Dios, hombre y fantasia (La imagen del
caballero medieval como miles Christi)

"Es que no es un trabajo, sino un juego Jugar ante Dios”
(Romano Guardini, El espiritu de la liturgia)

Es un lugar comun sefialar que la modernidad, con su exaltacién del traba-
jo, su vocacion racionalista y su afan secularizador, asest6é un duro golpe al ta-
lante simbélico de la Edad Media. Da la impresién como si el hombre hubiese
pagado un alto precio por el desarrollo cientifico y econémico de la civiliza-
cién occidental. Es conocido que se trata de una actitud técnico-positivista que
ha generado la creencia en la factibilidad de las cosas al estimar que todos los
seres son factibles, es decir, que se pueden dominar mediante una objetivacién
cientifica empefada en descubrir un universo de realidades que existen por si
mismas y que estan sujetas a las leyes naturales universales. Desde esta pers-
pectiva, ser objeto se identifica con el hecho de estar disponible para su objeti-
vacién y manipulacién. De este modo, la técnica ha transformado la naturaleza
para conseguir un mundo artificial que se caracteriza por el estrechamiento de
su apertura al mundo y el empobrecimiento de sus posibilidades simbdlicas. A
través de esta légica cientifico-técnica, se exalta una concepcién mecanica del
trabajo que insiste en la utilidad de manipular y transformar los entes al mar-
gen de cualquier otra posible consideracién. “El mundo pierde su caracter de
creacion y se convierte en naturaleza; la obra humana pierde la actitud de ser-
vicio determinado por la obediencia a Dios y se convierte en creacion; el hom-
bre mismo, que habia sido antes adorador y servidor, se convierte creador”'.

No hay duda que esta exaltacién de un mundo tecnoldgico ha favorecido el
desarrollo de un ideario laboral que ha perdido —en muchas ocasiones- cual-
quier posible connotacién de sentido espiritual. De ahi que Josef Pieper haya
reclamado un “trabajo lleno de sentido” a fin de superar “el hecho desnudo del
esfuerzo y el hacer diarios”. Incluso -y aunque parezca paraddjico- el mismo

1. ROMANO GUARDINI, Mundo y persona. Madrid, Guadarrama, 1963, pag. 31.

ESPIRITU XLIX (2000) 255-266



256 CONRAD VILANOU

trabajo, en medio de una sociedad secularizada y tecnoldgica, se ha convertido
en una especie de religion hasta el punto que la religion del trabajo -la que pro-
clama la primacia del trabajar y nada més del trabajar, con la tentacién incluso
de la robotizacién que no es nada mas que una especie de esclavitud- constitu-
ye uno de los rasgos mas definitorios y caracteristicos del mundo contempora-
neo’. Por lo general, nos encontramos ante un trabajo anénimo y mecanizado
que reduce al hombre a sélo una cosa mas en el mundo natural (“la ontologia
de las cosas”), lo cual ha determinado que las relaciones laborales sean muchas
veces despersonalizadas y que la vinculacién con aquello que se produce se li-
mite a una simple cuestion de rentabilidad econémica con lo que se abandona
aquel horizonte de la Obra Bien Hecha, postulado por la filosofia de Eugenio
d’Ors que confirié al trabajo -y especialmente a la idea de vocacién- una clara
dimensién estética.

Eduard Spranger, en sus Formas de vida, manifiesta que lo util contrasta
con lo estético pues "una cosa es abarcar la vida con informadora y gozosa fan-
tasia y otra cosa es trabajar". Segiin Spranger, la entrega a lo meramente util y
a lo practico —es decir, hacia todo aquello que es valorado positivamente por el
hombre econémico- destruye precisamente la forma vital estética. En una li-
nea argumentativa similar, Maldonado de Guevara sostiene que nuestra época
se distingue por "haber sustituido el ideal de Belleza por el ideal de Trabajo, y
por el afan de completar la triada del Ser al afiadir a ella como término cuarto
el Trabajo™, lo cual implica no sélo el desplazamiento de la Belleza en benefi-
cio del trabajo, sino también la desintegracién del arte, y por ende, la misma
presencia de la belleza en el arte.

Todo parece indicar que la pérdida del sentido del trabajo ha comportado
un retroceso del espiritu simbdlico y estético, y por extension, del sentido ladi-
co y festivo de la vida humana, asi como una merma en la capacidad humana
para la fantasia: durante siglos la imaginacién y la simbolizacién pudieron
desplegarse libremente bajo el principio de que se trataba de un orden ontolé-
gico basado en la metafisica de la transcendencia. De hecho, y tal como bien
expres6 Camoén Aznar —~de manera conclusiva en su obra El Ser en el espiritu’-,
"toda la creacién aparece fluyente en un perpetuo transito" que apunta hacia
Dios. En la eternidad de Dios viven todos los fines posibles: Dios es el fin infi-
nito de todos los seres. Por contra, finita es la naturaleza y finitas son también
todas las finalidades técnicas y utilitarias que satisfacen al homo faber.

