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I n t r o d u c c i ó n

T odo saber tiene su m isterio y debe iniciarse en  el m isterio. El saber 
teológico está rodeado, más que ningún o tro , p o r un  velo m isterioso, po r 
tratarse, en últim o análisis, del conocim iento del m isterio de los m iste
rios: Dios. “Q uítate las sandalias, porque el lugar en el que estás es san to” 
(Ex 3,5) suena en los oídos de quien piensa acercarse al estudio de la 
teología. Sólo en  esta actitud de reverencia religiosa se logra pen etrar en  
el m undo de la teología. En esto difiere enorm em ente de las dem ás cien
cias. U n  halo sagrado la envuelve, y, si se le destruye, term ina haciéndose 
teología secularizada y, a la vez, acta de defunción de la m ism a teología.

H oy el estudio de la teología navega p o r m ares bravios, pero  fasci
nantes. Quizás fue más fácil estudiar teología en otros tiem pos, cuando la 
nave de la Iglesia casi anclaba en las tranquilas aguas de la cristiandad o 
neocristiandad. Pero una vez que los vientos de la m odern idad y post- 
m odem idad  azotaron el pensam iento religioso, hiriéndolo en su raíz o 
esparciendo sus semillas po r todas partes, la teología, al m ism o tiem po, 
se vio relegada com o producto superfluo de la sociedad industrial b u r
guesa y sum am ente deseada p o r el nuevo m ercado religioso.

C on respecto a los espacios de desdén, la teología necesita renovarse, 
vestirse con ropas nuevas para convertirse en atractiva y codiciada. R e
cordem os la parábola del payaso de Kierkegaard que, con su discurso 
ardien te y dram ático, en vez de hacer que las personas fueran a apagar el 
incendio amenazante, sólo conseguía hilaridad, porque su atuendo de 
payaso era p o r com pleto ajeno a la seriedad de la situación. La teología
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I N T R O D U C C I Ó N

DINÁMICA INTRODUCTORIA

Io Momento

C ada a lu m n o  d eb e  h acer u n  e je rc icio  d e  m em oria , re c o rd a n d o  alguna ex p e
r ien c ia  teológica. P ara ello in te n te  reco rd a r:
—  cu án d o  se h izo  alguna p reg u n ta  so b re  su  fe;
—  cu án d o  se d io  cu en ta  d e  es ta r en  b ú sq u ed a  del sen tid o  p ro fu n d o , radical 

d e  la ex istencia;
—  cu án d o  la fe lo ilum in ó  c la ram en te  en  u n a  acción co ncre ta ;
—  cu án d o  se d io  cu en ta  de  q u e  o tra  p e rso n a  estaba h ac ien d o  u n a  reflex ión  

so b re  su fe, es d ec ir  teo log izando;
—  cu án d o  se iden tificó  co n  u n  “su je to  socia l” le trad o  o  p o p u la r  en  el m o 

m e n to  en  q u e  hacía  una  p reg u n ta  q u e  se co nv irtió  en  p reg u n ta  prop ia .
2 o M omento

A p a r t ir  d e  esta  recu p erac ió n  d e  la ex perien c ia  teo lóg ica en  sus diversas fo r
m as, in te n te  p o n e r  p o r  escrito  algunas p reg u n tas  básicas q u e  le surjan .
3 o M omento

A p a r t ir  de  las p regu n tas básicas, ¿cuáles so n  sus expectativas p a ra  es te  cu rso  de 
teo logía? F o rm u le  las que le parezcan  m ás im p o rtan tes .
4o M omento

El p ro fe so r p o d rá  reco g er las hojas de  los a lum nos q u e  q u ie ra n  en tregarlas , y 
ab rirá  en  el salón u n  espacio  p a ra  c o m p a rtir  el co n ten id o  de  las m ism as.



CAPÍTULO

1

El c o n t e x t o  a c t u a l

"Es la hora en que el despertar de la razón ha ahuyentado todos 
los monstruos que en su sueño había generado" 

(U m b e rto  E co).

T odo saber está situado. Enseñarlo fuera del contexto aliena. El com ien
zo de todo estudio requiere un  m ínim o de contextualización. La teología 
se sitúa en la encrucijada de dos experiencias antagónicas. U na se m ani
fiesta preñada de esperanza. Com o nunca en  nuestros pueblos, la teo lo
gía es buscada p o r laicos, es enseñada y practicada desde las formas más 
simples en  las com unidades eclesiales de base hasta las más sofisticadas 
en  los institutos teológicos. La o tra  se reviste de sospechas. Se ve con 
recelo y hasta con desdén.

I. Señales de esperanza para la teo log ía

En el cielo de la teología brillan estrellas de esperanza. La noche os
cura que cayó en un  m om ento dado sobre el cam po teológico, está sien



do disipada lentam ente p o r rayos luminosos. No llega a ser una aurora 
boreal, pero  sin duda despunta con discreta lum inosidad, alim entada por 
nuevos hechos.

1. En la era de ¡a teología de y  para laicos

H. C. de Lima Vaz anunció proféticam ente el viraje de nuestra Iglesia 
latinoam ericana de la condición de Iglesia-reflejo a la de Iglesia-fuente. 
Este fenóm eno asume las formas más diversas. El cam po de la teología no 
ha sido ajeno a ellas. Toda Iglesia, en su m om ento  de vigor, es rica en 
producciones teológicas. La teología establece una relación vital con los 
lectores. Estos la exigen, la consum en, pero tam bién la provocan, la cri
tican, la condicionan. Y, a su vez, la teología se revitaliza, se enriquece.

La nueva ola teológica se manifiesta en un hecho estadístico y en un 
hecho cualitativo. El dato estadístico significativo es el aum ento de laicos 
y laicas que estudian teología, bien sea en instituciones académicas con 
titulación oficial, b ien en  cursos de form ación teológica de los niveles 
más diversos. Se m ultiplican los cursos de teología para laicos en  las d ió
cesis, regiones e incluso en las mismas parroquias, con m ucha participa
ción y asiduidad p o r parte de los asistentes. Las estadísticas revelan que 
este fenóm eno está en crecim iento, de m anera que puede preverse con 
realism o el crecim iento del núm ero de laicos que estudien teología.

Bajo el aspecto cualitativo, el fenóm eno acusa u n  significativo desfase 
en cuanto al interés p o r la teología. Se da con más fuerza y consistencia 
en tre  los laicos que entre quienes tienen que estudiarla para el sacerdocio. 
D e este m odo, la teología pasa de las m anos del clero a las de los estudio
sos laicos y laicas.

Este fenóm eno puede revelar que el laico cristiano es, intelectual
m ente, m ayor de edad. H asta este m om ento dependien te de las explica
ciones de los teólogos, en  su casi totalidad procedentes del clero, co
mienza ahora a buscar una inteligibilidad más profunda para su fe. Los 
em bates del m undo m oderno con filosofías ajenas al pensam iento cris
tiano, con una valorización excesiva de la subjetividad individualista, con 
un  afán praxístico, con una m entalidad histórica, con un  pluralism o reli
gioso y de valores, están exigiendo del cristiano una actitud más crítica y



reflexiva con respecto a su fe. Esta nueva coyuntura despierta en él el 
deseo de estudios teológicos más profundos que los catecismos aprendi
dos en la infancia y la adolescencia.

El cristiano se siente hoy, más que nunca, com pañero de m uchos 
hom bres y m ujeres que ya no com parten su fe. Se siente en  la obligación 
de dar razón de su fe a sí m ism o y a quienes lo interrogan acerca de su 
creencia cristiana. La vida se viste de aventura, se teje de crisis, dificulta
des y preguntas, que, en un  determ inado nivel, esperan de la teología una 
palabra clarificadora.

La com plejidad y las dificultades de los problem as apuntan situacio
nes cada vez más problem áticas para la fe del cristiano m edio. Sin avanzar 
en el estudio de su fe, éste se sentirá cada vez m enos capaz de dar razón 
de este nuevo contexto cultural.

PINHEIRO, J. E., (ed j, Form¡5o dos cristáos leigos, Paulinas, Sao Paulo, 1995.
— , (ed.), 0  protagonismo dos leigos na evangelizado atual, Paulinas, Sao Paulo, 1994.

2. En el reino del pluralismo

La fe bíblica, desde el com ienzo, se caracterizó po r su dim ensión 
histórica. Y la historia, po r naturaleza, rom pe con la un iform idad esen
cial de la m atriz filosófica de la naturaleza. D e este m odo, la fe bíblica se 
m anifestó de form a plural. Y la fe cristiana hereda  de la fe bíblica 
veterotestam entaria la dim ensión histórica pluralista. El acontecim iento 
—persona Jesucristo encuentra cuatro versiones m uy diferentes en los 
evangelistas y en  la in terpretación original de Pablo. En la Patrística y en 
la Edad Media, las diferentes escuelas teológicas siguieron m ostrando esa 
pluralidad de la única fe cristiana.

Sin em bargo, el pluralismo de la m odernidad, estim ulado en  la p o st
m odernidad, adquiere una cualidad nueva y diferente. En la m edida en 
que se independizaron del dom inio de la cristiandad religiosa, las esferas 
culturales tom aron un  nuevo aliento y se desarrollaron consistentem ente 
incluso en  form a de sistemas autónom os de verdad y de expresiones re 
ligiosas diferentes. En otros térm inos, subyacía al pluralism o tradicio
nal cierta hom ogeneidad filosófica, que se construía sobre la base del



platonism o y el aristotelismo. En lo sucesivo, con la irrupción de diferen
tes m atrices m odernas de filosofía y de ciencias hum anas, la teología se 
nu trió  de esa diversidad, de m anera que el pluralism o afecta a la propia 
estructura in terna del reflexionar. N o se logra reducir las filosofías y las 
ciencias hum anas a un denom inador com ún que perm ita una hom oge
neidad teológica.

Además de eso, se pasa de una sociedad tradicional a una sociedad 
liberal, m arcada p o r la libertad subjetiva de las personas tam bién en rela
ción con el m undo de los valores y de las verdades últimas.

Hasta entonces la religión católica había cum plido la función de n o r
m a e integración social de todos los m iem bros de la cristiandad. Ofrecía 
carta de ciudadanía y referencia de valor y acción para todos.

Con la irrupción de la sociedad liberal, las diferentes esferas cultura
les rom pen  con la religión católica que las había cobijado bajo sus ramas. 
Se transfiere a la conciencia personal la decisión libre en  el cam po reli
gioso. H asta ese m om ento se daba en el in terior de una tradición garan
tizada p o r la cultura y la autoridad religiosa dom inante. Por lo tanto, 
surge el hecho de posibles decisiones personales religiosas, que configu
ran  un  nuevo pluralism o religioso.

N o se produjo ún icam ente un  pluralism o de las esferas culturales 
irónico e independiente respecto de la fe católica. La m odernidad, en 
expresión de sus mayores representantes hum anistas, asumió formas hos
tiles, fustigando a la religión católica, que fue duran te siglos la dom inan
te. Le quedó poco espacio para crecer con lozanía. Perm aneció plantada 
ún icam ente en los jardines eclesiásticos com o signo de defensa y rechazo 
de la m odernidad. La reconciliación llegó prácticam ente con el Concilio 
Vaticano II.

La postm odern idad ha sido más generosa con respecto a la religión. 
Le abrió de un  m odo especial un  espacio más amplio. Curiosos de todo 
tipo  la visitan con frecuencia. Con este estím ulo, la teología ha dejado el 
huerto  reservado a los sem inarios para frecuentar alegre las plazas de la 
publicidad postm oderna.

Si, p o r un  lado, se le ha facilitado la entrada a los am bientes hasta ese 
m om ento  cerrados, po r o tro , se le exige en trar en plano de igualdad con 
teologías de otras religiones. Ya no se im pone p o r privilegios históricos y
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sociales. En térm inos teóricos, esa nueva situación implica saber dialogar 
no sólo con otros saberes, que no son propiam ente convergentes, sino 
tam bién con teologías y religiones que le disputan el m ism o público. 
D esde hace décadas se viene hablando del diálogo ecum énico, pero  hoy 
se extiende al ám bito interreligioso, más allá de la fe cristiana.

D e este m odo, el pluralism o es para la teología cristiana una o p o rtu 
nidad y  un  desafío. O portunidad, p o r  perm itirle exponer sus productos 
en los m ercados más diversos. Desafío, po rque de ella se espera la capa
cidad de hablar con sentido a intereses, búsquedas y gustos tan  extraños 
y diversos, sin traicionar su fidelidad fundam ental a la revelación.

Las formas autoritarias de teología no son aceptadas to talm ente en  
este m undo plural. Acostumbradas a basar la verdad en la autoridad ex
trínseca del poder, desconocen el diálogo interno de la verdad. A su vez, 
teólogos sensibles a esta irrupción pluralista se alegran de po der ofrecer 
la originalidad de sus pensam ientos, la provisionalidad de sus reflexiones, 
la falta de pretensión de sus propuestas teológicas, esperando una res
puesta del in terlocutor, son espíritu de diálogo.

U na teología en  una cu ltu ra  pluralista necesariam ente  debe ser 
dialógica. Se abre desde den tro  al diálogo, que se hace una y o tra  vez, 
tantas cuantas el diálogo le indique que debe volver a hacerse. Si este 
proceso antes resistía siglos, después décadas, hoy el teólogo considera 
que un  año de literatura teológica es tiem po suficientem ente largo para 
m uchas revisiones. Esta agilidad productiva ofrece a la teología posibili
dades inauditas de acom pañar con producciones siem pre nuevas y ren o 
vadas al pensam iento actual en sus vicisitudes. El envejecim iento rápido 
de los productos teológicos no perm ite la pereza herm enéutica de nadie. 
Al contrario , el riesgo de perder la conducción de la historia aum enta y la 
teología puede term inar ocupando p ron to  algún estante de m useo, fre
cuentado p o r  curiosos del pasado, pero  no p o r necesitados de su fuerza 
evangelizadora presente.

El pluralism o ha avanzado más aún. Ya no se reduce a diferentes 
posiciones religiosas externas a la teología católica. Se ha alojado en  su 
interior. En el seno de la Iglesia, de la m ism a teología católica, proliferan 
posiciones teóricas y pastorales m uy diversas. El abanico se amplía desde 
posiciones extrem adam ente conservadoras hasta las más avanzadas del 
m arco occidental en la form a liberal y de la liberación. A pesar de las



reacciones norm ales y naturales de las instancias burocráticas de la Igle
sia, el pluralism o in terno prosigue y se hace irreversible.

En el tejido del pluralism o o, más exactam ente, com o su factor, la 
teología asiste al surgim iento de innum erables teologías del sujeto —de la 
m ujer, del negro, del indio— y tam bién de teologías del objeto —del traba
jo, de la m ateria, del desarrollo, del progreso, etc.—, al avance de la acti
tud  m oderna d e  in terpretar todo, al crecim iento de la tendencia d e  des
cubrir en todo un sentido religioso, a la intrepidez teórica creadora de 
Iglesias particulares, a la libertad de pensar, abandonando los caminos 
tradicionales y enrum bándose p o r  nuevos, al encuentro de otras creen
cias y religiones. Y en  íntim a relación con este encuentro están las cues
tiones del ecum enism o, en el sentido amplio, y de la inculturación.

FRIES, H ., “Pluralidad de la teología y unidad de la fe” , en: Selecciones de teologia (1974/
50) 113ss.

GEFFRE, C., “Diversidad de teologías y unidad de fe”, en: B. Lauret - F. Refoulé (eds.),
Iniciación a la práctica de la teología. Tomo I: Introducción, Cristiandad, Madrid, pp.
123-147.

THIEL, J. E., “Pluralismo en la verdad teológica” , en: Concilium 256 (1994) 89-105.

3. En el reino del ecumenismo y  del diálogo interreligioso

D e hecho, últim am ente el pluralism o se ha trasladado a otros m arcos 
y tradiciones culturales ajenas a la versión occidental. Se rom pe po r 
prim era vez en la historia de la teología la posibilidad de verdaderas teo 
logías no occidentales consistentes, que respondan a otras tradiciones 
culturales y religiosas, tales com o las teologías india, africana y afroam e- 
rindia, que navegan en  las mismas aguas del pluralism o teológico. Desa
fío y esperanza para tantos cristianos y para el diálogo interreligioso.

Este nuevo p lu ra lism o surge del reclam o no  s im p lem en te  del 
ecum enism o en su form a tradicional intercristiana, sino tam bién del 
m acroecum enism o con religiones y tradiciones no cristianas. Visto desde 
o tro  ángulo, nos enfrentam os aquí a la exigencia de la inculturación de la 
fe y de la teología.

Este doble hecho —ecum enism o en  el sentido am plio e incultura
ción— trae nuevo oxígeno a la teología y se ha transform ado en las últimas

i/i
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décadas en prom isora prim avera teológica, sobre todo  en el T ercer M un
do. El ecum enism o europeo entre las Iglesias cristianas enriqueció m u 
cho a la teología y le dio posibilidades únicas. Pero hoy parece que ya ha 
com enzado a patinar.

El espacio de la esperanza teológica se trasladó al Tercer M undo de la 
India, de Africa y de las Américas, en el diálogo con las grandes tradiciones 
religiosas orientales y con la tradición afro-indígena de nuestro continente. 
Surge una teología llena de esperanza. Nuevo contexto para que la creativi
dad teológica arranque y rom pa el m arasmo en que muchas teologías se 
encuentran. En estricta conexión con esta temática, crece la cuestión de la 
inculturación. Sin duda, ya se destacó en la Conferencia de Santo D omingo 
com o tem a central y está preñada de perspectivas futuras. Con ello se apun
ta a una de las nuevas y prom etedoras tendencias teológicas.

AZEVEDO, M. DE C., Modernidade e cristianismo. Desafio a inculturagáo, Loyola, Sao Paulo, 
1981.

FRANCA MIRANDA, M. DE, “O pluralismo religioso como desafio e chance”, en: REB 
55 (1995) 323-337.

TEIXEIRA, F., (ed.), Diálogo de pássaros: nos caminhos do diálogo inter-religioso, Paulinas, Sao 
Paulo, 1993.

— , Teologia das religioes, Paulinas, Sao Paulo, 1995.
WILFRED, F., “Pluralismo religioso e inculturación cristiana” , en: Selecciones de teología 

29 (1990/114) 119-123.

4. Una pastoral más exigente

La com plejidad del escenario religioso y las transform aciones socia
les del capitalismo industrial avanzado bajo la form a neoliberal están p ro 
vocando situaciones nuevas y desafiantes para la pastoral. D e este m odo, 
la búsqueda de la teología surge de la necesidad de lucidez en  este con
texto. Se exige del cristiano m ayor preparación intelectual, ante todo  con 
respecto a su propia fe.

Acertadamente, J . L. Segundo, al referirse a los prim ordios de la teolo
gía de la liberación, la explica com o propuesta que busca liberar a la teolo
gía de las trabas conceptuales que im pedían al cristiano tom ar decisiones 
correctas en el cam po de la práctica pastoral. Una teología cristalizada en



o tro  contexto social, en el que intereses de grupos dom inantes consiguie
ron  plasmar en  ella conceptos inhibidores de acción liberadora, debe pasar 
p o r  un  proceso de purificación conceptual. Esta exigencia supone una re 
flexión teológica más profunda po r parte de los agentes de pastoral.

El contexto de la percepción de las mayores dem andas intelectuales 
ocurrió  en nuestro continente en  el m om ento en que se pasó de una 
sociedad tradicional, cerrada, agraria, a una sociedad industrial, urbana, 
m oderna. Se dibujaban en el horizonte problem as nuevos, situaciones 
inéditas. Pero, a decir verdad, en  el lenguaje de A. Toffler, aún se estaba 
en el paso de la prim era a la segunda ola, es decir, de la revolución agraria 
a la industrial. Com o de hecho la teología cristiana se tem atizó en  el 
horizonte agrario y se conservó duran te siglos en el imaginario, costó 
m ucho sufrim iento herm enéutico la transposición a un  m undo indus
trial, aunque éste ya se venía construyendo desde hacía trescientos años.

C on m ucho más gravedad se im pone la situación actual de la tercera 
ola, que desde hace pocas décadas m ina la civilización industrial, gestando 
una nueva civilización altam ente tecnológica. Las relaciones y el m étodo 
de poder, el m odo de vida, el código de com portam iento, el papel del 
estado-nación, el tipo  de econom ía, el m undo de la inform ación, los 
m edios de com unicación masiva e innum erables otros factores en la so
ciedad se m odifican profundamente;.; En este contexto, la pastoral debe 
ser aún m ucho más exigente para responder a la enorm e presencia de los 
m edios de com unicación, com o espacio nuevo para pensar y realizar la 
evangelización, para la cual se hace teología.

Hay que añadir aún otras profundas transform aciones p o r  las que la 
sociedad hum ana está pasando sobre todo después del colapso del socia
lismo. ¿Está ya despuntando o tra  nueva ola? El m ism o au to r de la tercera 
ola avanza sus ideas explicitando la cuestión del desplazam iento del p o 
der, en el que la flexibilización se convierte en  la cualidad decisiva, a la 
m anera de los “móviles de Alexander Calder” , en  los que las piezas son 
sustituidas, retiradas o añadidas a m edida que la realidad lo pide, y p o r  lo 
tan to  se adaptan maravillosamente a ella.

Esta pastoral más exigente debe realizarse en un  universo de cada vez 
más creciente rapidez en  la inform ación, saltando los escalones m edios 
de la burocracia de m odo que tanto el párroco com o el obispo ya no sean 
solam ente inform ados p o r sus círculos burocráticos más íntim os, sino
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que puedan recibir en cada m om ento  de cualquier fiel inform aciones 
preciosas para la pastoral, posibilitadas p o r el uso inteligente de la infor
mática. Además, debe desplazarse el peso que antes se atribuía a la rutina 
institucional de la pastoral al cam po del perm anente reciclaje de las p e r
sonas m ed ian te  cursos y capacitaciones diversas. Y los sistem as de 
reciclaje pueden  asum ir las formas más variadas. El futuro de la pastoral 
y de la teología va depender de su capacidad de crear nuevas form as de 
interacción de la inform ación y de los conocim ientos. A m odo de ejem 
p lo , basta  ver con  qué rap id ez  m illones de  jóvenes m anejan  las 
com putadoras sin que hayan seguido ninguna escolaridad formal. ¿Cómo 
aprendieron? D e este m odo se aprenderán m uchos otros conocim ientos 
en  el futuro p o r las vías más diversas e informales. D e este m odo se abre 
u n  nuevo cam ino  para  la teo log ía al m argen  los de  los rituales 
institucionales.1

SEGUNDO, J. L., Acción pastoral latinoamericana: sus motivos ocultos, Búsqueda, Buenos Ai
res, 1972.

TOFFLER, A., La tercera ola, Edivisión, México, 1981.
— , Guerra e antiguerra, Record, Rio de Janeiro, 1994.
— , Powershift —a mudanga do poder. Um peifil de sociedade do século XXI pela análise das 

transformagoes na natureza do poder, Record, Rio de Janeiro, 1993.

5. Compartir la sed de espiritualidad

Al lado de m ovim ientos de laicos, cuyo interés casi exclusivo gira en 
to m o  a la espiritualidad em ocional y poco teológica, hay num erosos g ru
pos de vida cristiana, que están surgiendo y desean com partir su fe p o r el 
estudio “de la enseñanza de los apóstoles” según el espíritu de la com u
nidad de los hechos (H e 2,42).

1 A partir de Sao Paulo, por medio de Francisco W hitaker, se ha creado en varios 
lugares la “Universidad M utua”, que organiza encuentros gratuitos de intercambio 
de conocimientos entre personas dispuestas a enseñar y personas interesadas en 
aprender. Para mayores informes: Universidad Mutua — Rede de Pinheiros. Rúa 
Simao Alvares, 135/63, Fax: 011/853. CEP: 05417, SÁO PAULO.
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N o todos los involucrados en asuntos espirituales están de acuerdo con 
una espiritualidad alienante y sin teología. Hay muchos que, p o r el contra
rio, buscan una seria fundam entación teológica para su espiritualidad.

La teología desem peña un  papel fundam ental en la autojustificación 
de la fe y ayuda a com partirla en  pequeños grupos. La novedad p rom ete 
dora de este m ovim iento espiritual se manifiesta especialm ente en  la crea
ción de pequeñas com unidades de vida cristiana, donde las personas com 
parten  con mayor profundidad su experiencia cristiana. La teología ayuda 
a profundizar y com partir esta vivencia religiosa.

Mayor posibilidad y desafío constituye el m ovim iento de la “nueva 
e ra” . Posibilidad porque manifiesta la sed inm ensa de escritos espiritua
les, religiosos. Las librerías están plagadas de este tipo  de literatura. D e
safío porque la naturaleza de la espiritualidad vehiculada se aleja m ucho 
de la visión cristiana y choca con nuestras teologías. D ebe encontrarse un  
diálogo abierto y crítico con este m ovim iento religioso.

AMARAL, L. y otros, Nova Era. Um desafio para os cristaos, Paulinas, Sao Paul, 1994. 
BOFF, L., Ecología, mundializagao, espiritualidade. A emergencia de um novo paradigma, Atica, 

Sao Paulo, 1993.
— , Frei Betto, Mística e espiritualidade, Rocco, Rio de Janeiro, 1994.
FELLER, V., “Nova era e fé crista: m utua exclusao?”, en: REB 55 (1995) 338-364. 
LIBANIO, J. B., Ser cristáo em tempos de Nova Era, Paulus, Sao Paulo, 1989.

6 . La postmodemidad: la era de la libertad y  de la creatividad

En los balances que se hacen de la postm odem idad, se resalta, com 
pensando la ruina de la “gran narrativa” , de los m ega-relatos teológicos, 
filosóficos, ideológicos y sociológicos, el surgim iento de una serie de 
obras caracterizadas p o r la libertad y la creatividad de las personas.

En efecto, el “pensam iento fuerte” de los fundam entos últim os, de 
los sistemas b ien  establecidos, de los valores sólidos, de las ideologías 
consistentes, al desm oronarse, cede su lugar al “pensam iento débil” .

Se abre a la persona la oportunidad de crear sus propios fundam en
tos, sus valores, su teología. El debilitam iento de los sistemas definidos
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queda com pensado significativamente p o r la posibilidad de la creatividad 
de las personas. Si, po r un lado, angustia la falta de seguridad y de puntos 
de referencia, p o r otro, aum entan los espacios limpios para nuevas cons
trucciones. C on el debilitam iento de los poderes centrales, la responsa
bilidad creativa de cada teólogo crece en beneficio de una m ayor riqueza 
teológica original.

A prim era vista, el desm oronam iento de los andam ios sólidos de teo 
logías anteriores suena trágico. Sin embargo, se pide al teólogo que deje 
las jergas fáciles, los sistemas aprendidos de m em oria, las tesis bien ar
m adas, para ir construyendo su teología con la gigantesca abundancia de 
elem entos accesibles, todavía en form a fragmentaria.

Ya Paulo Freire, al final de la década de los 60, señaló la fascinación de 
una educación com o práctica de la libertad. La postm odem idad añade a 
esa libertad la dim ensión de la creatividad. La libertad en la m odernidad 
disponía de muchas estructuras de apoyo que hoy, con la irrupción de la 
postm odem idad, vacilan y se deshacen. Y la libertad se siente duram ente 
abandonada a sí misma, con la desmedida tarea de crear su propio m undo 
sin los soportes anteriores. Las teologías escolástica y m oderna fluían sobre 
rieles epistemológicos y metodológicos bien establecidos po r la com unidad 
teológica. Hoy se desafía al teólogo a que forje sus propias vías y a que 
encuentre las nuevas traviesas en lugar de aprender las anteriores. Si el 
peligro de equivocarse crece, la fascinación de la aventura entusiasma.

CARNEIRO DE ANDRADE, P. F. “A condigao pós-moderna como desafio á Pastoral 
Popular”, en: REB 53 (1993) 99-113.

COLOMER, J., “Postmodernidad, fe cristiana y vida religiosa”, en: Sal Terrae 79 (1991) 
413-420.

MARDONES, J. M., “El reto religioso de la postm odem idad”, en: Iglesia Viva 146 (1990) 
189-204.

— , “U n debate sobre la sociedad actual: I. Modernidad y postm odernidad”, en: Razón y  
Fe 214 (1986/1056) 204-217: II. “postmodernidad y cristianismo”, en: Ibidem, 
n. 1057, pp. 325-334.

SÁNCHEZ MARISCAL, J. D. J., “Postmodemidad: el encanto desilusionado o la ilusión 
del desencanto?” en: Religión y  cultura 38 (1992) 367-388.
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7 . La pluridiversidad de ¡os lugares teológicos

La teología clásica conoció los famosos “loci theologiá” —lugares 
teológicos—, elaborados sobre todo por el teólogo M elchor Cano, en  la 
línea de pensam iento de Aristóteles. Funcionaban com o puntos de vista y 
criterios más generales en la epistemología y metodología teológicas. En 
una com prensión de la teología sobre todo a partir de arriba, esos lugares se 
reducían a autoridades y fuentes principales de la teología: Escritura, San
tos Padres, Dogma, concilios, teólogos (especialmente Santo Tomás).

El viraje de la m odernidad enseñó a descubrir, en  sentido diferente 
pero  real, com o “lugar teológico” , la experiencia hum ana, en  cuanto “lu
gar del sen tido”. Se privilegiaron las experiencias cargadas de densidad 
existencial: dolor, sufrim iento, m uerte, angustia, vacío existencial, etc. 
La teología de la liberación, a su vez, reconoció en el p obre  el lugar privi
legiado para teologizar.

Con estos dos nuevos lugares, la teología puede enriquecerse eno r
m em ente. C on el avance de la postm odem idad , lo cotidiano tom a el 
relevo. En efecto, con el derrum be de las “grandes narrativas” históricas, 
filosóficas, ideológicas, sociológicas, teológicas, los pequeños relatos to 
m an su lugar. Se convierten en  lugares de descubrim iento de la acción de 
Dios y, p o r consiguiente, de la posibilidad de teologizar. C on ello, se abre 
u n  maravilloso espacio para una nueva teología de lo “peq ueñ o” , de las 
“breves narraciones” . En fin, cualquier lugar, en  el que se decide la h isto
ria, la vida, la aventura y el am or hum anos, con su am bigüedad, se con
vierte en  “lugar teológico” de la nueva y diversificada teología.

La revista Concilium ha sido extrem adam ente sensible a este nuevo 
m odo de hacer teología y po r eso nos ha brindado núm eros creativam ente 
interesantes y variados, en tre  otros: m odernidad, la nueva Europa, m u 
jer, Tercer M undo, fracaso, m edios de com unicación, deporte , música, 
paz, poder, m aternidad, víctimas, sida, terrorism o, olim piadas, dem o
cracia, pobreza, etc.

ALVES, R., Teologia do cotidiano. Medita¡des sobre o momento e a eternidade, Olho d ’Água, Sao
Paulo, 1994.

PIERIS, A., “El problema de la universalidad y la inculturación en relación con los mode
los de pensamiento teológico”, en: Concilium 256 (1994) 107-119.

L
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8 . Una teología más allá de la racionalidad cartesiano-kantiana

El triunfo de la ideología del cientism o desprestigió el pensam iento 
de las ciencias hum anas de tal m odo que m uchas prefirieron som eterse a 
los cánones del lenguaje científico en  lugar de aceptar el exilio. La teo lo
gía y todo tipo de discurso teológico padecieron la incom odidad del im 
perio  del cientismo.

La postm odern idad rom pe cruelm ente la m áscara ideológica de ese 
discurso y echa en cara el engaño de sus pretensiones. M uestra en  té rm i
nos claros la pobreza de la racionalidad experim ental, de la lógica positi
va, de la razón instrum ental, que ahogaron la dim ensión simbólica y esté
tica del ser hum ano.

La valorización del leguaje simbólico y estético abre prom etedoras p o 
sibilidades al discurso teológico y religioso hasta tal punto  que el riesgo 
llega a establecerse en el polo opuesto. Al salir al encuentro de la sensibili
dad simbólica y de la sed de un  lenguaje que hable a la totalidad de la per
sona, la teología puede iniciar la aventura de los discursos fáciles y superfi
ciales, dejando apresuradam ente la racionalidad cartesiano-kantiana. 
Ocupar un  espacio que se abre no implica necesariamente dejar el ante
rior. La teología persiste en  la pretensión de un  discurso que responda a la 
racionalidad m oderna. Pero tiene posibilidades venturosas de trabajar el 
lenguaje simbólico y estético de m odo que salga al paso de la m odernidad 
agostada po r el cientismo y po r la funcionalidad inmediata de la tecnología.

FORTIN-MELKEVIK, A., “Los métodos en teología. El pensamiento interdisciplinar en
teología, en: Concilium 256 (1994) 147-159.

9 , La teología como compañera del hombre moderno

La teología difiere de las otras ciencias en  que quiere ser m ás com pa
ñera que objeto po r conocer. Las ciencias ofrecen elem entos para que se 
organice, se piense, se construya el m undo  y se actúe en  él. La teología 
prefiere estar dispuesta, de form a gratuita, a ser com pañera de viaje de la 
soledad del hom bre m oderno.

La vida hum ana es com o u n  corto  lapso d iurno, en tre  dos gigantescas 
noches. La noche de la no-existencia. Ayer no éramos. Ese ayer se re 
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m onta a millones de años hasta el big-bang. Y antes de éste aparece el 
silencio de la nada. Después viene la m uerte, y se abre una nueva noche 
oscura sin térm ino. E ntre estas dos amenazas del caos inicial y final, el ser 
hum ano cam ina solitario, sin luz. La teología, haciéndose com pañera, 
quiere contarnos las historias de D ios que nos perm iten  encontrar senti
do a esta aventura tan  breve en tre  los infinitos del ayer y del m añana.

La soledad de este viandante m oderno, más allá de esa dim ensión 
ontológico-existencial inexorable de originarse de la oscuridad de la n o 
che del no existir y de cam inar hacia ella, se ve acrecentada p o r el peso de 
las condiciones históricas de la m odernidad y postm odern idad liberal y 
su reverso de exclusión. En el lado avanzado,de la m odern idad liberal, la 
soledad se viste del insaciable individualismo consumista. C uanto más el 
ciudadano de la m odernidad se sum erge en  el océano de sus intereses 
egoístas, en  el afán inagotable de buscarse sólo a sí m ism o, tan to  m ás lo 
persigue la tristeza solitaria de su yo vacío. Y, en  el T ercer M undo de la 
pobreza, el dolor del ham bre, la preocupación po r el futuro inseguro, la 
m uerte  “antes de tiem po” acechan amenazadoras y tenebrosas, envol
viendo a las personas en  doloroso penar.

En este m om ento  es cuando brotan  las historias del consuelo. Algu
nas superficiales, m entirosas, engañadoras, alienantes. En esto los m e
dios de com unicación capitalista se han especializado. La teología siente 
la vocación de contar las más herm osas historias de aliento y consuelo, 
extraídas de la palabra de Dios. El “érase una vez” divino adquiere su 
pleno significado. La teología quiere acom pañar al cam inante m oderno 
en esta peregrinación, contándole las historias de la cercanía de Dios al 
hom bre y de las posibilidades de la cercanía del hom bre a Dios.

El teólogo europeo hablará del “rostro  del o tro ” , que rem ite  al O tro , 
fundam ento de toda alteridad, dotado de anterioridad y heteronom ía 
fundadoras. Las historias de Dios narran y traducen en  la analogía de los 
símbolos esa presencia y com pañía de Dios en la trayectoria hum ana. 
Evocan, con su lenguaje narrativo y analógico, aquél que lo supera, y 
suscitan lo que vendrá sin predeterm inarlo. En estas historias abiertas, 
m em oria de un  origen que no se deja capturar en la historia, Dios nos 
seduce. El teólogo se pone del lado de sus herm anos para ser su coetá
neo , para escuchar sus dolores, sus dudas, sus sufrim ientos y sólo des
pués contarles las historias de Dios. En la poética expresión de B. Forte,
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se elabora una apologética del éxodo del hom bre y del advenim iento de 
la palabra condescendiente de Dios.

El futuro de la teología se decide en su arte de contar las historias del 
éxodo del hom bre y del advenimiento de Dios en un maravilloso encuen
tro . En su cam inar solitario, el hom bre se topa con la palabra de Dios que 
le sale al encuentro y le ilum ina las dos noches fundam entales. Antes de 
su existencia, existía la com unión de la Trinidad. AT final de su existen
cia, está esa m ism a com unión. T odo se ilumina desde allí.

"Esta forma de apologética será el pensamiento de la 'condescendencia' de Dios 
con respecto al hombre -según el espíritu de los Padres griegos-, pero también 
de la nostalgia del totalmente Otro, que existe en el corazón del hombre -según 
el dicho agustiniano ‘fecisti cor nostrum ad te’ (hiciste nuestro corazón paraTi)-, 
y de tantas otras historias de sufrimiento y finitud, que en su infinita dignidad 

están llenas de preguntas abiertas y tesoros escondidos. Sin esta apologética, la 
teología no formaría parte del mundo del lenguaje, se transformaría en mera pala
bra inútil y en silencio, debido no a un hablar más alto, sino sólo a un callarse 
desnudo y vacío.

Para intentar semejante apologética, es necesario proponerse, por tanto, la pre
gunta sobre el sentido que pueda tener la teología, y no sólo a partir del hombre, 
sino también a partir de Dios. El desafío del sentido es planteado de este modo 
tanto por el movimiento del éxodo, que es la existencia humana (existir es estar 
fuera), como por el movimiento del advenimiento, por el cual la palabra viene a 
llenar y perturbar el silencio. Este desafío concierne al mismo tiempo al sentido de 
Dios para el hombre, en su dimensión personal e histórico-social, como también 
al sentido del hombre para Dios, en cuanto le es dado percibirlo en la palabra de la 
revelación.

Pero concierne también y propiamente al sentido de nuestro hablar de Dios y  del 
hombre, el sentido de aquel pensamiento del éxodo y del advenimiento y de su 
encontrarse en la cruz y resurrección del Crucificado, que es la teología cristiana'1 
(B. Forte, La teología como compañía, memoria y profecía, Sígueme, Salamanca, 
1990, pp, I6s).

CODINA, V., “¿Teología desde un barrio obrero?” en: Selecciones de teología 16 (1977/61) 
25ss.

