misterio de
la muerte hacia la visién de Dios y la vida eterna®. Pero, seguin Joseph Ratzinger, “Dentro de la
idea cristiana de eternidad hay que situar también el factor de relacion humana. El hombre
dialoga no en solitario con Dios, ni se adentra con él en una eternidad que al hombre solo
perteneciera, sino que el dialogo cristiano con Dios pasa precisamente a través de los
hombres. En todo amor interhumano hay una exigencia de eternidad, a la que el amor no
puede corresponder jamas. Dios se adentra en Cristo como hombre en esta busqueda nuestra
tras la palabra del amor’?.

a. El misterio de la muerte

La pregunta por la muerte y la eternidad ciertamente nos conduce a una mayor
profundidad. No cabe duda de que la muerte es la destruccién del ser humano. Sélo en la
medida en que la muerte toca nuestro ser y existencia, se produce con ella aquella
contradiccion hostil en la cual la vida se contrae de modo angustiado y pierde su libertad en
esta estrechez. Lo que la existencia humana es propiamente en cuanto “ser para la muerte” no
se reveld en toda su profundidad. Si segiin Tomas muere el hombre, surge la pregunta por la
existencia del espiritu sin cuerpo. Pero como él se incorpora en todos sus actos y la
incorporacion necesita de la naturaleza anhelante y contemplante como apoyo y como
fundamento, cae, segun todo lo que sabemos, bajo las condiciones del ser en el mundo en una
actividad inconsciente. El mito griego capté de modo llcido este no-ser como una existencia
sombria, oscura, sumergida en el Hades.

Pero si se atribuye al fallecido vida, hay que suponer que se recupera en si la vida en
una esfera de luz y vida. Una tal representacion no es facil de realizar. Una mera actualizacion
de la actividad del espiritu humano no le devuelve, de ningin modo, el fondo esencial de
aquello que penso alguna vez y que experimentd, sin el cual el alma no despierta de nuevo a si
misma. Aunque haya una “memoria espiritual”, su resurgimiento presupone una dimension de
representacion imaginativa. Una tal dimension deberia ser regalada de nuevo, lo cual seria
idéntico con una restitucion de la funcion corporal por el acto creador de Dios o por su
irradiacion especial.

Sin embargo, si se dice que el alma entra en contacto inmediato con formas puramente
espirituales o con Dios o despierta por la contemplacion pura a la vida, entonces es re-formada

por un acto espiritual puro necesariamente en su totalidad, y, por decirlo asi, elevada. Llega a

2 SIEWERTH G., Der Mensch und sein Leib, Einsiedeln, 1953.
2 RATZINGER J., Escatologia, 147s.
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ser una pura visién y vive plenamente a partir del poder del ser divino, de tal modo que la
voluntad descansa satisfecha en si misma. Tal “felicidad” es la consumacién tranquila y la paz
tranquilizada y describe exactamente el estado que se escucha en su forma cristiana, sobre
todo en la liturgia donde se habla de las “almas fallecidas”. El alma, por decirlo asi, se pierde en
Dios y ve en él, en un conocimiento desde las causas, todas las cosas y a si misma. Con esto
la indole particular del hombre, que se edifico histéricamente en el edificio del corazén de la
vida, se pierde frente a la actividad de la capacidad suprema y mejor, pasa al lado como sin
importancia y es vista solo como “luz desde Dios” y en Dios. No hay duda de que con la
presencia de Dios, en vista del objeto de la contemplacion y la indole espiritual de la actividad
inteligible del hombre (Tomas), todo es consumacion méxima, de tal modo que un “cuerpo” tan
sblo se agrega a esta vida como perfeccionamiento accidental (Tomas). En definitiva, lo
expuesto no es satisfactorio.

b. La vision de Dios

Si miramos al hombre, en cuanto se nos aparecié como libertad que se abre hacia Dios
en perfeccion, como cdliz de sacrificio del corazén y la separacion profundamente arraigado en
el santuario del sexo, al hombre como corazén endurecido hacia Dios, entonces la separacién
del cuerpo constituye una violacién de su ser, que se sana en vista a la eternidad como una
herida dolorosa, pero no es superada en si misma. De hecho, segun Siewerth, el hombre es
amor desbordante en la substancia de su corazén que, como dice Tomas en otro lugar, penetra
mas profundamente en Dios que la razén. Este amor que crece desde la raiz y esta siempre
unido a él llega a si mismo cuando se reencuentra en Dios a partir del corazén desbordante de
libertad. Si este amor contempla a Dios, qué podria aspirar y qué le podria consumar sobre
todo, si no es el cordero esponsal de Dios mismo, cuyo misterio es su corazén en la vasija del
cuerpo muerto y resucitado.