En realidad, el racionalismo impuso una nueva légica a través de una sim-
bolizacién more geometrico del mundo y de las cosas. El mundo que entiende
el cientifico es un proyecto matematico, o lo que es lo mismo, un sistema
complicado de idealidades que disponen de una fuerza explicativa extensa y

2. PEDRO LAIN ENTRALGO, "¢Qué son el ocio y la fiesta?", Ser y conducta del hombre. Madrid.
Espasa Calpe, 1996, pp. 147-165.

3. EDUARD SPRANGER, Formas de vida. Psicologia y ética de la personalidad. Madrid. Revista
de Occidente. 1935, pp. 191-192.

4. F. MALDONADO DE GUEVARA, "El tiempo y sus secuencias estéticas", Revista de Ideas
Estéticas, XXVI, num. 101, 1968, pag. 20.

5. JOSE CAMON AZNAR, El Ser en el espiritu. Madrid. Gredos. 1959.
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sirven como base para la inteligebilidad de los fenémenos empiricos que aca-
ban por ocultar el mundo de la vida. Cassirer —al resaltar la dimensién simbo-
lica del ser humano- era consciente que "la ciencia significa abstraccién y la
abstraccién representa, siempre, un empobrecimiento de la realidad". Es ob-
vio que con la llegada de la ciencia moderna, el mundo dejé de ser un espacio
(topos) que remitia a un orden c6smico-divino para ser regulado por un con-
junto de leyes y teorias cientificas. Igualmente, las reformas religiosas de los
siglos XVI y XVII ocasionaron un duro golpe al mundo festivo medieval. Las
consecuencias de esta situacién —especialmente en el luteranismo, con la sal-
vacioén por las obras y la dréstica reduccién de las manifestaciones littrgicas-
es bien conocida: una sociedad puritana que propicia una moral que exalta el
trabajo y el desempefio de las obligaciones profesionales.

Asi pues, al cercenar la modernidad la intervencion de la economia simboli-
ca en el teatro del mundo se produjo un oscurecimiento del misterio hasta el
punto que a la paideia medieval —~que se habia articulado como una auténtica
mistagogia orientada hacia la salvacion- siguié una pedagogia de nuevo cufio
preocupada por alcanzar, de acuerdo con los principios axiométicos y las reglas
metodoldgicas de la ciencia, un saber claro y distinto que apostaba, ademas,
por un futuro basado en la idea de un progreso sin fin que trunca la nocién de
apocalipsis, inherente a la tradicién judeocristiana.

Es evidente, empero, que la reaccién no se hizo esperar. Durante los dos dlti-
mos siglos —y paralelamente al desarrollo de un trabajo deshumanizado- se ha
producido un movimiento reivindicativo del sentido lidico de la vida. Schiller
reclamé en sus Cartas sobre la educacion estética del hombre las virtudes de la
fantasia y del instinto del juego. A menudo se ha apelado a un homo ludens que,
como alternativa al homo faber, presenta al hombre como un ser que juega’. El
hombre, pues, no sélo piensa y trabaja, sino que también canta, baila, rie, con-
memora historias y revive sus mitos, es decir, es un ser ludens dado a la imagi-
nacién y a la fantasfa. El hombre —parafraseando Lépez Quintas- transforma y
humaniza los espacios fisicos en &mbitos ludicos, o lo que es lo mismo, en cam-
pos de posibilidades de juego creador.

Ahora bien, aunque muchos animales juegan existen diferencias substan-
ciales entre el juego humano y el de los animales. En efecto, para el mismo
Schiller el juego no es una actividad orgénica sino especificamente humana.
En su XV Carta sobre la educacion estética del hombre escribe: "s6lo juega el
hombre cuando es hombre en el pleno sentido de la palabra, y sélo es plena-
mente hombre cuando juega". Inspirado en esta misma filosofia, Alfonso L6-
pez Quintas ha escrito: "asumir activamente posibilidades ladicas es la base y
el nuicleo de toda actividad creadora™.