FORTE, B., La teología como compañía, memoria y  profecía, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 
13-72.
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II. Persistencia de las sospechas resp ecto  a la teo log ía

A pesar de estas señales tan  positivas de aprecio, estim a y búsqueda 
de profundización teológica, persisten aún sospechas con respecto a la 
teología. La teología reinó tranquilam ente duran te siglos. N o existía en 
tonces ninguna duda acerca de su papel hegem ónico. Se vivía en  el m un
do de la cristiandad. Y, además, una cristiandad bien introyectada y asu
m ida. La crítica kantiana aún no había conm ovido los fundam entos del 
pensam iento, y la crítica ideológica tam poco había levantado su bandera 
incóm oda de suspicacias con respecto a los intereses ocultos de todo 
pensar dom inante.

C on la m odernidad, com enzaron a suscitarse sospechas respecto de 
la función, la naturaleza y el m étodo de la teología. Éstas surgen desde 
fuera de la fe y de la Iglesia y desde dentro  del propio  reducto  eclesial. Tal 
vez la virulencia de las críticas ya haya pasado, pero  perduran  ciertas re 
sistencias pertinaces en  varios sectores externos e in ternos de la Iglesia. 
Conocerlas desde el com ienzo m ism o de la teología perm ite una lucidez 
m ayor para realizar un  recorrido teórico más transparen te y tranquilo.

/ .  A partir de una pastoral inmediatista “popular”

Las masas populares fueron, y aún lo son en  gran m edida, som etidas 
al im perio ideológico de los estam entos dom inantes y dirigentes.

“El autoritarism o en  la cultura política brasileña no  es sólo el resulta
do de la actuación de las elites políticas; tiene tam bién sus raíces en las 
form as en que las clases dom inadas se som eten y reproducen  en  sus p ro 
pias prácticas cotidianas este autoritarism o” .2

Sin duda, el saber, poseído y controlado p o r las elites, deja a las clases 
populares en situación de desventaja informativa. D e este m odo se gene
ra más fácilm ente la im presión de tratarse de dos tipos de personas, las 
que saben y las que ignoran. Las últim as dependen de las prim eras.

2 Ilse Scherer-W arren, Redes de movimentos sociais. Loyola, Sao Paulo, 1993 (Col. 
Estudos Brasileiros, 1), p. 49.

U
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En este juego ideológico de dom inación, se establecen dos iguaida- 
des: saber equivale a conocim iento teórico, saber es poder. Las clases 
dom inantes y dirigentes, al apoderarse del saber, retienen el poder. Y las 
clases populares, com o no tienen acceso al saber, se sienten marginadas 
del poder. N o les queda más rem edio que actuar según los dictados del 
saber dom inante.

Puesto que este fenóm eno aún funciona en la sociedad, la Iglesia 
difícilm ente logra escapar de su influencia. Está den tro  de la sociedad. 
A unque no reproduzca autom áticam ente las estructuras de la sociedad, 
es, sin em bargo, notablem ente influenciada po r ellas. Y los fieles tam bién 
proyectan sobre la clerecía teológica la imagen de la instancia del saber 
sobre la fe y la revelación. Su función es adm inistrar los conocim ientos 
teológicos, y la de los laicos, aprenderlos.

Si esta actitud es aplicable a los fieles en general, con m ucho más 
razón a las clases populares. Estas, más que ningún otro  grupo social, se 
sienten indefensas y dependientes de los conocim ientos religiosos del 
clero, po rtado r casi único de la teología.

Al in terior del m ovim iento de concientización3 im pulsado y alim en
tado p o r las ideas de Paulo Freire4 y reforzado p o r toda una valoración 
del saber popular5, surgen sospechas con respecto al significado ideoló
gico del corte entre  teoría y práctica, conocim iento y acción, saber y 
acción, de m odo que la teoría, el conocim iento, el saber pertenecen  a las 
clases dom inantes y dirigentes, y la práctica, la acción, a las clases p o p u 
lares. Y en el cam po de la religión, el hecho de que el clero retenga para 
sí el saber, m ientras que los fieles, sobre todo los populares, actúen en 
dependencia de ese saber, está siendo cuestionado.

3 H. C. de Lima Vaz, “Consciencia histórica” I, II, en: Ontologia e historia, Duas 
Cidades, Sao Paulo, 1968, pp. 201-266.

4 P. Freire, La educación como práctica de la libertad, Siglo XXI, México, 1971; idem, 
Pedagogía del oprimido, Siglo XXI, México, 1970; idem, Educagdo e actualidade brasileira. 
Tese de concurso para a cadeira de Historia e Filosofía da Educagao na Escola de 
Belas Artes de Pemambuco, Recife, 1959; J. Barreiro, Educación popular y  proceso de 
concientización, Siglo XXI, Buenos Aires, 1974.

5 A. A. Arantes, 0  que é cultura popular? (Col. Primeiros Passos, 36), Brasilense, Sao 
Paulo, 1981; E. Valle-J. J. Queiroz, Ci 1tura do povo, Cortez, Sao Paulo, 1979; C. R. 
Brandáo, Educagao popular, Brasilense, Sao Paulo, 1985.
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Pues bien, una teología construida en esta perspectiva cae de lleno 
bajo la sospecha ideológica de la dom inación y m anipulación, lanzada 
sobre todo po r agentes de pastoral popular. Estos, más sensibles al saber 
del p u eb lo  e im bu idos de la nueva c o rr ie n te  ped agó g ico -p o lítica  
concientizadora, descalifican a la teología dom inante y, en  los m om entos 
de m ayor virulencia, toda la teología.

Esta sospecha lanzada contra la teología po r la pastoral popular ha 
producido varios efectos. En la form ación de los agentes de pastoral, 
clérigos o no, se cayó en el anti-intelectualism o pragm ático con un  sobe
rano desdén de la teoría, de la teología, en nom bre de la práctica correcta 
y coherente.

M uchos clérigos pretendían adquirir el m ínim o teológico que les p e r
m itiese el acceso a las órdenes y rechazaban cualquier estudio fuera de la 
religión. En la práctica pastoral, las consideraciones teóricas eran diferi
das para las calendas griegas. H oy la coyuntura está cam biando. Las clases 
populares y sus respectivos agentes perciben la im portancia de los cono
cim ientos teóricos. Sin duda desem peñó un  papel decisivo en  el descu
b rim ien to  de la relevancia de la teo ría  el pensam ien to  de A ntonio  
Gramsci, que fue m uy estudiado en  nuestro contexto. La figura del “in
telectual orgánico” se aplicaba tam bién al teólogo. Y la teología adquiría 
entonces el estatuto de teoría orgánica en el proceso de liberación. Por 
ello, parece que las baterías de la pastoral popular ya no están apuntadas 
en contra del estudio de la teología. Seguram ente aún habrá algunos que 
están anclados en el pasado.

Tam bién en conexión con la perspectiva popular, aunque de sesgo 
conservador, no crítico-popular, existe una profunda sospecha con res
pecto a la teología m oderna y de la liberación. Son sectores que quieren 
conservar al pueblo en su nivel y en  su tipo de conocim iento. C onfunden 
la fe con la conservación de la doctrina inm utable e incuestionable. Par
ten  del dato verdadero de que la inm ensa porción del capital religioso de 
la fe es aceptada p o r la com unidad po r la vía de la transm isión y sólo una 
pequeña parte  es asumida con libertad. Pero concluyen equivocadam en
te que de ese m odo vale más dejar al pueblo intocado en su expresión 
religiosa tradicional que llevarlo a las nuevas form ulaciones teológicas. Se 
tem e incluso que la sencillez piadosa de los seminaristas sea pertu rbada 
por el estudio de la teología.

ic.



LIMA VAZ, H. C. DE, “A Igreja e o problema da ‘Conscientizagáo’”, en: VOZES 62 (1968)
483-493.

2. A partir de una perspectiva espiritualista

El b ro te  espiritualista abre perspectivas esperanzadoras a la teología, 
com o hem os visto arriba. Sin em bargo, en  otros m ovim ientos espiritua
listas surgen actitudes opuestas de falta de consideración y desinterés p o r 
el pensar teológico. Esto no sucede porque haya una real contradicción 
en tre  teología y experiencia espiritual. Todo lo contrario, ambas se ali
m entan  m utuam ente. En cierto m om ento  de la historia pasada de la teo 
logía, ocurrió  una dolorosa rup tura en tre  teología escolástica y espiritua
lidad, de m anera que m uchas veces la reflexión teológica parecía poco 
espiritual, y la espiritualidad, poco teológica. H. von Balthasar atribuye a 
la entrada del aristotelismo en la teología la causa de ese desconocim ien
to  m utuo.

E ntre los m ovim ientos preparatorios para el Concilio Vaticano II, y a 
la som bra de su autoridad, existió m ayor arm onía entre  espiritualidad y 
teología con num erosos frutos en  el sentido de gestar una teología m u 
cho más existencial, alim ento de la espiritualidad, y una espiritualidad 
más fundada en la teología.

N o obstante, más recientem ente está surgiendo una espiritualidad de 
cuño em ocional alejada de la teología, que piensa que la teología está 
haciendo daño a la piedad con su vertiente crítica y secularizante. Y la 
reacción, en  lugar de ser una confrontación crítica, se manifiesta en ale
jam ien to y en una tom a de distancia.

A título de ejem plo, H. Denis cuenta, ya en la década de los 60, que 
una joven señora duran te la fiesta de ordenación preguntó al nuevo sa
cerdote qué había hecho duran te los años de sem inario. El le contestó 
que había reflexionado sobre su fe para profundizar en  ella. Y la señora 
añadió en  seguida: “Yo prefiero no reflexionar sobre la fe, para no p e r
d erla” . Es preferib le  p erm an ecer en  la posición cóm oda de c ierto  
fideísmo en lugar de asum ir el riesgo inherente a toda teología.6

6 H. Denis, Pour une prospective théologique, Casterman, París, 1967, p. 11.
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Los principales representantes de esta tensión han sido los movi
m ientos de espiritualidad y apostolado de cuño internacional que se con
traponen  tanto a la vertiente crítica de la teología m oderna europea com o 
a la de cuño social del Tercer M undo.

CNBB, Orientales Pastorais sobre a Renovagáo Carismática Católica. Documentos da CNBB,
53, Paulinas, Sao Paulo, 1994.

COMBLIN, J., “Os ‘Movimentos’ e a Pastoral Latinoamericana”, en: REB 43 (1983)
227-262.

3. A partir de un mayor control centralizador

T e n s ió n  positiva y estim ulante, libertad respetuosa o agresividad m u 
tua, im posición unilateral de el prop io  punto  de vista son experiencias 
históricas que tanto la teología com o el magisterio doctrinal de la Iglesia 
han realizado.

Hay una eclesiología idealista en la que el magisterio y los teólogos 
realizan sus funciones en perfecta armonía. En un  nivel teológico teórico, 
se puede llagar a una posición m uy creativa en  la relación en tre  estas dos 
instancias.

La historia concreta, sin em bargo, está hecha de la arcilla frágil de los 
seres hum anos. Los m odelos p ierden su belleza arm ónica y se visten de la 
realidad de sus pasiones, lím ites, errores. Y en este m ovim iento unas 
veces se acentúa más un  polo, y otras veces, el otro.

Actualm ente se acentúa en  la Iglesia católica el polo centralizador del 
m agisterio con respecto a la teología. En las últim as décadas, vivimos 
algunos casos dolorosos de conflicto entre  las posiciones de determ ina
dos teólogos y el m agisterio rom ano.7 En un  m undo en  que las noticias 
se difunden fácilmente, tales casos se conocieron m undialm ente.

7 Centro de Pastoral Vergueiro, 0  caso Leonardo Bojf, Sao Paulo, 1986; J. B. Libanio, “A 
propósito dos casos Gutiérrez e BofP’, en: Perspectiva Teológica 19 (1984) 345-352; 
Documentos sobre o processo Boff, en: SEDOC 18 (1985), n. 183, Col. 18-30; 
“Notificagáo romana: livro tem  opgóes perigosas para a sa doutrina da fé” , en: REB
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La situación actual revela tam bién cierta desconfianza m utua debido 
al reforzam iento del polo central del magisterio y a la conciencia de liber
tad  académica de los teólogos.8 Existe una tendencia m ayor a la un ifor
m idad y a la obediencia que a la diversidad y creatividad, con repercusio
nes en  todos los campos de la vida eclesial, incluso en  lo que se refiere a 
la teología.9

Esta cuestión de la relación entre  magisterio y teología se inserta en 
u n  contexto m ayor de la Iglesia. Se habla de un “invierno de la Iglesia” .10 
Los maravillosos m ovim ientos eclesiales que gestaron el Concilio Vatica
no II, parecen p erder aliento. En efecto, después de la guerra del 39-45, 
la Iglesia católica se vio agitada vigorosam ente p o r herm osos m ovim ien
tos com o el litúrgico, bíblico, pastoral, teológico, social, patrístico, m i
sionero, ecum énico, de laicos, etc. Algunos de ellos ya habían com enza
do hacía bastantes años, pero  recibieron el im pulso em ancipador con el 
clima eufórico de victoria sobre el nazismo y el fascismo.

El breve pontificado de Juan XXIII, con la convocatoria y el com ien
zo del Concilio Vaticano II, les dio aún m ayor aliento. Los años del C on

45 (1985) 404-414; E. F. Alves, “Notificagao sobre livro perigoso para sá doutrina” , 
en: Grandesinal 39 (1985) 297-310; Id., “Silencio obsequioso: teólogo debe calar-se 
por tem po conveniente”, en: Grande Sinal 39 (1985) 455-465; J. Hortal, “Atualidade 
Teológica e religiosa: tentando com preender o ‘caso BofP”, en: Teocomunicagao 15 
(1985) 491-494; D. Grings, “O ‘caso BofP”, en: Communio 4 (1985) 41-50; C. 
Palacio, “Da polémica ao debate teológico”. A propósito do livro: Igreja: carisma e poder, 
CRB, Rio de Janeiro, 1982; R. Franco, “Teología y magisterio: dos modelos de 
relación”, en: Estudios Eclesiásticos 59 (1984) 3-25; SelTeol 25 (1986/97) 14-26.

8 J. I. González Faus, “El meollo de la involución eclesial”, en: Razón y  f e  220 (1989/ 
1089-90) 67-84; “El neoconservadurismo. U n fenómeno social y religioso”, en: 
Concilium 161 (1981) 1; F. Cartaxo Rolim, “Neocoriservadorismo eclesiástico e uma 
estrategia política”, en: REB 49 (1989) 259-281; P. Blanquart, “Le pape en voyage: 
la géopolitique de Jean-Paul II” , en: P. Ladrére-R. Luneau, dirs., Le retourdes certitu
des. Événements et orthodoxie depuis Vatican II, Le Centurión, París, 1987, pp. 161-178.

9 K. Rahner, “L’hiver de l’Église” , en :/C /585  (15.IV.1983) 17s; N. Greinacher, “¿In
vierno en la Iglesia?” en: ST  28 (1989/109) 3-10; E. Biser, “ ¿Qué futuro hay parala 
Iglesia?” en: ST  28 (1989/109) 11-18; Idem, “El futuro de la Iglesia”, en: ST  28 
(1989/111) 231-238.

10 Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 27.
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cilio y los inm ediatam ente siguientes reforzaron aún más esta “prim avera 
eclesial” . La enseñanza de la teología participó en  este m ovim iento de 
gran creatividad. Prácticam ente todas las ramas de la teología se renova
ron  profundam ente con una enorm e productividad. En este m om ento 
un  grupo de teólogos europeos planeó la magna obra del Mysterium Salutis, 
gigantesca reestructuración'de toda la teología sistemática, aprovechando 
las contribuciones de la exégesis, la patrística y otras ramas de la teología.

La colección “Teología y Liberación” revela el últim o y tardío esfuer
zo p o r  producir una obra de gran envergadura ya en un  m om ento  de 
m enor carisma eclesial y cuando los vientos invernales com enzaban a 
soplar. Expresa ya un  nuevo m om ento. Después de años de preparación 
y de reuniones de teólogos de varios países de América Latina, se lanza
ron  los prim eros volúmenes. P ronto surgieron las dificultades institu
cionales. Y ahora prosigue con un  paso extrem adam ente lento, dejando 
serias dudas acerca de si llegará hasta 50 volúmenes previstos.

El clima de libertad de las décadas anteriores fue sustituido p o r cier
to  rigor vigilante y cierto control de expresión. La teología se resiente en 
esta situación. Sobre todo caen sospechas y restricciones sobre la teología 
neoliberal europea y la de la liberación latinoamericana. En este m om en
to , tam bién la teología de las religiones del m undo asiático llega con sus 
problem as.

" 'Sería absolutamente urgente' -señalaba K. Rahner en 1982, al ser interrogado 
acerca de los rasgos que, a su juicio, mostraría la Iglesia del futuro- ‘una eficaz y 
legítima descentralización de la Iglesia con todas sus consecuencias.' Y añadía, 
uniendo esta vez al deseo la seguridad de una convicción para la cual juzgaba que 
tenía fundamentos: ‘El actual centralismo romano ya no existirá. Ya no encontra
rá legitimidad para seguir existiendo’."

Al menos en lo que se refiere al futuro inmediato, los hechos más bien parecen 
contradecir, y de manera cada vez más intensa, el pronóstico del ilustre teólogo. 
Lejos de observar criterios y praxis eclesiales que valoren las peculiaridades de las 
Iglesias locales, que tengan en cuenta la posible diversidad de la proclamación de 
la fe en distintas encarnaciones culturales, que recuerden a los obispos que en la 
dirección de sus Iglesias particulares ‘no deben considerarse vicarios del Romano 
Pontífice’ ,"  sino actuar en función de su propia responsabilidad, en comunión-

11 J.-Y. Clavez, “Quel avenir pour le marxisme”, en: Études 373 (nov. 1990).
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con él, el observador interno y externo de la Iglesia constata muchas veces, no sin 
preocupación, la multiplicación de manifestaciones en sentido contrario.

El Vaticano aparece mucho más como un factor de uniformidad que como un 
agente de unidad. De la autoridad central emanan disposiciones, tomas de posi
ción y medidas que repercuten tanto en el terreno doctrinal como en el de la vida 
de la Iglesia. El procedimiento para designar obispos; la vigilancia ejercida sobre 
los centros de formación teológica por medio de comisiones de visitadores; exigir 
a los teólogos una profesión de fe en la que se incluye un juramento de fidelidad 
a los representantes de la autoridad pontificia; la escasa fuerza práctica que se 
concede a las contribuciones de los obispos en los sínodos a la hora convertirlas 
en enseñanzas y prácticas para el conjunto de la Iglesia; el papel subsidiario asig
nado por el reciente documento de trabajo a las conferencias episcopales, son 
sólo algunos de los rasgos más patentes de una tendencia centralizadora en cre
ciente consolidación" ( j ° sé J. Alemany, “ La Iglesia, en el centralismo y la 
colegialidad", en: RazónyFe 220 [julio-agosto de 1989] 96s).

"Veinte años después de haber concluido el Vaticano II, la tendencia de conjetu
rar, después de una fase de apertura y renovación, un periodo de "restauración” 
parece difundirse en la Iglesia. Desde la época que se clausuró el Concilio, ciertos 
círculos, ligados al tradicionalismo, se esforzaron por impedir el ‘aggiornamento’, 
quejuan XXIII había propuesto como finalidad primera de la cesiones conciliares. 
Pero este esfuerzo permaneció circunscrito a medios bastantes limitados. Hoy, 
por el contrario, la pretensión de bloquear dinamismos conciliares parece tocar a 
sectores mucho más bastos; pues encuentra eco en representantes importantes 
de la jerarquía y de la curia romana. Además, esta nostalgia de una Iglesia precon- 
ciliar se alimenta de un juicio histórico preciso: el Vaticano II debe leerse e in
terpretarse a la luz de este periodo que encontró sus momentos más significati
vos en las deliberaciones de los Concilios deTrento y del Vaticano I.

La operación reduccionista a la que está sometida la tradición cristiana bimilenaria 
se evidencia: una sola época-secular ciertamente, por tanto lim itada-está sien
do asumida como ideal y paradigma con el que la Iglesia contemporánea debe 
medirse. Pero -un  hecho aún más notable-, esta concepción presenta al catoli
cismo que se desarrolla a partir del Concilio de Trento hasta la convocatoria del 
Vaticano II como un bloque unitario, una realidad homogénea y compacta, hasta 
el punto de servir de guía hermenéutico en las incertidumbres del presente. Este 
recurso a una pretendida uniformidad de la historia de la Iglesia en la edad moder
na, suscita en realidad una cuestión: más que a las decisiones conciliares, ¿no es 
a un regreso a la Contra-Reforma lo que se concibe como vía de solución para los 
problemas eclesiales actuales?” (D. Menozzi, “Vers une nouvelle Contre-Réfor- 
me?", en: P. Ladriére - R. Luneau, Le retour des certitudes. Événements et ortho- 
doxie depuis Vatican II, Centurión, Paris, 1987: 278/9).

COMBLIN, J., “O ressurgimento do tradicionalismo na teologia latinoamericana”, en: 
REB 50 (1990) 44-73.
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4. Dificultades de 1a enseñanza de la teología

Las sospechas y las insatisfacciones con respecto a la teología no p ro 
vienen únicam ente de fuera, sino tam bién de sus propias huestes. Los 
teólogos se m ostraban insatisfechos con el tipo de teología predom inante 
antes del Concilio Vaticano II, y todavía hoy se sienten perplejos.

a. El lugar de ¡a enseñanza de la teología
La teología, en m uchos de nuestros países latinos, provoca cierta in

satisfacción respecto del lugar de su enseñanza. Antes del Concilio Vati
cano II, la teología se enseñaba predom inantem ente en  los sem inarios. Si 
a partir del Concilio de T ren to  los seminarios significaron un  im portante 
avance en la form ación del clero, después se transform aron en  una rela
tiva cárcel para la teología. Esta se fue reduciendo cada vez más a la fun
ción de preparar al m inistro para el sistema eclesiástico. Los estudios se 
concentraban en la tem ática directam ente relacionada con la vida y la 
actividad clerical, m ientras que otros tem as relevantes, no  inm ediata
m ente percibidos po r el m undo clerical, caían en  el más profundo olvi
do. En algunos casos, esos cursos recibían la cualificación académica ecle
siástica, elevando sin duda el nivel de exigencias, pero  m odificando el 
énfasis de la enseñanza y la problem ática central.

P or lo tanto , la teología enseñada fuera de los m arcos de las universi
dades, den tro  del recinto  cerrado del sem inario, en latín, garantizaba una 
unidad, uniform idad e inm utabilidad tales que el alum no se hacía la ilu
sión de que podría conservarla intangible durante toda su vida. Los p ro 
blem as que surgían, que tal vez parecían nuevos, se llevaban al in terio r de 
ese universo tradicional y allí fácilm ente se resolvían.

Las innovaciones introducidas p o r el Concilio Vaticano II afectaron 
directam ente el lugar de la enseñanza. M uchos cursos dejaron los sem i
narios y se insertaron en  la estructura de las universidades, en  general, 
católicas. Se crearon tam bién facultades o institutos teológicos indepen
dientes de los seminarios, abiertos a los laicos y laicas. Los destinatarios 
ya no eran exclusivamente los clérigos y, en  algunos casos, estos ya no 
predom inaban num éricam ente. Con este proceso m igratorio, la teología 
hubo de enfrentarse a una problem ática más amplia. Pero aún así, los 
am bientes, que prácticam ente frecuentaban los profesores y los alum nos
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de teología, aún estaban controlados p o r el m undo eclesiásticos o, al 
m enos, p o r el católico. Esta reflexión se refiere a nuestro m undo latino
am ericano, ya que en Europa existe una larga tradición de facultades de 
teología en las universidades del Estado.

U ltim am ente existe una tendencia a re tornar a los cursos de teología 
en am bientes más aislados, bien sea regresando a los sem inarios, o cons
tituyendo institutos eclesiásticos autónom os. La presencia de los desafíos 
de la m odern idad y postm odem idad , encarnada p o r profesores y estu
diantes de las universidades civiles, perm anece un  tanto alejada de los 
reductos teológicos.

Esta inserción de la enseñanza de la teología en el corazón de la cul
tu ra contem poránea sigue siendo un  deseo en nuestro  contexto. Iniciati
vas esporádicas e individuales perm iten  tal encuentro , pero  no  se logra 
de una m anera consistente e institucional.

En el horizonte de los deseos, la inserción de la teología en el campus 
de las universidades traerá ciertam ente ventajas m utuas, tan to  para la 
universidad com o para la teología.

El alum no de teología, al en trar en  contacto con colegas y profesores 
de otros ram os del saber, puede frecuentar un  am biente cultural más rico 
y plural. A unque esto sea un  cuestionam iento para su fe, la confrontación 
con la diversidad ideológica y religiosa term inará p o r ayudarlo a m adurar 
en  su m ism a fe. Participa más de cerca en la vida de los dem ás estudian
tes, de sus intereses, de su m undo.

La teología, enseñada en la universidad, adquiere ciudadanía en  el 
m undo de la cultura. Los profesores sienten una mayor exigencia, al ver
se confrontados con las otras corrientes del pensam iento con tem porá
neo. La universidad representa el acceso natural al m undo cultural y a su 
problem ática, porque en  ella se entrecruzan las tendencias culturales exis
tentes. U na sabia convivencia de la teología y las otras ciencias puede 
provocar un  cuestionam iento m utuo , evitando, p o r parte  de la teología, 
tom as de posición simplistas en cuestiones científicas, y, p o r parte  de las 
ciencias, la superación de prejuicios antirreligiosos. La sim ple presencia 
de la teología puede ser un  excelente apostolado intelectual.

La universidad tam bién se enriquece. Recibe un  clima espiritual que 
se to m a  fundam ental para aquilatar los problem as fundam entales de
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nuestro  tiem po. La presencia de la teología en  el debate cultural puede 
evitar unilateralismos en la com prensión de la realidad y en  la búsqueda 
de las soluciones. Podrían haberse im pedido ciertas m onstruosidades 
científicas p o r m edio del debate ético serio con la presencia de la visión 
cristiana. En otras palabras, la teología puede ser copartícipe de u n  diálo
go cultural im portante para las mismas ciencias.

No sería pretensioso decir que el em pobrecim iento cultural de m u 
chas universidades del Este europeo tiene com o una de sus causas la 
ausencia de debate teológico. El m onopolio cerrado del pensam iento 
m arxista ateo em pobreció la cultura. El hastío del im perio único y to ta
litario del partido  en todos los cam pos, incluido el de la religión, está 
ciertam ente en la raíz del m ovim iento libertario del Este eu rop eo .12

b. El alumno de teología hoy y  sus dificultades
Antes era el joven tradicional, candidato al sacerdocio. Venía al sem i

nario para ser sacerdote. Estudiaba —o sufría— la teología según su capa
cidad, p o r ser una exigencia im prescindible para la ordenación.

Después apareció el joven crítico. Venía de com prom isos pastorales 
y sociales. Cargaba en  m uchos casos el peso m oderno de la subjetividad. 
Exigía una teología que le respondiera a la existencia. Creó m uchos p ro 
blem as en  el seminario y en  los institutos teológicos con sus cuestiona- 
m ientos. Sobre este joven habla el texto de E. Schillebeeckx.

H oy es plural. U nos po rtan  las vestiduras religiosas tradicionales no 
sólo en  el cuerpo, sino sobre todo en el espíritu. Q uieren  conservar la 
religiosidad tradicional más p o r inseguridad y m iedo a la criticidad m o 
derna. Se sienten mal, indefensos ante la amenaza de la subjetividad y de 
la problem ática social. Se esconden detrás de los m uros, considerados 
sólidos —pero  profundam ente m inados— del tradicionalism o religioso y 
familiar. Seleccionan de la teología los elem entos que los m antienen en 
esa posición de defensa. O tros conservan con toda pureza el corte  reli
gioso tradicional que qu ieren  cultivar en el sem inario y en  la vida sacer-

12 J--Y. Calvez, “ Quel avenir pour le marxisme”, en: Études 373 (nov. 1990) 475-485.
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dotal. La teología sirve en la m edida en  que les alimenta esta espirituali
dad tradicional. Hay otros que, procedentes de los m edios populares 
pobres, desean y p retenden  salir definitivam ente de esta situación y en
con trar un  status reconocido en  la sociedad. La teología e incluso el m i
nisterio sacerdotal com o tal no significan demasiado. Vale m ás la función 
institucional que pueden adquirir p o r  m edio de ellos.

O tros quieren ser jóvenes com o los jóvenes de hoy. Copian su form a 
de vestir, su lenguaje, sus gestos, su inestabilidad afectiva, su incertidum - 
b re  ante las decisiones definitivas, su ávida búsqueda de experiencias va
riadas con el fin de encontrar la que más les responda afectivamente. La 
teología form a parte  del cuadro de oportunidades a elegir.

Existen tam bién los que tienen horizontes amplios. A prendieron de 
la m odern idad la im portancia de la razón, del estudio, de la seriedad 
científica. Sensibles a los problem as del m om ento  actual, buscan en  la 
teología respuestas para sí mism os y para sus coetáneos. El estudio de la 
teología form a parte  integral de su pastoral presente y de su m inisterio 
futuro.

Con m enor preocupación intelectual, otros encaran la teología en la 
perspectiva social. Involucrados en  la problem ática social, esperan de la 
teología luz para su actuación pastoral. Sintonizan con la teología de la 
liberación. En la m ism a perspectiva personal, para algunos la problem á
tica, de cuño vivencial, gira más en  to m o  al sentido de la vida. La teología 
es esperada com o una respuesta a sus angustias e interrogantes existen- 
ciales. C rece tam bién en tre  los sem inaristas, estudiantes de teología, 
aquel o tro  grupo de sesgo espiritualista. N o simpatizan con ninguna teo 
logía crítica, ni la m oderna europea, ni la teología de la liberación lati
noam ericana. Prefieren la que venga a confirm arles la línea espiritualista 
que asum ieron, vinculada generalm ente con algún m ovim iento in terna
cional de espiritualidad.

A esta breve tipología del sem inarista estudiante de teología se añade 
el nuevo tipo de estudiante laico y laica. Estos traen  otras expectativas y 
exigencias. Para ellos, la teología no form a parte de ninguna exigencia 
institucional. Se acercan a ella p o r m otivación personal, p o r convicción, 
p o r exigencia interior. La actitud básica ante la teología se define p o r el 
tipo de m otivación que lleva a estos laicos a estudiarla: profundización en 
la fe ante los cuestionam ientos de la m odernidad y la postm odem idad ,

4. i
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renovación espiritual, mayores exigencias de la pastoral, conciencia ne
cesitada de explicitar la responsabilidad de ser Iglesia.

En estos casos, la teología debe asum ir un  cuño profundam ente pas
toral y espiritual más am plio, sin ceñirse solam ente a las necesidades 
estrictam ente clericales. Esta presencia de laicos está exigiendo m odifi
caciones en la reflexión y la docencia de la teología.

La topografía actual de m uchos institutos teológicos com bina estos 
dos tipos de estudiantes, seminaristas y laicos. Se requiere una teología 
que responda sim ultáneam ente a dos exigencias diferentes y se sitúe ante 
una gama plural de alum nos. Dos características parecen cubrir la m ayo
ría de los deseos, a saber, que sea espiritual y  pastoral, respondiendo a los 
interrogantes del m undo sociocultural actual.

"Desde hace algunos años, podemos constatar en nuestros estudiantes, en todos 
los centros donde es más intensa la actividad teológica, una especie de insatisfac
ción, e incluso repugnancia, ante la teología especulativa. Esto puede deberse en 
parte al carácter científico de la teología. En efecto, ninguna ciencia escapa a las 
consecuencias de su punto de vista reflexivo, que le impone asumir una cierta 
distancia respecto de la vida, distancia indispensable para comprender la misma 
vida. Toda actividad científica debe contar con esta dificultad, y pienso que todos 
los que se dedican a una ciencia -a  menos que hayan perdido todo contacto con 
la vida- han deseado en ciertos momentos mandar los libros al diablo ( . . . ) .

La distancia entre la ciencia y  la vida no constituye, sin embargo, la razón funda
mental de la insatisfacción que actualmente provoca la teología. Las razones son 
más profundas. En efecto, mientras respete la estructura propia de su objeto, la 
ciencia jamás provoca una ruptura total con la vida o con la reflexión sobre la vida. 
Por lo tanto, si entre la vida espiritual y la predicación por una parte, y la teología 
por otra, se abrió una brecha tal que es imposible lograr que vuelvan a unirse, 
pareciendo incluso que conciernen a sectores totalmente extraños, es porque se 
cometió algún error, en la teología o en la vida espiritual: una u otra se alejó de su 
verdadero objeto original ( . . . ) .  Una ruptura entre la vida y la reflexión constituye, 
indudablemente, una anomalía que no puede esencialmente explicarse ni por la 
vida religiosa ni por la teología como tales.

Evidentemente, este problema no podrá resolverse añadiendo una especie de 
“postre existencial y afectivo” al plato principal de la teología, que hubiere pareci
do demasiado poco nutritivo. Esto sólo haría aumentar la decepción, dado que un 
espíritu que reflexiona jamás se contentará con algunos corolarios piadosos. El 
plato principal es el que debe constituir, en este caso, un alimento sustancial para 
el espíritu que piensa y reflexiona” (E. Shillebeeckx, Reuelaqáoe teologia, Paulinas, 
Sao Paulo, 1968, pp. 329s).
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c. Falta de sistematización
A rruina a la teología, com o a toda ciencia, la crisis de la pérdida de 

unidad, de sistematicidad, de visión de la totalidad. Las ciencias y la teo 
logía se especializan cada vez más en  pequeños segm entos cada vez más 
pequeños. El nivel de inform ación crece y el de síntesis disminuye. Hay 
crisis de unidad, de organicidad, de falta de síntesis, a causa de la enorm e 
diversificación de las ciencias y de la teología.

C on el colapso del socialismo, últim a gigantesca visión unificadora 
de la realidad, este sentim iento de fragm entación aum enta. Llega a ser el 
rasgo dom inante del m ovim iento cultural llamado “postm odem idad” . 
En el m undo cristiano, Teilhard de C hardin realizó el gigantesco in ten to  
de ofrecer un  pensam iento globalizador. La seducción, que sus ideas e jer
cieron en  la década del sesenta, dio paso a la frialdad estructuralista y al 
escepticism o postm oderno.

En este m om ento, en que un  nihilismo de verdad, de bien, de valores 
y de sentido echa sus raíces p o r todas partes y afecta tam bién a los que 
frecuentan la teología, ésta se enfrenta al re to  de reconstru ir su unidad 
perdida. Ya no en los m oldes de la escolástica, sino a partir de los ejes 
fundam entales de la teología sistemática. D e cualquier m odo, se encuen
tra  en  plena crisis de unidad y sistematización.

La escolástica brillaba p o r su organicidad. Fue construida de m anera 
arm oniosa den tro  de un  sistema com pacto, claro y b ien  estructurado. 
C on el desarrollo de m uchos estudios positivos en los cam pos de la Escri
tu ra, la patrística y la historia de los dogmas, nuevos cuerpos se fueron 
insertando en el armazón doctrinal. T erm inaron p o r  rom per su organi
cidad y unidad.

Además, si el principio de unidad y totalidad es hoy cuestionado 
com o posibilidad y viabilidad en  las ciencias, con m ucha m ayor razón en  
la teología. Las ciencias se especializan, de m anera que cada vez se sabe 
m ás de cada vez m enos cosas.

Sin em bargo, hay un  enorm e esfuerzo p o r encontrar principios de 
unidad y de sistematización. Los esfuerzos intentados p o r la colección 
Mysterium Salutis y p o r la colección “Teología y Liberación” aún no han 
dado los frutos esperados en  la línea de la organicidad teológica.

An
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5 . Distancia entre teología y  pastoral

La enseñanza de la teología, a pesar de su innegable m ejora y de su 
m ayor articulación con la pastoral, aún padece la sospecha de que no 
sirve a la pastoral y se pierde en reflexiones abstractas, ajenas a las p rác
ticas significativas del hom bre y de la m ujer de hoy.

En el fondo, la crítica es m utua. La teología critica una pastoral su
perficial y poco teológica; y la pastoral se queja de una teología que no 
p repara a los pastores ni les ofrece los apoyos pertinentes para la pastoral 
de hoy. La teología escolar tradicional era acusada de ten er un  lenguaje 
abstracto, lleno de finas distinciones, pero .que  no afectaba la realidad 
concreta de las personas. La pastoral, a su vez, se perdía en recetas, m ien
tras la teología discurría sobre los m isterios de Dios, desconectada de la 
vida del cristiano.

Este divorcio producía en los alum nos una peligrosa separación. Unos 
se orientaban po r los caminos de la pastoral desde m uy tem prano, y se 
desinteresaban de la teología escolar; otros, que se dedicaban a la teo lo
gía, eran destinados a estudios posteriores, sin tener una experiencia pas
toral consistente. Los cambios introducidos p o r el Concilio Vaticano II 
atenuaron m ucho esta distancia. Sin em bargo, aún de vez en  cuando b ro 
tan  cuestionam ientos que procedéh de la dificultad de encontrar una 
correcta articulación entre  teología y pastoral.

JEANROND, W. G., “Entre la práctica y la teología: teología en la perplejidad” , en: 
Concilium 244 (1992), 77-86.

LIBANIO, J. B., “Teologia no Brasil. Reflexdes crítico-metodológicas”, en: Perspectiva 
Teológica 9 (1977) 27-79.

METTE, N., “El aprendizaje de la teología. El estudio de la teología desde una perspectiva 
didáctica”, en: Concilium 256 (1994) 161-176.

III. C onclusión

Com enzam os la teología precisam ente en una encrucijada. El cam i
no de la sospecha se cruza con el cam ino de la búsqueda. El estudiante, al 
m irar hacia un  lado, observa los num erosos m arcos de sospecha. Si m ira
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hacia el o tro  lado, tam bién están las señales que apuntan hacia la búsque
da insistente de una teología que responda a los reclamos de la actualidad.

En síntesis, p o r las dos partes llegan estímulos. La sospecha es un 
acicate para la inteligencia. La búsqueda la acelera. Bajo este doble im 
pacto, vale la pena correr el riesgo de introducirse en este m undo de la 
teología. ¡Buen viaje!

DINÁMICA I

Io M omento

Q u e  cada  a lu m n o  e labore  b rev em en te , d u ra n te  uno s 30  m in u to s , u n  p e q u e ñ o  
esq u em a  p a ra  h ab la r (n o  p a ra  se r le íd o) d u ra n te  3 m in u to s  so b re  u n o  d e  los 
tem as ind icado s.
2 o M omento

Los tem as sugeridos son:
1. ¿C uáles so n  el significado y las consecuencias, p a ra  la en señ anza  d e  la te o 

logía, de  la en tra d a  d e  los laicos có m o  d estina ta rio s  m ayo rita rio s  y su je tos 
p ro d u c to re s  de  teología?