Pero no debe olvidarse lo mas esencial: A Dios no se le puede contemplar de modo
inmediato porque el acto absoluto del ser unifica en si todo lo finito y lo eleva y consume, sino
s6lo por su revelacion personal. El camino a Dios no sélo pasa por Cristo, sino por la indole
reveladora de Dios. Nadie ve al Padre sino por el Hijo; este Hijo es Cristo. Por eso también la
contemplacién del amor creador y salvador de Dios sélo puede acontecer asi: que el hombre
por el seguimiento de Cristo logra la vida, amando y conociendo a Dios por Cristo. Entonces el
corazon del hombre esta feliz en su fondo radical que recuerda por la resurreccién iniciada y
consumada en Cristo y Maria de todo su ser humano, porque sélo asi se conserva el misterio
esponsal de su libertad y el santuario del corazdon como misterio eterno. Pues este “corazén”
es el todo recordado del ser, el cielo en si mismo, como llama Juan Damasceno a la Madre del

Sefior asunta.
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d. Lavida eterna

El cielo es, por decirlo asi, la humanidad divinizada desde dentro del fondo del corazén
amante, elevada a la contemplacion de Dios y consumada en union con Cristo, su cabeza, en
lo cual se configura en si el misterio de la vida divina. Sostiene Gustav Siewerth que “por eso
esperan los fallecidos en esperanza feliz, descansando a los pies del mundo ya resucitado en
Cristo y Maria, la restauracion de todos los seres, esto es, esperan con nosotros el reino
venidero, que contemplan, pero no “son” propiamente, mientras nosotros creemos, pero nos
preparamos en amor como ellos antes. ‘El amor nunca termina’.

Por eso Gustav Siewerth concluye preguntando: “;cémo el amor podria ser feliz, si
olvidara el misterio mas tierno e intimo del mundo que florece en libertad y llora en todos los
corazones; si olvidara sus victorias sobre lo adverso, si perdiera el arraigo profundo en el
mundo y la obra maravillosa del espiritu poético, cantante y cognoscente, que merece el cielo
en la ganancia de la fe en la palabra de Dios? Asi por el cuerpo y su resurreccion llega el Reino
de Dios, la vuelta de la libertad, en la que Dios por Cristo y en sus santos se revela y, sin
embargo, permanece oculto en las profundidades preciosas, desde las cuales el espiritu
eternamente se renueva y dona. Por esta libertad florece en la eternidad inmutable el misterio
del tiempo en toda la seriedad y el juego de su pasado pero presente en el recuerdo la felicidad
mas feliz, en su proceso creador y su profundidad oculta tan poderosa como la felicidad méas
feliz, inagotable e incomprobable ser eterno mismo, que acontece en su fondo”%.

A modo de conclusion

Si bien hemos tratado de dilucidar el significativo hecho de la donaciéon en cuanto
acredita la compleja relacién cuerpo y espiritu y en algo también el tortuoso camino de la
historia de la inmortalidad del alma, sin embargo a la pregunta metodolégica inicial: ¢en qué
medida la relacion cuerpo y espiritu constituye una donacion, originada en el tiempo y
consumada en la eternidad?, nuestra respuesta no es plena. Pero si, salvaguardando el
contenido profundo original del “alma” y reconociendo en la comprension substancialista una
simplificacion injustificable, nos situamos en un momento oportuno, en que no soélo la Teologia
manifiesta su respeto por un vocablo atestiguado por el uso venerable de la Tradicion®, sino
también las ciencias del cerebro presencian un resurgimiento significativo del “alma”>.

Por ende, vale la pena realizar un esfuerzo permanente, semejante al de Edith Stein,
por adentrarse siempre de nuevo en la interioridad espaciosa, un tanto oculta, del ser humano
para descubrir las mdltiples instancias que alli se muestran como vestigios de un anhelo
insustituible por la eternidad, como sus deseos mas profundos, y conceptualizar experiencias

inolvidables, sean los vocablos que sean, las que se ponen a disposicién de su comprension

% SIEWERTH G., Der Mensch und sein Leib, Einsiedeln, 1953.
2 NOEMI J., El mundo creacién de Dios, 142-165.
% RUNGGALDIER E:, Seele und Unsterblichkeitshoffnung, Theologie und Philosophie 83 (2008) 562-573.
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por medio de una racionalidad antropoldgico teolégica que sepa abordar la ratio, desde siempre
compleja en interrelacion con el amor. Pues no es suficiente contar con un conocimiento “claro
y distinto”, si éste no se abre en el amor.

Tal esfuerzo racional amoroso, sin duda, requiere una actitud interna que sepa ahondar
en aquella experiencia de didlogo intimo del ser humano con Dios, el principio fundante de su
existencia, que llamamos oracidn. De esta manera, no sélo se abrirdn las puertas de acceso
insospechado a las habitaciones multiples del “Castillo interior”, sino también se aprendera el
camino concreto que lleva a ellas, de modo adecuado, como lo ensefia Teresa de Avila. Pues,
recién asi, cuando la razén se abra a la mistica se logrard saborear la verdadera profundidad

del alma, el apice, el “alma del alma”, donde habita el Rey.
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