6. ERNST CASSIRER, Antropologia filosdfica. México. Fondo de Cultura Econémica.1984,
pag. 215.

7. JOHAN HUIZINGA, Homo ludens. Madrid. Alianza Editorial. 1987.

8. F. SCHILLER, La educacion estética del hombre. Madrid. Espasa-Calpe. 1968, pag. 73.

9. ALFONSO LOPEZ QUINTAS, "La experiencia estética y la formacion integral del hombre",
El hombre: inmanencia y trascendencia. XXV Reuniones Filoséficas. Vol. II. Pamplona. Univer-
sidad de Navarra. 1991, pag. 1306.
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Y esta creatividad lidica —presentada como fuente de luz y de sentido- con-
vierte los espacios naturales en espacios lddicos mediante un dinamismo alum-
brador de posibilidades de accién con sentido. Como apunta Lépez Quintas se
suele tomar ciertos espacios fisicos como campo de fiesta porque no se ha de ol-
vidar que s6lo el hombre celebra fiestas. La fiesta implica, precisamente, a toda
la comunidad. La fiesta es fiesta para todos porque contagia y transmite alegria
que no es otra cosa que una manifestacién del amor, segiin la férmula de San
Juan Cris6stomo Ubi caritas gaudet ibi est festivitas (“donde se alegra el amor,
alli hay fiesta”). La fiesta —al decir de Josep Pieper— es algo especial, una inte-
rrupcién del curso corriente del tiempo que aparece como expresiéon de una
gran riqueza no precisamente pecunaria sino existencial.

Para que una fiesta tenga sentido —y no se limite a algo artificial- se precisa
de una idea, es decir, de un motivo. Un simple recuerdo no da lugar por si solo
a un dia de fiesta. Si el trabajo nos separa y divide, la fiesta —gracias a la ale-
gria— nos congrega y reconcilia. “Celebrar una fiesta significa celebrar por un
motivo especial y de un modo no cotidiano la afirmacién del mundo hecha ya
una vez y repetida todos los dias”". Ademas, la fiesta es un tiempo de retorno y
evocacion. Una fiesta se desarrolla siempre en el tiempo original. La fiesta es,
pues, una tradicién, un traditum: “recibido de un origen que excede al hombre
para transmitirlo sin merma, a fin de ser recibido y nuevamente transmitido”"'.
En efecto, el orden del tiempo se origina en la repeticion de las fiestas que, de
esta forma, llenan el tiempo e, incluso, lo retienen. Y ello mas todavia si se tiene
en cuenta que la fiesta sin dioses es un absurdo porque pueden existir fiestas
mundanas, pero no profanas. De ahi que celebrar una fiesta signifique ponerse
en presencia de la divinidad, lo cual explica que la fiesta litirgica sea la forma
mas festiva de la fiesta. Como sefiala Mircea Eliade, el hombre -a través de las
fiestas- "reencuentra el Tiempo del origen, el que no transcurre, porque no parti-
cipa en la duracién temporal profana por estar constituido por un eterno presen-
te indefinidamente recuperable"?.

A lo largo del siglo XX, y como respuesta a la deshumanizacién del maqui-
nismo industrial, se ha producido una notable literatura que ha reclamado la
vuelta de ese espiritu ludico y festivo. Quiza lo que ocurrié fue que, al debili-
tarse irreversiblemente la luz teolégica que iluminaba la Weltanschauung me-
dieval, el hombre perdié buena parte de su capital simbélico. “El hombre me-
dieval ve simbolos en todas partes. Para él, la existencia no esta hecha de ele-
mentos, energias y leyes, sino de formas. Las formas tienen una significacién
propia, pero mas alld de ellas mismas, designan algo diferente, algo mas eleva-
do y, en ultima instancia, lo elevado en si, Dios y las cosas eternas”®.

De este modo, cada forma se convierte en un simbolo que apunta hacia
aquello que la transciende y que, en conjunto, manifiestan la grandeza divina.
Por todas partes aparecen estos simbolos: en el culto y en el arte, en las costum-
bres populares y en la vida social. Tanto es asi que esa dimensién simbdlica —y

10. JOSEF PIEPER, Una teoria de la fiesta. Madrid, Rialp, 1974, pag. 40.

11. Ibidem, pag. 45.

12. MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano. Barcelona. Labor. 1994, pag. 79.

13. ROMANO GUARDINI, E! fin de los tiempos modernos. Buenos Aires: Sur, 1958, pag. 25.
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por ende, artistica de la Edad Media- influye en el propio discurso medieval que
no se contenta Unicamente con buscar la verdad de una quaestio sino que se
preocupa por conferirle una forma simbdlica, o lo que es lo mismo, un valor es-
tético que se expresa a través de la poesia (Maestro Eckhart y la tradicién misti-
ca) o de la musica (por ejemplo, el canto gregoriano). Pero todo, globalmente
considerado, constituye un orden en el que el espiritu puede refugiarse tal como
seflala Guardini: “no es s6lo un libro de doctrina, sino una esfera de existencia,
amplia, profunda y ordenada, de suerte que el espiritu se encuentra alli como
en su hogar, ejerce una disciplina y se siente protegido”™.