2. ¿Q u é  riquezas y  desafíos trae  el c lim a p lu ra lis ta  pa ra  la teo logía?
3. ¿Q u é  tip o  de  teo logía está  ex ig iendo  el d iálogo ecu m én ico  e  in te rre lig ioso ?
4. ¿Q u é  aspec tos d e  la p asto ra l le  p a re c e n  m ás ex igen tes c o n  re sp ec to  al e s tu 

d io  y  p ro d u c c ió n  d e  la teología?
5. ¿C óm o  p e n sa r  u n a  teo log ía q u e  re sp o n d a  a la sed de  esp iritua lid ad  sin  que  

se co n v ierta  en  esp iritua lis ta  y  alienada?
6. ¿Q u é  posib ilidades ab re  la p o s tm o d e rn id a d  al e s tu d io  y p ro d u c c ió n  d e  la 

teología?
7. ¿C óm o  re sp o n d e r  a la p lu ra lid ad  d e  los lugares teo lóg ico s sin  p e rd e rse  en  

u n a  teo log ía fragm entada?
8. ¿C ó m o  p e n sa r  u n a  teo log ía q u e  su p ere  la razón  ilum in ista  s in  re n u n c ia r  a 

ella?
9 . ¿C óm o  re sp o n d e r  teo ló g icam en te  a la so ledad  y al d e sen can to  de l h o m b re  

p o s tm o d e rn o ?
10. ¿E n q u é  co nsiste  fu n d a m en ta lm en te  la sospech a q u e  p ro c e d e  d e  la p a s to 

ral p o p u la r  co n  re sp ec to  de  la en señ anza  d e  la teología?
11. ¿En q u é  co nsiste  fu n d a m en ta lm en te  la sospecha q u e  p ro c e d e  d e  u n a  vi

s ió n  esp iritu a lis ta  co n  re sp ec to  a la en señ anza  d e  la teo logía?
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12. ¿C óm o  se vive ac tu a lm en te  la lib e rtad  académ ica  en  la en señ an za  d e  la 
teología?

13. ¿C uál le p a rece  el lugar ideal p a ra  la enseñanza d e  la teo logía? ¿P o r qué? 
C o m p áre lo  c o n  el actual.

14. ¿C óm o  se s itúa  u s ted , co m o  alu m no , an te  la teología?
15. ¿C óm o re p e rc u te  en  su vida in te lec tua l la crisis generalizada d e  falta de 

sistem atización?
16. ¿C óm o p e rc ib e  la re lac ió n  e n tre  teo log ía y pasto ral?
E n  el p lenario , cada a lu m n o  ex p o n d rá  o ra lm e n te  el p u n to  q u e  le  co rresp o n d a .

DINÁMICA II: LECTURA Y DISCUSIÓN DE TEXTO

La libertad del teólogo

“ E n varias ocasiones el M agisterio  h a  llam ado la a te n c ió n  acerca  d e  los graves 
in co nv en ien tes  q u e  ocasio n an  a la c o m u n ió n  de  la Iglesia aquellos c o m p o r ta 
m ie n to s  d e  op o sic ió n  sistem ática , q u e  llegan incluso  a co n stitu irse  e n  g rup o s 
organ izados. (...) Se tra ta  aq u í p a rtic u la rm en te  d e  aquel c o m p o r ta m ie n to  p ú 
b lico  d e  o po sic ió n  al M agisterio  de  la Iglesia, tam b ién  llam ad o  ‘d isen so ’, que  
d e b e  d istingu irse  c la ram en te  d e  la  s itu ac ió n  d e  d ificu ltad  p e rso n a l, m e n c io n a 
d a  an te r io rm e n te . El fen ó m en o  del d isenso  p u e d e  te n e r  diversas fo rm as, y sus 
causas rem o ta s  o  p ró x im as so n  m últip les .
E n tre  los facto res q u e  p u e d e n  in flu ir rem o ta  o  in d irec tam e n te , d e b e m o s  r e 
c o rd a r  la ideología del lib e ra lism o  filosófico, del q u e  está  ta m b ié n  im p reg n ad a  
la m en ta lid ad  de  n u e s tra  época; d e  aq u í p ro ce d e  la ten d en c ia  a co n s id e ra r  que  
u n  ju ic io  tien e  tan to  m ás valor cu an to  m ás c la ram en te  p ro c e d a  de l ind iv iduo  
q u e  se apoya en  sus p ro p ia s  fuerzas. Así se o p o n e  la lib e rtad  d e  p e n sa m ie n to  a 
la a u to rid ad  de  la trad ic ió n , co n sid erad a  causa d e  esclavitud. U n a  d o c trin a , 
tran sm itid a  y  acep tad a  de  m a n e ra  general, es 'a priori’ so spech o sa  y  su ve racidad  
im pugnad a. E n  ú ltim o  análisis, la lib e rta d  d e  c r ite r io  e n te n d id a  d e  esta  fo rm a 
sería  m ás im p o rta n te  q u e  la p ro p ia  verdad . Se tra ta , p o r  lo  ta n to , d e  algo to ta l
m e n te  d is tin to  d e  la ex igencia leg itim a d e  la lib e rtad , e n  el sen tid o  d e  u n a  
ausen cia  de  co n stricc io n es, co m o  co n d ic ió n  exigida p a ra  u n a  leal investiga
c ión . E n  v irtu d  de  esta  ex igencia, la  Iglesia s iem p re  d e fen d ió  q u e  ‘a n ad ie  se le 
p u e d e  ob ligar a ab razar la fe e n  c o n tra  d e  su v o lu n tad ’. (...)
El d isenso  p u e d e  revestirse  d e  d iversos aspectos. E n  su  fo rm a  m ás rad ical, 
ap u n ta  a la tran sfo rm ac ió n  de  la Iglesia según  u n  m o d e lo  d e  im p u g n ac ió n  ins

ta
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p ira d o  en  lo  q u e  se hace en  la so c ied d  púb lica. C on  m ayor frecu enc ia  se so s tie 
n e  q u e  el teó logo  estaría  obligado  a ad h erirse  a la en señanza infalible de l M agis
te r io  m ie n tra s  que , p o r  el co n tra rio , ad o p tan d o  la pe rsp ec tiva  d e  c ie rto  p o s iti
v ism o teo lóg ico , las d o c trin as  p ro p u es ta s  sin q u e  in te rvenga el carism a d e  la 
infalib ilidad  n o  "tendrían ca rác te r ogligatorio  alguno, de jan d o  al ind iv iduo  p le 
n a  lib e rta d  d e  ad h erirse  a ellas o  n o . D e  es te  m o d o , el teó lo go  es ta ría  to ta lm e n 
te  lib re  p a ra  p o n e r  en  d u d a  o  rech azar la en señanza n o  infalible de l M agisterio , 
p a rtic u la rm e n te  en  m a teria  d e  n o rm as m orales  p articu lares. M ás aú n , co n  esta  
o p o sic ió n  crítica  co n trib u iría  al p ro g reso  d e  la d oc trin a . (...)
Las in te rvenc io n es  del M agisterio  sirven p a ra  g aran tizar la u n id ad  d e  la Iglesia 
e n  la v e rdad  del Señor. A yudan a ‘p e rm a n e c e r  en  la v e rd a d ’ an te  el ca rác te r 
a rb itra r io  d e  las o p in io n es  m u tab les , y so n  la ex p re sió n  d e  la o b ed ien c ia  a la 
P alab ra  d e  D ios. A u nq ue  cu an d o  p u e d a  p a re c e r  q u e  lim itan  la lib e rta d  d e  los 
teó logos, in s tau ran , p o r  m ed io  d e  la fide lidad  a la fe tran sm itid a , u n a  lib e rtad  
m ás p ro fu n d a , que n o  p u ed e  p ro c e d e r  m ás que  d e  la u n id ad  e n  la verdad .
La lib e rta d  del ac to  d e  fe no  p u e d e  ju s tificar el d e rech o  al d isenso . E n  realid ad , 
ésta  n o  significa, en  m o d o  alguno, la lib e rta d  co n  re sp ec to  a la v e rdad , sino  la 
lib re  a u to d e te rm in ac ió n  de la p e rso n a  e n  co n fo rm id ad  c o n  su  d e b e r  m o ra l de 
aco ger la v e rd a d ” (C o ngregación  p a ra  la d o c trin a  d e  la fe, Instrucción sobre la 
vocación eclesial del teólogo, 1990 , n n . 32 , 33 , 35 , 36).

PREGUNTAS PARA LA REFLEXIÓN Y LA DISCUSIÓN

1. E n  u n  p r im e r  m o m e n to , p re sc in d ien d o  del ca rác te r au to rita r io  de l tex to ,
analícelo  ba jo  el aspec to  crítico :
—  ¿C ó m o  se e n tien d e  el té rm in o  “ d isen s ió n ” en  el d o c u m e n to  y e n  el 

co n tex to  d em o crá tico  cu ltu ra l d e  la m o d e rn id ad  y p o s tm o d e rn id a d ?  
C o m p a re  estos dos h o rizo n tes

—  ¿C ó m o  se s itúa el d o c u m e n to  an te  la m en ta lid ad  libera l m o d ern a?  ¿A 
q u é  raíz an tro p o ló g ica  se re m o n ta  esta  m en ta lidad?

—  ¿Q u é  tip o s  d e  d isen s ió n  c o n o c e  el d o c u m e n to  y  c ó m o  los evalúa 
c ríticam en te?

—  ¿C ó m o  se ve el papel de l m ag iste rio  en  las cu estio nes  doc trina les?
2. ¿C ó m o  se sitúa u n  teó logo  ca tó lico  an te  u n  d o c u m e n to  d e  es ta  na tu ra leza

de l m ag iste rio  d e  la Iglesia?
—  an te  el d o c u m e n to  co m o  u n  to d o ,
—  an te  afirm aciones p a rticu la res  del d o c u m e n to .



I N T R O D U C C I Ó N  A LA T E O L O G Í A

FRANCO, R., “Teología y magisterio: dos modelos de relación”, en  Estudios eclesiásticos 59 
(1984) 3-25; SelTeol 25 (1986) 14-26.

McCORMICK, R , “Dissent in moral theology and its implications”, en Theological Studies 
48 (1987) 87-105; Selecciones de Teología 28 (1989/112) 245-255.

BIBLIOGRAFÍA COMPLEMENTARIA

CODINA, V., “Por urna teologia mais simbólica e popu lar”, en: Perspecti
va teológica 19 (1986) 149-173.

GEFFRE, C., “La teología europea en el ocaso del eurocen trism o” , en: 
Selecciones de Teología 28 (1993/128) 28,ó-290 .

LEBEAU, P., “ ¿Hacia una teología postm oderna?” , en: Selecciones de Teo
logía 28 (1993/128) 279-285.

LIBANIO, J. B., “Teologia no Brasil. Reflexoes crítico-m etodológicas” , 
en: Perspectiva teológica 9 (1977) 27-79.

R U H , U ., “Teología en evolución” , en: Selecciones de Teología 28 (198 9 / 
111) 222-224.



CAPÍTULO

2
C o n c e p t o  y  n a t u r a l e z a  d e  l a  t e o l o g ía

“La primera clave de la  sabiduría es el cuestionamiento asiduo y  
fr e c u e n te .. .  Gracias a la duda se llega a la investigación, y  por  

la investigación se llega a la verdad” (P ed ro  A belardo).

I. In troducción

T odo curso de teología se propone alcanzar diversos objetivos, aunque 
no siem pre en la m isma proporción. T rata de enseñar teología a los alum 
nos que tienen el deseo de conocer más profundam ente la fe de la Iglesia. 
Al hacer esto, va introduciendo poco a poco a los alum nos en  el arte de 
aprender a hacer teología. Y un  buen profesor tendrá  la ocasión durante 
el curso de hacer él m ism o teología o de crear pequeñas ocasiones para 
que el alum no se ejercite en  la producción teológica. Pero el objetivo más 
im portan te  consiste en que el aprendiz de teólogo pueda vivir la teología, 
celebrarla, convertirla en oración.
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Por lo tanto , el curso de teología entrelaza estas cuatro funciones 
diferentes: aprender teología, aprender a hacer teología, hacer teología y 
vivir la teología en  una actitud celebrativa y orante. La riqueza de un 
curso consiste en que el aprendizaje de la teología no se convierta en  la 
casi única y tan dom inante función, que las demás queden prácticam ente 
eliminadas. Al contrario, el alum no debe ser estim ulado desde el co
mienzo a en trar en  el engranaje in terno y profundo de la teología para 
aprender a hacerla, in tentando algunos pequeños vuelos teológicos p ro 
pios y, principalm ente, viviéndola a partir de su fe y su oración.

La función de aprender teología parece com o la más pasiva. El acento 
recae en el trabajo, po r supuesto necesario, de apropiarse del contenido 
teológico ya elaborado anteriorm ente y sim plem ente com unicado en el 
aula p o r el profesor. En esta perspectiva, se considera a la teología com o 
algo ya hecho, acabado, fijo, de lo que el alum no se apropia m ediante el 
aprendizaje, sobre todo m ediante la m em orización. Esta función fue exa
geradam ente valorada en la teología escolar y escolástica anterior al C on
cilio Vaticano II. Tam bién se conocía com o la “teología del D enzinger” , 
es decir, la teología del libro de los docum entos eclesiásticos, que el alum 
no m anoseaba hasta la saciedad y donde aprendía a identificar los p rinci
pales textos conciliares y pontificios. La teología ilum inaba la inteligen
cia, la llenaba de conocim ientos im portantes para la vida del alum no.

Hacer teología pertenece a o tro  departam ento. Se realiza en  un  doble 
nivel. En el nivel del discurso religioso y espontáneo, todo  cristiano, al 
dar razón de su fe a sí m ism o y a los otros, está haciendo teología. M e
diante esta operación, quien cree reflexiona y discurre sobre su fe. P ro 
duce una teología espontánea, popular. Pero cuando el que cree elabora 
tal reflexión según las reglas internas del discurso teológico, establecidas 
y reconocidas, practica teología en  el sentido técnico del térm ino . La 
vida, en  sus más diversas manifestaciones, ofrece el lugar de hacer teo lo
gía. Se hace teología p roduciendo nuevas formas de expresión de la reve
lación, de la tradición viva de la Iglesia. Esto ocurre cuando la persona se 
siente provocada p o r las preguntas suscitadas p o r la realidad y la existen
cia. Proceso siem pre vivo, interm inable, sujeto a las novedades de la vida. 
La práctica pastoral se erige hoy com o el lugar privilegiado en  el que se 
presentan las nuevas preguntas y, po r lo tanto , en el que se desencadena 
el proceso de hacer teología.

C A
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Aprender a hacer teología es o tro  registro. Significa, ante todo , en trar en  
la p rop ia  m ecánica teológica. Se inicia con una larga y atenta visita al 
taller de teología, no para com prar el p roducto  acabado, sino para, en 
contacto con los obreros, técnicos e ingenieros, aprender cóm o se elabo
ra el producto  deseado. N o basta estudiar teología, ni practicarla de una 
m anera espontánea en la vida. Im plica detenerse más tranquilam ente en 
el estudio de las reglas internas de la teología, que van surgiendo cada vez 
más claras a m edida que se le estudia. El hecho de aprender teología con 
la in tención crítica de conocer sus entrañas prepara al alum no para hacer 
teología en el sentido técnico del térm ino.

Celebrar y  hacer de la teología oración implica situarla en  su verdadero 
lugar. La teología nace de la fe de la com unidad y se orienta a la fe. En el 
centro  de la teología está el m isterio de Dios. Y la form a m ás profunda de 
acceder a él se realiza po r el corazón, po r la conversión, p o r  la vida. Sin 
esta percepción pascaliana de la teología, el estudio puede quedar apri
sionado en el departam ento de la inteligencia, seco e, incluso, estéril. En 
el fondo, entra en  juego la experiencia mística. El teólogo, más que un  
activo escrutador de Dios, es alguien que se siente cautivado p o r él. Se 
siente ante todo movido p o r un  corazón que desea aproxim arse al Abso
luto , porque lo sedujo, lo atrajo. Dios se deja experim entar despertando 
el corazón del teólogo hacia él. Se habla de la teología orante, hecha de 
rodillas, ante el maravilloso m isterio de Dios. Facilita m ucho esta tarea 
de la teología el contacto, desde el com ienzo, con las fuentes litúrgicas. 
D e hecho, la liturgia es teología orada, celebrada. “Lex orandi, lex credendi, 
lex th e o lo g a n d i la ley de orar es la ley de creer y de hacer teología.

El resultado del estudio de la teología va depender de la m otivación y 
de la intencionalidad que tengan el alum no y los profesores duran te el 
curso. Por parte  del alum no, puede existir el simple deseo de com prar el 
p roducto  acabado, y, p o r parte  del profesor, de venderlo lo más term ina
do posible. Se en tra  en el taller sencillam ente para com prar el producto . 
Por más veces que se entre  en él, nunca se entenderá ni aprenderá el 
proceso de producción. Pero si desde el prim er m om ento  se procura 
observar, estudiar cóm o funciona el taller, deseoso de hacer alguna prác
tica, poco a poco se va dom inando la técnica de producción.

Si en  el m undo de la técnica fuera posible visitar desde el prim er 
taller que inició la producción de aquel p roducto  hasta el más avanzado y
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sofisticado, el aprendiz adquiriría un  conocim iento profundo del p roce
so de producción a través de toda su historia. Tal vez consiga hacerlo p o r 
m edio de libros e ilustraciones. En realidad sólo es posible visitar el taller 
últim o y más m oderno.

El alum no de teología, si fuera exclusivamente in troducido en el úl
tim o p roducto  de la teología, com o sería en América Latina la teología de 
la liberación, tal vez pudiera aprender tanto su contenido com o su form a 
de producción. Pero desconocería cóm o ese taller llegó a ese m om ento , 
a ese tipo de producto. Por eso, el estudiante de teología debe conocer 
cóm o se produjo la teología a través de los siglos y en trar en  contacto con 
sus productos: teología bíblica, patrística, m onástica, oriental, escolásti
ca, m oderna europea, de la liberación, etc. Para que no term ine confun
dido con productos tan  diversos, es necesario, además de conocerlos, 
frecuentarlos p o r m edio de sus lecturas, situarlos críticam ente en el taller 
teológico de la época.

La teología tiene su especificidad. En esto la com paración claudica. 
El p roducto  —la teología ya producida— se incorpora a los m edios de 
producción en la m edida en que se va produciendo. O pera siem pre nue
vas interpretaciones a p artir de todo lo que durante siglos de producción 
teológica fue cristalizando. Evidentem ente, no todo  producto  se deja 
igualmente incorporar a este proceso. Sólo los productos que fueron obra 
de teólogos de envergadura. Por eso, duran te el tiem po de la teología, el 
alum no debe ir aprendiendo, de m anera crítica, el producto  teológico 
com o elem ento constitutivo de los m edios de producción que utilizará 
para hacer él m ism o teología. En esto consiste fundam entalm ente el es
tudio crítico y no sim plem ente m em orístico de la teología.

Para que sem ejante estudio de la teología pueda llevarse a cabo, se 
supone que duran te el curso de teología el alum no y los profesores van 
trabajando los contenidos teológicos de m anera crítica —aprender/ense
ñar teología—, al ubicarlos debidam ente en su taller teológico —aprender 
a hacer teología— y tam bién articulándolos con las nuevas cuestiones sur
gidas sobre todo de las experiencias pastorales de am bos —hacer teología. 
Además, alum no y profesor, tan to a escala personal com o en  la com uni
dad académica, tendrán  sus m om entos para celebrar y rezar la teología.

Cabe insistir desde el principio en la relevancia de las experiencias 
pastorales de los alum nos y profesores para el ejercicio de la enseñanza y
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aprendizaje de la teología. Las preguntas que despierta la pastoral en ri
quecen el estudio y la enseñanza de la teología de varias formas. Sirven 
para obligar a ambos —profesores y alumnos— a repensar y p rob ar la p ro 
pia teología enseñada/aprendida, y de este m odo se aprende a hacer teo 
logía. Tam bién obligan a reform ular la teología, y así se hace teología. D e 
este m odo, se producen nuevos contenidos, con lo que se aprende teo lo
gía. Y en  los m om entos del “sábado de la gratuidad” se celebra y se hace 
oración la teología. La teología vive la dialéctica de la creación, com o nos 
la describen las prim eras páginas del Génesis. En los seis prim eros días se 
aprende teología, se aprende a hacer teología, se hace teología. El sépti
m o día, cuando Dios descansa, celebra y festeja su creación, el teólogo, 
profesional y aprendiz, se siente llamado a im itar a Dios, festejando y 
haciendo de su teología oración. El sábado no es sim plem ente un  día de 
la sem ana, sino el espíritu de toda la semana.

La articulación entre  pastoral y hacer teología puede practicarse de 
varias m aneras concretas. Existe un  m odelo inspirado en  las intuiciones 
teológicas de Juan Luis Segundo. Lo ideal es que no existiera un  m om en
to  en  el horario del curriculum  teológico, sino que se tratara más b ien de 
u n  proyecto envolvente de toda la enseñanza, con determ inados m om en
tos privilegiados para su realización más explícita y consciente.

Para el aprendiz de teólogo, al com ienzo de este largo viaje de estu
dios de las Sagradas Escrituras, se im pone el cuádruple desafío de apren
der, aprender a hacer, hacer y celebrar la teología. D e todos estos objeti
vos, el más im portante es sum ergirse en  la teología com o en un  inm enso 
m isterio que sana, purifica, santifica, eleva. En el nivel afectivo y vital, en 
el de la m editación y de la contem plación, en  el del am or y la práctica 
caritativa, es donde se decide el sentido profundo de la teología. U n  h e 
cho de la vida de san Buenaventura ilustra esta aventura espiritual:

“ En cierta ocasión, fray Egidio, hombre muy sencillo y piadoso, se dirigió al minis
tro general, fray Buenaventura ( + 1274), uno de los teólogos más grandes de la 
Iglesia, y le dijo:

— Padre mío, Dios lo ha bendecido con muchos dones. Yo, personalmente, no he 
recibido grandes talentos. ¿Qué debemos hacer nosotros, ignorantes y tontos, 
para salvarnos?

El santo doctor fray Buenaventura le contestó:
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— Si Dios diera al hombre sólo la capacidad de amar, esto le bastaría para salvarse.

— ¿Esto quiere decir que un ignorante puede amar a Dios tanto como un sabio? 
— preguntó fray Egidio, tratando de entender.

— Incluso una ancianita muy ignorante—  le dijo con ternura el gran teólogo—  
puede amar a Dios más que un profesor de teología.

Dando brincos de alegría, fray Egidio salió corriendo al balcón del convento y 
comenzó a gritar:

— Oh ancianita ignorante y tosca, tú que amas a Dios nuestro Señor, puedes 
amarlo más que el gran teólogo fray Buenaventura.

y, conmovido, permaneció allí, inmóvil, durante tres horas." (NeylorJ.Tonin, Eu 
amo Olga e outras historias, Vozes, Petrópolis, 1994, p. 31).

CODINA, V. “¿Teología desde un barrio obrero?” en: Selecciones de Teología 61 (1977) 
25ss.

LIBANIO, J. B. “A rticulado entre teologia e pastoral. A propósito de urna experiencia 
concreta”, en: Perspectiva teológica 19 (1987) 321-352.

II. C oncepto de teo log ía

Elaborar un  concepto, conocer la naturaleza de una ciencia, puede 
realizarse desde diferentes puntos de vista. Cada uno  de ellos ofrece un  
panoram a diferente. D espués de haber recorrido  todos ellos, puede 
obtenerse u n  m apa m ás com pleto de la región teórica.

1. El origen del término

Toda palabra paga tribu to  a su etimología. Es posible liberarse de 
ella, pero siem pre perm anecerá un rastro y la m arca de su origen. Los 
genes J.el padre y de la m adre persiguen al hijo, aun en  el m ism o m o
m ento  en  que éste grita su indépendencia.

El térm ino teología se com pone etim ológicam ente de dos térm inos, 
que definen en  gran parte su naturaleza: Theós +  logia =  D ios +  ciencia. 
En el centro  está Dios, su objeto principal. Cualquier reflexión teológica
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se refiere de alguna m anera a Dios. Al determ inar más exactam ente el 
estatuto teórico, se verá cóm o se p roduce tal referencia.

Teología tiene que ver con “logia”, con palabra, con saber, con cien
cia. Se sitúa a Dios en el discurso hum ano. Etimológicam ente, significa 
un  “discurso, un  saber, una palabra, una ciencia de o sobre D ios” .

Hay térm inos parecidos a “teología” que se refieren tam bién funda
m entalm ente a Dios, pero  a partir de o tro  punto  de vista. Así, “teosofía” , 
a pesar de sus diversos significados, connota determ inado tipo de cono
cim iento de Dios que se rem onta a una especulación filosófica de raíz 
mística, se refiere al estudio especulativo de la sabiduría divina, y, en  su 
acepción vulgar, a la form a de ocultism o relacionado con religiones del 
Extrem o O riente. D e una m anera diferente de la teología, propugna un 
saber sobre la divinidad, que deriva más de la intuición ilum inadora p ro 
vocada p o r  un  sentim iento religioso que p o r  un  discurso intelectivo.1 Por 
o tra  parte , “teodicea” significa, en  la acepción de Leibniz, que creó la 
palabra, la justificación de la bondad divina com o respuesta al problem a 
de la existencia del mal. D espués se hizo sinónim o de “teología natural” , 
que busca —a la luz de la sim ple razón hum ana, es decir, de la filosofía- 
responder a las dos cuestiones “an sit Deus” —¿existe Dios?— y “quid sit 
Deus” —cuál es la esencia de Dios.

La etimología nos proporciona la claridad suficiente com o para deli
m itar el espacio de la teología. Sin em bargo, deja num erosas cuestiones 
abiertas, que otras aproxim aciones tendrán  que aclarar.

CABRAL, R., “Teodicéia”, en: Enciclopedia luso-brasileha Verbo, Verbo, Lisboa, 1975, XVII, 
p. 1329.

— , “Teologia”, en: Enciclopedia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1347-1348.
DUMÉRY, H., “Théologie”, en: Encyclopaedia Universalis, Ene. Univ. France, París, 1977, 

XV, pp. 1086-1087.
HENRICI, P., “Teologia natural” , en: Enciclopedia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1357- 

1360.
OLIVEIRA, A. DE, “Teosofía” en: Enciclopedia luso-brasileira Verbo, op. cit., pp. 1368- 

1369.

1 A. de Oliveira, “Teosofía” en: Enciclopedia luso-brasileira Verbo, Lisboa, Verbo, 1975, 
XVII, pp. 1368-1369.
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2. Los diferentes usos del término en la historia

La sem ántica estudia el significado de las palabras. Examina las trans
form aciones que en su sentido ha sufrido un  térm ino a lo largo la histo
ria. Com o el térm ino “teología” tiene una larga historia, podem os inda
gar las transform aciones de su acepción.

N o se trata en este m om ento  de hacer historia de la teología, sino 
sim plem ente de detenernos en  algunos m om entos históricos en  los que 
el concepto de teología pasó p o r cambios semánticos.

Ya desde el principio, nos encontram os con una paradoja. La teolo
gía, que en  O ccidente se vinculó fundam entalm ente con la tradición bí- 
blico-cristiana, no encuentra en la Biblia su nacim iento sem ántico. Las 
Escrituras no conocen este térm ino. En su lugar, tenem os la expresión 
“palabra de D ios” .

El Nuevo Testam ento conoce a los inspirados de Dios —theópneustos 
(2 T im  3 ,16)—y a los aprendices de Dios —theodídaktoi (1 Tes 4 ,9)—, pero 
no conoce a los teólogos. Además, el térm ino “conocer” en  la Escritura 
no tiene el sentido de “logia" del m undo griego. Significa, ante todo, 
ten er una experiencia profunda, hasta el punto  de expresar incluso las 
relaciones sexuales más íntimas (Gen 4,1.17.25; 19,8; 24 ,16; Le 1,34).

Por o tra  parte, sin conocer el térm ino, la Prim era Epístola de Pedro 
exhorta al cristiano, sobre todo al que va a aparecer ante el tribunal, a dar 
razón de su fe (1 Pe 3,15). Esta tarea implica cierto nivel de reflexión 
teórica sobre la fe, propia de la teología. En los sinópticos, hay u n  m o 
m ento  en que Jesús pregunta a los discípulos: “ ¿Y ustedes quién dicen 
que soy yo?” (M t 16,13). En el fondo, la com unidad se hace la pregunta 
teológica sobre Jesucristo. No se usa, sin embargo, el térm ino  teología, 
que en aquel m om ento no se adecuaba a una reflexión sobre Jesucristo.

El térm ino echa sus raíces en el m undo griego pagano. En el teatro , 
había un  lugar encim a del palco donde los dioses aparecían: “theologeion”}  
El verbo “theologeo” significaba discursear sobre los dioses o sobre

Poli.'4, 130.



C O N C E P T O  Y N A T U R A L E Z A  DE  LA T E O L O G Í A

cosm ología,3 o referirse a una influencia divina.4 El térm ino “theología” 
expresaba la ciencia de las cosas divinas,5 o la oración de alabanza de un 
dios,6 o el encantam iento e invocación de un  dios.7 Y el “ theólogos” era el 
que pronunciaba discursos sobre los dioses, o sobre poetas com o H esíodo 
u O rfeo ,8 o sobre cosmólogos com o los órficos.9 Se utilizaba para desig
nar a los adivinos.10 Estas inform aciones lexicográficas nos ayudan a una 
prim era com prensión del té rm in o .11

Platón usa el térm ino “teologia” para designar el discurso sobre Dios 
o sobre los dioses. El térm ino se aplicaba a las narraciones mitológicas. 
Aristóteles delim ita a la teología determ inado cam po del saber, además 
de que, a veces, lo usa tam bién con el significado de fábulas m itológicas.12 
Se tra ta  de  la filosofía prim era que estudia las causas necesarias, eternas e 
inm utables. C orresponde a lo que hoy entendem os p o r m etafísica, on to- 
logía. Se sitúa en el plano de las ciencias teoréticas (m atem ática, física). 
Sentido que el neoplatonism o conservará.

En la antigua teología latina cristiana, el térm ino “teología” conservó 
el significado pagano de estudio de los dioses, ciencia de los dioses. Así, 
Agustín se refiere a Varrón y a las tres teologías en el sentido de m itología 
(fabulosa), el estudio de los dioses utilizado p o r los filósofos para explicar 
la naturaleza (naturalis) y el estudio de los dioses honrados en  el culto de 
la ciudad (civilis) .13

“Tria genera theologiae sunt, id est, rationis quae de diis explicatur: eorumque 
unum mythicum, alter physicum, tertium civile.”14 (“Tres son los géneros de la

3 Aritóteles, Metafísica, 983b29.
4 Sch. Ptol. Tetr. 103.
5 Platón, República, II 37a5.
6 SIG 1109.115.
7 Pmag. Par. 1.1037.
8 Aristóteles, Metafísica, 1000a9.
9 Aristóteles, Metapsica, 107 lb27.
10 Phld Piet 48.
11 H. G. Liddel - R. Scott, Agreek-english Lexicón, Clarendon, Oxford, 1968.
12 Metafísica b 4 1000 a .9 ;Meteorol-, B I 353 a34.
13 De Civitate Dei, VI,5.6.7.8.12.
14 De Civitate Dei, VI, 5.
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teología, es decir, de la razón que da explicaciones acerca de los dioses: el 
mítico, el físico (natural) y el civil.”).

T am bién se usó el térm ino com o teodicea en  la acepción del estudio 
de la divinidad basado en  la razón.15 Y finalmente, “teología” significaba 
tam bién ciencia divina, es decir, conocim iento del m isterio de Dios, de 
C risto .16 Estas y otras inform aciones lexicográficas com plem entan las 
anteriores.17

Orígenes, aunque usó el térm ino “ theólogos” en el sentido pagano, 
asum e tam bién la acepción cristiana de discurso sobre Dios y Cristo. 
Eusebio contribuye a que se adopte entre  los cristianos este térm ino pa
gano, al referirse a la teología sobre Cristo,; El uso frecuente de este té r
m ino en  el “Corpus dionysiacum” lo convierte en  un térm ino aceptado. Así, 
a p artir  del siglo IV, la patrística griega asume el térm ino para el discurso 
sobre el D ios verdadero , sobre la T rin idad , para d istinguirlo  de la 
“(Economía”, que trataba del m isterio de Cristo.

En el m undo latino, Abelardo lo usa en sentido teológico cristiano 
para referirse al tratado sobre Dios, m ientras se em pleaba el térm ino 
“beneficia” para la teología sobre Cristo. A pesar de este uso de Abelardo, 
la escolástica prefirió otros nom bres para la teología: “doctrina christiana” , 
“doctrina divina”, “sacra doctrina”, “divina institutio”, “divinitas”, “Scriptura”, 
“Sacra Pagina”. Santo Tom ás usa constantem ente los térm inos “sacra doc
trina” o  “doctrina christiana” y raram ente el térm ino “theologia”, y  en  un 
sentido distinto al actual. El térm ino “theologia” todavía no  se había afir
m ado en  la alta escolástica.

En el periodo que transcurre en tre  santo Tom ás y Escoto, el térm ino 
“teología” asum e el significado técnico que tenía la “sacra doctrina”. A ho
ra b ien, dado que fue la teología especulativa la que provocó esta desvia
ción sem ántica, se pagó él tributo  de vincular la “teología” prop iam ente 
dicha con la teología especulativa, reduciendo de este m odo el significa
do am plio que la “sacra doctrina” poseía. Para expresar otros aspectos de

15 De Grítate Dei, V I, 8.
16 Mario Vitomino africano, Ephes. Trol.
17 A. Blaise, Dictionnaire latin-frangais des auteurs chrétiens, Brepols, Turnhout, 1954, p. 

816.
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la teología, surgió entonces al com ienzo de la Edad M oderna una pléyade 
de teologías y distinciones: teología mística, teología ascética, teología 
m oral, apologética, teología positiva y teología escolástica. D e la ram ifi
cación de la antigua “teología” , resultó lo que hoy se llama “teología 
dogm ática o sistemática” .

BLAISE, A., Dictionnaire latin-frangais des auteurs chrétiens, Brepols, Tum hout, 1954, p. 816. 
LIDDEL, H. G., - SCOTT, R., A Greek-English Lexicón, Clarendon, Oxford, 1968, p. 790. 
SCHILLEBEECKX, E., Revelación y  teología, Sígueme, Salamanca, 1968, p. 91-96.

3. La comprensión del término

El concepto “teología” se sitúa en  una secuencia de m ovim ientos que 
term inan en Dios. Se trata, ante todo , de una operación intelectual h u 
m ana. Configura un  determ inado tipo de saber, de conocim iento. Es un 
esfuerzo de com prensión que em prende la inteligencia hum ana.

El ser hum ano quiere com prender su fe. Por la fe, establece u n  pu en 
te  que lo relaciona con Dios. N o quiere realizar cualquier estudio sobre 
Dios. In ten ta  profundizar, justificar, clarificar su acto de fe en  él. Por lo 
tan to , la teología se define com o reflexión crítica, sistemática, sobre la 
com prensión de la fe. Y la fe term ina en  Dios, no  en  los enunciados sobre 
D ios, com o m uy b ien  lo expresa Santo Tom ás: “Actus credentis non 
terminaturad enuntiabile, sed ad rem ."lfi (“El acto del que cree no  term ina en 
el enunciado, sino en la realidad.”).

En este sentido, la teología tra ta  sobre Dios, pero  m ediado p o r  la fe, 
p o r la acogida de su palabra, que, a su vez, se nos com unica p o r la reve
lación transm itida p o r la Tradición de la Iglesia —escrita, vivida, predica
da, celebrada, testim oniada.

Evidentem ente, puede parecer m uy sencillo decir que p o r  la teología 
se busca la inteligencia de la fe “fides quaerens intellectum” (la fe que busca 
inteligencia), en  la expresión de San Anselmo. Pero los dos térm inos —fe

18 Santo Tomás, Suma teológica, II cj. 1 a. 2, ad 2m.
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e inteligencia— no son unívocos, no  tienen un  sentido único. La Escritura 
y la patrística entendieron el térm ino  “inteligencia” de m anera d iferente 
de com o lo entendió la escolástica aristotélico-tom ista.

En la patrística, la inteligencia, el conocim iento, estaban cargados 
del com ponente afectivo, intuitivo, que, en  térm inos m odernos, llama
ríam os “existencial” . Se buscaba un  saber con sabor. El objeto conside
rado era el m isterio, y la m anera de aproxim arse a él tenía que ser po r 
m edio de una com prensión am orosa. El símbolo prevalecía sobre el con
cepto.

La escolástica, p o r  su p arte , destacaba la d im ensión  in telectual, 
nocional, del entender. La inteligencia sentía la necesidad de penetrar 
con agudeza en el universo de las verdades reveladas. El concepto preva
lecía sobre el símbolo.

La m odernidad, p o r  su parte, in troduce otras dim ensiones del cono
cim iento. Con K ant se valora el conocim iento crítico de los presupuestos 
m ism os del conocer. C onocer es criticar el p ropio pensam iento, los p ro 
pios conceptos, su validez. Más aún, conocer es in terp retar la realidad 
desde las dim ensiones previas, anteriores, de cuño personal, social, ideo
lógico. El conocim iento se orienta a la transform ación de la realidad. 
C on todas estas diferentes com prensiones del conocim iento, se entiende 
a la teología en su función cognitíva de diversos m odos.

Así pues, la teología, com o inteligencia de la fe en  el sentido bíblico 
patrístico, significa conocer p o r la penetración afectiva y experiencial de 
la fe. En el sentido escolástico, p o r la teología se busca com prender la fe 
en sus principios constitutivos, en su estructura ontológica, en  sus ele
m entos fundam entales. En el sentido de la filosofía m oderna trascenden
tal, busca alcanzar y tem atizar sus propias condiciones de posibilidad de 
ser teología hasta el acto m ism o de creer. Critica los m ism os fundam en
tos. En el sentido de la filosofía herm enéutica, in ten ta una percepción 
más profunda de las condiciones anteriores que afectan al teólogo, de la 
pre-com prensión del acto m ism o de creer. Se com prende com o in ter
pretación de la fe. Finalm ente, la teología se hace inteligencia de la fe 
en el sentido práxico, p o r el estudio de las condiciones sociales, po líti
cas, económ icas e ideológicas del acto de creer. En fin, todos los m ati
ces del sentido de “inteligencia” intervienen en la com prensión de la 
teología.