Tal como senala Huizinga el simbolismo era, por decirlo asi, el 6rgano del
pensamiento medieval: "el hébito de ver todas las cosas sélo en su conexién
significativa y en su relacién con lo eterno mantenia vivo en la esfera del pen-
samiento el brillo de los colores cambiantes y la borrosidad de los limites"”.
Naturalmente los simbolos —atin cuando no se integraban en una unidad de or-
den sistematico y racional- constituian un orden vital ciertamente compacto y
unitario que expresa la sélida compenetracion entre fe y razon.

A la vista de lo dicho, nos proponemos volver sobre los trabajos de diversos
autores —en especial, los de Romano Guardini, Josef Pieper, Johan Huizinga y
Hugo Rahner- a fin de reinterpretar el ideal caballeresco desde una perspecti-
va simbolica que toma el juego como principio hermenéutico de la revelacion
divina y de la existencia humana.'* No hay que olvidar, por otra parte, que esta
antropologia de corte ludico se ha proyectado, tanto hacia una teologia festivo-
fantastica —representada, entre otras obras, por Harvey Cox' y Jiirgen Molt-
mann'*- como hacia una estética creadora basada en la experiencia ludica".

De alguna manera, este talante lidico y festivo plantea y posibilita un retor-
no a la infancia, y por tanto, a la inocencia y la espontaneidad de la nifiez. No
por azar el mismo Balthasar sitta en el pértico de su libro Si 1o os hacéis como
este nifio... la exclamacién de Holderlin "Ah, cuanto mas habria preferido ser
como los nifios!®. La infancia aparece, pues, no tan s6lo como un inicio sino
también como un final. Como sefnala Balthasar: "es de todo punto imprescindi-
ble tener sentimientos verdaderamente infantiles para poder participar del rei-
no de Dios que €l nos ha creado™'. En tltimo término sélo el hombre que jue-
ga, el que retorna a su propia infancia, es capaz de mantener la conciencia fi-
lial-infantil de tener que suplicar y agradecer. Impelido por este afén, el ser hu-
mano ademas de ilusionarse, puede vivir como auténtico hijo de Dios.

14. Tbidem, pag. 26.

15. JOHAN HUZINGA, El oto7io de la Edad Media. Madrid. Revista de Occidente, 1967, pag. 333.
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de su hermenéutica no sélo en Verdad y Método (1960) sino también en escritos posteriores.

17. HARVEY COX, Las fiestas de los locos. Ensayo teolégico sobre el talante festivo y la fantasia.
Madrid. Taurus. 1974.

18. JURGEN MOLTMANN, Teologia de la esperanza. Salamanca. Sigueme. 1977.
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21. Ibidem, pags. 35-36.
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Con estos antecedentes, abordaremos el Libro de la orden de caballeria, uno
de los tratados de educacién caballeresca més divulgados de toda la Edad
Media®. Conviene recordar que no es nuevo el intento de llevar la cultura de
nuestro tiempo ante el tribunal del pensamiento medieval, y de demostrar que
ese pensamiento puede alumbrar algin remedio eficaz para las desazones inte-
lectuales y morales del hombre actual. En cualquier caso, no se trata de una
simple restauracion del orden medieval, sino de algo muy distinto: utilizar —co-
mo han hecho Gilson o el mismo Huizinga- la Edad Media como pretexto para
meditar sobre la condicién de nuestra época. Qué duda cabe que aquel mundo
medieval impregnado de un ambiente ludico y festivo, con su carga simbdlica
y con su plétora de grados y significaciones, puede sernos de gran utilidad para
estimular nuestra fantasia e imaginacion.

1. La imagen de un Deus ludens: la metafisica del juego

La concepcién de un homo ludens remite a un Deus ludens que quizas, y
contrariamente a lo que sospechaba Einstein, no juega a los dados. Sea como
fuere, la imagen de un Deus ludens no constituye, a estas alturas, novedad al-
guna. Vestigios de la misma se encuentran, por ejemplo, en la tradicién sapien-
cial veterotestamentaria (Proverbios, 8, 30-31): "jugar en todo tiempo en su pre-
sencia, jugar por el orbe de la tierra".

También la imagen de un Dios ludico menudea en la literatura patristica
como en la Edad Media cuando precisamente el juego y la fiesta pululaban li-
bremente: es frecuente en el medioevo la imagen de un nifio Dios en brazos de
su madre y jugando con el globo terrestre, cosa légica si consideramos que la
totalidad del cosmos aparece como una bola. Sin entrar en posibles conside-
raciones fisico-naturales sobre la entidad del juego divino —cuestién, por otra
parte, méas cosmoldgica que antropoldgica—, el caballero medieval también
participa del juego divino de la creacién que es presentado como un auténtico
juego de la sabiduria divina. Ademas, el caballero se sumerge en aquella at-
mosfera fantastica y festiva propia de la Edad Media que al —fin de cuentas—
es la que reivindica la teologia coxiana al referirse a las fiestas de los locos
medievales.