64
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Sin em bargo, si se quiere escapar de esta pluralidad de form as del 
acto de entender, se puede recurrir a un  lenguaje m enos técnico. La 
teología eleva el nivel de conocim iento, que se tiene de la fe, según las 
exigencias y  dem andas de la inteligencia, de la experiencia y  de la vida. 
En el lenguaje de la Prim era Epístola de san Pedro, se busca “dar razón” 
de la esperanza, de la confianza en  D ios (1 Pe 3,15).

P or el lado de la fe, existe una com plejidad semejante. ¿H acer teo lo
gía significa asom arse objetiva y  fríam ente al objeto de la fe e ir elaboran
do reflexiones sobre él? ¿Se aclararía, en este caso, p o r  el esfuerzo pen e
tra n te  de  la in te ligencia  hu m ana  un  ob je to  accesib le a cu a lq u ie r 
inteligencia? ¿O acaso la teología implica po r parte de quien la practica 
un  com prom iso existencial con la realidad de fe sobre la que se discurre, 
se reflexiona? D e este m odo, ella b rotaría más de la subjetividad del teó 
logo que de la objetividad del contenido. ¿No deberá, tal vez, articularse 
esta doble dim ensión? ¿Si es así en  qué medida?

En realidad, las teologías católicas sólo tienen derecho de ciudadanía 
eclesial, si conjugan, en la tarea reflexiva sobre la fe, la doble postura de 
un  sujeto que se entrega a la fe que elabora y  que sabe que n o  se lanza en 
un  vacío objetivo y sin acoger la palabra de Dios dada an teriorm ente y 
transm itida en  la tradición viva de la Iglesia.

En térm inos de la teología clásica, el teólogo trabaja con la doble 
d im ensión de la fe: “Jides qua” y “Jides quae” . “Fides qua” , en  cuanto acto 
p o r el que se entrega librem ente a la palabra revelada de Dios y com uni
cada p o r  la Iglesia en la predicación viva (“kerigma”). “Fides quae” , en  
cuanto reconoce que esta palabra tiene una densidad objetiva a la que 
debe adherirse y a la que su subjetividad se conforma.

Por lo tanto , la teología se hace desde esta doble actitud de fe. En 
sentido estricto, no haría teología quien dudase de la revelación, quien 
estuviese en  búsqueda de una certeza en  la fe que no  tiene. La teología 
supone una posición de sintonía, en  cierto sentido, serena y tranquila 
con la revelación cristiana. En térm inos de herm enéutica m oderna, la 
tarea de hacer teología implica una pre-com prensión de la fe, un  estar 
situado en  el ám bito de la fe. Fuera de él, no hay teología cristiana posi
ble. La fe constituye una base insustituible de la teología. N o hay teología 
sin fe, así com o no hay fe sin un  m ínim o de teología, de com presión, de 
profundización.
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La teología se apoya en la estructura paulina tripartita  del creer (Rom  
10,14-15.17). Se escucha con actitud de acogida una predicación de la 
palabra de Dios. Sobre tal acogida se reflexiona, se construye la teología. 
El últim o objeto, la palabra de Dios, Dios m ism o, llega al teólogo p o r  el 
kerygma de la Iglesia. Y ante el kerygma el teólogo se sitúa en  actitud de 
escucha, de acogida. Y el acto de hacer teología consiste en reflexionar 
sobre esa fe. La teología añade a la aceptación de la fe el aspecto m etód i
co y crítico. D e tal m odo que puede definirse, en cuanto acto del teólogo, 
com o: “Reflexión m etódica y crítica sobre lo que se expone en  el kerigma 
de la Iglesia y es aceptado en  el acto de fe, po r el cual el hom bre se 
som ete a la palabra de D ios” .19

En una palabra, la teología, com o acto 'del teólogo, reflexiona sobre 
la fe. Vista desde el aspecto del objeto, la teología hace ciencia sobre 
Dios. Sin em bargo, estos dos aspecto se funden en  un  único m ovim ien
to que puede entenderse de dos m aneras: Dios es el objeto de la teología 
—aspecto objetivo— al que el teólogo tiene acceso p o r la fe transm itida en 
la predicación viva de la Iglesia —aspecto objetivo—, su reflexión crítica y 
m etódica se hace sobre D ios en  la m ediación de la fe acogida en  la T rad i
ción viva de la Iglesia.

El e s p í r i t u  y  la E s p o s a
“Si la teología es el pensamiento acerca del encuentro entre el humano caminar y 
el divino vivir, el sujeto de aquella, en sentido propio y fontal, sólo puede ser 
Aquel que en este encuentro tiene la iniciativa absoluta: el Dios vivo y santo. Él es 
quien, al venir al hombre, suscita también la apertura de la criatura al misterio: él 
es el que, amando, nos hace capaces de amar y, conociendo, abre los ojos de la 
mente de quien por él es conocido. "¡Deus semper prior!": Dios viene siempre en 
primer lugar. El es la eterna pre-suposición de toda posible iniciativa del éxodo, de 
toda vía que, desde la muerte, se abre a la vida; él es el creador y redentor del 
hombre. Por pura gratuidad, sin ser coaccionada de ningún modo, su Palabra ha 
salido del eterno silencio del diálogo sin fin del Amor; "se hace carne” (Jn 1,14) 
con el fin de hacerse accesible y comunicable al hombre. Y todo lo que en ella nos 
ha sido dado de invisible, de inaudito y de impensable, el Espíritu lo hace presente

19 A. Darlap, “Introducción”, en: J. Feiner- M. liih re r ,Mysierium Salutis, 1/1. Teología 
fundamental, Cristiandad, M adrid,-1969, p.29.
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a nosotros: “ Lo que los ojos no vieron, los oídos no escucharon y el corazón del 
hombre no percibió, eso es lo que Dios preparó para aquellos que lo aman. Sin 
embargo, a nosotros, Dios se nos reveló por el Espíritu. Pues el Espíritu sondea 
todas las cosas, hasta las mismas profundidades de Dios... En cuanto a nosotros, 
no recibimos el Espíritu del mundo, si no el Espíritu que viene de Dios, con el fin 
de que conozcamos los dones de la gracia de Dios.” (.1 Cor 2, 9s. 12).

Todos (los cristianos) reciben el don de la verdad y de la vida y todos deben 
generosamente transmitirlo: es una tradición apostólica de la Iglesia, que com
promete en la recepción, así como en la transmisión activa del adviento divino, 
todo el pueblo de los peregrinos de Dios...

El teólogo es el que, por el carisma recibido del Espíritu y por el reconocimiento y 
recepción de la comunidad, se esfuerza por expresar, en la palabra de manera 
orgánica y plenamente reflexiva, la vivencia personal y colectiva de la experiencia 
del adviento divino. El teólogo “pertenece a la masa y posee la palabra” (C.L. 
Milani): como tantos otros, es el creyente que ha experimentado el don del en
cuentro, que le ha cambiado la vida; con estos otros • -pueblo de la palabra escu
chada, proclamada y creída- se sabejigado por vínculos de profundísima y con
creta comunión, articulada en el tiempo y en el espacio; a su servicio pone su 
inteligencia y su corazón, enamorado de su ministerio y también consciente de 
los límites que le son propios. Como SantoTomás, confiesa: "Pienso que la tarea 
principal de mi vida es la de expresar a Dios en toda palabra y en todo mi senti
miento." (Bruno Forte, La teología como compañía, memoria y profecía, Sígue
me, Salamanca, 1990, pp. 136,137).

BYRNE, J. “La teología y la fe cristiana”, en: Concilium 256 (1994) 15-27.

4. Teología: diálogo entre el hombre y  Dios en la comunidad eclesial

El aspecto sistemático resaltó la relación entre  teología y fe. Si se 
quiere recorrer el m ovim iento in terno de la teología, se presentan  dos 
cam inos. Podem os partir del teólogo que va construyendo la teología 
hasta llegar a su objeto fundam ental —Dios—, o de la fuente m ism a de la 
teología —Dios— hasta llegar al teólogo. Estos serían los esquemas:

Teólogo *  fe transm itida en  la Iglesia ^  Revelación de Dios 
Revelación de Dios ^  fe transm itida en la Iglesia ** teólogo

Si observamos este doble camino, percibim os que en  los dos casos la 
Iglesia m edia entre los dos polos fundamentales: Dios y el teólogo. En
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una descripción de la teología com o actividad hum ana, aparece en p ri
m er lugar el teólogo preocupado p o r  profundizar en su fe. Provocado p o r 
la vida, p o r experiencias, p o r cuestionam ientos, in ten ta darse a sí m ism o 
la razón de su creencia. Aquella fe, que ha recibido en la familia y/o en  la 
catequesis, alim entada en las predicaciones y en la vida eclesial, p ide una 
m ayor profúndización. El p rim er surgimiento de la teología se realiza 
en tre  el teólogo y su fe vivida en  una com unidad.

Sin embargo, esta fe no le aparece desde el principio com o p rop ie
dad suya. La recibe de la Iglesia y la vive en la Iglesia. La Iglesia está en  el 
origen y en  el lugar de su reflexión. Fuera de ella no tiene  sentido re 
flexionar sobre esa fe que tiene. R om per con la Iglesia sería lo m ism o que 
rom per con la fe. Justificar esta rup tura ya-no sería teología católica sino 
contra-teología.

El aspecto eclesial de la teología se hace tan to  más im portante, cuan
to  más favorecen los tiem pos m odernos la extrem a individualización de 
la fe. Cada quien se siente invitado a construir p o r sí m ism o su prop ia 
religión, descuidando la com unidad. La teología cristiana no puede ser 
pensada fuera o al m argen de la vivencia com unitaria, en  el sentido del 
lugar de realización y de destino últim o. La teología se elabora en el in te
rio r de la com unidad y para la fe de la com unidad. El individuo se nu tre  
de  ella com o m iem bro de la com unidad.

T odo teólogo elabora sus reflexiones com o m iem bro de la Iglesia. Su 
teología asum e las cuestiones, los problem as, las angustias, las dudas p re 
sentes en  las com unidades. Las elabora con claridad y con preocupación 
didáctica para devolverlas a la com unidad com o alim ento de su fe. Es 
más, la com unidad se convierte en  instancia crítica de su teología. Si ésta 
no  responde a sus problem as, si no  se deja en tender p o r ella, si no  la 
ayuda a crecer, el teólogo, con razón, debe sospechar de la validez d e  su 
teología. Y todo  ese proceso de teologización debe ser hecho en sintonía 
con la vida de la com unidad.

En el fondo, la teología se resum e en expresar la experiencia de la fe 
m ediante el lenguaje, com o acogida de la revelación. Por los dos lados se 
im pone la dim ensión com unitaria. La experiencia de la fe se realiza en  
una com unidad que recibió la revelación. Y todo lenguaje nace de  la 
com unidad y se dirige a la com unidad. El lenguaje y la com unidad se 
relacionan m utuam ente, de tal m anera que la com unidad crea el lenguaje
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y el lenguaje crea la com unidad. La teología participa en  esta circularidad 
m utua. La com unidad, en la persona del teólogo, crea la teología, y  la 
teología, a su vez, crea a la com unidad con su lenguaje.

La analogía entre  el niño y el lenguaje puede servim os para la rela
ción en tre  teología y com unidad. Así com o el niño se construye a sí m is
m o p o r el lenguaje, superando el aislamiento del sueño y de la locura, del 
m ism o m odo la com unidad se constituye así m ism a en el lenguaje de la 
fe, de la que la teología se hace expresión siem pre actualizada. El niño 
vive acunado en  la fe de la com unidad hum ana, al ir creyendo en el len
guaje de las cosas que recibe. Y repitiendo este lenguaje se com prende a 
sí m ism o, se relaciona con las dem ás personas y con las cosas. La com u
nidad repite  el lenguaje diciéndose su fe y com unicándola a los otros 
den tro  y fuera de la com unidad. H eráclito ya había dicho que “la palabra 
es com ún” . Sólo po r m edio del lenguaje de la fe la com unidad tiene 
acceso a la realidad m ism a que el lenguaje significa. La com unidad de fe 
—la Iglesia— se dice p rim ero la fe para sí m ism a y después para los demás. 
Ella se construye a su vez en este y  con este lenguaje. Y en  ese proceso la 
teología, com o ciencia del lenguaje de la fe, contribuye de una form a 
insustituible.

La com unidad eclesial en la h istoria participa de la fragilidad del p e 
cado y del erro r, a pesar de  haber recibido de Jesús la prom esa de  no 
fallar definitiva y radicalm ente. “El conjunto de los fieles, ungidos p o r la 
unción del Santo (cf. l j n  2 ,20,27), no puede engañarse en  el acto de la 
fe. Manifiesta esta peculiar p rop iedad m ediante el sentido sobrenatural 
de la fe de todo  el pueblo, cuando, ‘desde los obispos hasta los últim os 
fieles laicos’, presenta u n  consenso universal sobre cuestiones de fe y 
costum bres. ”20 La teología presta el servicio en esta situación in term edia 
de p o d er equivocarse, pero  no radicalm ente en lo que se refiere a cues
tiones de fe y costum bres. La asistencia de Dios ofrecida al m agisterio y al 
conjunto  de los fieles incentiva al teólogo a cum plir su m isión de ayudar 
a que todos perm anezcan en  la verdad, discerniendo en el conjunto de 
in terpretaciones posibles la más adecuada tanto con la revelación com o 
con el m om ento  histórico.

20 Concilio Vaticano II, Lumen gentium, n. 12.
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Evidentemente, esto no significa que su pensar se restrinja únicam ente 
a los problem as internos de la Iglesia. La Iglesia existe en función del m un
do. Y la teología, al situarse dentro de la Iglesia, asume esa vocación de 
servicio a todos los seres hum anos, a fin de ofrecerles elem entos de verdad 
para su liberación. La dim ensión eclesial de la teología no es un  im pedi
m ento, antes bien la alienta a lanzarse, de m anera responsable y atrevida, a 
pensar la revelación en  m edio de las turbulencias de la historia hum ana.

En este proceso de reflexionar sobre su fe, el teólogo se enfrenta inm e
diatam ente con la fuente m isma de esta fe, la palabra de Dios. Esta palabra, 
com unicada en la revelación, automanifestación de Dios en la historia en 
acciones y palabras para nuestra salvación, está consignada po r escrito en  la 
Biblia. Y, a su vez, esta revelación se va desarrollando po r la com presión 
tanto de las cosas com o de las palabras transmitidas, p o r la contem plación 
y estudio de los que creen, los que las m editan en su corazón (cf. Le 2, 
19-51), los que por la íntim a com prensión que experim entan de las cosas 
espirituales, p o r la predicación de quienes po r la sucesión en el episcopado 
de los obispos recibieron el carisma seguro de la verdad.”21

En todo este proceso, la teología brota de la iniciativa del teólogo com o 
obra hum ana, fruto de su inteligencia. Sin embargo, po r tratarse precisa
m ente de un  asunto de fe, reconoce que su inteligencia sólo realiza obra 
teológica si es iluminada po r la fe y rodeada por la gracia de Dios. Lo que 
podría parecer a prim era vista obra del orgullo de la pretensión hum ana de 
penetrar los misterios insondables de Dios, se realiza com o acto de obe
diencia a la fe y de docilidad a la gracia. La estructura de la revelación 
decide sobre la teología, ya que se hace teología de la revelación de Dios.

BURKHARD, J., “Sensus fidei: Theological Reflection since Vatican II”: I: 1965-1984: 
The ITejthropJournal 34 (1993), pp. 41-59: II: 1985-1989: id., pp. 123-136.

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instrucción sobre la vocación eclesial 
del teólogo, Paulinas, México, 1990.

HAIGHT, R., “La Iglesia como lugar propio de la teología”, en: Concilium 256 (1994) 
29-41.

KERN, W ., - NIEMANN, F. J., El conocimiento teológico, Herder, Barcelona, 1986 (Col. 
Biblioteca de teología 5).

21 Concilio Vaticano II, Dei verbum, n. 8.
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5 . La teología como actividad compleja

U na palabra significa, ni más ni m enos, lo que quieren decir quienes 
la pronuncian. Por lo tanto, el principio de identificación del sentido del 
térm ino  “teología” procede de su uso lingüístico. En este sentido, H . 
Dum éry, en  la cita de Z. Alszeghy y M. Flick, puede afirmar: “la teología 
es lo que los teólogos cristianos, especialm ente católicos, designan con 
este té rm in o ”22 A guisa de resum en, en  el ám bito católico, se entiende la 
teología com o la actividad de la fe, la ciencia de la fe y función eclesial.

C om o actividad de la fe, supera el cam po estricto del discurso sobre 
D ios, pues trata, en la perspectiva de Dios, de realidades com o la libera
ción, el m undo, la historia, la predicación, etc. Sin em bargo, no todo  lo 
que se relaciona con Dios es teología, pues muchas ciencias se ocupan de 
ello sin ser teología: etnografía religiosa, historia de las religiones, an tro 
pología de la religión, etc. Por lo tan to , para que sea teología, se exige que 
el estudioso realice una “actividad de fe”, es decir, actúe a p artir  de la fe 
que posee en  la revelación cristiana. Por lo tanto, fuera del ám bito de la 
fe, no hay teología.

Es ciencia, porque esta actividad sigue las exigencias de  la racionali
dad de un  discurso estructurado y según reglas bien definidas. Todos 
reconocen que se practica algo más que un  simple discurso religioso, 
piadoso. Se realiza una reflexión disciplinada, seria, elaborada, articulada, 
para responder a cuestiones que suscitan la com prensión de la fe. Por lo 
tanto , sin determ inado carácter científico, no se hace teología.

T anto  la actividad de fe com o el ejercicio científico se hacen den tro  
la com unidad eclesial y para ella. N o se trata  de una aventura individual, 
arbitraria. Por lo tan to , sin eclesialidad, no se construye teología.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., Cómo se hace la teología, Paulinas, Madrid, 1976, pp. 15-40.

22 H. Duméry, Critique et religión. Problémes de méthode en philosophie de la religión, París, 
1957, p. 259, cit. por: Z. Alszeghy - M. Flick, op. cit., p. 16.
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III. Estructura teórica  de la teología

El estudio del concepto perm ite ya en tender algo de la naturaleza de 
la teología. U n análisis de su estructura teórica perm itirá  una mayor 
profundización. Esto es posible bajo diversos aspectos. En el fondo, se 
trata  de profundizar la cüestión del m étodo o de los m étodos que la o las 
teologías utilizan. Ante todo, la teología se arroga el derecho de ser cien
cia. Esta pretensión no está exenta de una serie de dificultades.

1. Sabiduría, saber y  crítica

a) La teología como sabiduría
En el centro  de la teología está Dios, m isterio insondable. La Escritu

ra abre a los seres hum anos el acceso a Dios, dado que Dios se reveló en 
ella. En la época patrística, los autores pusieron su interés sobre todo  en 
la m editación de esos textos, com o alim ento espiritual para su p iedad y 
perfección cristiana. El cultivo espiritual se realizaba a costa del aleja
m iento de las realidades tem porales, del m undo. La teología cristalizaba 
com o sab idu ría  e sp iritu a l, u tilizando  las categorías p la tó n icas y 
neoplatónicas.

La m editación de los escritos teológicos de los Padres de la Iglesia 
inundan los corazones de fervor y vigor espiritual. Esta teología alim enta 
hasta nuestros días a la Iglesia en  sus oraciones, form ando parte  de la 
oración litúrgica oficial de los m inistros ordenados. La teología, com o 
sabiduría, se refiere a la to talidad de la persona. Se expresa p referen te
m ente  en símbolos y alegorías. Se opone a un  saber teológico m ás analí
tico y lógico de las realidades individuales en  beneficio de un  conoci
m iento que inserta cada cosa y todo en  el todo  de la realidad creada po r 
Dios, originada en Dios y ordenada hacia Dios. Valora la dim ensión de 
espíritu abierto al m isterio, que envuelve la totalidad de la persona.

Esta dim ensión de la teología supone que los hagiógrafos no  consi
guieron pasar todo lo que querían en el sim ple lenguaje literal. Subyace 
o tro  lenguaje cifrado. C ontiene una sabiduría inaccesible al com ún de los 
m ortales, y ún icam ente una interpretación alegórica puede descifrar el 
m ensaje oculto bajo la apariencia de la m era afirmación. La antropología
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platónica favorece esta lectura, pues considera al ser hum ano com o cuer
po , alma y espíritu. D e este m odo, un texto de la Escritura tiene la carne 
del sentido literal, el alma del sentido m oral y el espíritu del sentido más 
perfecto, que sólo se alcanza en  la vida posterior, incluyendo el com po
nen te escatológico.

La Edad M edia exploró los cuatro sentidos del texto: literal, alegóri
co, tropológlco y anagógico. Este cuádruple sentido se form uló densa
m ente en aquel dicho latino:

Littera gesta docet, quid credas allegoria,
Moralis quid agas, quo tendas anagogia.
(Agostinho de Dinam arca, 1285)*
Así pues, el sentido literal se refiere a los acontecim ientos; el sentido 

alegórico, a lo que se cree; el sentido m oral, a lo que debe hacerse; y el 
sentido anagógico, hacia donde cam inamos, a la vida eterna. D e este 
m odo, la teología va m ucho más allá de la percepción literal, racional del 
texto , para alcanzar las alturas del sentido escatológico.

Esta dim ensión sapiencial de la teología es siem pre válida, pero  so
bresalió en  la época de la patrística hasta la llegada de la m etafísica de 
Aristóteles y la rup tura posterio r en tre  teología y espiritualidad. En estos 
tiem pos de postm odem idad, resurge con vigor esta dim ensión de la teo 
logía. El cansancio de la razón instrum ental, tan reductora de la d im en
sión hum ana, p ide una teología más sapiencial, simbólica y estética que 
involucre a la totalidad de la persona en el m isterio de Dios.

b) La teología como saber racional

La llegada del pensam iento aristotélico trajo un avance significativo 
para el pensam iento teológico. La gramática, la dialéctica y la m etafísica 
ofrecieron a la teología un  m ayor rigor intelectual. Ésta se estructura 
com o verdadero saber racional y brilla en  el olim po de las ciencias com o 
la reina de las luces.

“La letra enseña los acontecimientos; la alegoría, lo que debes creer; la moral, lo que 
debes hacer; y la anagogia, a dónde debes tender”.
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La alta escolástica le añade esta dim ensión racional, sin p erd er el 
sentido espiritual y sapiencial de la teología. Pero poco a poco, con su 
decadencia, la razón m ás fría destrona a la sabiduría y se entroniza com o 
norm ativa de la verdadera teología.

N aturalm ente, la teología se construye desde el principio  con los ser
vicios de la razón, que la acom pañarán en  todo  su desarrollo, hasta la 
actualidad. La teología siem pre tendrá, com o m om ento  in terno, a la ra 
zón. Sin embargo, la Edad M edia alim entó de m anera especial esta fun
ción racional de la teología. A partir de entonces, este papel ocupó el 
proscenio del palco de la teología, ora con los instrum entos de la escolás
tica, ora con los de otras filosofías.

En esta dim ensión racional de la teología, la realidad “razón” se im 
pone al “in telecto” . La razón opera fundam entalm ente la relación entre  
m edio y fin. El intelecto se ocupa de los valores y m etas que sirven de 
guía. F recuentem ente se redujo el aspecto racional de la fe a la sim ple 
dim ensión de la razón, olvidándose del papel del intelecto, sobre todo 
p o r la influencia del positivismo. La razón positivista se ve desorientada 
dado que se vuelca al fundam ento últim o del saber, cuya verificación y 
com probación se le escapan.

c) La teología como crítica
Por o tra  parte, al en trar la filosofía m oderna en el escenario teológi

co, el saber racional adquiere nueva especificidad. Asume valientem ente 
el papel de la crítica. Esta, a su vez, se instala en  el corazón de la teología 
a partir de dos fuentes distintas.

Ante todo , la crítica nace de las sospechas teóricas filosóficas que se 
refieren a los propios presupuestos de la teología. Esta se arm a, entonces, 
de una apologética férrea para defenderse de los asaltos de la razón crítica.

Pasados los prim eros em bates, la función crítico-teórica se adoptó 
com o tarea perm anente de la teología. Los m aestros clásicos de la sospe
cha —Marx, Nietzsche y Freud—, sin hablar de K ant y Feuerbach, desem 
peñaron un  papel relevante en  el despertar de esta función crítica.

Más recientem ente, la sospecha crítica em erge de la práctica. K. M arx 
ya había suscitado la sospecha de que la religión desem peña el papel d e
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“opio del pueblo” . En esta línea, las teologías política, de la esperanza, y 
sobre to do  de la liberación exaltan la crítica en la perspectiva de la praxis. 
En térm inos teológicos, la teología, reflexión sobre la fe, se perm ite  ser 
criticada p o r la caridad, p o r la actuación cristiana.

GUTIÉRREZ, G., Teología de la liberación. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 14 ed., 1990, 
pp. 67-72.

KERN, W . - NIEMANN, F. J., El conocimiento teológico, Herder, Barcelona, 1986, (Col. 
Biblioteca de Teología 5).

2 .  La teología como ciencia

La teología y las ciencias son realidades históricas. Su relación depende 
fundam entalm ente del concepto que se tenga de ciencia y de teología en 
los diferentes m om entos de la historia. Por lo tanto, varía según se desen
vuelva la conciencia hum ana y se m odifiquen las condiciones sociales, 
cosmovisiones, ideologías, intereses, en que tal relación se sitúa.

a) Sumisión de la ciencia a la teología
Teología y ciencia vivieron una larga luna de miel o, m ás exactam en

te, un  m atrim onio patriarcal de fidelidad. Las ciencias dependían de la 
teología, que desem peñaba el papel de reina. En este contexto, santo 
Tom ás define con rigor la relación en tre  teología y ciencia, sirviéndose 
del concepto aristotélico de ciencia y readaptándolo de tal m odo que la 
teología le señala las condiciones básicas.

En este sentido, se define la ciencia com o el conocim iento cierto y 
siem pre válido, resultado de la deducción lógica. C ierto, po rque procede 
de evidencias prim eras e indem ostrables. Deductivo, po rq ue  articula las 
conclusiones con los principios universalm ente válidos p o r m edio de ra
ciocinios necesarios. Perfecto, po rque alcanza o afecta a las cosas en sus 
principios esenciales y necesarios. P or consiguiente, la ciencia p re tende 
conocer, en  cierta m anera, las causas o razones del ser.

La teología se dice ciencia, no en el sentido de ten er evidencia inm e
diata de sus principios, a saber de las verdades reveladas, sino en  cuanto
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ciencia subordinada a la ciencia de Dios. Los principios de la teología 
sólo se hacen evidentes en  la ciencia m ism a de Dios, es decir, en la cien
cia que Dios tiene de  sí m ism o. La teología recibe de la ciencia de Dios 
—ciencia subordinante— sus principios. Está en  continuidad con la cien
cia de Dios, en la que las verdades reveladas participan de la evidencia 
divina p o r la revelación y la fe. Es conocim iento cierto y deductivo, pero  
a su m anera.23

La teología, com o ciencia subalterna, se subordina a la ciencia supe
rio r de Dios y de los santos. Por lo tanto , adquiere más dignidad que las 
que se fundan en  principios conocidos p o r  la luz natural del intelecto y 
evidentes en sí mismas.

Derivando de la propia ciencia de Dios, que no puede equivocarse ni 
engañarnos, toda verdad teológica es norm ativa para las dem ás ciencias. 
En cualquier conflicto de com prensión, la teología tiene una ventaja in
negable. Por eso tutelaba tranquilam ente a todos los dem ás saberes h u 
manos.

b) El surgimiento de los conflictos
C on el surgim iento de la ciencia m oderna, gracias a C opérnico , 

Galileo Galilei y N ew ton, nacieron los prim eros conflictos en tre  teología 
y ciencia. Aparece claro el choque entre las pretensiones de am bas.24 La 
teología, acostum brada al régim en de cristiandad, ofrecía un  sistem a de 
representación com pleto y global de la realidad, apoyado sobre la base de 
la fe, com o principio in tegrador y totalizador. Las ciencias m odernas in
vierten el m étodo. Parten de  la experiencia verificable, m atem atizable, e 
in ten tan estudiar los fenóm enos, las causas segundas, en térm inos de 
leyes físicas, constantes, universalm ente válidas, independientem ente del 
aval de o tra  ciencia. Su verdad se apoya en  la racionalidad de  la experien
cia que se deja repetir y verificar en  determ inadas condiciones. Y sus 
verdades son pensadas con relación a coordenadas que ellas m ismas se

23 Santo Tomás, Suma teológica I q. l a .  10.
24 M. Viganó, “Alcune considerazioni nel caso Galileo”, en: CivCatt 136 (1985/IV) 

338-352.
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trazan. La certeza ya no se fundam enta ni en la autoridad de la Escritura 
ni en  la de filósofos de la antigüedad (Aristóteles), sino en  su verificación 
experim ental.

Por consiguiente, el concepto m oderno de ciencia es o tro . Los cono
cim ientos, que form an el cuerpo teórico de las ciencias, se adquieren p o r 
m edio de m étodos muy precisos de experim entación, en  los cuales las 
afirmaciones se prueban inm ediatam ente, pueden verificarse y p o r lo tan
to  adm itirse universalm ente, con tal que se respeten las condiciones del 
experim ento. Las ciencias p retenden tener un  control de todas las afirma
ciones p o r m edio de la experim entación. Sus conocim ientos son elabo
rados y controlados po r p rocedim ientos de  dem ostración y verificación.

Evidentem ente, con este concepto de ciencia, se vivió un  prim er 
m om ento  de condena m utua. La teología no cum plía estas condiciones 
de ciencia, y po r eso era rechazada com o tal. A su vez, la teología adjudi
caba al orgullo hum ano esta pretensión  de absoluta autonom ía. El proce
so contra  Galileo Galilei se convirtió en  el m arco sim bólico de este con
flicto. H echo histórico bastante conocido, que finalm ente encontró  su 
conclusión en  el actual pontificado de Juan Pablo II con el reconoci
m iento p o r  parte  de la Iglesia de su equívoco y por la plena rehabilitación 
del científico italiano.25

c. Solución intermedia de la armonización apologética

R ápidam ente se buscó una arm onización apologética. M anteniendo 
lo m ás posible las afirmaciones teológicas, bíblicas y otras, idénticas en  su 
m aterialidad literal, p o r u n  lado, y las afirmaciones científicas que pare
cían contradecirlas, p o r o tro , se forzaban los textos de tal form a que se 
encontraba una armonización. En esta línea, se hizo fam oso el libro ac
tualm ente todavía reeditado: Y la Biblia tenía razón ,26 Tal solución precaria

25 S. Pagará - A. Luciani, Os documentos do processo de Galileu Galilei, Vozes, Petrópolis, 
1994.

26 Keller, W ., Und die Bibel hat doch recht. Forscher beweisen die historísche Wabrheit, 
Econverlag, Düsseldorf/Viena, 1955; nueva edición revisada y ampliada, Rowohlt, 
Reinbek b/Hamburg, 1989.
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no resistió a la crisis provocada p o r la consideración epistem ológica so
bre los diferentes tipos de saber.

d) El momento de la ruptura: el positivismo de la ciencia
Se entró  en una nueva fase de la relación. De la “bella un idad” trad i

cional, pasando p o r el conflicto, se llegó al divorcio con libertad total 
para cada cónyuge. Las ciencias, independientem ente de la teología, van 
fijando su epistem ología propia, y la teología se esfuerza p o r  ser aún re 
conocida con cierta dignidad en el consorcio de las ciencias. Se invierte 
el escenario. Antes las otras ciencias m endigaban el beneplácito de la 
teología. La filosofía se decía “ancilla theologiae” —sierva de la teología. 
Ahora la teología lucha p o r  ser considerada con seriedad y no relegada al 
m undo de las fábulas.

Cada m undo del saber explícita su verdad propia, intrasistém ica, au
tónom a, irreductible a cualquier otra. Se convierte en  instancia crítica de 
sí m ism a y no de las otras, y no se deja criticar p o r las otras. Reina una 
visión positivo-herm enéutica en  el sentido de que cada in terpretación 
científica delim ita ella m ism a su m undo de verdad, sus parám etros, su 
objetividad. Las ciencias exactas reivindican la explicación de los fenó
m enos p o r razones inm anentes y  Verificables en condiciones estableci
das. Las ciencias hum anas se sitúan en  el universo del sentido de las 
cosas. El m odelo principal —el “analogatum princeps” , en el lenguaje de la 
escolástica—, correspondía a las ciencias positivas, exactas, experim enta
les. Las otras se m oldeaban p o r  ellas y eran tan to más ciencia cuanto más 
se aproxim aban al m odelo positivista y em pirista, que reducía la ciencia a 
lo experim ental, y la experiencia, al ám bito de lo sensible, relegando al 
m undo subjetivo y fabuloso todo lo que trascendiese tal esfera sensible y 
constatable. En este sentido, p o r ciencia se entendía aquel conjunto de 
tesis que se form aban ún icam ente con el auxilio de m étodos m uy p reci
sos de experim entación. Las afirmaciones se prueban inm ediatam ente 
p o r su capacidad de suscitar aplicaciones concretas que efectivam ente 
son admitidas p o r todos.

Esta visión positivista m arcó m ucho la com prensión vulgar de la cien
cia, com o si estuviese basada en la evidencia más sólida e irrefutable, y 
com o si sus descubrim ientos fuesen incuestionables con la p re tensión  de
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desvelar todas las áreas de la experiencia hum ana. T odo era cuestión de 
tiem po. Gozaría de una neutralidad irrefutable, ya que el científico abor
daría la realidad sin ningún presupuesto.

Evidentem ente, en este cuadro la teología tenía un  pobre  papel. T e
niendo a Dios p o r objeto, realidad trascendente e inexperim entable en el 
sentido positivista, era rechazada del m undo científico. El filósofo positi
vista A. C om te relegaba la religión —lo m ism o vale para la teología— al 
m undo de la infancia de la hum anidad y de las personas. La edad adulta 
de la razón la considera definitivam ente superada, igual que toda posible 
fe en  Dios. Afirmaciones contundentes de algunos cientistas ilum inan 
esta postura:

“El cosmos —tal como lo conoce la ciencia— es todo lo que existe, lo que existió y  
1o que existirá” (Cari Sagan: Serie TV Cosmos).
“La vida es una enfermedad de la materia" (G. Feinberg).
“Cuanto más inteligible parece el mundo, menos sentido tiene. El esfuerzo por 
comprender el universo es una de las rarísimas cosas que saca la vida humana de 
la comedia para conferirle algo de la grandeza de la tragedia" (S. Weinberg, 
Premio Nobel de Física).
“El Antiguo Testamento se hizo pedazos. Porfin, el hombre sabe que está solo en 
la ciega inmensidad del universo que salió de la pura casualidad” (fack Monod).
“Creemos que el mundo es conocible, que hay leyes simples que gobiernan el 
comportamiento de la materia y  la evolución del universo (...) Es posible descu
brir leyes naturales que sean universales, invariables, inviolables, neutras y  
verificables (...). No puedo probar ni justificar esta afirmación. Estaes m ije ” (S. 
Glashow, Premio Nobel de Física).
Sin em bargo, m ientras la teología pueda exhibir un  conjunto  de co

nocim ientos ordenados, con objeto, m étodo, Unidad y sistematización 
propios, m erece con derecho el títu lo de ciencia.

e. Momento hermenéutico
La discusión va más lejos. La duda, la sospecha, la crítica golpearon a 

la puerta  de la p retensión objetivista y em pirista de la concepción positi
vista de la ciencia. La experiencia científica, m áximo ejem plar del dato
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objetivo, está rodeada p o r  la sospecha herm enéutica e ideológica. H e r
m enéutica, porque se afirma que no hay datos puros. T odo dato es in te r
pretado. La experiencia tiene el lado objetivo de la presencia del dato, 
pero  tam bién implica la percepción del sujeto que lo penetra  y lo expresa 
en el lenguaje y, al hacer esto, lo in terpreta. Sospecha ideológica, po rqué 
todo conocim iento refleja intereses. Se desm orona el universo frío y asép
tico del concepto positivista de ciencia. Por revelarse com o visión in tere
sada y querer pasar p o r  absoluta y apodíctica, se convierte en  equivocada.

Se instituye la distinción heurística en tre  el éxito instrum ental de la 
ciencia, que perm ite  prever correctam ente el funcionam iento del m undo 
natural, y las teorías científicas po r las cuales los científicos describen tal 
funcionam iento de m odo com plejo y objetivo. M ientras hay unicidad y 
neutralidad de la ciencia en  el control y previsión del com portam ien to  de 
nuestro m undo, hay diversidad de teorías explicativas, conflictivas en tre  
sí y cargadas de valor. Si la ciencia instrum ental se rige p o r  la perfecta 
adecuación al m undo físico, las teorías, a su vez, se definen p o r  la cohe
rencia in terna y p o r  el hecho de ob tener consenso entre  los científicos. 
En efecto, la m ultiplicidad de posibles interpretaciones im pide recorrer 
la correspondencia em pírica po r la vía de la verificación. Se cuestiona, 
p o r  tan to , la objetividad absoluta e im personal de  las teorías científicas.

Se cam ina, de este m odo, a un  nuevo nivel o estadio de la relación. 
T oda experiencia, tam bién la científica, al convertirse en  teoría, refleja la 
in terpretación del sujeto, traducida en  un  determ inado lenguaje. Este 
sujeto puede ser la com unidad científica, que se relaciona con el objeto 
m ediante m odelos, categorías o paradigmas, construidos p o r  ella m ism a 
para captar e in terp retar el dato en  el discurso científico. A hora bien, 
bajo este aspecto, todas las ciencias, incluida la teología, pasan p o r  este 
m ism o procedim iento. Se som eten a este m ism o estatuto epistemológico. 
En otros térm inos, toda ciencia in terpreta paradigm áticam ente la reali
dad, sea explicándola, o bien dándole sentido, al com prenderla. Explica 
in terpretando, in terpreta  explicando.

La visión positivista pretendía violar la subjetividad dejándola com 
pletam ente a un  lado. Sin em bargo, entra  en  el centro  de la concepción 
de ciencia. N o se trata  de un  sujeto abstracto, ni de una razón pura, sino 
de la colectividad investigadora y generadora de ciencia. H ay una subjeti
vidad colectiva inserta en  la historia, articulada en  u n  horizonte sociopo- 
lítico y movida p o r  el interés.

OA



C O N C E P T O  Y N A T U R A L E Z A  DE  LA T E O L O G Í A

Más aún, las teorías de W . H eisenberg y N. Bohr llevan más lejos la 
reflexión, sobre todo  con respecto al m undo atómico. N o se logra ningu
na previsión del com portam iento global de nada en ese m icrocosm os. 
Las partículas no pueden ser conocidas en sí mismas, sino solam ente en 
su relación con el observador. El ojo del observador define tam bién el 
fenóm eno, no solamente lo capta.

La com unidad científica trabaja con paradigmas que expresan el con
ju n to  de presupuestos conceptuales y metodológicos de determ inada tra 
dición científica, a partir de los cuales los fenóm enos son interpretados. 
Sin em bargo, cuando un  nuevo fenóm eno relevante es descubierto, ya no  
cabe den tro  de ese paradigma, se elabora o tro  d iferente del vigente, bajo 
el influjo de la intuición genial de algún científico. Tiene lugar entonces 
una revolución científica, com o ocurrió  en  los casos del paso del paradig
m a tolom aico al new toniano, de éste al einsteniano.27

Los intereses de las ciencias exactas y de las ciencias hum anas se 
m anifiestan diversos. Pero son intereses. Las prim eras buscan acum ular 
inform aciones con el objetivo de dom inar con éxito la naturaleza y sus 
procesos. Y, al lado de ese interés general, se sum an otros intereses de 
carácter más ideológico. Cuando la com unidad científica estadounidense 
invirtió inteligencia en  el estudio de la quím ica qufc term inó p roduciendo 
la bom ba de napalm , ciertam ente estuvo presente el interés general del 
dom inio de las leyes químicas. Pero ¿por qué precisam ente la bom ba de 
napalm  y no otra com posición química? Esto ya no se explica ni p o r la 
pu ra  objetividad de las leyes químicas, ni po r el interés general del cono
cim iento y dom inio de la naturaleza, sino que tiene conexiones econó
micas y políticas, vinculadas a la guerra de Vietnam.

Los intereses epistem ológicos de las ciencias hum anas aparecen más 
claram ente vinculados con el objetivo de increm entar, am pliar la in terac
ción y com unicación entre  los hom bres en  un  universo de sentido. Estas 
ciencias utilizan m odelos y paradigm as que perm iten  al ser hum ano si
tuarse en  sus relaciones consigo m ism o, con los dem ás y con el m undo, 
m ediante el m ejor conocim iento de sus m ecanismos y de su sentido, con 
la finalidad de construir una vida más hum ana. Evidentem ente, la liber-

27 Th. Kuhn, A estnitura das revolugoes científicas, Perspectiva, Sao Paulo, 1978.
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tad hum ana puede perfectam ente invertir el interés fundam ental que ju s
tifica el nom bre de “ciencias-humanas” , orientando su estudio e investi
gación en  el sentido de am pliar la dom inación y explotación del hom bre. 
El m odelo psicológico skineriano está en la base del “adm irable m undo 
nuevo” de A. Huxley, que de adm irable sólo tiene su inhum anidad, su 
falta de utopía. La película “La naranja m ecánica” represen ta a este m u n 
do tejido con los hilos de lai tram a teórica psicológica del behaviorismo.

La teología utiliza tam bién m odelos y paradigmas para en tend er su 
objeto central, a saber, la autocom unicación de Dios en la historia en  
acciones y palabras. T iene el m ism o estatuto epistem ológico en  el senti
do  de que se acerca a la revelación de Dios con categorías, m atrices, 
paradigm as interpretativos, tom ados de Ja filosofía y de las experiencias 
hum anas. Además, se mueve p o r  el interés superior de in terp retar la 
palabra de Dios al in terior de la historia hum ana con el objetivo de su 
liberación. Desgraciadam ente, tam bién la libertad hum ana puede trans
gredir ese estatuto em ancipatorio de la teología, com o ciencia hum ana 
herm enéutica, y transform arla en una tram a más del proceso de dom ina
ción. La claridad de la percepción, no  sólo de esa posibilidad, sino de su 
concreción en determ inadas categorías teológicas, llevó a Juan Luis Se
gundo al proyecto teológico de “la liberación de la teología.”28

La teología, fiel a su propósito  últim o y fundam ental de ser liberadora, 
puede dialogar con las dem ás ciencias exactas y hum anas criticándose 
m utuam ente y estim ulándose para concretizar el proyecto em ancipatorio, 
en  el sentido últim o de toda ciencia realizada p o r  el ser hum ano. En este 
m ovim iento de dom inar el m undo, creando m odelos interpretativos y 
transform adores, y de darle sentido, las ciencias pu eden  dialogar con la 
teología, cuyo único propósito  es descubrir el sentido últim o y trascen
den te  de la vida hum ana, pues ella se ocupa del m isterio de D ios, reali
dad últim a y  fundante de todo  sentido y de toda ciencia. La ciencia más 
positiva y exacta rem ite, en  últim a instancia, al m isterio del ser, de lo real 
—D ios—, com o un  no-saber que sustenta todo saber. Y la teología vive de 
éste y para este m isterio. En este nivel se restablece p lenam ente el diálo
go en tre  teología y ciencia.

28 J. L. Segundo, Liberación de ¡a teología, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1975.
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K. R ahner hace avanzar la reflexión en él sentido de que la teología 
tiene conciencia de ser una concepción de la existencia hum ana, que en 
el plano de los principios, es anterior a la ciencia y a su concepción del 
m undo  y del hom bre. P or lo tanto , m antiene especificidad y dignidad 
propias ante las exigencias de las ciencias. Ella pretende p roducir enun
ciados sobre el todo de la realidad y de la existencia hum ana, ya que se 
tra ta  de Dios y de todo el resto en tanto se relaciona con Dios. Ahora 
bien, Dios, el único principio  de toda realidad, envuelve y fundam enta 
todas las cosas. La teología, al tra tar de Dios, piensa siem pre en  el todo 
de la realidad en la m edida en que la única y total realidad de la experien
cia posible del hom bre se fundam enta sobre este único principio. La 
teología, com o pensam iento del hom bre, se refiere al todo  de la realidad 
com o tal y  a su principio único y unificador.29

j .  Conclusión
D espués de esta disquisición teórica, resulta claro que la teología 

cum ple determ inadas funciones de la ciencia, pero  no  responde a otras. 
Se entiende com o una ciencia de m anera original.

La ciencia, en  cuanto  orien tada al m un do  del fenóm eno, de lo 
constatable, de lo verificable, y p o r tan to  sujeta al proceso de verificación 
y com probación de  sus verdades m ediante la experim entación, no co
rresponde a la naturaleza de la teología.

U na vez aceptada la pluralidad de los juegos lingüísticos, de los diversos 
saberes, de las diferentes formas de conducir el propio m étodo, de pautar 
su rigor teórico y de form ar parte de una com unidad científica com o ex
presión m oderna de ciencia, la teología lo hace con pleno derecho.

¿ Q u é  e s  la c ie n c ia ?
“ La c iencia  e s  el c o n o c im ien to  genera l y  s is te m á tic o  de  la realid ad  ba jo  d e te rm i
n a d o  o b je to  form al.
C u a n d o  los d is tin to s  c o n o c im ie n to s  d e  u n a  ciencia se  a d ec ú a n  a la realidad , d ec i
m o s q u e  so n  v e rd ad ero s; en  c a so  c o n tra rio , so n  fa lsos.

29 K. Rahner, Teologia e ciencia, Paulinas, Sao Paulo, 1971, pp, 59-61.
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Esta definición conceptual permite establecer algunas condiciones importantes 
para las afirmaciones que pretenden ser científicas. Aunque no existe unanimidad 
sobre todas y cada una de estas condiciones, lo cierto es que se consideran bási
camente ineludibles las siguientes:

1. En una ciencia sólo pueden darse preguntas, definiciones y afirmaciones (pos
tulado proposicional). En las preguntas se expresa el interés peculiar del observa
dor (por ejemplo: ¿qué es la ciencia?) Las definiciones son determinaciones con
ceptuales con las que se asegura que quien utiliza las mismas palabras habla de lo 
mismo. Por afirmaciones se entienden aserciones capaces de ser verdaderas (cuan
do el presidente de la república dice a alguien: “Te nombro ministro de Educación 
y Cultura” , la frase no es verdadera ni falsa; puede ser correcta o incorrecta según 
el designado esté capacitado o no; pero naturalmente, no es una frase científica).

2. Todas las proposiciones científicas deben referirse a un objeto unitario (postu
lado de coherencia). Esto es una consecuencia de„que la ciencia no pretende saber 
sin más todas y cada una de las cosas, sino quértiene un objeto formal.

3. La pretensión de verdad que ostentan las proposiciones científicas debe ser 
demostrable (postulado de controlabilidad). Debe haber medios y posibilidades 
para examinar las afirmaciones del observador a partir del punto de vista de su 
exactitud. De lo contrario, alguien podría afirmar impunemente cuanto se le anto
je, hasta incluso cosas contradictorias, y nadie podría llegar a la realidad." (W . 
Beinert, Introducción a la teología, Herder, Barcelona, 19 8 1: 48).
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3. La naturaleza del lenguaje teológico

Vivimos entre  dos m undos de lenguaje. El lenguaje com ún, corrien
te, diario, y el lenguaje científico, caracterizado p o r reglas decididas p o r 
la com unidad científica. El lenguaje de la teología no se adecúa b ien  a 
ninguno de los dos. Va m ás allá del lenguaje com ún, pero  no  se deja 
am arrar en  las mallas del lenguaje positivista, frío, neu tro , de las ciencias.

Prefiere el lenguaje sim bólico, ama el icono. Se siente b ien  en  el 
universo de la liturgia. Habla a la inteligencia, pero  p retende calentar las 
fibras del corazón, provocar la conversión, llevar a la acción bajo la luz de 
la fe y el im perativo del am or. Su lenguaje se orienta a prom over el acto 
de fe, centrado en  el diálogo existencial en tre  Dios y el teólogo en  el 
in terior de la com unidad de fe. Su lenguaje se pone al servicio de esa 
vida, de esa práctica y no de intereses de alguna institución o com unidad 
científica.

En el lenguaje com ún o científico, no se percibe la distancia que 
existe entre  el objeto y las palabras. P retende conseguir la adecuación 
en tre  ambos. Los dos lenguajes responden tam bién a nuestras experien
cias y se hacen fácilm ente contem poráneos. El lenguaje teológico, sin 
em bargo, se encuentra con dificultades en estos dos puntos. R esponde a 
dos exigencias difíciles y desafiantes. La prim era y fundam ental se refiere 
a su objeto principal: Dios. Sufre el vértigo de Dios. El lenguaje hum ano 
dista infinitam ente del m isterio sobre el que quiere discurrir. Esta expe
riencia ha producido la oscilación en tre  la teología apofática, que se refu
gia en  el silencio del m isterio o se p ierde en paradojas casi ininteligibles, 
y la teología catafática, que se atreve a verbalizar el m isterio.

D e este m odo, los teólogos, sobre todo  místicos, se acercan al m iste
rio, conjugando palabras antitéticas, transgrediendo los códigos vigentes 
sem ánticos. Su lenguaje, que quiere expresar lo inexpresable, está lleno 
de paradojas.

“ Los espirituales intentan expresar la experiencia de una realidad que se encuen
tra más allá de lo humanamente imaginable y de lo conceptualmente expresable. 
Espontáneamente, sin sacrificar un género literario fácil, recurren a locuciones 
hiperbólicas y a expresiones antitéticas. Son éstas dos modos de sugerir aquello 
que supera la expresión directa o propia. Dionisio multiplicó las hipérboles y la
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yuxtaposición de términos contrarios para sugerir que aquello de que se trataba 
desbordaba las realidades o modalidades conocidas por todos. Por un lado, utiliza 
palabras como "supereminente” , “ superesencial” ; por otro, expresiones como: 
“amargura llena de dulzura” , “ luz obscura” , "la oscuridad muy luminosa de un 
silencio lleno de enseñanzas profundas". Y además los célebres términos: "docta 
Ignorantia" -ignorancia sabia- ,"sobria ebrietas" -ebriedad sobria.” (Y. Congar, 
Situagáoetarefasatuaisda teologia, Paulinas, Sao Paulo, 1969, Col. Revelagaoe 
Teologia, pp. 163-164)-

La segunda exigencia consiste en que, al hablar del m isterio, se con
siga llegar a un  lector que m uchas veces se siente ajeno y hostil a este 
universo religioso. El horizonte sagrado de la prem odem idad  se acabó. Si 
en  nuestros días existe un  fuerte anhelo de lo sagrado, esto ocurre de  otra 
m anera y refleja o tros problem as. Responder a este m om ento  es precisa
m ente  el desafío de la teología.

Nos interesa profundizar en la naturaleza del lenguaje teológico a 
partir de su objeto: el m isterio. En el fondo, está en juego un  lenguaje 
que se hace necesario, pero  im posible. Necesario, p o rque sin lenguaje no 
tenem os acceso a la realidad. Por más m isterioso que sea, Dios es reali
dad. Im posible, porque nuestro  lenguaje se forja a p artir de nuestras ex
periencias hum anas, en  cuanto creaturas, históricas, y Dios es Dios más 
allá de toda creatura, de toda historia.

Por lo tan to , el lenguaje teológico no puede situarse en  el o rden  de  la 
objetividad expositiva. N o expresa sin más el dato verificable, observable, 
descriptible. N o expresa el sim ple pensam iento. Su presupuesto últim o 
es una actitud de fe ante la palabra reveladora de Dios en el in terior de 
una com unidad.

El lenguaje simbólico responde m ejor a su naturaleza. Se entra en 
o tra  lógica, propia de las imágenes y diferente de la de los conceptos. El 
concepto busca la exactitud, la univocidad. Sufre con la equivocidad y la 
analogía. El símbolo, p o r naturaleza, provoca la diversidad de sentidos. 
Sonrío para alguien: ¿ironía? ¿desprecio? ¿cariño? ¿acogida? ¿timidez? 
El sím bolo prueba m enos, pero  sugiere más. N o perm ite que se llegue a 
conclusiones “negro en lo blanco” , sino aproximativas.

H ablar de Dios, de su m isterio, requiere un  lenguaje más sugerente 
que argumentativo, más abierto que cerrado, más cercano a la encrucija
da que a la dirección única. El sím bolo capta el m isterio profundo de la
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realidad, el lado escondido que el concepto deja escapar. El concepto 
trabaja en la superficie ilum inada, m ientras el sím bolo va a las p ro fund i
dades oscuras del océano. D onde hay tensiones, paradojas, conflictos, 
plurisem ia, aspectos antitéticos, el sím bolo es más útil que el concepto. 
U ne en sí m ism o los elem entos duales, m ientras el concepto los rechaza.

Es cierto que la dialéctica p re ten de  resolver tales tensiones. Sin em 
bargo, implica un  cam inar intelectual arduo y penoso, m ientras que el 
sím bolo la precede, se hace m ás accesible a las inteligencias sencillas.

Los encuentros de com unidades de base revelan esta experiencia. Las 
discusiones difíciles y complejas term inan frecuentem ente con escenifi
caciones, cuadros, dibujos, con representación de elem entos simbólicos. 
Lo que las relaciones eruditas de los asesores no logran condensar ni 
sintetizar, los grupos lo traducen en  símbolos. El m isterio de la vida del 
pueblo, de su relación con Dios —en  el fondo, su teología— se expresa en  
el simbolismo.

El lenguaje simbólico se aproxim a m ás que el conceptual a esta vida y 
p o r  eso expresa m ejor el m isterio en  cuestión. El lenguaje simbólico con
sigue una m ejor percepción unitaria del m isterio. Lo capta con m ayor 
profundidad intuitiva p o r m edio de la com unión interior. La unidad y la 
totalidad profundas se identifican. El lenguaje simbólico, p o r  ser unita
rio, es tam bién totalizante. Y en este m om ento  de extrem a fragm enta
ción viene en  auxilio de nuestras m entes confundidas. Además, el len
guaje sim bólico goza de enorm e fuerza evocativa. D espierta en  el lector el 
m isterio in terior ya presente, pero  dorm ido en  el inconsciente. Perm ite 
tam bién m ayor m ovim iento, flexibilidad. Las resonancias de los mism os 
sím bolos se diferencian según las épocas, las personas. Se logra alcanzar 
más tiem po y más espacio, sin ten er que hacer un  gigantesco esfuerzo 
herm enéutico . La herm enéutica simbólica parece, p o r  lo tan to , respon
der m ás a la naturaleza del lenguaje teológico que p retende aproxim arse 
al m isterio  p o r  excelencia: la Santísima Trinidad.

El lenguaje sim bólico toca m ás profundam ente la naturaleza figurati
va de nuestra inteligencia. Incluso las ideas más abstractas son captadas 
p o r  nosotros bajo cierta connotación imaginativa, que responde a la es
tructu ra  de nuestra inteligencia. En este sentido, el lenguaje sim bólico 
está m ucho más de acuerdo con nuestra cualidad y necesidad im aginati
va. Por ello, al hablar de la Iglesia, el Concilio Vaticano II recurre  a una
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enorm e serie de imágenes y figuras sacadas de la vida pastoril o de la 
agricultura, de la construcción o de la familia y del m atrim onio, tales 
com o: redil del que Cristo es la única puerta, o grey de la que Dios p re 
dijo ser el pastor, te rreno  o cam po de Dios, construcción de  Dios, Jeru - 
salén celeste, nuestra m adre, adem ás de las clásicas imágenes de C uerpo 
de Cristo, Reino de Dios, Pueblo de D ios.30

"Es imposible afirmar lo que es Dios positivamente. El conocimiento de Dios no es 
el no-conocimiento, sino un desconocimiento. En lo que se refiere a Dios, todo 
progreso de conocimiento es, paradójicamente, un progreso de desconocimiento; 
el camino va hacia las tinieblas, hacia la negación de todo lo que creemos saber o 
probar de Dios. Es el camino de los místicos, de todos los que experimentan a 
Dios como una quemadura en su existencia, lajírueba de la noche y del desierto. 
Es el camino que nos libra de la ilusión, de lo imaginario, para acercarnos a la 
verdad que nos conduce hacia la profundidad de nosotros mismos. Aprender a 
conocer a Dios es, en primer lugar y en cada momento, dirigirnos hada nosotros 
mismos, es aprender a conocernos, a aceptar lo que procede de nosotros y a saber 
criticarlo. A cada paso, conocer a Dios es librarnos de nuestros falsos dioses, pre
fabricados cada día, imágenes fantasiosas o sublimadas del propio yo. Todo esto 
no es Dios. De este modo, Dios no está aquí o allí, Dios está constantemente en 
otro lugar. En último término, Dios está ausente. Nos queda la nada, en el len
guaje de San Juan de la C ruz.” (E. Vilanova, Para comprender la teología. Verbo 
Divino, Estella, 1992, p. 28).

CODINA, V., “Una teología más simbólica y popular”, en: Parábolas de la mina y  el lago, 
Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 117-148.

LAÑE, G. y otros, “Teologías”, en: Latourelle, R. - Fisichella, R., Diccionario de teología 
fundamental, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1475-1503.

4. Momentos internos de la teología

La teología se constituye en  u n  m ovim iento en  espiral. Capta d e te r
m inado dato inicial, reflexiona sobre él, ampliándolo, para, posterio r
m ente, retom arlo y hacer avanza la reflexión. La tradición llamó al m o-

30 Concilio Vaticano II, Lumen gentium, nn. 5-6,9.
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m entó de escucha “auditusfidei” y al m om ento  de reflexión “intellectus 
fid e i”. N o  se trata de dos tipos de teología, positiva una —“auditusfidei”— y 
especulativa otra —“intellectusfidei'’—, com o erróneam ente a veces se en
tienden  estos dos m om entos in ternos de un  único proceso teórico.

N o es posible detenerse en un  dato — “auditusfidei”—, sin in terpretarlo  
—“intellectusfidei”. Ni se hace una reflexión —“intellectusfidei”— , sin que 
ésta term ine cristializando en un  dato —“auditus fid e i”. El ser hum ano 
p iensa  in te rp re ta n d o , acum ula da tos hac iend o  h e rm en éu tica . La 
estructuración misma, en  la que los datos se configuran, tiene su prop io  
m arco teórico.

Sin em bargo, en el p roceso del pensar teológico, se puede privilegiar 
en u n  m om ento  dado uno de los polos. El polo del “auditusfidei” consiste 
en recoger el dato de la revelación, tal com o aparece en la Escritura, en 
los Padres de  la Iglesia, en  los grandes teólogos, en la reflexión teológica 
más reciente. Su preocupación principal no es aún la sistematización, la 
in terpretación m ás afinada del dato, sino su descubrim iento, su acum u
lación.

Esta tarea no se realiza sin un  m ínim o de inteligencia, de com pren
sión, de interpretación —“intellectusfidei”. O , p o r el contrario, el teólogo 
puede entregarse a la tarea especulativa del “intellectusfidei” , al ir avanzan
do  en  la penetración intelectual del dato. Tal em presa no  se realiza sin 
que el prop io  dato “auditusfidei” se amplíe, se enriquezca, p o r  un  lado, y, 
p o r otro , sea presupuesto a la reflexión.

La m utua e interna relación en tre  estos dos m om entos del pensar 
teológico no im pide po der profundizar separadam ente en  cada uno de 
ellos, con tal que, en  el trabajo de  profundización de un  polo, el lector 
tenga siem pre presente el o tro  polo constitutivo de un  único proceso.

a. “Auditusfidei”
G enéticam ente hablando, el p rim er m ovim iento y m om ento  de la 

teología consiste en captar el dato de la revelación sobre el tem a o el 
asunto en  cuestión. Así, si el teólogo quiere saber, po r ejem plo, lo que 
dice la revelación sobre el trabajo, escudriña la Escritura, los Padres, los 
concilios, las liturgias, el m agisterio, la experiencia de la Iglesia reflejada 
en la historia de la Iglesia y la reflexión de los teólogos, en  busca de
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elem entos ya elaborados sobre tal cuestión. Es el proceso del levanta
m ien to  del dato. Es escuchar la revelación, la tradición, la reflexión 
teológica anterior. Aunque los escritos sean reflexiones, especulaciones, 
lo que se busca no es avanzar en  tales reflexiones, sino recogerlas com o 
u n  dato ya constituido. Por eso se llama “auditusfidei”. Se escucha la fe.

La m ism a investigación del dato ya increm enta la inteligencia. Cuan
do  estaba esparcido y perdido en  el bosque de los textos antiguos, no 
decía m ucho de sí. A hora, recogido y o rden ado  en una taxonom ía 
teológica, se deja entender m ejor. D e este m odo, cada dato nuevo se 
convierte en  un  punto  de luz en el cuadro general. Al final de este p rim er 
m om ento  del “auditusfidei”, se tiene mayor “intellectusfidei”.

'ÜEste tipo de teología, que se p rop on érfundam entalm ente recoger el 
dato teológico, recibe el nom bre de “teología positiva” . El térm ino  “p o 
sitivo” denota el m anejo de datos objetivos. C onnota “em pirism o” , ya 
que el teólogo se propone recoger lo más objetivam ente posible todo 
dato sobre el tem a en cuestión, anterior a una reflexión m ás profunda.

Se recurre, en  general, a los m étodos históricos, crítico-literarios, 
filosóficos, estructuralistas, lingüísticos, para esclarecer al m áxim o el p ro 
pio dato en  sí mismo. El polo de interés se sitúa en  la objetividad del dato 
revelado, con  la intención de corregir especulaciones apresuradas y sin 
base en  la Escritura y la T rad ición Viva de la Iglesia. Esto se con trapone a 
un  tipo de pensam iento que se había convertido en  la escolástica tardía 
en  extrem adam ente especulativo y abstracto.

El sim ple hecho de ir recopilando los datos positivos hace surgir nue
vos problem as, nuevas cuestiones y nuevas intuiciones, corrige acentos 
anteriores, relativiza ciertas absolutizaciones dem asiado dogm áticas y rí
gidas y perm ite ir solucionando problem as hasta entonces abiertos o abre 
cuestiones hasta entonces cerradas. D e este m odo, un  coleccionador de 
conchas que tenía una teoría sobre la concha, p o r el sim ple hecho de ir 
coleccionando m uchas otras, term ina p o r ten er dudas, preguntas, sospe
chas con respecto a su conocim iento anterior sobre las conchas.

Este trabajo del “auditusfidei” hace que la teología vuelva a sus fuen
tes. Se le llamó de “vuelta a las fuentes” , precisam ente en el m om ento  en 
que se quería rom per con una teología especulativa fixista y rígida. C um 
plió un  papel relevante en la renovación de la teología que desem bocó en

90



C O N C E P T O  V N A T U R A L E Z A  DE  LA T E O L O G Í A

el Concilio Vaticano II, dando jaque m ate a la teología escolar reinante. 
Es más, el m ism o Concilio Vaticano II anim a en  el docum ento Optatam 
totius31 al estudio de la evolución histórica del dogma, lo que, en el fondo, 
es escuchar la tradición de la fe —“auditusfidei"—, que debe term inar en  la 
reflexión sobre ésta —“intellectusfidei".

Este m étodo fue descrito p o r el Concilio com o un  proceso en  el que 
cierto tem a teológico es estudiado p rim ero  en  la Sagrada Escritura. D es
pués se trabajan o se estudian las contribuciones que los padres de la 
Iglesia de O rien te y O ccidente hicieron para la fiel transm isión y desa
rrollo de esta verdad de la revelación. Luego, se tiene tam bién en  con
sideración, la historia posterior del dogm a, su relación con la historia 
general de la Iglesia, para al final concluir con la consideración sistem á
tica global de naturaleza especulativa, teniendo com o m aestro a Santo 
Tom ás.

Este m étodo inspiró la gigantesca obra teológica Mysterium Salutis, que 
se ocupó de todos los grandes tratados de la teología católica. En general, 
casi todos los manuales de teología, elaborados en el espíritu del Concilio 
Vaticano II, lo siguen. En la prim era parte, se em plea el m étodo positivo 
del “auditusfidei", para concluir en  la segunda parte  con la reflexión siste- 
m ático-especulativa correspondiente al “intellectus fid e i”. Estos dos m o
m entos están bien m arcados en ese m étodo; se usan, en el p rim ero, las 
reglas de las indagaciones positivas, y en  el segundo se trabaja con instru
m ental filosófico, inspirado en las filosofías m odernas.

En los manuales, estas etapas del m étodo —Sagrada Escritura, Patrísti
ca, concilios, teólogos, sobre todo medievales, y reflexión sistemática— o 
bien corresponden a grandes capítulos diferentes, o a pasos que se reco
rren  en  cada tesis.

El m orfiento del “auditusfidei" cum ple en  la teología el papel de ates
tiguar la validez de las reflexiones especulativas, de analizar su coherencia.

El dato de la fe im pone límites a este proceso. No se pueden  asum ir 
cualesquiera categorías filosóficas o de otras ciencias, pues existen algu
nas cuyos presupuestos básicos son incom patibles con la revelación cris

31 Concilio Vaticano II, Optatam totius, n. 16
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tiana. Es com o si alguien quisiera usar un  m artillo para ajustar algún 
aparato de precisión.

b. “InteUectusJidei”
Fundam entalm ente consiste en el m ovim iento de reflexión especula

tiva sobre el dato recogido —“a u d i t u s f i d e i para una m ayor com prensión. 
In ten ta explicarlo, ordenarlo, percibiendo las relaciones en tre  los m iste
rios y las verdades expresadas en  él. Sirviéndose de herram ientas teóricas 
tom adas de la filosofía o de otras ciencias, el teólogo som ete el dato p o 
sitivo al proceso de profundización y de inteligibilidad. D e este m odo se 
crean sistemas, visiones generales, síntesis. Se juzgan críticam ente los 
datos. Se profundizan con  nuevos elem entos del pensar filosófico. Son 
reinterpretados en nuevos esquemas m entales, en nuevas m atrices.

Por el “intellectusfidei” se busca sobretodo que la revelación, expresa
da en  categorías tan diversas a lo largo de la historia, pueda ser entendida 
p o r el hom bre situado en  otras coordenadas de tiem po y espacio. N o 
sólo se busca crear una nueva estructura m ental, sino tam bién un  lengua
je  com prensible y accesible a la inteligencia de hoy.

El m étodo usado es sobre todo especulativo, p o r  m edio de racioci
nios, deducciones, reflexiones teóricas, análisis estructurales, existen- 
ciales, fenom enológicos y lingüísticos, consideraciones históricas, etc. Lo 
fundam ental es el em pleo instrum ental teórico sobre los datos recogidos.

La relevancia de este m om ento  consiste en  traducir el dato para el 
m om ento  actual, confrontándose con la problem ática de hoy. Además, se 
escrutan las potencialidades teóricas existentes. Se aprovechan las catego
rías filosóficas para enriquecer un  dato expresado en  o tro  universo teó ri
co. D e este m odo se ob tienen nuevas y ricas com prensiones del “auditus 

f id e i” . Se sacan consecuencias de elem entos implícitos. U n a vez más, la 
cuestión del lenguaje es im portante y fundam ental. C on frecuencia, el 
dato de la revelación se configuró en  un  lenguaje sim bólico, de parábola, 
de alegoría, y es traducido en un  lenguaje técnico, riguroso, conceptual.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., El desarrollo del dogma católico, Sígueme, Salamanca, 1969,
pp. 37-93.

LATOURELLE, R., Teología, ciencia de la salvación, Sígueme, Salamanca, 1968, pp. 75-84.
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5 . La teología como práctica teórica

CI. Boff distingue la teología com o producto  y com o práctica teórica. 
En el p rim er caso, la teología son los conocim ientos teológicos que el 
hecho de hacer teología produce. En el segundo, es considerada com o 
actividad productiva. AI trabajar la estructura teórica de la teología desde 
la perspectiva de la práctica teórica, de la producción de sus propios 
conocim ientos, Cl. Boff parte  del concepto althusseriano de práctica teó 
rica. Se trata de la transform ación de un  tipo de saber, de ideas (m ateria 
prim a teórica), en  o tro  nuevo tipo  de  saber, otras ideas (producto  teó ri
co) p o r  m edio de determ inado m odo de conocer (m edios teóricos de 
producción). D e este m odo, la teología asume com o m ateria prim a una 
m ateria ya trabajada a lo largo de la historia en form a de  ideas, conceptos, 
experiencias, prácticas inteligibles y hasta elem entos ya elaborados teo ló
gicam ente. En el segundo m om ento , ejerce sobre estas ideas una acción 
transform adora con los instrum entos teóricos de que dispone, a saber, el 
cuerpo d e  conceptos teológicos ya poseídos. A su luz, rein terp reta  los 
datos anteriores, transform ándolos en teología.

Cl. Boff distingue el discurso de la teología del discurso religioso. La 
teología es una operación teórica disciplinada, autoregulada, m ientras 
que el discurso religioso realiza la m ism a operación de  form a espontá
nea, no  autocontrolada y regulada. La teología tiene un  abordaje formal 
sem ejante a la práctica teórica de otras ciencias. Y, com o ciencia, puede 
rend ir cuentas de su abordaje, justificándolo, com o práctica consciente, 
crítica y autoregulada. El discurso religioso expresa percepción asistemá- 
tica de la fe, no som etida al tribunal crítico de la razón. La teología se 
convierte en  una m editación com parativa, exam inadora, crítica. T rata  de 
ser reconsideración seria del objeto conocido en  la experiencia de fe. 
Exige rigor, seriedad y lógica, inm anentes a la naturaleza de su objeto. 
M ientras que el discurso religioso no sistematiza, la teología es, p o r  exce
lencia, sistemática, ordena y organiza sus conocim ientos. Usa categorías 
y esquem as teóricos elaborados para expresar de ese m odo su contenido.

Visto bajo o tro  ángulo, tenem os cuatro niveles:
—  el nivel del orden  concreto de la salvación de Dios: lo real salvífico;
—  el nivel de la captación consciente de la salvación de D ios en  y p o r  

una religión: la fe;
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—  un  discurso espontáneo sobre tal realidad: discurso religioso;
— y un  discurso técnico y autoregulado sobre la m ism a realidad: 

discurso teológico.
La salvación capta la realidad de Dios en  y p o r la práctica del “ága

p e” , del am or. La fe asum e consciente y librem ente la realidad: considera 
la revelación com o creíble. Y los discursos religioso y teológico abordan, 
de m anera reflexiva, esta m ism a realidad salvífica; uno, de m anera es
pontánea; y el o tro , elaborándola conceptualm ente. Ambos consideran la 
revelación com o inteligible.

La teología se caracteriza, específicamente, no p o r la m ateria prim a, 
sino p o r  los m edios teóricos de producción. Cl. Boff los denom ina “m e
diación herm enéutica” . El térm ino “m ediación” explícita que el hecho 
de apoderarse de u n  dato no se realiza de m anera inm ediata, em pirista, 
sino a través de u n  proceso m ediado. C on el térm ino “herm enéutica” se 
indica la naturaleza de esta m ediación, a saber, la de in terpretar. Por 
consiguiente, la expresión “m ediación herm enéutica” se refiere a la acti
vidad interpretativa que se ejerce sobre el dato estudiado, es decir, el 
texto, las ideas, los conceptos anteriores. Al tratarse de teología, la m e
diación herm enéutica es teológica. Así-pues, con el con junto  de datos 
teológicos ya poseídos —Escritura, Tradición, teología elaborada ante
riorm ente—, el teólogo se aproxim a de nuevo al dato que debe trabajar 
teológicam ente. El p roducto  puede ser doble. El dato es re in terp retado  a 
la luz del conjunto teológico anterior y asum e nueva form a. Es un  nuevo 
p roducto  teológico que se incorpora a partir de ese m om ento  al capital 
teológico anterior . Pero tal dato puede tam bién producir un  contraefecto 
en  el capital teológico anterior, obligándolo a reform ujarse. D e este 
m odo, tenem os tam bién o tro  nuevo producto  teológico.

La práctica teórica teológica no es la simple transform ación del dato 
preteológico en  teológico, sino puede ser relecturas de  datos teológicos 
en  o tra  versión teológica, o  porque fueron repensados, o debido al im 
pacto que nuevos datos preteológicos ejercen sobre los datos teológicos.

Esta reflexión puede inducir al lector a una concepción extrem ada
m ente  formal y abstracta de la teología. Em erge entonces la pregunta: 
¿qué relación tiene la teología con la fe, con el orden  de la salvación?

El presupuesto de la reflexión implica no sólo que la m ateria prim a 
de la teología —es decir, la realidad, lo concreto, la vivencia de la fe, la
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experiencia de Dios, los cuestionam ientos de la existencia— pueda ser 
objeto de  reflexión (el m undo de la teología) sino que tam bién esta re 
flexión teológica pueda después ser de nuevo traducida en  vida, en  reali
dad. La intelección teórica de tal realidad depende de la filosofía que el 
teólogo tenga: abstracta, esencialista, existencialista, práxica, histórica, 
de lenguaje, etc .32

J. C. Scannone presenta una pequeña divergencia con respecto a la 
reflexión de Cl. Boff. M ientras Cl. Boff considera la m ateria pre-teológica 
procedente del trabajo teórico de las ciencias sociales, J. C. Scannone 
am plía este objeto.

“ El objeto material completo tanto de una reflexión cristiana científicamente 
teológica como de la reflexión pastoral (también la del magisterio social) son la 
historia y la sociedad reales, no solamente el resultado teórico elaborado por las 
ciencias sociales, aunque éste haya sido debidamente tenido en cuenta y, eventual
mente, asumido por dicha reflexión. Pues cada ciencia humana sólo tiene en cuenta 
un aspecto regional o parcial de algo humano global, como son la historia, la socie
dad y la cultura. Cada una de estas, tomada en su globalidad, y su conjunto global 
son el objeto material de dicha reflexión de fe. Las ciencias humanas no proporcio
nan, por consiguiente, todo el objeto material que debe ser interpretado, juzgado y 
evaluado a luz de la revelación (objeto formal) sino que cada una de ellas colabora 
en la comprensión crítica y científica de un aspecto regional de ese objeto” . 33

DARLAP, A., “Introducción”, en: FEINERJ., - LÓHRER, M., Mysterium Salutis. 1/1. Teo
logía fundamental, Cristiandad, Madrid, 1969, pp. 25-46.

BOFF, C., Teología de ¡o político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 135-285. 
SCANNONE, J. C., “Ciencias sociales, ética, política y doctrina social de la Iglesia”, en: 

Teología y  liberación: Religión, cultura y  ética. Ensayos en torno a la obra de Gustavo Gutiérrez. 
Vol. III/V, E liondo... (et al.).- CEP/Instituto Bartolomé de las Casas, Lima, 1991, 
pp. 263-293.

32 Ver capítulo 7.
33 J. C. Scannone, “Ciencias sociales, ética, política y doctrina social de la Iglesia” , en: 

Teología y  liberación: Religión, cultura y  ética. Ensayos en tomo a la obra de Gustavo Gutiérrez. 
Vol. IIVV, E liondo... (et al.).- CEP/ Instituto Bartolomé de las Casas, Lima 1991, 
pp. 268s.
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VILANOVA, E., Para comprenderla teología, Verbo Divino, Estella (Navarra), 1992, pp. 19-
30, S3-S7.

ALTHUSSER, L., “Marxismo, ciencia e ideología”, en: Marxismo segundo Althusser, Sinal,
Sao Paulo, 1967, pp. 10-56.

6. Teología deductiva e inductiva

Se puede entender m ejor la estructura interna de la teología, si ob
servamos el doble m ovim iento posible. En su reflexión, la teología puede 
partir de los principios universales de la fe y, po r deducción, ir expli- 
citándolos, aplicándolos a otras realidades, ¿orno una luz sobre regiones 
oscuras. Es la teología deductiva. O  puede partir tam bién de preguntas 
que em ergen de la vida hum ana y responderlas a la luz de la revelación: es 
la teología inductiva. Explicitar este doble cam ino nos perm ite tam bién 
en tender el gran cam bio que trajo el Concilio Vaticano II en  lo que se 
refiere a la producción y la enseñanza de la teología.

a. Teología deductiva
La teología deductiva dom inó el. escenario hasta com ienzos del C on

cilio Vaticano II. Se caracteriza p o r ser una “teología desde arriba” —“von 
oben” o  “katábasis” [partiendo desde arriba]—, al utilizar el m étodo  deduc
tivo. Parte del dogma, de la m ism a fórm ula de la revelación con el fin de 
adquirir una mayor com prensión p o r el cam ino de la analogía con las 
realidades hum anas, observando las semejanzas y las diferencias. La esco
lástica trabajó este m étodo de form a eximia. Su expresión más deslum 
brante y genial la encontram os en santo Tom ás de Aquino. La estructura 
fundam ental de esta teología consiste en sistematizar, definir, exponer y 
explicar las verdades reveladas. Para ello, parte de esas m ism a verdades y 
trata de relacionarlas entre  sí, en  una visión de globalidad, p o r  m edio de 
la “analogíafidei”, es decir, procurando ver cóm o todas las verdades de la 
fe se explican y se relacionan m utuam ente.