Desde esta perspectiva teoldgica, se otea un horizonte abierto al futuro y a
la esperanza. El oficio de caballero también reclama fuertes dosis de optimis-
mo y utopia. La cristianizacién de la caballeria exigié —~como minimo durante
el siglo XIII- una idealizacién (habia que liberar los Santos lugares y defender
a los méas débiles como viudas, huérfanos, ancianos, etc.) elevandola -y éste es
el caso de Ramén Llull- hasta forjar una verdadera fantasia pueril.

Efectivamente, si el amor ha sido presentado comtinmente como algo feme-
nino, y la fe ha caido del lado masculino, la esperanza, por su parte, se caracte-
riza por sus connotaciones infantiles. El mismo Moltmann, haciendo eco de La
estrella de la redencion de Franz Rosenzweig, recupera esta idea insistiendo que
la esperanza —categoria fundamental de la teologia de Moltmann inspirada, por

22. RAMON LLULL. Libro de la orden de caballeria. Introduccién de Luis Alberto de Cuenca.
Madrid. Alianza Editorial/Enciclopedia Catalana. 1986.
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otro lado, en la filosofia de Ernst Bloch- aparece como una cosa de nifios, esto
es, como una aventura infantil.

De esta forma, el juego —actividad infantil por excelencia- suspende aquel
sempiterno pesimismo antropolégico de la época clasica —detectable ya, por
ejemplo, en el quehacer del héroe homérico pero que llega al mismo Hei-
degger—que presenta al hombre como un ser abocado al vacio, de un ser hu-
mano que sometido por las disposiciones azarosas y caprichosas de los hados
se siente como un ser-para-la-muerte. Sélo la fama, la gloria, el éxito puede
sustraer a Aquiles -y por extension a todos los hombres- de su fatal destino.
En el fondo de la dimensién lddica hay algo que transciende al tiempo y a la
muerte, o si se quiere, acudiendo a la interpretacién que hace Moltmann de la
filosofia de la historia de Huizinga, el futuro es la auténtica categoria del pen-
sar historico.

Como es conocido se han dado -desde los comienzos de la industrializa-
cién- multiples teorias psicolégicas, histéricas, culturales y filoséficas sobre el
sentido y significacion del juego. Destaca, por ejemplo, el hecho que la teologia
catélica incorporase muy rapidamente el juego como hermenéutica, e incluso,
como principio interpretativo de la creacién. Ya en 1918 y como reaccién a
aquella barbarie con rostro humano que significé la primera guerra mundial,
Romano Guardini presentaba la liturgia —en El espiritu de la liturgia— como un
juego, esto es, como una manifestacion artistica sin una finalidad utilitaria aun-
que provista de un sentido inequivocamente pedagégico. Para Guardini esta su-
blime inutilidad, propia de los juegos y del trabajo artistico, es del agrado de
Dios: "El Padre halla su alegria y su gozo en la contemplacién del Hijo, plenitud
de la Verdad, que difunde ante sus ojos los infinitos tesoros de su Belleza, de su
Sabiduria y de su Bondad, dentro de la més pura beatitud, exenta de todo fin
prdctico —porque, ¢qué fin utilitario es aqui presumible?, pero pleno de sentido,
del definitivo sentido del Hijo que se recrea, ludens, jugando, ante el Padre".

En un tono similar, al conectar fiesta y espiritu litargico, se expresa Erich
Przywara que en su Teolegiimeno espariol manifiesta que "la forma mas acaba-
da en que se expresa la vida de un santo y la idea de su vida es la liturgia de su

fiesta".

Con todo, fue Huizinga quien introdujo ~como clave hermenéutica de inter-
pretacion histérica— aquella atmoésfera afectiva, aquel estilo de vida ladico e in-
fantil que se acentud al final de la Edad Media. En efecto, a modo de respuesta
al objetivismo positivista y a la historiografia de indole cuantitativa, Huizinga
present6 una nueva manera de hacer historia exaltando los aspectos de la sin-
gularidad y de la creacion artistica. Su férmula -la civilizaciéon como expresion
y producto de la dimensién lddica humana- coincidié cronolégicamente con la
pregunta que hacia Husserl sobre el sentido de la crisis de las ciencias europe-
as. Huizinga, al substraerse al influjo de la pasion objetivista que preside la vi-
sion cientifica moderna, nos proponia una nueva via para captar el “mundo de
la vida” (Lebenswelt).