Es deductiva porque trabaja de m anera especial con el silogismo. 
Parte de afirmaciones universales, de los principios de la fe (m ayor), es
tablece una afirmación de naturaleza filosófica (m enor) y concluye po r 
deducción una afirm ación teológica Por ejem plo, Jesús es verdadero
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hom bre (mayor: afirmación de la fe de Calcedonia); ahora bien, un  ver
dadero hom bre, tiene una libertad y una conciencia hum anas (m enor: 
verdad filosófica), luego Jesús tiene una libertad y una conciencia hum a
nas. La finalidad no es p robar el principio de la fe, sino lo que de él se 
deriva: “D e este m odo esta teología (doctrina) no argum enta para probar 
sus principios, que son los artículos de la fe, sino que procede de ellos 
para m ostrar algo diferente.”34

Su finalidad es declarar, explicitar lo que está en la revelación, tra tan
do de aportar una mayor inteligencia de la fe. Realiza de m odo directo y 
exp líc ito  el p rog ram a estab lecido  p o r  san A nselm o: “Jides quaerens 
intellectum” —la fe que busca inteligencia. Para facilitar tal intelección de la 
fe, procura form ular de m anera clara y lapidaria las afirmaciones de la fe 
en  form a de tesis, que prueba con afirmaciones de la Escritura, de los 
Santos Padres, de los concilios, de los grandes teólogos y finalm ente con 
una  reflex ión  de  naturaleza especulativa. Esta teo logía articu la  las 
“auctoritates” y la “ratio”. Las “auctoritates” son los argum entos, los dichos 
sacados de la Escritura y de los teólogos más recientes para probar la 
tesis. Y la “ratio” es la reflexión especulativa que trata de resolver posibles 
incom patibilidades en tre  las “auctoritates” o de las verdades en tre  sí.

El esfuerzo de esta teología no sólo tenía po r objeto m ostrar lo que 
estaba incluido en  el universo de la fe, sino tam bién excluir las posiciones 
doctrinales opuestas a la fe, condenando los errores, resolviendo las difi
cultades, refutando las falacias de los adversarios.

Por eso se puso al servicio de la jerarquía en la defensa de la fe cató
lica, en el exam en de las doctrinas, en la solución de las dudas, en  la 
ilustración y explicitación de la doctrina “oficial” de la Iglesia. Construyó 
un  verdadero corpus doctrinal, un  sistema com plejo, b ien  articulado y 
estructurado, de las verdades dogmáticas, com o expresión autoritativa de 
la doctrina. Perdió lentam ente el im pulso de la investigación, para afir
m arse m ás en la defensa, salvaguardia y explicitación del “depositum jdei”, 
“o el dato  objetivo conservado de la fe.”

Esta teología respond ió  c ie rtam en te  de  m anera  excelente a los 
cuestionam ientos de la Iglesia en  un  m om ento  histórico peculiar, pero  se

34 Santo Tomás, Suma teológica I q. 1 a. 8c.
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fue haciendo cada vez más rígida y asum iendo un  carácter abstracto, a- 
histórico, formal y autoritario. Se transform ó en un  poderoso in stru
m ento  de la autoridad, cohibiendo la libertad de investigación, perd ien
do la sensibilidad ante los nuevos problem as y tem as que surgían. Su 
proxim idad al m agisterio eclesiástico fue tal que asum ió cierto aire de 
oficialidad, inm utabilidad, universalidad. Se llamó “Theologia perennis”, y 
no se abrió ya a los cuestionam ientos del m undo m oderno que com enza
ba a despuntar.

En una sociedad m arcada p o r la fe religiosa, en la que las principales 
preguntas surgían del in terior m ism o de la fe y en  la que se buscaba más 
una com prensión de esas verdades entre sí, respondía p lenam ente a las 
necesidades y expectativas de los fieles. La teología deductiva, en  una 
palabra, nació, tuvo vigencia, y prosperó  en una sociedad de cristiandad. 
En nuestros días aún es aceptable en sociedades cercanas al sistema de 
cristiandad o en grupos de cristianos que viven, en el cam po de la fe, la 
problem ática de la cristiandad.

Comenzó a m ostrar sus limitaciones en el m om ento en que la m o 
dernidad se fue im poniendo con las preguntas surgidas de la ciencia, de 
la subjetividad, de la historia, de la razón crítica, etc. T iene lugar en to n 
ces el m om ento  de la rup tura  y  el nacim iento de o tro  tipo  de teología.

b. Teología inductiva
La teología inductiva —tam bién llamada “von unten” o “anábasis” [des

de abajo]— está siendo trabajada en  los m ovim ientos de renovación 
teológica, que se iniciaron sobre todo en el siglo pasado y se hicieron 
hegem ónicos a partir del Concilio Vaticano II. Se caracteriza p o r  com en
zar su reflexión a partir de cuestionam ientos que nacen de la realidad 
hum ana. Los problem as surgen de la vida, de abajo, p o r la vía de la induc
ción. Va de la experiencia al dogma. El prim er m om ento de esta teología 
es ver; ver los problem as que afectan a la vida de fe de los fieles. Su 
segundo m om ento es reflexionar sobre tales cuestiones a la luz de la reve
lación. En otras palabras, las preguntas que se hacen a la fe nacen, no de 
la propia fe, no de un  interés p o r sistematizar y organizar las verdades de 
la fe ya aceptadas (teología deductiva), sino de la experiencia (inductiva). 
Esta experiencia puede  ser m uy diversa. En ese sentido , la teología 
inductiva se ramifica en una pluralidad enorm e de teologías.
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D esde el punto  de vista didáctico, podem os distinguir dos grandes 
experiencias fundam entales que perm iten  una bifurcación de la teología. 
La pregunta sobre el sentido de la experiencia existencial y la pregunta 
sobre el sentido de la praxis. Ambas parten  de la búsqueda de u n  sentido 
a la luz de la revelación. La teología europea quiere in terpretar la revela
ción al in terior de una experiencia existencial, m ientras que la teología 
latinoam ericana intenta en tender a la luz de la m ism a revelación las p rác
ticas sociales e históricas de los cristianos. Al tratar de la historia de la 
teología, retom arem os esta cuestión bajo el punto  de vista de la evolución 
de las teologías. Aquí nos interesa de m om ento percib ir la diferencia de 
naturaleza de esas dos teologías.

COMBLIN, J., Historia da teologia católica, Herder, Sao Paulo, 1969, pp. 163-180.

La teología ante las cu lturas

“ Después de veinte años de enseñanza en una facultad de teología española, me 
encuentro, desde hace cinco años, en Bolivia, encargado del departamento de 
evangelización en un centro de promoción popular, en la ciudad de Oruro, en el 
altiplano. Las dificultades no residen en el cambio del nivel del mar a una altitud 
de 3,700 metros, ni en los cambios en el nivel de vida, sino, sobre todo en el 
cambio cultural:

—  del mundo cultural occidental europeo a la cultura andina, precolombina, 
aymara;

—  del mundo secular a un mundo sumamente religioso;
—  del mundo de la “galaxia de Guttenberg’1 al mundo de la tradición oral;
—  del mundo de la lógica al mundo del símbolo;
—  del mundo de la prisa (time is money’) al mundo de las relaciones humanas 

sin prisa;
—  del mundo de la eficacia empresarial al mundo de la fiesta;
—  del mundo del individualismo del neocapitalismo liberal al mundo del 

comunitarismo participado;
—  del mundo urbano al mundo preurbano, suburbano, campesino, cósmico;
—  del mundo de la Primera Ilustración al de la Segunda Ilustración [praxis, libe

ración...] ( . . . ) .

No poseo la sabiduría ancestral y popular acerca de la vida y la muerte, sobre la 
tierra y la salud, sobre el cuerpo y el amor, sobre el trabajo y la fiesta, sobre el 
misterio y el corazón, sobre las plantas y los animales ( . . . ) .

Tal vez lo único que se pueda hacer en medio de esta cultura diferente sea llevarlo 
que se sabe y colaborar para que de los sectores populares vayan surgiendo cris
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tianos, líderes, teólogos que, a partir de su cultura propia, evangelicen a su pue
blo y puedan ir creando algo nuevo, diferente de lo occidental y más en conso
nancia con sus tradiciones, purificadas por la pobreza y la dependencia. Sólo ellos 
mismos podrán hacer esta síntesis." (V. Codina, Parábolas de la mina y el lago. 
Teología desde la noche oscura. Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 10 3 -105).

IV. Conclusión

Este capítulo dejó al lector al com ienzo de la com prensión de la na
turaleza de la teología. Para conocer de veras, en  profundidad, la verda
dera realidad de la teología se requiere toda una vida. Cada estudio teo ló
gico descubre un  rasgo de su rostro. C uando uno se imagina que el 
pensam iento teológico se agota, es cuando surgen nuevos brotes verdes 
de esperanza. Respecto de la teología puede decirse lo que Guim aráes 
Rosa dice acerca del nacim iento de un niño:

“Señora mía,
un niño ha nacido

y  ha vuelto a comenzar el m undo... ”
En cada teología que ñatee, en  cada año de estudio teológico que se 

em prende, en  cada estudiante de  teología que com ienza sus estudios, la 
teología “vuelve a com enzar” .

Al term inar su vida, el teólogo santo Tom ás, m irando hacia atrás, 
contem plando aquella pila enorm e de obras escritas y ante el m isterio 
insondable de Dios en  el que se había sum ergido en los últim os años de 
vida mística, no duda en exclamar: “Todo lo que he escrito m e parece 
paja en com paración con todo  lo  que m e fue revelado.” 35

D io s  e s  el s u j e t o  d e  la t e o lo g ía
"Según su sentido propio, la teología nos lleva a conocer a Dios como causa 
suprema, es decir, no sólo según lo que de él podemos conocer a partir de las 
criaturas... sino también según lo que sólo él conoce de sí mismo y comunica a 
los demás mediante la revelación" (SantoTomás, Suma Teológica I q. I , a. 6). (...)

35 J. Weisheipl, Thomas vonAquin, Graz, 1980, p. 294.
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"Dios es el sujeto de esta ciencia. La revelación que hay entre una ciencia y su 
sujeto es la misma que hay entre una facultad o hábito y su objeto. El objeto 
propio de una facultad o hábito lo constituye el aspecto bajo el cual lo considera 
toto tal facultad o hábito. Así, el hombre y la piedra son considerados por la vista 
bajo el aspecto del color, de ahí que el color sea el objeto propio de la vista. Todo 
lo que trata la doctrina sagrada lo hace teniendo como punta de mira a Dios. Bien 
porque se trata de Dios mismo, bien porque se trata de algo referido a El como 
principio y como fin. De donde se sigue que Dios es verdaderamente el sujeto de 
esta ciencia. Esto mismo queda patente por los principios de esta ciencia, que son 
los artículos de fe, y que proviene de Dios. El sujeto de los principios es el mismo 
que de toda la ciencia, pues toda la ciencia virtualmente está contenida en los 
principios. Es verdad que ha habido quienes, considerando lo que se trata en esta 
ciencia y  no el aspecto bajo el que se trata, le han asignado a la doctrina sagrada 
otro sujeto. Por ejemplo, los hechos y los signos, o la obra de la separación, o el 
Cristo total, esto es, la cabeza y los miembros. Cierto que en esta ciencia se trata 
de todo esto, pero siempre en cuanto referido a Dios.” (Santo Tomás, Suma 
Teológica I q. I a. 7c).

DINÁMICA I

Después de leer las siguientes definiciones de teología, trate de detectar:
a) ¿Qué elemento aparece como fundamental y común a todas ellas?
b) ¿Qué definición le parece más coincidente con su concepto de teología y 

por qué?
c) ¿Qué definiciones parecen menos clarificadoras y por qué?
1) La teología es la fe cristiana vivida en una reflexión humana (Schillebeeckx,

1968, pp. 102-103).
2) La teología es una actividad de la fe, ciencia de la fe y función eclesial (Z. 

Alszeghy - M. Flick, 1976, pp. 15-40).
3) Se hace teología cuando se vive una existencia auténticamente cristiana, 

incluso bajo el prisma intelectual, interpretando críticamente la realidad 
eclesial, según las exigencias de la palabra de Dios, en el contexto 
epistemológico del propio ambiente cultural (Z. Alszeghy - M. Flick, 1976, 
P- 261).

4) La teología es la actividad compleja del espíritu por la que el hombre, que 
cree, intenta penetrar mejor en el sentido de lo que cree, para profundi
zarlo y comprenderlo mejor (Adnés, 1967, p. 9).

5) La teología es una ciencia por la que la razón del cristiano, recibiendo de la 
fe la certeza y la luz, se esfuerza por la reflexión en comprender lo que cree,



I N T R O D U C C I Ó N  a  LA T E O L O G Í A

es d ec ir, los m is te rio s  revelados co n  sus consecuencias. Salvadas las d is ta n 
cias, se asem eja a la c iencia  divina (Y. C ongar, 1970 , pp . 1 8 0 -1 8 1 ).

6) La teo log ía  hace  q u e  la fe, m e d ian te  u n  m ov im ien to  de  in c lin ac ió n  e sp ir i
tua l y d e  reflex ión , b u sq u e  u n  e n ten d im ien to  d e  lo q u e  cree , sin q u e  p o r  
eso  de je  d e  se r fe (A. D arlap , 1971, p. 13).

7 ) La teo log ía tra ta  d e  D ios, en  ta n to  se ab re  al h o m b re  en  su pa lab ra , y esta 
p a lab ra  es rec ib ida  en  la fe (A. D arlap , 1969, p. 15).

8) La teo log ía  es la c iencia  d e  D ios a p a r tir  d e  la revelación ; es la c iencia  del 
o b je to  d e  la fe; la c iencia  de  lo q u e  es revelado p o r  D io s y c re íd o  p o r  el 
h o m b re  (R. L atoure lle , 1976 , p. 25).

9) Las teo logías so n  u n  esfuerzo  de trad u c c ió n  p a ra  la razó n  (d o c tr in a ), pa ra  
la p rá c tic a  (é tica ) y  p a ra  la ce leb rac ió n  (litu rg ia ) d e  es ta  e x p e r ie n c ia  
fu n d a n te , a saber, u n  e n c u e n tro  co n  D io s q á e  envuelve la to ta lid ad  d e  la 
ex isten cia , el se n tim ie n to , el co razón , la in te ligencia, la v o lu n tad  (L. Boff, 
199 3 , p . 149).

10) La teo log ía n o  es sino  la p ro p ia  fe vivida p o r  u n  esp ír itu  q u e  p ien sa , y  este  
p e n sa m ien to  no  se d e tien e  nun ca ; la teo logía es la fe cien tífica  e laborada  
—“fid e s  in statu sden tiae” “ la fe e n  estado  d e  ciencia” (E. S ch illebeeckx , 1968 , 
p p . 3 74 , 3 76 ).

11) La teo log ía  es la b ú sq u ed a  de la in te lig ib ilidad  del d a to  reve lado  a la luz de 
la fe o , m ás s im p lem en te , la c iencia d e  D io s en  la reve lac ión  (P. H itz , 
1955 , pp . 902 s).

12) La teo log ía es u n a  re flex ió n  m e tó d ica , s istem ática so b re  la fe cristiana .
13) La teo log ía es u n  d iscu rso  co h e re n te  sob re  la fe cris tiana , u n a  re flex ió n  

c rítica  so b re  la ex p erien c ia  cris tiana d e  D io s, de l h o m b re , de l m u n d o , de 
sí m ism o  ; u n a  re flex ió n  so b re  el co n te n id o  vivo d e  la fe y so b re  la finalidad  
salvífica de l h o m b re .

14) Es u n  lenguaje co h e ren te , cien tífico , sob re  el lenguaje  de  la reve lación  y  de 
la fe. R eflex ión  so b re  la  in te rp e lac ió n  d e  la pa lab ra  de D io s, ac o n tec id a  d e  
m o d o  irreversib le  y ab so lu to  e n  Jesu cris to , y sob re  la re sp u es ta  de l h o m b re  
en  la h isto ria .

15) Es reflex ió n  organ izada sobre  la pa lab ra  de D ios, m an ifestada  en  Jesu c ris to  
p a ra  la salvación del m u n d o . La ciencia de  esa pa lab ra  d e  D io s. La r e 
flex ión  sistem atizada  d e  los cris tianos so b re  su fe en  Jesu c ris to  y su  ex p e 
rien c ia  cris tiana en  u n  tiem p o  y cu ltu ra  d e te rm in ad o s.

16) La teo log ía n o  es u n a  ciencia que describe  a D io s, sino  q u e  se re fie re  a él 
(C . M ooney).

17) La teo log ía  co m o  h is to ria  es p e n sa m ien to  del éx o do  en  cu an to  d e te rm in a 
d o  p o r  el advien to , y tam b ién  p e n sam ien to  del ad v ien to  en  cu an to  m e d ia 
d o  en  las palabras y e n  los aco n tec im ien to s  del éx od o  h u m an o : p e n sa 
m ie n to  reflexivo y crítico  d e  la ex istencia creyente , m arcad a  p o r  el m is te rio ,

im



C O N C E P T O  V N A T U R A L E Z A  D E  LA T E O L O G Í A

au to co n c ien c ia  reflexiva d e  la fe d e  la co m u n id a d  cristiana , em erg en te  de 
la revelación , q u e  se hace resp u es ta  p e rso n a l, en  m otivada d ec isió n  d e  d is 
p o n e rse  al “segu im ien to  d e  C ris to ” (B. F o rte , 199 0 , p . 137).

18) La teo log ía es la ex p resió n  lingü ística d e  la au toco n c ienc ia  c rítica  d e  la
ex p erien c ia  eclesial: es d ec ir  el ad v ien to  (de D ios) co n  las pa lab ras del
éx o d o  (cam in ar h u m an o  h is tó rico ); es cargar el cam ino  del éx o do  co n  la 
tra scen d en c ia  del adv ien to  (B. F o rte , 1990 , p . 137).

DINÁMICA II: INVESTIGACIÓN SOBRE EL CONCEPTO 
DE TEOLOGÍA

Primer paso: lectura del texto

San to  T om ás: Sum a teológica: I q. 1 aa. 1, 2 , 3, 4 , 5, 6 , 7 , 8, 9, 10.
Segundo paso: responder a las siguientes preguntas

1) ¿P o r q u é  fue necesaria  la d o c trin a  revelada p a ra  n u estra  salvación?
2) ¿P o r q u é  la revelación se hizo n ecesaria  p a ra  co n o ce r las v e rdades sobre

D io s  q u e  la razón  n o  p u ed e  alcanzar?
3) ¿C uáles son  las d ificu ltades para  q u e  la teo log ía  sea ciencia?
4) ¿C uáles son  los dos tipos de  c iencia  q u e  ex isten?
5) ¿Q u é  tip o  de  c iencia  es la teología?
6) ¿C óm o  tra ta  la teo logía de D io s y de  las criatu ras?
7) ¿P o r q u é  la teo log ía es m ás especulativa q u e  práctica?
8) ¿P o r q u é  razones las o tras  ciencias p a re cen  m ás dignas q u e  la teo log ía  y 

p o r  q u é  razones la teo log ía  es m ás digna?
9) ¿P o r q u é  la teo log ía es sabiduría?
10) ¿D e d ó n d e  rec ib e  la teo log ía sus p rinc ip ios?
11) ¿En q u é  se d is tingue la teo log ía d e  las o tra s  ciencias?
12) ¿Q ué significa q u e  to d o  en  la teo log ía  se tra ta  “suh ratione D ei” —c o n  re fe 

ren c ia  a D ios?
13) ¿C óm o  so n  consid eradas p o r  la teo log ía las o tras  m aterias q u e  n o  sean  

D ios?
14) ¿E n q u é  p u n to  la teo log ía  n o  u tiliza argum entos?
15) ¿Para q u é  u tiliza la teo log ía sus arg um en to s?
16) ¿P o r q u é  es co nv en ien te  q u e  la E sc ritu ra  u tilice  m etáforas?
17) ¿C uáles son  los sen tido s d e  la E sc ritu ra  y en qué  consisten?

i n->
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CAPÍTULO

3

B rev e  h i s t o r i a  d e  l a  t e o l o g ía

"Como años a espaldas de gigantes, gracias a ellos podemos ver 
más lejos que ellos: a l recorrer de nuevo el camino realizado por 

quienes nos precedieron en la historia de la  j e  y  de su 
pensam iento rjlexivo, son posibles motivos y  señales, capaces de 

im pulsar la vida hacia delante. Lejos de ser la casa de la  
nostalgia, la memoria, habitada por el presente y  m orando en él 

con sus provocaciones y  tesoros, es el terreno de la prcfecía, 
el camino d e lju tu ro ” (B. F o rte ).

Con el co rrer de los tiem pos, la teología cristiana experim entó varios 
cam inos y m últiples expresiones. Su historia está ín tim am ente ligada a la 
historia de la Iglesia y de las sociedades. Por un  lado, esforzándose en 
responder a algunas de sus necesidades, la teología sufrió los condicio
nam ientos de la práctica eclesial. Por o tro  lado, se com prom etió  espe
cialm ente en  la tarea de inculturar la Buena Nueva. Influyó decidida
m en te  en la Iglesia, con tribuyendo  a renovarla o a endurecerla . La 
teología, reflexión crítica y sistem ática sobre la fe cristiana, vivida en  la 
com unidad eclesial, no deja de ser tributaria del contexto en  el que na
ció, así com o del m odelo de Iglesia hegem ónico del m om ento. En ello 
residen tanto su m érito  com o su debilidad.
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Al recorrer rápidam ente las grandes etapas de la historia de la teo lo
gía, im porta ten er en cuenta especialm ente qué configuración p redo m i
n an te  asum ió en  cada p e rio d o , sus p ro tago n istas , sus p rin c ipa les  
interlocutores y las características generales. Los datos que aquí presen
tam os deberán ser integrados en las “grandes m atrices” (capítulo sépti
m o) y enriquecidas con los datos sobre los m étodos inductivo y deducti
vo en  la teología (capítulo segundo). Por tratarse de una síntesis, se sirve 
de generalizaciones que no  p e rm ite n  m atizar las riquezas de  las 
subdivisiones, ni m ostrar particularidades seguram ente significativas.

I. La teología  originante “de las primeras 
com unidades cristianas”

La prim era generación cristiana, que com prende el siglo p rim ero  de 
nuestra era, realizó una verdadera teología. Trató de reflexionar sobre su 
fe, in terpretando el acontecim iento fundante de la vida-m uerte-resurrec
ción de Jesús, así com o la constitución e im plem entación de la Iglesia. 
Los escritos que atestiguan este enorm e esfuerzo de intelección para res
po nd er a las preguntas, quién es Jesús para nosotros y quiénes som os 
nosotros a p artir de Jesús, han sido agrupados en lo que hoy llamamos el 
“Nuevo T estam ento” .

1. La fuente de toda teología

Según algunos autores, el Nuevo Testam ento no  es p rop iam ente ha
blando u n  com pendio de escritos teológicos. Si la Sagrada Escritura es la 
fuente de la teología, ¿cómo puede ser el Nuevo T estam ento, parte  in te 
grante de la Biblia y caracterizadora de su identidad cristiana, tam bién 
teología? Sería extraño que fuese ella el m anantial de sí m ism a. El erro r 
de esta pregunta radica en el anacronism o de aplicar rígidam ente a la 
reflexión de fe realizada p o r la com unidad prim itiva el concepto de teo 
logía desarrollado en el transcurso de dos milenios. El Nuevo T estam en
to  es teología fontal, paradigm ática y estim uladora de toda futura teo lo
gía, al m ism o tiem po que su base irrenunciable. Sim ultáneam ente es 
“teología del principio.” (K. Rahner) y el principio de la teología.
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“En el Nuevo Testamento existe una teología suscitada por el mismo revelarse 
divino y  caracterizada por las diversas situaciones de vida en'¡as que el mensaje fu e  
acogido y  transmitido, una historia de la yerdadrevelada originaria... El Evan
gelio originario y  fontal, cumplimiento de las promesas divinas y  promesa inquie
tante de un nuevo y  posterior cumplimiento, entra en esta historia real para 
expresarse en palabras dé los hombres y  hacerse así accesible a cada uno ( . . . )  
Todo el procesoformativo dé las teologías neotestamentarias se podría resumir en 
el esfuerzo por pasar de la teología de la Palabra a las palabras que fielmente la 
transmiten, con el f in  de que de estas palabras se pueda pasar siempre de nuevo, 
bajo la acción del espíritu, a la experiencia vivficadora del encuentro con la 
Palabra del adviento divino”. 1
La teología de las prim eras com unidades cristianas toca, p o r prim era 

vez y de m anera incom parable, a la fuente de donde surge la m ism a fe: el 
encuentro  de hom bres y m ujeres con Jesucristo vivo y resucitado. Pala
bra de fe convoca a la fe. La com unidad tiene la conciencia de que en 
Jesús la revelación de Dios alcanzó su cum bre. El Hijo, Palabra encam a
da de D ios, está en  el centro tan to  del proceso de reinterpretación de las 
Escrituras y de las tradiciones judías com o en la adhesión de los que 
proceden  de entre  los gentiles. Esa experiencia fontal fue reflexionada y 
transform ada en anuncio.

"Aquí tienen lo que era desde el principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto 
con nuestros ojos y  palpado con nuestras manos -m e refiero a la Palabra que es 
vida.

Porque la vida se dio a conocer, hemos visto la Vida eterna, hablamos de ella y se 
la anunciamos, aquella que estaba con el Padre y se nos dio a conocer-

Lo que hemos visto y oído se lo anunciamos también a ustedes para que estén en 
comunión con nosotros, pues nosotros estamos en comunión con el Padre y con 
su Hijo, Jesucristo.

Y les escribimos esto para que sea mayor nuestra alegría” (IJn  I , I -4).

1 B. FORTE, La teología como compañía, memoria y  profecía, Sígueme, Salamanca, 1990, 
p. 82.
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2 .  Características de la “teología originante”

El sujeto de la teología (evangelista o autor de epístolas), protagonista 
de la reflexión de fe, se dirige a una com unidad cristiana concreta o a un 
grupo de com unidades. Com o anuncio, los escrito del Nuevo T estam en
to  tam bién se destinan a los que están fuera de la com unidad, una vez 
dispuestos a adherirse al grupo de seguidores de Jesús. Lejos de ser re 
flexión académica y especulativa, expresan los resultados de la experien
cia cristiana fundante, p re tenden  suscitar y alim entar la fe.

Conocem os los diferentes estilos de esta reflexión: teología narrativa 
de los evangelios y Hechos, literatura epistolaria y apocalíptica. En su 
núcleo se conjugan hecho e interpretación, com prensión y anuncio, bajo 
un  notorio  influjo del judaism o. Lentam ente, la com unidad de fe se des
pega de la religión de Israel, pero  ésta perm anece com o p u n to  de refe
rencia básica, incluso para los grupos procedentes del m undo pagano.

Sintéticam ente, la teología fontal del Nuevo Testam ento puede ca
racterizarse de la m anera siguiente:

— pneumática, em bebida p o r  el Espíritu que suscita la continuidad de 
los seguidores de Jesús;

— eclesial, nacida en el seno vivo de una com unidad en  cam ino y 
referida a ella;

— misionera, destinada a transm itir y recrear la fe cristiana;
—  vivencial, llena de sentim ientos, connotaciones afectivas y fuerza 

convocatoria, p rocedente de la experiencia del seguim iento del 
Resucitado;

— contextualizada en la historia de la com unidad en  la que fue elabo
rada. No refleja un deseo explícito de hacer reflexión única y un i
versal, válida igualmente para todos. Com o “anám nesis de la Pa
labra” , hace presente el dato revelado en diversas situaciones. Crea 
unidad en form a de solidaridad en tre  los diferentes;2

—  abierta al fu turo , estim ulando de este m odo in terpretaciones enri- 
quecedoras, nuevas relecturas situadas.

2 Cf. E. Kasemann, “Diversidad y unidad en el Nuevo Testam ento” en: Concilium 191 
(1984) 98.
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La c o m u n i d a d  c r i s t i a n a  o r ig in a n te  
y  la l e c tu r a  d e l A n t i g u o T e s t a m e n t o

“ Los autores del Nuevo Testamento tenían una gran libertad respecto del A n ti
guo, que se convirtió en su libro, en su palabra. Parecían no estar tan preocupa
dos por descubrir el sentido histórico literal del texto antiguo, sino en cómo po
dían ellos expresar la fe nueva en Jesucristo. Los primeros cristianos se servían del 
Antiguo Testamento para interpretar y expresar su propia convicción y concep
ción de la vida cristiana. Los textos antiguos recibían de este modo sentidos nue
vos que de ninguna manera cabían dentro del sentido histórico literal. El Nuevo 
Testamento parece un muro de piedras, en el que cada pieza tiene su lugar no 
según la estructura de la piedra en sí, sino según la creatividad artística del arte
sano. Por otro lado, el AntiguoTestamento influía en las decisiones anteriormen
te tomadas en el foro de la conciencia cristiana, ante Dios y ante la realidad. Se 
trata de una actitud aparentemente contradictoria: sumisión a la Biblia y libertad 
que desorienta. El autor de esta novedad es el Espíritu del Señor, que confiere esa 
libertad interior.

El marco de referencia del cristiano, al leer el AntiguoTestamento, ya no es sólo el 
libro antiguo en sí, sino sobre todo la vida nueva en Cristo, que ilumina el libro 
antiguo. Quien se convierte a Cristo percibe la intencionalidad de los hechos y de 
la historia, de la vida y de la letra. La comunidad de fe ofrecía la garantía de la 
exactitud de la interpretación. A llí lo antiguo y lo nuevo estaban unidos en la 
unidad de la memoria de la conciencia del pueblo de Dios.” (C. Mesters, Por tras 
daspalavras, pp. 136-138, 141 s, I55s).

FORTE, B., La teología como compañía, memoria y  profecía, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 
80-91.

KASEMANN, E., “Diversidad y unidad en el Nuevo Testamento” , en: Concilium 191 
(1984)97-108.

MESTERS, C., Por tras das palavras, Vozes, Petrópolis, 1980, pp. 134-154.

II. La teo log ía  sim bólica de la patrística

La teología patrística abarca el periodo de seis siglos, desde la genera
ción inm ediatam ente posterior a los apóstoles hasta la de los que p repa
raron  la teología medieval.
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1. Contexto y  desafíos

Al principio, el cristianism o tuvo que enfrentarse con el inm enso 
desafío de exponer en la cultura helénica su Buena Noticia. Necesitó 
tam bién justificarse ante aquellos que, utilizando la filosofía griega, con
sideraban el cristianism o y la fe cristiana com o algo secundario o de poco 
valor. Después del periodo in term iten te de las persecuciones políticas, es 
reconocido p o r el Im perio Rom ano y crece enorm em ente. Desarrolla de 
este m odo un proceso de iniciación (catequesis), que postula reflexión 
con cierto grado de sistematicidad. “Después de la paz constantiniana, la 
Iglesia corre dos grandes peligros: helenizar su doctrina, realizando una 
unión dem asiado fácil entre la fe y el pensam iento helénico, y secularizar
se, entrando en las estructuras del im perio por el cam ino de las honras, 
de los privilegios, del frecuente apoyo de los poderes públicos.”3 Los 
padres responden a este desafío m anteniendo el ferm ento evangélico en 
los aspectos existencial, práxico e intelectivo.

La nostalgia griega del U no, com o fundam ento y sentido de la in
quietante fiesta de lo m últiple, se traducía, en el plano de la m entalidad, 
en la fascinación ejercida po r el m odelo de la gnosis sapiencial. Había 
una sed de unidad y totalidad, reflexionada tam bién con la expansión del 
Im perio Romano. La reflexión de la fe.trae consigo esta característica, 
pues anunciaba que en Cristo se encuentra recapitulado todo, lo que de 
verdadero, bueno y bello se encuentra en el universo. O rien ta el pensar 
teológico a esta pregunta: “ ¿Cóm o puede existir verdadera sabiduría fue
ra del Cristo total, y, si existiera, cóm o se podría conciliar con la p lenitud 
cristiana?” La cultura helénica penetra  en el pensam iento de la fe con sus 
valores e instrum entos, planteando la cuestión de la relación más general 
entre  lo hum ano y lo divino en  la vida cristiana.

A m edida que se incultura, adoptando expresiones de fe y utilizando 
categorías de los esquemas m entales de sus interlocutores, la reflexión de 
fe se enfrenta a im precisiones y dudas. Surgen grupos radicales que tien 
den a diluir la identidad cristiana, com o los donatistas, los docetas, los 
gnósticos, etc. El enfrentam iento con las herejías estimula y hace que la

3 Y. Congar, La Je y  ¡a teología, H erder, Barcelona, 1981, 3a ed, p. 285.

1 i n



B R E V E  H I S T O R I A  DE  LA T E O L O G Í A

teología avance, porque le exige precisión de térm inos y fidelidad creativa 
a la Escritura. La m ultiplicidad de concilios ecum énicos (Nicea, Efeso, 
Calcedonia, Constantinopla) y regionales (Elvira, Orange) atestigua el 
vigor y el clima apasionante de la teología patrística, en relación con la 
vida de la Iglesia.

2. Características de la teología patrística

En gran parte de la reflexión patrística subyace la m atriz de la gnosis 
sapiencial. Ideal propagado en toda la antigüedad y expresado en grupos 
m uy diversos, la gnosis,4 conocim iento superior, no consiste en puro 
conocim iento conceptual, sino en una postura complexiva, en la que 
interviene el afecto, la voluntad, el concepto, el raciocinio, la intuición y 
actitudes de vida. “Se trata de un  saber-posición, de un saber-actitud 
religioso superior o totalizante que da al ser hum ano la percepción co
rrecta, el juzgar y el regularse en todas las cosas y con ello le concede la 
perfección y la beatitud, en cuanto aquí es posible.”5 Ante todo, la gnosis 
se ocupa de la cuestión hum ana global y concreta de la felicidad del ser 
hum ano, de su perfección total y unitaria (salvación), a partir de sus 
condiciones existenciales. Aunque tenga com o com ponente esencial el 
aspecto conceptual, inquisitivo y argumentativo, la gnosis valora de m a
nera especial el aspecto intuitivo, experim ental, vital y “m ístico” .

La gnosis sapiencial cristiana conjuga tres estratos: el cultural, com ún 
a los pueblos de la antigüedad, el hebreo y el específicamente centrado 
en la persona de Jesucristo. Presenta com o objeto específico el m isterio

4 Se entiende por gnosis una forma peculiar de conocimiento, patrimonio de un gru
po de elegidos, que tiene por objeto los misterios divinos. De esta forma, la gnosis 
aparece en diversas corrientes filosóficas y religiosas. Se distingue claramente del 
gnosticismo, movimiento religioso mucho más radical, surgido en el siglo primero. 
Según el gnosticismo, el conocimiento (o gnosis), dado a conocer por un revelador- 
salvador y garantizado por tradición esotérica, es capaz, por sí mismo, de salvar a 
quien lo posee (G. Filoramo, “Gnosis, Gnosticismo” en: A. Di Beradino, Diccionario 
Patristico, Salamanca, Sígueme, 1991, pp. 952s).

5 C. Vagaggini, “Teología”, en: Nuevo diccionario de teología, Cristiandad, Madrid, 1982 
p. 1689.
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cristiano, com prendiendo implicaciones y consecuencias a todos los ni
veles: herm enéutico, histórico, ontológico, hum ano y cosmológico, é ti
co, m ístico, operativo, individual y social, actual y escatológico.6

El principio patristico, “creer para entender, entender para c reer”7, 
ilum ina este m om ento teológico. No acepta separar inteligencia y fe, re
flexión y caridad vivida, conocim iento profano del m undo y conocim ien
to esperanzado a la luz de la revelación. C om prender y creer se condicio
nan m utuam ente. Los Padres ven la teología com o “anagogia” , subida 
hacia el m isterio divino.

“A partir de la naturaleza, a p artir de la historia o de la Escritura o de 
la liturgia, de lo que sea, la razón tendía, en el m ism o im pulso, hacia la 
inteligencia espiritual, siem pre a la luz del Verbo y bajo la m oción del 
Espíritu ( . . . )  La inteligencia es asumida plenam ente en el dinam ism o de 
la fe, com o inteligencia creyente, para la cual Dios no es solam ente obje
to  de conocim iento, sino fuente y térm ino del am or, que abarca toda la 
vida ( . . . ) .  Se trata de teología espiritual y ascendente, alim entada p o r la 
experiencia intensa del m isterio proclam ado, celebrado y vivido, ejerci
tada en la lectura del texto sagrado y de las realidades m undanas en  pers
pectivas unitarias y totalizantes.”8

Los protagonistas de la teología patrística, obispos, sacerdotes y lai
cos, elaboran una reflexión de fe de cuno predom inantem ente pastoral. 
G ran parte  dé los “Padres” son pastores en constante y fecundo contacto 
con la experiencia litúrgica y espiritual de  la com unidad eclesial. El m a
teria l hoy d isponib le p roced e  de diversas fuentes: hom ilías, tex tos 
litúrgicos, com entarios sobre textos de la Escritura, textos de catequesis, 
obras de carácter polém ico, etc. Aunque la mayoría de los escritos va 
dirigida a la com unidad cristiana, algunos se dirigen a la “intelectualidad” 
de la época. A principios del siglo III, se form aron “escuelas teológicas”. 
Las más conocidas fueron las de Antioquía y Alejandría, rivales en tre  sí. 
M ientras la prim era tendía a la exégesis literal de la Escritura, en  la se
gunda predom inaba el sentido espiritual.