23. ROMANO GUARDINI, El espiritu de la liturgia. Barcelona. Araluce. 1946, pag. 149.
24. ERICH PRZYWARA, Teolegiimeno espaiiol y otros ensayos ignacianos. Madrid. Guadarrama.
1962, pag. 41.
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La reaccion vitalista tampoco se hizo esperar. En Espana, Ortega y Gasset
reclamo el caracter jovial de la historia en El origen deportivo del estado®. Y
precisamente en medio de un ambiente de crisis, la cultura toma una cierta
distancia respecto la l6gica determinista moderna. De manera paulatina, las
teorias probabilisticas, el principio de indeterminacién de Heisenberg, la bus-
queda de las leyes del azar y del caos, ganaran terreno. Y al mismo tiempo,
Wittgenstein —que habia pasado por los campos de deporte de las universida-
des inglesas— recupera la categoria de juego para dar cuenta de la naturaleza
del lenguaje humano, superando asi las pretensiones reduccionistas del len-
guaje ideal neopositivista y analizando el lenguaje ordinario desde el punto de
vista de los diversos juegos lingiiisticos. Después de Wittgenstein, el juego ha
sido aplicado a diferentes campos del saber humano, de la l16gica a la matema-
tica, de la filosofia a la teologia.

La consideracion religiosa de la dimension ludica, después de las aporta-
ciones litargicas de Guardini, continué con el trabajo de Hugo Rahner Der
spielende Mensch quien, recogiendo las propuestas de Huizinga, propuso una
interpretacién ladica del hombre. Para Rahner —de acuerdo con santo Tomés-
el juego tiene una bondad moral puesto que es conveniente para la vida huma-
na. Pero ese juego humano comporta una auténtica lucha ascética, una actitud
agonistica de lucha y sacrificio. De esta forma, el juego se convierte en un ar-
gumento metafisico que posibilita un sentido nuevo de la vida y de las cosas.
Sélo quien primero piensa en serio, puede luego jugar: "Solamente el hombre
fundado en la realidad de Dios puede llamar a esta vida terrenal juego y som-
bra chinesca, pues sélo a €l, al que cree que este mundo procede de la plenitud
del ser de Dios, le es dado pronunciar simultdneamente con este s7 el no, arro-
jar lejos de si, como un juguete inttil, este mundo amorosamente aceptado, pa-
ra elevar el vuelo hacia esa seriedad que es el mismo Dios. Sélo asi es posible y
esta justificada la alegre melancolia con que avanza un cristiano entre el amor
y la huida del mundo, entre el abrazo y el distanciamiento"*.

Cuando la categoria del juego se aplica a la creacién divina se desea expre-
sar, en primer lugar, que la creacion es una obra libre y voluntaria de Dios que
escapa a la exigencia de toda necesidad. Es obvio que el juego divino y humano
no son simétricos. Esta situacién ha sido clarificada por Moltmann al signifi-
car que mientras Dios juega con sus propias posibilidades y hace de la nada lo
que le place, el hombre —por contra- sélo puede jugar con algo que, a su vez,
juega con €l. Y no olvidemos que ese algo se puede formular, igualmente, desde
la perspectiva del azar al considerarse como una especie de alternativa secula-
rizada a la intervencion de la mano divina en la creacién del cosmos. De hecho,
no es extraiio presentar el azar como un sucedéneo de la misma providencia
divina. Cuando las cosas no son necesarias por el juego divino, se convierten
en estocdsticas por el juego del azar.

25. JOSE ORTEGA y GASSET, "El origen deportivo del estado", en Obras Completas. Madrid.
Alianza Editorial. Revista de Occidente. 1983. Tomo II, pp. 607-623.

26. HUGO RAHNER, Der spielende Mensch, pag. 39. Citado en Humanismo y teologia de Occi-
dente. Salamanca. Sigueme. 1968, pag. 136.
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En cualquier caso, han sido Cox y Moltmann los que han dado forma defi-
nitiva a esta teologia ludico-festiva que se ha visto enriquecida con el libro de
José Maria Cabodevilla Juego de la oca o guia de caminantes™: lo importante no
es ganar la partida ya que lo tnico que interesa es no perder la posibilidad de
jugar. La idea que subyace en todos estos autores estriba en considerar la fe
cristiana como una especie de juego que, a modo de una nueva apuesta pasca-
liana, el hombre realiza a favor de un porvenir utépico y lleno de esperanza.
Es, en definitiva, la confianza pascual, la promesa de la resurreccion, la que
sumerge al hombre en una atmosfera religiosa, fantastica, festiva, ltdica y lle-
na de esperanza y que, en cierto sentido, posibilita una vuelta a los origenes de
la infancia, es decir, a una época de la vida en la que todo, incluso la fe, es gra-
tuito porque —como sefiala Moltmann- sélo los que no conocen el pecado -los
nifios y los que han sido liberados por el amor- pueden jugar.

También Cornelio Fabro —-basédndose en una rica tradiciéon pedagogica y
psicolégica- reconoce que la fe divina no es la conclusién o el resultado de una
sabia erudicion, sino el puro sentido de la simplicidad y de la inocencia. Para
Fabro el momento religioso del hombre se encuentra vinculado a la misma
conciencia infantil, actuando ésta a manera de germen y auténtica condicién
de posibilidad del misterio divino. Y si bien Fabro no es partidario de que la te-
ologia del adulto se mantenga en el estadio infantil, reconoce sin ambages que
"los problemas enriquecidos con toda la experiencia de los afios, conservan la
transparencia de la primera edad"®. Precisamente a la luz de esa primera edad
de la conciencia infantil se pueden alumbrar con mayor claridad, si cabe, algu-
nas de las cuestiones e interrogantes que afectan a la vida religiosa porque no
hay que olvidar que el ser humano -lo mismo que es social, técnico o artistico-
también es religioso.

2. La pedagogia simbdlica luliana: la imagen del caballero como miles Christi

La estrategia pedagdgica luliana es bien conocida. De un lado, nos encon-
tramos aquella monumental ars magna, conjunto de diversas obras para argu-
mentar con "razones necesarias", es decir, con mecanismos logicos, prefiados
de simbolismos, y destinados a la conversién de los infieles. En este punto, he-
mos de reparar necesariamente en su Liber phantasticus, escrito con notas au-
tobiogriéficas hacia 1310 y en el que Llull describe una discusién con un clérigo
que calificaba sus planes misionales como auténticos proyectos fantdsticos.

En cualquier caso, la fantasia luliana también se canaliza —al margen de su
ars— hacia otro tipo de obras de caracter mas popular y divulgativo. Con esta
intencién elaboré una serie de escritos con una clara voluntad pedagdgica, de
entre los que descuella justamente El libro de la orden de caballeria, escrito en
catalan en 1275 y en el que Llull traza el arquetipo del verdadero caballero
cristiano. La obra ha sido considerada bajo diferentes perspectivas: como ca-
mino de perfeccion, utopia pedagégico-social o cédigo de la vida caballeresca.

27. JOSE MARIA CABODEVILLA, Juego de la oca o guia de caminantes. Madrid. BAC, 1986.
28. CORNELIO FABRO, Drama del hombre y misterio de Dios. Madrid. Rialp. 1977, pag. 34.
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Pero maés alla de estas consideraciones globales, conviene reparar en el he-
cho que este manual caballeresco -breve pero sugestivo- se articula alrededor
del proceso iniciatico de un joven escudero, errante e ignorante, que encuen-
tra, por azar, un ermitafo que le facilita la lectura de un libro —precisamente el
Libro de la orden de caballeria— que contiene todo lo que un caballero debe sa-
ber. Llull, consciente de las exageraciones caballerescas, escribié su manual
con la intencién de cristianizar la caballeria profana, més preocupada por los
asuntos de este mundo que por las cuestiones divinas. Asi pues, propuso una
idealizacién de la caballeria que cobra mayor relevancia y consistencia -si ca-
be- a la luz de esa metafisica del juego formulada por la antropologia lddica de
Hugo Rahner, por la teologia de la esperanza de Moltmann y por la teologia
fantastica de Cox.

En efecto, Llull confiere a la caballeria una misién ideal y utépica, llena de
esperanza, que se presenta a los ojos de todos como una empresa fantastica. El
caballero —~como miles Christi- debe coadyuvar a la reforma total de la sociedad.
El caballero es, por asi decirlo, uno de los simbolos mas sublimes de toda la
Edad Media y una fuente inagotable para otros modelos educativos preocupa-
dos por laborare pro Christo. No en balde, y gracias a sus suefios y esperanzas,
Llull ha sido calificado con diversos apelativos: doctor illuminatus, mistico, al-
quimista hasta el punto que él mismo se reconocié como Ramén el loco.

El pensamiento luliano —a caballo entre la ortodoxia y la heterodoxia, siem-
pre atento a la tradicién hermético-cabalistica de ascendencia neoplaténica y
préximo a la pureza espiritual franciscana- oscila, igualmente, entre la fanta-
sia, la esperanza y la fiesta. Su pedagogia —en el sentido que Guardini otorga a
los proyectos de reeducacion social- estd puesta al servicio de una vuelta a los
origenes: todo surge de Dios y toda regresa a él. Razon, pues, por la cual la
educacion caballeresca tiene un sentido teocéntrico y cristocéntrico. Aunque
Dios haya instituido el orden de caballeria, ha sido su hijo Jesucristo quien
asegura no soélo el perdén divino sino también el éxito de su empresa. De la
misma manera que Cristo ha redimido en la cruz el pecado del hombre, la es-
pada del caballero —forjada sobre el modelo de la cruz- vencerd y destruird a
sus enemigos.