6 Idem, Ibidem, p. 1693.
7 “Intellige ut credas, crede ut intelligas" (“entiende para que creas, cree para que entien

das”), Agustín, en: Sermón, 43, 7, 9: PL 38, 258.
8 B. Forte, op. cit., pp. 98, 100, 101.
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La reflexión de fe de los Padres es notablem ente bíblica, litúrgica, 
crítico-eclesial, inculturada y plural.

a. Bíblica
Considerar la Escritura com o palabra de Dios escrita, con p o der para 

cam biar la vida de sus receptores, es el p rim er y fundam ental presupues
to  de la lectura teológica patrística. El origen divino determ ina su con te
nido y fundam enta autoritativam ente su im portancia. El conjunto de es
critos vétero y neo testam entarios, recib ido y transm itido  p o r varios 
grupos eclesiales, constituye hacia finales del siglo II el más estim ado 
tesoro de la Iglesia, su corazón y su alma. La Biblia (o parte de ella), 
verdadera m atriz para la elaboración del lenguaje eclesial, circulaba en 
todas las circunstancias de la vida de la com unidad.

D ada la influencia de la cultura helenística, especialm ente po r m edio 
de tendencias neoplatónicas, de la gnosis y de la perspectiva anagógica9 
que orien tan  su lectura, predom ina en la patrística la in terpretación sim 
bólica de la Escritura. “La percepción de las inclusiones recíprocas de la 
realidad, el descubrim iento en todo dato de signo y de llamada, invita, 
estim ula y espera.” 10 El simbolismo, con tal grado de desarrollo, se con
vierte m uchas veces en herm enéutica alegórica. La interpretación alegóri
ca de las imágenes del texto bíblico extiende m ucho el cam po significati
vo plasm ado originalm ente en el texto. Así, Orígenes, por ejem plo, se 
sirve del relato veterotestam entario de la caída de Jericó para hacer una 
catequesis sobre la Iglesia. En el texto bíblico, se relata que Raab y su 
familia, colocando un paño rojo en la ventana, fueron protegidos de la 
destrucción (Jue 2,17-19; 6,24s). La interpretación alegórica patrística 
ve en el paño rojo la imagen de la redención realizada p o r  Cristo, y, en la

9 Originalmente, el término anagogia, proveniente del griego “an-agó” (conducir ha
cia arriba), significa la elevación del espíritu a las realidades celestiales, escatológicas. 
Los Padres de la Iglesia denominan anagógico “el sentido espiritual o místico de las 
Escrituras (en contraposición al literal), en cuanto que eleva el ánimo a las cosas 
sublimes” (G. Canobbio, “Anagogia”, en: Pequeño diccionario de teología, Sígueme, 
Salamanca, 1992, p. 21)

10 B. Forte, op. cit., p. 100.
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familia de Raab, a la Iglesia.11 Véase enseguida com o Agustín, en su co
nocido com entario a la Prim era Epístola de San Juan, utiliza con abun
dancia imágenes de m anera alegórica.

“El río de las cosas temporales arrastra, pero junto al río se levanta un árbol 
— Nuestro Señor Jesucristo. Él tomó.nuestra carne, murió, resucitó, subió al cie
lo. Quiso en cierto modo ser plantado al lado del río de las cosas temporales. 
¿Estás siendo arrastrado? Asegúrate en Cristo. Por causa tuya, se hizo temporal, 
para que te hicieras eterno ( . . . ) .

El Señor derramó su sangre por nosotros, nos redimió, cambió nuestro destino en 
esperanza. Llevamos aún la mortalidad en nuestra carne, pero esperamos con 
confianza la inmortalidad futura. Nos sentimos aún sacudidos por el mar, pero ya 
lanzamos en la tierra el ancla de la esperanza" (II, 10).

"¿Qué es crecer? Es progresar. ¿Y qué es dejar de crecer? Es retroceder. Todo el que 
sabe que ha nacido debe haber escuchado decir que fue niño, bebe. Como tal, 
pues, pon ávidamente la boca en el seno de tu madre, si quieres crecer rápida
mente. La Iglesia es la madre, cuyos senos son los dos testamentos de las Sagra
das Escrituras. A llí es donde debes mamar la leche de todos los misterios realiza
dos en el tiempo para nuestra salvación. A llí encontrarás el alimento y la fuerza 
necesarios hasta llegar al alimento sólido ( . . . )  Nuestra leche es el Cristo humilde, 
nuestro alimento sólido es el mismo Cristo igual al Padre. Él te alimenta con la 
leche para que te sacies después con el pan” (III, I).

“Cuando la caridad comienza a habitar el corazón, expulsa el temor que le prepa
ró el lugar. Cuanto más crece la caridad, más.disminuye el temor. Y cuanto más se 
interioriza la caridad, más se expulsa el temor. A mayor caridad, menor temor; a 
menor caridad, mayor temor. Pero si no existiera temor alguno, la caridad no 
conseguiría entrar. Lo mismo ocurre con la aguja. Introduce el hilo cuando trata
mos de coser algo. Primero entra la aguja, pero es necesario que salga, para que 
detrás de ella siga el hilo. Del mismo modo, el temor ocupa en primer lugar el 
alma, pero no permanece allí, porque no entró sino para introducir la caridad.” 
(IX, 4). (San Agustín, Comentario a la Primera Epístola de san Juan).

b. Litúrgica

El térm ino “teología”, sobre todo en los Padres griegos, articula el 
discurso sobre Dios, la reflexión sobre el dato de la revelación, con el ha

11 Cf. Orígenes, Librum Jesu Nave, hom. III, n. S, PG XII 841s.



B R E V E  H I S T O R I A  DE  LA T E O L O G Í A

blar a Dios, especialm ente en las m anifestaciones cultuales. “La liturgia 
cristiana es esencial y existencialm ente teología, porque es siem pre pala
bra de Dios conocida en la realidad que ahora se adquiere en el rito 
simbólico. Eso explica suficientem ente po r qué en la época patrística la 
liturgia era pensada y vivida com o m om ento  particularm ente feliz de ver
dadera y auténtica teología.” 12 El rito , teología en acción, refigura y re 
presenta sim bólicam ente la palabra de Dios. En O riente, se considera la 
liturgia com o “prim era teología” .

La teología de los Padres nació y llegó hasta nosotros com o explica
ción del contenido de la fe expresado y vivido en la liturgia. La liturgia se 
presenta ya com o expresión com pleta de la fe, cuando la reflexión teo ló
gica com ienza a desarrollarse. D e esta forma, la tradición litúrgica se con
vierte en la prim era y más universal evaluación de la ortodoxia de la fe .13

Por lo tanto , en  la patrística hay una doble vinculación entre  teología 
y liturgia. En la celebración litúrgica nace la homilía, y de la homilía la 
exégesis de los textos bíblicos. La liturgia, com o “locus theologicus” es teo 
logía prim era, discurso dirigido a Dios, que alimenta, expresa y se hace 
norm a de la fe y de su com prensión. La teología, a su vez, desem boca en 
la expresión de alabanza y adhesión a Dios, especialm ente en la liturgia.

c. Crística y  eclesial

En su visión teológica, los Padres contem plan el cosmos, en  su to ta
lidad, centrado en Jesucristo. Los seres hum anos fueron creados y re 
creados a imagen del Verbo Encarnado. Con Cristo, form an la Iglesia, 
realidad mistérica. La persona de Jesucristo, en su relación viva con la 
Iglesia, constituye la clave privilegiada de lectura de los datos de la fe.

En el periodo patristico, sería extraño pensar en  la reflexión de fe a 
partir de la Escritura com o un  estudio científico, lim itado a un  grupo de 
peritos. G ran parte de su producción teológica em erge de la vida de la 
com unidad y se destina a ella, com o lo atestigua el inm enso patrim onio

12 S. Marsili, “Teología litúrgica”, en: Nuevo diccionario de liturgia, Paulinas, Madrid, 
1987, pp. 1953.

13 Idem, lbidem, p. 1178.
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de homilías, cartas y otros ensayos. O rientada hacia la Iglesia, la reflexión 
tiene una enorm e incidencia pública e im pregna la tram a social.

Sólo se alcanza el sentido de la Escritura m ediante la in terpretación 
en  la Iglesia y po r ella. La lucha po r la definición del canon de las Escri
turas tiene sentido en la perspectiva de la identidad cristiana. La com uni
dad eclesial se reconoce a sí m ism a en estos libros y se siente responsable 
de su conservación y correcta transm isión, pues en ellos reside el ele
m ento  nuclear de la fe que la m ueve.14 La Sagrada Escritura tiene sentido, 
en térm inos cristianos, porque pertenece a la com unidad eclesial y la 
constituye.

d. Creativa, mcuhurada y  plural

La patrística m arca la ingente tarea de la inculturación de la fe cristia
na en el helenism o. La Iglesia vive un  periodo de creatividad y expansión. 
Se abre espacio en un  m undo altam ente civilizado y dotado de gran cul
tu ra intelectual. N um éricam ente m inoritaria, ejerce po der de com uni
cación y atracción. “El diálogo con las más ricas culturas, totalm ente 
ajenas en sus orígenes al cristianism o, obliga a la Iglesia a enfrentar dia
riam ente cuestionam ientos que poseen el realismo de todo  aquello que 
está enraizado en una gran tradición cultural.” 15

La apropiación de categorías y esquemas filosóficos, especialm ente 
neoplatónicos y estoicos, está dirigida p o r la m atriz de la gnosis sapiencial 
y p o r la prim acía de la experiencia de la fe. Muchas veces se reduce a 
m arcos generales de pensam iento ,16 a m arcos de representación, de tra
ducción o de expresión. Presenta de este m odo poca novedad en el con
tenido conceptual. En la patrística oriental, la cristianización del helenis
m o, utilizando la tradición neoplatónica en un sentido ortodoxo, fue obra

14 “La Biblia no se encontraba tanto en la Iglesia primitiva, sino sobre todo permitía a
la Iglesia existir y hacer conciencia de su verdadera naturaleza (...) La Biblia jamás 
existió fuera de la Iglesia” (C. Kannengiesser, “La lectura de la Biblia en la primitiva 
Iglesia. La exégesis pratística y sus presupuestos”, en: Concilium 233 (1991) p. 60.

15 J. L. Segundo, El dogma que libera, Sal Terrae, Santander, 1989, p. 231.
16 Para lo que sigue, cf. Y. Congar, op. cit., pp. 283, 387, 391
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de los grandes capadocios. No se sabe si debido al platonism o o al espíri
tu  m onástico, tienden a concebir el progreso espiritual com o pérdida de 
lo hum ano y de lo sensible en Dios. Los Padres griegos están de acuerdo 
en  m o stra r los lím ites de nu estro  conocim ien to  de D ios (teología 
apofática). En la patrística occidental latina, im presionan la coherencia y 
la unidad que Agustín establece entre la interpretación de la Escritura, la 
síntesis cristiana y las grandes categorías neoplatónicas.

La atrevida actitud de los padres de releer y profundizar los datos de 
la fe cristiana, form ulados originalm ente con categorías hebreas, en la 
pauta de la cultura helenista, lejos de constituir una desviación de la iden
tidad cristiana, caracteriza la exitosa experiencia de inculturación de la 
teología y del m ism o cristianismo. Com o busca responder a las cuestio
nes de la com unidad eclesial inserta en distintos contextos, la teología 
patrística se caracteriza además po r un relevante pluralism o, ilustrado 
p o r  las diferencias en tre  los Padres griegos y latinos y las escuelas 
teológicas.

La necesidad de dar respuestas nuevas e inusitadas a la fe cristiana, 
utilizando categorías filosóficas e instrum entos sobre los que no se tiene 
pleno dom inio, hace al discurso teológico susceptible de error. Se crea 
un  rico proceso pedagógico de intentos, correcciones y aciertos en la 
elaboración de los datos de la fe. Las controversias teológicas convierten 
la era patrística en  la época tal vez más interesante de toda la historia de 
la Iglesia. En ella nacen y se desarrollan vivamente problem as que, de 
form a explícita o tácita, perduran hasta nuestros días.17

Las distintas características confluyen hacia la unidad, al com enzar la 
prop ia vivencia de los autores patrísticos. N o raras veces se concentran en 
la m ism a persona las diferentes funciones de obispo, evangelizador, m ísti
co y teólogo. Partiendo de la Biblia, los padres realizan la tarea integradora 
de alim entar la mística, realizar la predicación y desarrollar la com pren
sión de la revelación. La figura de Jesucristo unifica los diversos aspectos 
de la reflexión teológica, nacida en el in terior de la Iglesia inculturada y 
destinada a fortalecer su presencia y su actuación en la sociedad.

17 Cf. A. Olivar, “Patrística” en: C. Floristán - J. Tamayo (eds.), Conceptos-fundamentales 
del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, p. 962.
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!. Fases predominantes

La teología patrística vivió fases distintas, que podrían caracterizarse 
irevem ente en el siguiente cuatro esquem ático:

SIGLO TENDENCIA
HEGEMÓNICA/FASE

NOMBRES
PRINCIPALES

I-II Padres apostólicos Clemente, Ignacio, 
Policarpo, Didaché.

II Apologistas Justino, Taciano, Teófilo, 
5 Carta a Diogneto.

II-II Reflexión sistemática Tertuliano, Orígenes, 
Ireneo, Hipólito.

III-IV Escuelas teológicas

Alejandría: Atanasio, Cirilo 
Capadocia: Basilio, Gregorio 

Nscianceno, Gregorio de Nissa 
Antioquía: Teodoro,

Cirilo dejerusalén, Juan 
Crisóstomo.

IV-V Fase de esplendor
Agustino, Jerónimo, 

Ambrosio, León Magno, 
Efrén.

VI-VII Final
Gregorio Magno, Isidoro 
de Sevilla, Boecio, Juan 

Damasceno.
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4 . Evaluación crítica

La patrística tiene u n  valor inm enso para la teología actual, tan to  por 
los contenidos que elaboró, com o p o r la form a m ism a de com prender la 
reflexión sobre la fe al servicio de la Iglesia en  el m undo.

La exégesis patrística m arcó inm ensam ente el imaginario cristiano y 
su form u lación . C ualesquiera que sean los dogm as cristo lógicos y 
trinitarios, las prácticas sacramentales y m uchas actitudes y creencias re 
ferentes a la vida, la m uerte  y después de la m uerte, fueron m oldeados 
po r ella o descansan en  sus cim ientos. El estudio de las fuentes patrísticas 
está en  la raíz del m ovim iento de renovación y revitalización de la Iglesia 
de este siglo. Influyó enorm em ente en varios textos de los docum entos 
conciliares del Vaticano II, pues proporcionó y proporciona criterios para 
la restauración del edificio teológico y espiritual de la fe cristiana.

Hoy, cuando la inculturación aparece com o un  tem a candente y de
cisivo, el ejem plo de la patrística es ilum inador. Las escuelas teológicas 
atestiguan un  sano pluralismo, que contribuyó a la profundización de la 
verdad revelada. La teología simbólica, generada en  la patrística, inspira 
la superación de cierta “ frialdad” p retendida p o r cierto objetivismo cien
tífico que hasta hace cierto tiem po dom inaba la teología. La liturgia, cuna 
de la teología patrística, m odela la relación original y fecunda en tre  pen
sar y celebrar la fe, abrirse gratuitam ente al m isterio inefable y atreverse a 
hablar sobre él.

La patrística presenta algunos límites. D ebido a su identificación con 
el orden , presta m enor atención al concreto histórico y al valor profético 
del pensam iento de la fe. D ebido al com prom iso creciente con el poder 
im perial, el fuerte sentido de las cosas futuras y nuevas tiende a diluirse. 
Se da una progresiva “desescatologizacíón” y “deshistorización” de la 
teología.

En el ám bito de la elaboración ontológico-m etafísica del dato revela
do, los padres se m uestran eclécticos, sin conseguir una filosofía ho m o
génea que se arm onice tam bién con la lógica del pensam iento cristiano. 
Es deficiente el instrum ental filosófico utilizado en  la construcción de la 
gnosis sapiencial. Además, no siem pre es posible superar los límites de la 
filosofía griega, com o el dualism o neoplatónico o el rigorism o ético de 
otras corrientes. El texto de C lem ente de Alejandría, que m encionam os a
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continuación, asume exageradam ente el valor de la ataraxia (ausencia de 
inquietud, tranquilidad de ánim o o im perturbabilidad) com ún a los 
epicúreos, estoicos y escépticos.

La apatía de la gnosis cristiana

“Pertenece a la naturaleza del gnóstico no obedecer más que a los impulsos nece
sarios para el sustento corporal, tales como el hambre, la sed y otros del mismo 
tipo. Sin embargo, sería ridículo afirmar que el cuerpo del Señor, en cuanto tal, 
necesitase servicios para su sustento. Pues Él no se alimentaba a causa de su 
cuerpo, que se conservaba gracias a una fuerza sagrada, sino con el único fin de 
evitar que sus familiares se formaran una idea errónea sobre Él, como de hecho, 
más tarde, algunos pensaron que su revelación no fue más que una apariencia. 
Pero no estaba sujeto a ninguna pasión, y  era inaccesible a cualquier movimiento 
pasional de placer o de dolor.

Aunque los impulsos de rabia, celo, alegría y jovialidad sean considerados buenos 
en la medida en que vayan acompañados de la razón, sin embargo, no se les 
puede admitir en el hombre perfecto. Pues no tiene motivo para tener rabia, tam
poco para exponerse a peligros, porque nada de lo que en la vida se le presenta le 
parece peligroso y porque, independientemente de la rabia, nada consigue sepa
rarlo del amor de Dios. Tampoco necesita la alegría, pues nunca cede a la tristeza, 
convencido de que todo le redundará en bien; tampoco se irrita, porque nada 
provoca la ira a quien no cesa de amar a Dios y de entregarse completa y exclusi
vamente a Él. Por la misma razón, no alimenta odio contra ninguna criatura de 
Dios. Lees extraño también todo celo apasionado, pues de nada carece para con
formarse al bien y a lo bello; y con razón no ama a persona alguna con este amor 
común; al contrario, ama al Creador por medio de las creaturas.” (Clemente de 
Alejandría, Stromata, 6,9; 7 1, 1 s).

CONGAR, Y., L a J ey  la teología, Herder, Barcelona, 1981, 3a ed., pp. 276-295.
FORTE, B., La teología como compañía, memoria y  prtfecía, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 

93-102.
OLIVAR, A., “Patrística”, en: FLORISTÁN, C. - TAMAYO, J. J., (eds.), ConceptosJunda- 

mentales del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 956-971.

III. Teología escolástica  medieval

La teología escolástica medieval se desarrolló a lo largo de ocho si
glos, y mantuvo su presencia incluso en  la edad m oderna. Se pueden
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identificar tres grandes fases: la de transición y gestación de la dialéctica, 
la gran escolástica y la escolástica tardía. Aunque la teología medieval, 
siguiendo a Agustín, se mueva inicialm ente en el horizonte filosófico 
neoplatónico, cede lugar a Aristóteles, elaborando una nueva síntesis. Las 
“tres entradas” de Aristóteles en la teología funcionan com o parteaguas. 
En el siglo VI, se hace presente com o m aestro de la gramática, influyendo 
en las reglas del discurso, gracias a la traducción de sus obras lógicas 
realizadas p o r Boécio. En los siglos XI y XII, con la dialéctica y el m étodo 
del “sic et non” (sí y no), condiciona el raciocinio. Por fin, entra en la 
teología en el siglo XIII po r m edio de la metafísica, con sus categorías 
globalizantes para com prender el ser hum ano y el m undo.

1. Etapas de la escolástica

a. La gestación
La fase de gestación com prende los siglos del VII al X. La Iglesia y la 

sociedad de O ccidente viven inm ersas en  un  cierto estancam iento. La 
cultura grecorrom ana sucum be ante las invasiones bárbaras en O cciden
te  y la ascensión del islamismo en O riente.

En el am biente rural feudal, estático y conservador, la teología se 
transm ite en las escuelas de las abadías y obispados p o r m edio de obras, 
en su m ayor parte, de com pilación y reproducción. Las “auctoritates”, 
textos que se invocan com o lugares fieles e inviolables de la transm isión 
de la palabra de Dios, alim entan la reflexión. La teología se limita a la 
lectura y al com entario de la Escritura, influenciados po r textos patrísti- 
cos, cuyos escritos fueron  recogidos y seleccionados en  “jlorileg ia” 
(florilegios) o “catenae” (cadenas). Las citas recortadas, retiradas de su 
contexto, se em pobrecieron enorm em ente.

b. Los comienzos
E ntre los siglos X y XII, se p roducen cambios significativos, tanto en 

la sociedad com o en la Iglesia. Surgen com unas, corporaciones, órdenes 
religiosas unificadas, m ovim ientos de las órdenes m endicantes. Nacen
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tam bién las universidades. Todos estos acontecim ientos im pulsan a la 
teología.

E ntre 1120 y l 160, se descubren los escritos aristotélicos que p ro 
porcionan una teoría crítica del saber y de la dem ostración: Analíticos I j  
II, Tópicos y  raciocinios sofistas. Estos m oldean la nueva m entalidad: “El p en 
sam iento p o r la confrontación, resultante de la aproxim ación dialéctica 
de negación y afirmación, m aduró en  esta sociedad en cambio, caracteri
zada p o r la m ultiplicación de intercam bios.” 18 La dialéctica, al utilizar la 
tensión del “sic et non” , nos m uestra espíritus problem áticos e inquietos, 
sedientos de análisis y distinciones esclarecedoras. M ucho de lo que se 
daba p o r cierto y seguro com ienza a ser cuestionado.

Con la entrada de la dialéctica, se crea un conflicto entre  “tradicio
nal” e “ innovador” . La teología m onástica representa la tendencia “con
servadora” . San Bernardo de Claraval, p o r ejem plo, com bate la p re ten 
sión orgullosa de p en e tra r  el m iste rio  divino con los m edios de la 
dialéctica. Se encuentra con la oposición de Abelardo, quien codifica el 
“sic et non”. La dialéctica queda consagrada con el Libro de las sentencias de 
Pedro Lom bardo. Este vade-m écum  teológico de toda la Edad M edia 
reúne textos de  la Biblia y de la patrística, clasificados en grandes temas: 
T rinidad, creación y caída, redención en Cristo, sacram entos y escatolo- 
gía. “Su m étodo consiste en  elaborar el argum ento de autoridad, reco
giendo textos de los Padres aparentem ente contradictorios, especialm en
te  de  san Agustín y san Juan Crisóstom o, en utilizar la dialéctica para 
discutirlos, llegar a una conciliación, si era posible, a base de distincio
nes, y finalm ente ex traerlas conclusiones racionales deducibles.” 19 P ro 
cura capacitar a los m aestros y arm onizar las tradicionales autoridades 
del pensam iento teológico con la dialéctica.

Ya Anselmo une la teología m onástica agustiniana, favorable a la ab
soluta suficiencia de la fe, con el pensam iento especulativo dialéctico. 
Trabaja para transform ar la verdad creída en verdad sabida, pensada y 
expresada. La fe en  busca de inteligencia (“Fides quaerens intellectum”):

18 B. Forte, op. cit., p. 100.
19 J. Ibánez - F. Mendonza, Introducción a la teología, Palabra, Madrid, 1982, p. 88.
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“Señor, no pretendo penetrar tu profundidad, porque en forma alguna mi razón
puede compararse con ella; deseo entender en cierto modo tu verdad, que mi corazón
cree y  ama. En efecto, no busco entender para creer, sino que creo para entender. ”20
El cisma de Miguel Cerulario (1054) sella la separación entre  O cci

den te  y O riente. La teología oriental no asimila la dialéctica. Conserva el 
rasgo contem plativo y simbólico, privilegia la dim ensión apofática, m is
teriosa, del silencio de la teología, sosteniendo que ninguna definición 
hum ana consigue abarcar la trascendencia divina. El extrañam iento m u 
tuo de las teologías occidental y oriental em pobrecerá a ambas.

A p artir del siglo XI, se distinguen seis elem entos en la enseñanza de 
la escolástica:

—  Lectio: explicación del m aestro. Los estudiantes deben re tener in
form aciones en  su m em oria.

—  Commentarium: exégesis de las grandes obras de los m aestros del

—  Quaestio: desarrollo dialéctico, som etiendo determ inada afirm a
ción a la elaboración crítica.

— Disputado: estudiantes y m aestros discurren juntos sobre tem as y 
pensam ientos de determ inado autor u obra.

—  Quodlibet. extensión de la disputatio. D iscusión libre sobre cual
qu ier tipo de asunto.

—  Sententiae: afirmaciones retom adas de las sumas teológicas.
En los comienzos de la escolástica, la teología se enseñaba en  las es

cuelas de las catedrales y m onasterios. Roberto Sorbon, en  De Conscientia, 
propone seis disposiciones para el alum no: em pleo organizado del tiem 
po, concentración de la atención, cultivo de la m em oria, to m ar notas, 
discutir con los colegas y orar.

c. El esplendor de la escolástica

Se practica la teología en las “escuelas” , de tipo universitario, vincu
lada a la incipiente vida urbana. Lentam ente, las universidades se con

20 San Anselmo, Troslogion, Prooem: 158,227.
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continuación, asum e exageradam ente el valor de la ataraxia (ausencia de 
inqu ietud, tranquilidad de ánim o o im perturbabilidad) com ún a los 
epicúreos, estoicos y escépticos.

La a p a t í a  d e  la g n o s i s  c r i s t i a n a
“Pertenece a la naturaleza del gnóstico no obedecer más que a los impulsos nece
sarios para el sustento corporal, tales como el hambre, la sed y otros del mismo 
tipo. Sin embargo, sería ridículo afirmar que el cuerpo del Señor, en cuanto tal, 
necesitase servicios para su sustento. Pues Él no se alimentaba a causa de su 
cuerpo, que se conservaba gracias a una fuerza sagrada, sino con el único fin de 
evitar que sus familiares se formaran una idea errónea sobre Él, como de hecho, 
más tarde, algunos pensaron que su revelación no fue más que una apariencia. 
Pero no estaba sujeto a ninguna pasión, y  era inaccesible a cualquier movimiento 
pasional de placer o de dolor.

Aunque los impulsos de rabia, celo, alegría y jovialidad sean considerados buenos 
en la medida en que vayan acompañados de la razón, sin embargo, no se les 
puede admitir en el hombre perfecto. Pues no tiene motivo para tener rabia, tam
poco para exponerse a peligros, porque nada de lo que en la vida se le presenta le 
parece peligroso y porque, independientemente de la rabia, nada consigue sepa
rarlo del amor de Dios. Tampoco necesita la alegría, pues nunca cede a la tristeza, 
convencido de que todo le redundará en bien; tampoco se irrita, porque nada 
provoca la ira a quien no cesa de amar a Dios y de entregarse completa y exclusi
vamente a Él. Por la misma razón, no alimenta odio contra ninguna criatura de 
Dios. Lees extraño también todo celo apasionado, pues de nada carece para con
formarse al bien y a lo bello; y con razón no ama a persona alguna con este amor 
común; al contrario, ama al Creador por medio de las creaturas.” (Clemente de 
Alejandría, Stromata, 6,9; 7 1, 1 s).

CONGAR, Y., L a fe y la  teología, Herder, Barcelona, 198 1, 3a ed., pp. 276-295.
FORTE, B., La teología como compañía, memoria y  profecía, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 

93-102.
OLIVAR, A., “Patrística”, en: FLORISTÁN, C. - TAMAYO, J .J ., (eds.), Conceptos fu n d a 

mentales del cristianismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 956-971.

III. Teología esco lástica  m edieval

La teología escolástica medieval se desarrolló a lo largo de ocho si
glos, y  mantuvo su presencia incluso en  la edad m oderna. Se pueden

n n
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identificar tres grandes fases: la de transición y gestación de la dialéctica, 
la gran escolástica y la escolástica tardía. Aunque la teología medieval, 
siguiendo a Agustín, se mueva inicialm ente en  el horizonte filosófico 
neoplatónico, cede lugar a Aristóteles, elaborando una nueva síntesis. Las 
“tres entradas” de Aristóteles en la teología funcionan com o parteaguas. 
En el siglo VI, se hace presente com o m aestro de la gramática, influyendo 
en las reglas del discurso, gracias a la traducción de sus obras lógicas 
realizadas po r Boécio. En los siglos XI y XII, con la dialéctica y el m étodo 
del “sic et non” (sí y no), condiciona el raciocinio. Por fin, entra en la 
teología en  el siglo XIII po r m edio de la metafísica, con sus categorías 
globalizantes para com prender el ser hum ano y el m undo.

1. Etapas de ¡a escolástica

a. La gestación
La fase de gestación com prende los siglos del VII al X. La Iglesia y la 

sociedad de O ccidente viven inm ersas en un  cierto estancam iento. La 
cultura grecorrom ana sucum be ante las invasiones bárbaras en  O cciden
te y la ascensión del islamismo en O riente.

En el am biente rural feudal, estático y conservador, la teología se 
transm ite en  las escuelas de las abadías y obispados por m edio de obras, 
en su m ayor parte, de com pilación y reproducción. Las “auctoritates”, 
textos que se invocan com o lugares fieles e inviolables de la transm isión 
de la palabra de Dios, alimentan la reflexión. La teología se lim ita a la 
lectura y al com entario de la Escritura, influenciados p o r textos patrísti- 
cos, cuyos escritos fueron recogidos y seleccionados en  “florileg io” 
(florilegios) o “catenae” (cadenas). Las citas recortadas, retiradas de su 
contexto, se em pobrecieron enorm em ente.

b. Los comienzos
E ntre los siglos X y XII, se p roducen  cambios significativos, tan to en 

la sociedad com o en la Iglesia. Surgen com unas, corporaciones, órdenes 
religiosas unificadas, m ovim ientos de las órdenes m endicantes. Nacen
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vierten en centros de intensa vida intelectual. Se enseña “sacra doctrina” 
(doctrina sagrada), en el horizonte de otras ciencias o artes. Los teólogos, 
com o profesores, ejercitan el análisis m etódico y crítico y el raciocinio 
dialéctico. Se difunden y se utilizan otras obras de Aristóteles: Metafísica, 
Política y Tratado del alma, además de escritos cosmológicos. Sin em bargo, 
las reacciones se hacen sentir. En Francia, se prohibe la lectura de sus 
obras en  la cátedra de las universidades, en 1212 y 1220. Pero aun así, el 
pensam iento aristotélico avanza decididam ente.

Lentam ente se im pone cierta autonom ía de lo profano, tanto “bajo 
el plano del pensam iento y el ejercicio de la filosofía y de las ciencias 
hum anas, com o bajo el plano de la praxis histórica con las tensiones 
en tre  el poder m undano y la autoridad eclesiástica” . En el plano del p en 
sam iento, se establece la distinción entre  “creer” y “com prender” . Se 
valora y se legitima el conocer po r el conocer, algo más que el puro  m e- 
m orizar.

“Si el maestro determina la cuestión por argumentos sólo de autoridad, el oyente
estará seguro de que así es, pero no adquirirá nada en el plano del conocimiento
o de la inteligencia y  se irá vacío. ”21
Tom ás de Aquino, la figura m áxima e insuperable de la escolástica, 

com bina rigor teórico, creatividad y osadía. Desarrolla una teología ob e
diente a la revelación, que responde a las exigencias de la epistem ología 
aristotélica hasta el punto  de, com o consecuencia, llamarse ciencia. T o 
más de Aquino deja en tre  tantas obras la incom parable Suma Teológica, 
que ejerce de term in an te  influencia en  la teología católica. La Suma 
Teológica será, duran te siglos, el texto base de la elaboración teológica.

Existirán otras formas de teología en esta época, com o la m onástico- 
agustiniana. San Buenaventura y la Escuela Franciscana, p o r ejem plo, 
rechazan tratar a la teología com o ciencia.

El cuadro siguiente presenta un  resum en de los grandes m om entos 
de la escolástica y sus figuras más im portantes.

21 Tomás de Aquino, Quodl. IV, a. 18.
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SIGLO ETAPA C

VIII-X Gestación

XI-XII Inicios
Anselmo de Cantorbery, 

Pedro Abelardo, 
Pedro Lombardo

XIII Alta Escolástica
Escuela Dominicana: 

Alberto Magno, Tomás 
de Aquino, Eckart

XIV-XV Escolástica tardía
Escuela franciscana: 

Buenaventura, Duns Escoto 
Guillermo de Ockham 

Gabriel Biel

2. Características de la teología escolástica a partir de Santo Tomás

Tom ás de Aquino reconstruye la relación entre “credere” (creer) e 
“intelligere” (entender). Distingue para unir. El principio patristico “creer 
para com prender” es sustituido p o r  “creer y com prender” . El m om ento 
elaborativo y sistematizante del pensam iento creyente se realiza po r la vía 
de la relación, afirmación y negación. “El m ovim iento total del pensa
m iento de Santo Tom ás describe una elipse y no un círculo. Es una teo 
logía generada p o r la conjugación de un  doble foco: la ciencia de Dios 
com unicada p o r la revelación (teología) y la ciencia del hom bre alcanza
da p o r la reflexión autónom a (filosofía). El doble foco genera un  único 
m ovim iento o curva ( . . . )  La originalidad de Santo Tom ás consistió en 
descubrir que el punto  de vista de Dios y el punto  de vista del hom bre 
pueden  realm ente conjugarse para dar origen a una visión del m undo 
coheren te y arm oniosa.”22

22 H. C. de Lima Yaz, Escritos defilosofia I, Loyola, Sao Paulo, 1986, p. 32.
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O bedeciendo a la dinám ica de su experiencia in terior, sim ultánea
m ente espiritual e intelectual, Tom ás de Aquino em prende dos opera
ciones de inm enso alcance: la asimilación de Aristóteles y la recreación de los 
elem entos tradicionales de la fe y de la cultura cristiana, a partir de la 
herencia bíblica, patrística y filosófica (especialm ente neoplatónica y 
aristotélica) que llegaron hasta él. M antiene com o principio el contacto 
con la Escritura y la espiritualidad. El alto grado de especulación intelec
tual no lo aleja de la experiencia mística y de la práctica de la caridad.23 La 
escolástica tardía, desgraciadam ente, favoreció este distanciam iento.

El contacto con la filosofía aristotélica amplía el horizonte teológico. 
Algunas categorías de Aristóteles proporcionan claves paradigmáticas para 
com prender m ejor, organizar y profundizar tes datos de la fe: potencia y 
•acto, m ateria y forma, las cinco causas (material, formal, eficiente, final, 
ejem plar), substancia y accidente, etc. La teología se com prende com o 
ciencia en el sentido aristotélico: conocim iento conceptual, cierto , evi
dente, m ediado p o r sus principios y causas po r los cuales una cosa es lo 
que es.

La escolástica elabora la teología en  el in terior del círculo cultural 
particular y hom ogéneo, típico de la cristiandad. La conciliación en tre  la 
fe y la razón se refleja en el hecho de que los intelectuales son religiosos, 
personas de  fe. D e este m odo, la filosofía no sirve para buscar la verdad, 
sino para dem ostrarla. A pesar de las distintas escuelas teológicas, cuyas 
figuras principales pertenecían a las ordenes franciscana y dom inica, re i
na una gran unidad.

Los productores y consum idores de la teología escolástica eran el 
clero, religioso y secular. “La cultura medieval se caracteriza fundam en
talm ente p o r una actitud según la cual no estaba perm itido  enseñar al 
individuo, sino solam ente a la Iglesia p o r m edio de su clero. D e este

23 “Según santo Tomás, la teología no es pura ciencia, sino también sabiduría, y pro
viene del don de sabiduría: procede, consecuentemente, de la caridad. El acto de 
conocer es un acto de adhesión intelectual a Dios que procede del am or ( . . . )  El 
teólogo debe vivir de la fe y de la caridad para hacer teología. En caso contrario, sería 
muerta; inerte repetición de fórmulas y no una ascensión intelectual hacia Dios” (J. 
('om blin, Historia da teologia católica, Herder, Sao Paulo, 1969, p. 153. Cf. también 
Suma Teológica I, II, q. 9 a. 2 ad 1).
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m odo, la ciencia clerical fue la transm isión cooperativa de una sabiduría 
tradicional. El clérigo era un  m aestro elegido para m ostrar al pueblo el 
cam ino de la redención .. ,”24

3. Evaluación crítica

La teología escolástica medieval contribuyó singularm ente al proceso 
de in terpretación de la fe. Al pasar de los símbolos y analogías al concep
to , im prim e rigor teórico al acto de pensar la fe. Al utilizar una lógica 
estricta , sirviéndose del m éto d o  deductivo y articu lando  categorías 
abarcadoras, gana ciudadanía en el ám bito del pensam iento articulado 
p o r la razón.

La escolástica es tributaria del ideal de saber y de ciencia proveniente 
de la filosofía aristotélica. C om parte sus límites: “Fuerte conceptualism o, 
racionalism o, esencialismo, m etaficisism o, abstractism o, tendencia al 
deductivism o, a-historicism o.”25 Por considerar objeto de la ciencia so
lam ente las cosas necesarias y universales, excluye las necesarias y con tin
gentes, ignorando así el lado concreto, histórico, experim ental, personal 
y relativo  del ser. La m atriz  “ se r-esen c ia” ,26 que  subyace en  el 
aristotelism o y en  la escolástica, se articula en  un  esquem a que da origen 
a nefastos dualismos en la vida de fe y sus expresiones.

A partir de datos revelados tenidos com o “seguros”, la elaboración 
teológica se reduce a una “ciencia de conclusiones” , que deja de escrutar 
con energía y pasión. Falta una consideración suficiente sobre el com po
nen te intuitivo y m etaconceptual en  el cam po del conocim iento espiri
tual, que estaba presente en la patrística. Predom ina el conceptualism o, a 
veces árido y abstracto. Se p ierde el sentido histórico-salvífico de la fe 
cristiana y de su pensam iento reflexivo. El énfasis en  el m om ento  cientí- 
fico-racional de la fe favorece la separación creciente en tre  la teología y la

24 C. Lohr, “Teologías medievales”, en: Diccionario Je conceptos teológicos, H erder, Bar
celona, 1990, p. 538.

25 C. Vagaggini, “Teología”, en: Nuevo diccionario de teología, p. 1718.
26 Cf. capítulo séptimo.
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espiritualidad, liturgia,27 Escritura y vida de la Iglesia. La distinción con
duce a la separación.

C o m p o r t a m i e n t o  d e  la r a z ó n  h u m a n a  a n t e  la v e r d a d  d e  la fe
“ Para quien reflexiona, es claro que las realidades sensibles en sí mismas, que 
proporcionan a la razón humana la fuente del conocimiento, conservan en ellas 
un cierto vestigio de semejanza con Dios, aunque se trate de un vestigio tan 
imperfecto, que es incapaz de expresar la substancia de Dios.