Desde este punto de vista, la fe del caballero puede ser interpretada como
un verdadero juego divino. El caballero organiza toda su vida en funcién de
Dios. El hombre medieval posee una gran capacidad imaginativa: los caminos
medievales —por ejemplo- estdn jalonados por un conjunto de simbolos, histo-
rias y leyendas. Como sefiala Hugo Rahner no cabe "un simbolo mas profundo
ni méas acertado que el del caballero enviado por Dios, cuando se quiere dar a
entender en imagenes la liberacién del pueblo de Dios por el poder victorioso

de nuestro Sefior Jesucristo"”.

Ademas de participar de este espiritu imaginativo, el caballero luliano pre-
senta elementos fantésticos y festivos. En efecto, la capacidad fantastica me-
dieval de concebir alternativas radicales en el modo de vida —tan frecuentes,

29. HUGO RAHNER, "La imagen caballeresca del hombre y el joven cristiano moderno", obra
citada, pag. 160.
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por ejemplo, entre los movimientos espirituales del siglo XIII, es decir, entre
los visionarios, beguinos y fraticelos— estd también presente en la utopia lulia-
na de una sociedad cristiana por la cual el caballero debe luchar vy, si se proce-
de, sacrificar su vida.

Este aspecto fantéstico se revela, igualmente, a través de la simbologia. El
Libro de la orden de caballeria, que comienza con la alegoria del joven escudero
perdido y desorientado en medio del bosque (simbolo de aventura), incorpora
elementos simbdlicos de tipo numérico —como la presencia constante de septe-
narios- que no se derivan de la realidad sino del curso progresivo y anal6gico de
la actividad racional. Si el caballo es entregado al caballero por ser simbolo de
coraje, no menos importancia posee la simbologia del utillaje y de las diferentes
armas de su impedimenta: la espada es simbolo de la cruz, la lanza significa vir-
tud mientras que el casco del caballero sirve para ocultar su vergiienza.

Pero no sélo encontramos fantasia e imaginacién, sino también un inequi-
voco espiritu festivo. Llull presenta la ceremonia de armar al escudero caballero
como una auténtica fiesta. Y esta fiesta, con todo su ritual, religa al hombre me-
dieval a su propia historia que no es otra que una historia de salvacién. El hom-
bre vive pro-yectado hacia el futuro. De ahi que la esperanza sea para él no ya un
estimulo, sino la trama misma o estructura de su ser. Para Moltmann, la fiesta
de Pascua es la verdadera fiesta de la libertad: la fiesta pascual significa que to-
da una comunidad se ha liberado de toda constriccién y expresa de un modo es-
pontaneo sus sentimientos, ideas y emociones. Asi pues, la fiesta caballeresca
s6lo puede ser el preludio y anticipacion de la verdadera fiesta liberadora.

La idealizacién cristiana del caballero se impuso, en el caso de Llull, al am-
biente cortesano posterior. En pleno siglo XIII la vieja utopia cristiana de la
Ciudad de Dios de san Agustin todavia era posible. Llull modela un ideal caba-
lleresco que debe luchar no sélo contra el relajamiento moral interior sino
también contra el peligro exterior que representaban las posibles invasiones de
infieles, sin olvidar la recuperacion de Jerusalén. Al fin de cuentas, el caballero
—en su peregrinaje hacia Jerusalén, centro césmico de la cristiandad- no hace
mas que revivir aquella travesia del desierto que dur6 cuarenta afios, aquel
éxodo que es preparacion del camino universal hacia el cielo y antesala, por
tanto, del paraiso.

Es obvio que este ideal caballeresco —que fue una de las herencias que que-
dé6 de aquel otorio de la Edad Media, cuando se desmoronaba el mundo medie-
val- permite diferentes lecturas e interpretaciones. Por nuestra parte nos hemos
limitado a proponer una metodologia de andlisis: la de una teologia ladico-fes-
tiva, basada en una concepcién metafisica del juego, que vuelve a la Edad me-
dia para recuperar aquella capacidad fantastica que se explica, precisamente, a
partir de la significacion religiosa (y aqui utilizamos el término en su sentido
etimoldgico, es decir, en tanto que re-ligacién) del hombre respecto Dios. Si
Guardini reivindico el cardcter ludico de la liturgia, Josef Pieper profundizo en
la fenomenologia de la fiesta, Hugo Rahner planteé la posibilidad de un hom-
bre lddico y Hans Urs von Balthasar ha dejado constancia que "todos nosotros
seguimos siendo, frente a la palabra de Dios, nifios", séanos permitido utilizar
la pedagogia simbodlica de este pensador alocado vy fantdstico que fue Ramén
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Llull como simple pretexto para desarrollar este ensayo antropoldgico e histéri-
co basado, en ultima instancia, en la imagen de un Dios ludens que sumerge al
hombre en el juego divino de la Creacién. De ahi que podamos decir —con L6-
pez Quintas- que es el juego, en todas sus formas, fuente de luz y de sentido.
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