Todo efecto posee, a su modo, una cierta semejanza con su causa, aunque el 
efecto no siempre alcance la semejanza perfecta confia causa agente. En lo que 
concierne al conocimiento de la verdad de fe -verdad que sólo conocen a la per
fección los que ven la substancia divina-, la razón humana se comporta de tal 
manera, que es capaz de recoger a su favor ciertas verosimilitudes. Indudable
mente, éstas no son suficientes para hacernos aprender esta verdad de manera 
por así decir demostrativa, o como por sí misma. No obstante, es útil que el 
espíritu humano se ejercite en tales razones, por más débiles que sean, mientras 
no imaginemos que las podamos comprender o demostrar, En efecto, en el área 
de las realidades más elevadas, ya constituye una alegría muy grande el hecho de 
poder aprender algo, aunque con humildad y  debilidad.

Lo que acabamos de exponer es confirmado por la autoridad de San Hilario, que 
en su libro sobre la Trinidad, al hablar de la verdad se expresa así: “ En tu fe, 
emprende, progresa, esfuérzate. Sin duda jamás llegarás al final, lo sé, pero te 
felicito por tu progreso. Quien persigue con fervor lo infinito, avanza siempre, 
aunque no llegue al fin. Sin embargo, ten precaución ante la pretensión de pene
trar el misterio, ante el riesgo de sumergirte en el secreto de una naturaleza que 
pueda parecerte sin límites, imaginando que estás comprendiéndolo todo. Procu
ra entender que esta verdad supera toda y cualquier comprensión” (SantoTomás, 
Suma contra los gentiles I, VIII).

27 “Desgraciadamente, después de la época de los Padres, el rito fue perdiendo gran 
parte de su transparencia e, imponiéndose más por la gran intensidad ceremonial 
que había asumido, llegó a presentarse com o realidad sagrada en sí misma y 
sacralizante, con valor salvífico objetivamente activo: como algo que contiene la 
gracia, que se hallaba simplemente a la espera de ser administrada, distribuida y 
aplicada ( . . . )  La teología ya no es el momento ni la razón para la teología y vuelve a 
ser ( . . . )  lo que trae inscrito en su nombre: operación sagrada” (S. Marsili, “Teolo
gía litúrgica”, en: Nuevo diccionario de liturgia, Paulinas, Madrid, 1987, p. 19S4).
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IV. La teo lo g ía  antim oderna y m anualística

Podem os localizar, a grandes rasgos, una corriente hegem ónica de 
teología que estuvo en  práctica desde el principio de la Edad M oderna 
hasta la víspera del Concilio Vaticano II. Son cinco siglos de vigencia, 
com prendiendo el periodo en que la hum anidad realizó cam bios cualita
tivos con una rapidez cada vez mayor.

1. Cambios en la sociedad, rigidez en la teología

Los siglos XIV y XV vieron el lento desm oronam iento de la idea clave 
del pensam iento medieval, a saber, el “orden  universal” determ inado 
p o r D ios, en el que todas las cosas tienen su lugar. La edad m oderna trae 
increíbles novedades, tales com o el capitalismo con su espíritu aventure
ro  y conquistador, el contacto com ercial y cultural con el O riente, el 
m ovim iento filosófico que afirma la suprem acía de la razón y del indivi
duo racional, las manifestaciones artísticas y el hum anism o renacentista. 
U na avalancha de tendencias disgregadoras se precipita sobre la cristian
dad —subjetivismo e individualismo, nacionalism o, laicismo, seculariza
ción,— que tienden a diluir las grandes síntesis alcanzadas en  el plano 
político-religioso (el im perio y el papado) y en el pensam iento (dialéctica 
y sistematización escolásticas).

129



I N T R O D U C C I Ó N  A L A  T E O L O G Í A

La teología escolástica no asimila el “giro cartesiano” de la razón, ni 
el individualismo em ergente. La Reform a protestante, iniciada p o r Lutero 
y sus com pañeros en el siglo XVI, golpea duram ente la un idad católica de 
Europa. La C ontra-Reform a trae, sin duda, un  reavivamiento en  las hues
tes católicas. Grandes figuras espirituales, sobre todo españolas, com o 
san Ignacio de Loyola, san Juan de la Cruz y santa Teresa de Ávila, m ar
can este periodo. En la teología se destaca la Escuela de Salamanca y los 
teólogos jesuítas, com o Francisco Suárez, Gabriel Vásquezy Luis Molina. 
La “ teología polém ica” contra los reform adores m arca los siglos XVI y 
XVII. C on este espíritu, R oberto Belarmino (j‘ 1621), figura notable, ela
bo ra  el Catecismo Romano.

Los siglos XVIII y  XIX asisten a transform aciones aún más incisivas: 
la consolidación del capitalismo, la Revolución Francesa y otras revolu
ciones burguesas, los cambios radicales en el m odo de producción del 
cam po y la ciudad (revolución industrial y agrícola), el advenim iento de 
la m entalidad urbana, el crecim iento de la filosofía m oderna con Kant, 
Hegel y Marx, y la irrupción del m ovim iento socialista. La teología asume 
una posición defensiva: reafirm a que el sistema aristotélico-tom ista cons
tituye la única “filosofía p erene” . La reflexión teológica no se deja con ta
m inar p o r las pretensiosas filosofías de la m odernidad. Se busca restaurar 
la antigua teología medieval m ediante la “neoescolástica”, que alcanza su 
pu n to  culm inante en el Concilio Vaticano I, al proclam ar el dogm a del 
prim ado y de la infalibilidad papal. Por tanto, la teología siguiendo la 
tendencia dom inante en la Iglesia, se niega a dialogar con el m undo m o 
derno . Al contrario, tra ta  de com batirlo, evocando la nostalgia del m u n 
do de  la cristiandad, aún sobreviviente.

2. Características

La teología hegemónica en este periodo se caracteriza, ante todo , p o r 
su sum isión al magisterio. Este gana cada vez más po der en  la Iglesia, 
m ientras que es fuertem ente cuestionado fuera de ella. La teología se 
constituye com o la gran arma del magisterio para com batir lás herejías y 
elim inar el disenso al in terior de la Iglesia. Se especializa en las tareas de 
exponer, definir, defender, p rob ar y confirm ar la fe ortodoxa, exam inar 
y condenar los errores. Abandona su función de investigación para con
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vertirse en  exposición autoritaria de la doctrina. “Los teólogos llegan a 
constituir u n  p o der de hecho en la institución de la Iglesia católica. G ra
cias a ellos, el catolicismo m oderno queda m arcado po r la preocupación 
p o r la hom ogeneidad, la ortodoxia, la claridad. Se sienten m enos respon
sables de la intelección cristiana que de la definición doctrinal y el rigor 
de la ortodoxia.”28

La hipertrofia de la sumisión al magisterio, en detrim ento de la refle
xión, alcanza su punto culminante entre los pontificados de León XIII y  
Pío XII. El Denzinger, que reúne las citas de los concilios y de los docum en
tos papales, se convierte en el nuevo “libro de las sentencias” , pues dirige la 
búsqueda de las fuentes y delimita cada vez más el horizonte teológico.

El p rim er destinatario de la teología llega a ser casi exclusivamente el 
clérigo, religioso o diocesano. Con la reglam entación de los sem inarios, 
después del Concilio de T ren to , la teología se convierte en curso obliga
do para la form ación sacerdotal, de m odo que los teólogos, prácticam en
te todos del clero, elaboran un  saber destinado a la form ación de futuros 
sacerdotes. Sufre de este m odo una vulgarización irrem ediable.

La teología se desarrolla sobre todo en tres grandes áreas: fundamental, 
dogmática y moral. En la fundamental, prevalece la apologética, cuyos ar
gum entos no se orientan a suscitar la fe, sino a m ostrar la credibilidad del 
testim onio de la revelación realizada po r Jesucristo y dado p o r su Iglesia. 
Contra los incrédulos, funda racionalmente la necesidad de una religión y 
la divinidad del cristianismo católico. La moral se estructura sobre todo a 
partir de la ley (divina, natural y positiva) y de los diez m andam ientos.29 Los 
manuales de teología dogmática, a ,su vez, siguen el método regresivo. Parten 
de una tesis, que relacionan con la enseñanza actual del magisterio eclesiás
tico. Tratan de probarla m ostrando cóm o esta enseñanza aparece original
m ente en la Escritura y se encuentra, en perfecta continuidad, en las expre
siones de  la fe católica patrística  y m edieval. Se añaden com o 
com plem entación argumentos racionales sacados de la “filosofía perene” 
de Santo Tomás, para m ostrar la racionabilidad de la doctrina católica y su

28 J. Comblin, Historia da teologia católica, Herder, Sao Paulo, 1969, p. 25.
29 Sobre los manuales neoescolásticos de teología moral, ver: A. Moser - B. Leers, 

Teologia moral. Conflictos y  alternativas, Paulinas, Madrid, 1987, pp. 32-39.

n i



I N T R O D U C C I Ó N  A L A T E O L O G Í A

coherencia con las verdades de orden  natural y sobrenatural.30 Es el m o
m ento especulativo propiam ente dicho de la teología.

3. Evaluación crítica

Para enfrentar el racionalism o m oderno, la teología asum e cada vez 
más cierto rigor científico siguiendo de la concepción aristotélico-tom ista 
de la ciencia. La claridad conceptual se asocia a cierto “objetivism o” en 
las verdades de fe. Crece así el abismo entre teología y espiritualidad. El 
discurso teológico trabaja solam ente la (Jimensión cognoscitiva de la fe y 
relega a segundo plano su aspecto existencial y>celebrativo. La teología, 
enseñada especialm ente en los seminarios, se aísla de las cuestiones coti
dianas del m undo secular. Inm une al contagio, privada de sus preguntas 
fertilizadoras, no consigue descubrir los signos de Dios fuera de los m u 
ros de la Iglesia. Prevalece una actitud básica de desconfianza y rechazo 
de aquello que escapa al horizonte eclesial. Las m anifestaciones de m o 
dernidad son condenadas en bloque com o perniciosas.

La uniform idad de la teología, favorecida po r las instancias centrali- 
zadoras, crea la ilusión de que existe una, “teología universal” , elaborada 
en los fríos y precisos laboratorios rom anos, custodiada p o r el m agisterio 
y a su servicio. Jun to  a la “filosofía perenne”, se engendra una “teología 
perenne” . La distancia respecto de la pastoral es inm ensa. La m ism a pas
toral no  se deja cuestionar p o r los factores em ergentes. Basta recordar, 
p o r ejem plo, el proceso evangelizador en el continente am ericano y afri
cano. C iertam ente el pastor siente el m alestar provocado p o r  la falta de 
aterrizaje de la teología y de los respectivos m odelos pastorales en  la si
tuación existencial, social y cultural de los nuevos pueblos que han de ser

30 “Este m étodo, que dominó por m ucho tiempo la exposición manualística, fue san
cionado de modo oficial por el Papa Pío XII en la encíclica Humani Generís (1950). 
Esta afirmaba que el magisterio debe ser la norma próxima y universal de la verdad 
del teólogo y que la función de la teología es mostrar de qué manera las enseñanzas 
del magisterio se encuentran de m odo explícito o implícito en la Escritura y en la 
tradición apostólica.” (J. Wicks, “Teologia manualística” en: R. Latourelle - R. 
Fisichella (eds.), Diccionario de teologíafundamental, Paulinas, Madrid, 1992, p. 1473.
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evangelizados. Por lo tanto, falta instrum ental teórico que le perm ita re 
hacer conceptos y prácticas.

“ (Los escolásticos tardíos) ya no consideran la deducción como medio para alcan
zar la realidad que se esconde, sino como un fin: lo que la teología busca son las 
proposiciones-conclusiones, es decir, lo 'virtual revelado', o bien la propia expo
sición sistemática en forma de silogismos. Llegan a definir que la teología es cien
cia porque expone sus proposiciones mediante un conjunto ordenado de silo
gismos. En esta concepción, la ciencia ya no es el dinamismo de la razón crítica, 
sino un sistema estable, un conjunto de proposiciones vinculadas entre sí.

La escolástica clásica (vigente hasta el Vaticano II) tomó elementos formales del 
aristotelismo y abandonó su alma. Se interesó en las esencias. Pero, en la ciencia, 
la búsqueda de la esencia es instrumento para el conocimiento de la realidad. Su 
objeto de estudio no es la realidad, sino la esencia, un sistema conceptual desti
nado a sustituir la realidad. Pues bien, Dios no es una esencia y no se deja captar 
en una definición de tipo esencial. SantoTomás tenía el sentido vivo de la distan
cia entre la realidad, objeto de la teología, y las definiciones conceptuales; esta 
distancia estimulaba el dinamismo de la razón, a la que estaba prohibido detener
se en definiciones definitivas y en su sistema cerrado. Después de Santo Tomás, 
pierden el sentido de esta tensión y prestan más atención a la definición de fór
mulas que al conocimiento del Dios escondido.

La debilidad de la escolástica, del siglo X IV  a la fecha, se manifestó ante la inter
vención de tres factores o críticas fundamentales: la crítica histórica, la ciencia 
experimental y la vida mística” ()• Comblin, Historia da teologia católica, Herder, 
Sao Paulo, 1969, pp. 80-82).

COMBLIN, J., Historia da teologia católica, Herder, Sao Paulo, 1969, pp. S-4S, 147-158. 
SEGUNDO, J. L., El dogma que libera. Fe, revelación y  magisterio dogmático, Sal Terrae, 

Santander, pp. 285-317.
VAGAGGINI, C., “Teología (el modelo positivo escolástico)”, en: Nuevo diccionario de 

teología, Cristiandad, Madrid, 1982, pp. 1713-1720.
WICKS, J., “Teologia manualística”, en R. Latourelle - R. Fisichella (eds): Diccionario de 

teología fundam enta l, Paulinas, Madrid, 1992, p.1473.

V. La teo lo g ía  en cam bio

El lector, ante un panoram a tan  gris com o el trazado en el apartado 
anterior, ciertam ente se preguntará cóm o fue posible el cam bio de la
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teología, cuyo m arco inequívoco fue el Concilio Vaticano II. Es necesario 
conocer algunas corrientes católicas y evangélicas que en  los siglos XIX y 
XX rom pen  el círculo herm ético de la teología, y lo abren al diálogo con 
la m odernidad.

1. Siglo XIX: Tubinga y  la Escuela Romana

La escuela de Tubinga, en Alemania, surge en 1817, cuando el Rey 
Guillermo I transfiere hacia allá academia teológica de W ürttem berg y la 
incorpora a la Universidad com o Facultad de Teología Católica. La escuela 
intenta un diálogo con el rom anticism o y el idealismo alemán. Busca una 
fusión del m étodo especulativo, único empleado hasta entonces, con el 
histórico positivo. Con la ayuda del concepto de historia e historicidad del 
rom anticism o, relee algunos datos de la revelación y de la com prensión del 
cristianismo. Posee una concepción más inmanentista de la relación Dios- 
m undo: el Señor actúa continuam ente en su interior. La Iglesia es com pren
dida com o el lugar de continuidad de la manifestación divina. La escuela de 
Tubinga inicia un movimiento de re tom o a las fuentes, especialmente a la 
tradición patrística y a la gran escolástica. Entre sus exponentes se desta
can: J. S. Drey, J. B. Hirscher, J. A. M oehler y J. E. Kuhn.

En Roma, la teología vive una situación lamentable. Esta es la afirm a
ción de alguien que vivía ahí: “Aquí los estudios están m uertos ( . . . )  Ex
cepto  J. B. de Rossi, no hay nadie en la Comisión Arqueológica Pontificia 
que sepa algo” (Fliche-M artin, XXI, 18S). En este panoram a árido y 
reseco, el Colegio Romano destaca com o un oasis. U na serie de profeso
res, com o Passaglia, Schrader y Franzelin, se entrega al estudio serio de 
los Padres, utilizando las lenguas antiguas. Se sirven de la crítica textual 
de los m onum entos, aprovechando los descubrim ientos de la arqueolo
gía. E ntran en contacto con la escuela histórica alemana.

Las Escuelas Romanas y de Tubinga em ergen com o ejem plos signifi
cativos de esfuerzos renovadores em prend idos p o r varias instancias 
teológicas. Presentan algunos puntos en com ún: realizan estudios positi
vos, críticos e históricos. Aprovechan los descubrim ientos arqueológicos. 
In ten tan  salir al encuentro del pensam iento m oderno. La crítica bíblica, 
la ciencias de la religiones y la historia de los dogmas cuestionan p rinci
pios de la teología reinante. La nueva postura, fundada sobre la historia 
com parada, considera el desarrollo del pensam iento y pone en jaque la
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concepción fixista de la Escritura y la visión m onolítica del dogma con 
sus verdades absolutas. En suma, la concepción histórica entra lentam ente 
en la teología y amenaza con desestabilizar el sistema especulativo vigente.

2. Principios del siglo XX: el despertar de ¡a teología católica

El siglo XX comienza con el despertar de la teología católica, espe
cialm ente en el cam po positivo, con estudios de exégesis, patrología, his
toria de las religiones, historia de los dogmas e historia de la Iglesia. En 
Francia, este esfuerzo se hace sentir con el surgim iento de diccionarios 
de gran envergadura y de nuevas revistas.

El m ovim iento neotom ista, desencadenado oficialmente p o r León 
XIII, gana terreno. En su ambigüedad, significa al m ism o tiem po apertu
ra a algunos problem as m odernos y m uerte  de gérm enes de nuevo tipo 
de pensar den tro  de la Iglesia. Destacan: J. Maréchal, J. M aritain, M. D. 
Chenu y E. Gilson.

La apologética clásica fracasa ante la m entalidad m oderna, debido al 
extrinsecism o en la concepción de lo sobrenatural com o separado del 
espíritu hum ano, y a su intelectualism o. M. Blondel (1861-1949) desa
rrolla la Apologética de la inmanencia. Busca en  el ser hum ano concreto e 
histórico puntos de apertura para la revelación cristiana. Luego m uestra 
com o esta revelación viene a darles una respuesta. Trabaja los motivos 
internos de credibilidad de la revelación. Blondel propone en cierto m odo 
una respuesta constructiva al m odernism o. La apologética de la inm a
nencia se fundam enta en  la tesis según la cual el ser hum ano posee una 
tendencia innata a la trascendencia. La dialéctica interna de la acción 
hum ana revela este dinam ism o ineluctable hacia la m eta trascendente. 
Aanalizando el determ inism o de la acción, la fuente com ún de la que 
bro ta  el intelecto y la voluntad, Blondel dem uestra “cóm o la idea m ism a 
de una revelación entra en el desarrollo in terior de la conciencia hum a
na, de m anera tal que, aun procediendo del exterior, no puede actuar en 
el in terio r si no es p o r  fuerza de una conveniencia previa.” 31 El m étodo

31 C. Ruggieri, “Apología Cattolica in época m oderna”, en: Enciclopedia di teologia 
Jondamentale, Marietti, Genova, 1987, t. I, p. 322.

1 3 c



I N T R O D U C C I Ó N  A L A T E O L O G Í A

de la inm anencia de Blondel favorece la percepción de la utilidad y nece
sidad de la revelación.

“Nunca soñé en señalar una continuidad real entre el mundo de la razón y  el de 
la Je ni en hacer entrar en el deterninismo de la acción el orden sobrenatural. 
Traté simplemente de mostrar que el deterninismo de nuestra propia voluntad 
nos obliga a la confesión de su insuficiencia, nos conduce a la necesidad sentida 
de algo más que no puede venir de nosotros, nos otorga la actitud no de reprodu
cirlo ni de definirlo, sino de reconocerlo y  recibirlo. ” 32

3. La crisis modernista

El m ovim iento “m odern ista”, así llamado po r la pretensión de sus 
protagonistas de adaptar el catolicismo al pensam iento m oderno, aunque 
a costa de cierta discontinuidad respecto de la enseñanza tradicional de la 
Iglesia y de sus formas institucionales, florece en la prim era década de 
nuestro siglo. Es un  eco de la teología protestante liberal de finales del 
siglo pasado, com o aparece, po r ejem plo, en Schleierm acher y Sabatier. 
Sufre la influencia del agnosticismo de los neokantianos, del panteísm o y 
evolucionismo de los neo-hegelianos y  el vitalismo de los pragm áticos. Su 
principal corifeo es A. Loisy (1857-1940), profesor del Instituto Católi
co de París.

La mayoría de los m odernistas, exégetas e historiadores del dogma, 
p roponen  la reform ulación del concepto de revelación y del dogma, in 
troduciendo aspectos evolucionistas, inm anentistas y subjetivistas. Reac
cionando contra la rigidez dogmática, introducen el pensar histórico, 
sujeto al progreso. La Iglesia oficial desencadena contra él un  violento 
proceso de persecución. Pío X lo llama “suma de todas las herejías” (Dz 
2105 , 2 114), y lo condena p o r m edio de dos docum entos: “Lamentabili” 
(Dz 2001-2065) y “Pascendi” (Dz 2071-2109), en 1907. El prim ero, 
d ec re to  po n tific io , s im p lem en te  en u m era  65 afirm aciones de los 
m odernistas, que rechaza y proscribe en bloque. El segundo, carta encí
clica, hace un análisis detallado y u n  juicio agrio del m ovim iento. La

3 2 M. Blonder, Pages religieuses. Extraits relies par un commentaire et precedes d'une intmduction
d'Y. de Montcheuil, Aubier, Paris, 1942, p. 36.
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condenación elimina no sólo las exageraciones, sino tam bién el espíritu 
renovador que el m ovim iento trae consigo. Favorece de este m odo la 
reacción integrista, frena el desarrollo de las ciencias bíblicas y de otras 
áreas de la teología, refuerza la fijación de la teología manualística.

Contra el m odernism o

"Como es táctica muy astuta de los modernistas (con este nombre se les llama 
vulgarmente, y con razón) no proponer con un orden metódico sus doctrinas 
como un todo, sino como esparcidas y separadas entre sí, para que ellos sean 
considerados como vacilantes e indecisos, cuando al contrario son muy firmes y 
constantes, es preferible, venerables hermanos, presentar en un solo cuadro es
tas doctrinas, indicar las causas de sus errores y prescribir los remedios para apar
tar esa peste ( . . . )

Pero para proceder ordenadamente en materia tan abstrusa, hay que advertir ante 
todo que cualquier modernista representa ( . . . )  y mezcla en sí mismo varias per
sonas: el filósofo, el creyente, el teólogo, el historiador, el crítico, el apologeta, el 
reformador. El que quiera conocer debidamente su sistema y ver a fondo sus 
principios y la consecuencia de sus doctrinas debe distinguir una por una ( . . . )

Contemplando ahora de un solo vistazo el sistema completo, nadie se admirará si 
lo definimos como un conjunto de todas las herejías. En realidad, si alguien se 
hubiera propuesto juntar ( . . . )  todos los errores sobre la fe que ya existían, jamás 
podría hacerlo mejor de lo que lo han hecho los modernistas. Han llegado tan 
lejos que, como ya lo insinuamos, no sólo han destruido la religión católica, sino 
toda religión (Pío X, encíclica Pascendi, Dz 2071,2105).

4. La teología entre las dos guerras (1918-1939)

La censura drástica de Pío X cierra algunas puertas. Sin em bargo, 
otras se abren. En este periodo de veinte años, entre la prim era y la se
gunda guerra m undiales, se debilita la investigación en el cam po de la 
exégesis y de la crítica histórica. Sin em bargo, la obra de J. M. Lagrange 
ofrece buenas contribuciones para el estudio de la Escritura. Se escriben 
vidas de Jesucristo con m ayor sentido crítico. Además de Lagrange, ten e 
m os las obras cristológicas de L. G randm aison, Lebreton y K. Adam. Son 
evidentes los esfuerzos para acercar la teología a la espiritualidad. Los 
dom inicos franceses fundan la revista La vie spirituelle, los jesuítas inaugu
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ran  la Revue d ’ascétique et mystique. Iniciativas sem ejantes surgen entre  los 
carmelitas y los benedictinos.

La problem ática hum ana com ienza a ser tem a de la teología. Se ela
bo ran  escritos sobre la m oral familiar y las relaciones entre  la Iglesia y el 
Estado, el progreso, las relaciones sociales. El hum anism o cristiano, so
b re  todo  con J. M aritain, da un  nuevo aliento a la espinosa cuestión de lo 
natural-sobrenatural, que subyace en la teología de la gracia. En la ecle- 
siología, se destacan las dim ensiones espiritual, sobrenatural y com unita
ria de la Iglesia, en contraposición al juridicism o y al individualismo.

El principal m ovim iento teológico en este lapso de tiem po  es el 
kerigmático, protagonizado p o r un  grupo de teólogos de Innsbruck (Aus
tria): J. A. Jungm an, H. Rahner, J. B. Lotz. Parte de la constatación de la 
ignorancia y m ediocridad de la vida cristiana de los fieles, atribuida a la 
deficiencia de la predicación de  los pastores, form ados en  una teología 
abstracta, seca y teórica. La enseñanza inadecuada de la teología genera 
pastores incapaces de predicar, de m anera viva y accesible, la palabra de 
Dios. Ante esta laguna, el m ovim iento kerigmático p ropone crear y desa
rrollar dos teologías diferentes. La prim era, teología erudita, se dirige a 
form ar profesores de alto nivel. Reflexión sistemática, en  lenguaje técn i
co, con rigor científico, volcada a la investigación, estudia a Dios en sí 
m ism o. La teología kerigmático, a su vez, se ordena a la predicación. D e 
carácter más contextual, pone énfasis én el plano salvífico de Dios en la 
historia. Valora los recursos pedagógicos en la presentación del m ensaje 
cristiano. Com o teología más del corazón que del intelecto, utiliza p refe
ren tem ente  imágenes y estilos sencillos, distanciándose enorm em ente  de 
los m anuales de teología en uso.

La teología kerigmática diagnostica correctam ente la enferm edad en 
el cuerpo de la teología, p ero  prescribe una m edicación errónea. Acentúa 
dem asiado la separación en dos teologías. T oda teología debe ser sim ul
táneam ente kerigmática, al servicio de la evangelización, y científica, a ten
ta a la sistematicidad y coherencia de su discurso. C iertam ente el tipo de 
in terlocu to r exige acentos diversos. Pero la teología en  la época sólo co
nocía u n  tipo d e  cientificidad, heredada del tom ism o. Y en este m om en
to  no implicaba apertura a la pastoral. No obstante, la teología kerigmática 
produce frutos benéficos: genera renovación en  la enseñanza, y busca 
una teología con incidencia existencial, utilizable en la predicación. A ten
ta  a la dim ensión pastoral de  la teología, prom ueve tam bién el re to m o  a 
las fuentes: a la Escritura y a los Santos Padres.
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5. En el umbral del Vaticano II

U na gran creatividad teológica se da en los veinte años anteriores al 
Vaticano II. A pesar de restricciones y censuras, la investigación y la p ro 
ducción avanzan enorm em ente. La semilla está plantada, la planta culti
vada, y  se recogen m uchos frutos para la Iglesia. Después de una dura 
persecución, algunos teólogos fueron invitados más tarde a trabajar com o 
peritos del Concilio.

Varios m ovim ientos teológicos b ro tan  o se consolidan en  este p erio 
do. En 1942, se inicia la voluminosa colección “Sources C hrétiennes” , 
dirigida p o r H. D e Lubac y J. Daniélou, que contribuye sobrem anera al 
“re to m o  a las fuentes”. Se publican im portantes escritos de la patrística 
en francés, con presentación crítica, situando su contexto. El m ovim ien
to  litúrgico, im pulsado oficialm ente p o r la encíclica Mediator Dei de Pío 
XII, presenta una doble vertiente, teórica y práctica. La liturgia empieza 
a ser más valorada com o fuente de reflexión teológica (“locus theologicus”), 
y  enriquece la teología con nuevos tem as (Iglesia com unidad, Iglesia sa
cram ento de salvación). Pío XII estimula tam bién la exégesis bíblica, so
b re  todo al aceptar oficialmente los géneros literarios de la Escritura, en 
la encíclica Divino afflante Spiritu (1943).

En los años de la guerra y de la inm ediata postguerra, surge en  Fran
cia la “nouvelle théologie” (“nueva teología”), con dos centros: la facultad 
de los jesuitas en  Lyon y la casa de los estudios dom inicos en  Saulchoir. 
E ntre sus protagonistas se destacan J. Daniélou, H . de Lubac, M. D. 
Chenu, Y. Congar y L. Bouillard. Propugna “el retorno  a las fuentes” y la 
aplicación de los m étodos históricos-críticos. Defiende la evolución del 
dogma. Retom a y profundiza, de m anera equilibrada y den tro  del cam po 
aceptable de la fe católica, la problem ática suscitada de form a ingenua y 
extrem ada p o r el m odernism o. La “nueva teología” busca contacto con 
la vida, in ten ta participar en ella y explicarla. Integra teología y espiritua
lidad, para que ambas ilum inen a los cristianos en  su acción tem poral. 
Q uiere acom pañar la evolución del pensam iento.33 Esto es lo que dice 
uno de sus representantes:

33 Artículo program ático de la “Nouvelle Théologie” es éste de D aniélou, “Les 
orientations présentes de la pensée religieuse”, Etudes 1946, pp. 5-21. Críticas a las
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"Cuando el espíritu evoluciona, una verdad inmutable no se sostiene sino es 
gracias a una evolución simultánea y  correlativa de todas las nociones, mante
niendo entre ellas una misma relación. ”34
El m ovim iento de la “nueva teología” recibe un  fuerte golpe con la 

condena de Pío XII, p o r m edio de la encíclica Humani generis en  19S0 (cf. 
D z 2305-2330). M uchos profesores son destituidos de sus cátedras, sé 
p roh íben  sus libros y se estim ulan movim ientos reaccionarios.

El p r o g r a m a  d e  la “ n o u v e l l e  t h é o l o g i e ”
“ La teología de hoy tiene ante sí una triple exigencií

—  debe tratar a Dios como Dios, no como objeto, sino como el sujeto por exce
lencia, que se manifiesta cuando y como quiere, y, en consecuencia, estar 
penetrada en primer lugar por el espíritu religioso;

—  debe responder a las experiencias del alma moderna y tener en cuenta las 
nuevas dimensiones que la ciencia y la historia han dado al espacio y al tiem
po, que la literatura y la filosofía han dado al alma y a la sociedad;

—  en fin, debe ser una actitud concreta ante la existencia, una respuesta que 
decida el hombre entero, a la luz de una acción en que la vida se compromete 
totalmente.

La teología no será viva si no responde a estas aspiraciones.” (J- Daniélou, “ Les
orientations présentes da la pensée religiéuse", en: Études, 249, [ 1946] 7).

La época pre-conciliar tam bién es testigo de otras iniciativas y m ovi
m ientos renovadores. Se publican algunos manuales de teología con ras
gos y perspectivas inéditas, com o el de M. Schmaus. Teilhard de C hardin 
im presiona a m uchos con su visión cristiana de la evolución, com binan
do  ciencia, teología y mística. Yves Congar intenta una teología del laicado

obras “Sources chrétiennes” y  “Théologie” se encuentran en Revue Thomiste 46 
(1946) 353-371; 47 (1947) 5-19; Angelicum 23 (1946) 126-145; 24 (1947) 124- 
139, 217-230; 25 (1948) 285-298; La ciencia tomista 76  (1949) 53-85; Sapienza 1 
(1948) 329-339; Sal Tenae 38 (1950) 143-151. La respuesta a las críticas se en
cuentra en: RechScRel 33 (1946) 385-401; 35 (1948) 251-271; Études 1946/abril; 
Bulletin de ¡ittérature Ecclés 48 (1947) 65-84.

34 H. Bouillard, Conversión etgrace chez Thomasd’Aquin, Paris, 1949, pp.
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(Jalons pour une théologie du laicat, 1953). U n  grupo de teólogos del que 
form an p arte  M arc Oraison, Bernard Háring, J. Leclercq y j .  Fuchs, p ro 
mueve la renovación de la teología m oral y espiritual, incorporando con
tribuciones de las ciencias hum anas, especialm ente de la psicología. Karl 
R ah n er ya anuncia  la nueva gen erac ió n  de teó logos con  in te rés  
antropológico; Edward Schillebeeckx participa tam bién en  esta fase de 
transición.

AUBERT, R., “La teología durante la primera mitad del siglo XX”, en: VORGRIMLER, 
H. — GUCHT, R.V. (eds.), La teología en el siglo X X, t. II, BAC, Madrid, pp. 3-S8. 

COMBLIN, J., “A teologia católica a partir do pontificado de Pió XII”, en: REB 28 (1968) 
859-879.

CHENU, M. - D., “Le Saulchoir: un método teológico precursor”, en: SelTeo 31 (1992/ 
121) 42-44.

EICHER, P., “Teologías modernas” , en: Diccionario de conceptos teológicos, H erder, Barce
lona, 1990, pp. 550-581.

HENRICI, P., “Teología preconciliar y maduración del Concilio” , en: SelTeo 31 (1992/ 
121)7-12.

KOMONCHAK, J. A., “Teología y cultura a mediados de siglo: el ejemplo de Henri de 
Lubac”, en: SelTeo 31 (1992/121) 13-23.

VI. Tendencias y características de la teo log ía  
contem poránea

La teología contem poránea presenta un  abanico m uy am plio de ca
racterísticas y tendencias, difíciles de detectar de un  solo golpe de vista. 
Sin em bargo, algunos aspectos m erecen mayor atención en  nuestro  es
tudio.

1. La teología en diálogo con la modernidad

La teología escolar de los m anuales en  su concepción, form ulación, 
enfoque y horizonte de reflexión se m antuvo distante de los m ovim ientos 
culturales y filosóficos, y de los factores sociopolíticos y económ icos que 
vinieron a transform ar la realidad social y cultural. Se ve inundada de
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repente  p o r tales corrientes filosófico-culturales de la m odern idad  y sa
cudida p o r el em bate de la situación concreta.

El hom bre m oderno se sitúa ante el conocim iento de m odo diferen
te. Antes se situaba com o recep to r de la tradición que los antiguos crea
ron  y acum ularon y en  la que ahora participa, acogiéndola. El tom ism o 
reflexionó m ucho esta actitud epistemológica fundam ental. H oy las p e r
sonas se preocupan más de su experiencia. Este m ovim iento provoca una 
transform ación profunda en el in terio r de la teología.

“ El hombre de hoy está convencido de que su conocimiento más valioso no deriva 
de lo antiguo, de lo que le fue trasmitido, sino de ^experiencia inmediata de la 
realidad, de su realidad, experiencia que es nueva y no está incluida ni expresada 
en categorías antiguas. Y se han señalado tres puntos:

1. el tomismo trata al hombre como espíritu que conoce y cuya perfección con
siste en el conocimiento (la contemplación). Nuestra época ve al hombre entre
gado a un proceso de desarrollo en la historia y como hacedor de sí mismo o 
realizando su perfección en este y por este proceso;

2. la escolástica trataba de formar juicios, pues es una filosofía de las naturale
zas (de las esencias?). Nuestra época descubrió la persona y su propio orden, que 
es la responsabilidad, el amor a la libertad;

3. la escolástica busca solamente la adecuación del espíritu a la realidad objeti
va. La filosofía moderna quiere abarcar la totalidad de lo real y lo real como un 
todo: el sujeto está implicado en este abarcar y no puede separarse de él, pues sus 
preocupaciones están implicadas en todas sus concepciones objetivas" (P. W . J. 
Burghardt, cit. por: Y. Congar, Situación y tareas de la teología hoy, Sígueme, 
Salamanca, 1970, p. 100).

En la evolución interna de la teología aparece el desplazamiento de ¡a 
trascendencia a la encarnación, de la infinitud a la finitud, de la vida in terna 
de Dios al actuar de Dios en la historia. H asta entonces, la teología, ha
ciendo justicia a su prop io  nom bre, se restringía básicam ente a la esfera 
de la trascendencia que, desde la altura, enviaba su luz sobre las realida
des terrestres. El m ovim iento venía de arriba. Se descubre con enorm e 
vigor el m isterio de la encam ación, con énfasis en la hum anidad del Ver
bo hecho carne. Por lo tan to , el proceso se invierte. En la teología se 
p roduce el famoso viraje antropocéntrico. Sin dejar de ser teología, ya 
entiende que no puede hablar de Dios si no a partir de la hum anidad de 
Jesús, que implica, al m ism o tiem po, la experiencia hum ana. Más aún. Al

1 Al



B R E V E  H I S T O R I A  D E  L A  T E O L O G Í A

tra tar en  profundidad los problem as que agobian a la hum anidad, llega, 
movido p o r la fe, a un  discurso sobre Dios. El ser hum ano, a su vez, es 
en tendido no en su esencia, sino com o persona, com o libertad, com o 
conciencia, com o nudo de relaciones abierto a todas las realidades. Se 
elabora una teología antropocéntrica, personalista, encam ada.

"Desde que el hombre es comprendido como el ser de la trascendencia absoluta 
delante de Dios, el ‘antropocentrismo’ y el ‘teocentrismo' ya no son contrarios, 
sino estrictamente la misma cosa (enunciada bajo dos aspectos diferentes). Nin
guno de los dos aspectos puede ser comprendido sin el o tro ... Tal orientación 
antropológica de la teología ya no está en oposición ni en competencia con una 
orientación cristológica.

La antropología y  la cristología se condicionan recíprocamente en una dogmática 
cristiana, si ambas son entendidas correctamente. La antropología cristiana no 
alcanza su sentido propio si no se comprende al hombre como una ‘potentia 
oboedientialis' con respecto a la unión hipostática. Y la cristología puede 
profundizarse solamente a partir de una antropología trascendental” (K. Rahner, 
"Théologie et anthropologie” , en: Écríts théologiques, v. 11, DDB/Mame, Paris, 
1970, pp. 19 Is).

O tra expresión del viraje hacia la inm anencia y al antropocentrism o 
es la teología de la secularización. Puede parecer un  pleonasm o decir que la 
teología es p o r  excelencia sagrada, pues toda teología sólo puede ser sa
grada. Sin em bargo, hacia finales de la década de los 60 y com ienzos de 
los 70  se cultiva una teología secular. Los teólogos radicales ingleses y  
am ericanos elaboran una teología con significado secular. D e tal movi
m iento, perm anece una herencia definitiva. Sin en trar en la oposición sa
grado/religioso, la teología sufre un  cam bio in terno en  el sentido de que 
las realidades seculares m erecen su atención. Con ello, quiere negar a la 
secularidad su carácter exclusivamente secularista. Las realidades secula
res tam bién pueden  ser objeto de reflexión teológica sin perder su consis
tencia, al ser incluidas en el proyecto salvífico de D ios, que todo  lo abar
ca. Y con ello la teología tam poco pierde su carácter de teología, pues 
considera la secularidad de las realidades a la luz teologal de la revelación.

En el descubrimiento de las realidades terrenas, la teología evoluciona de 
una posición negativa ante el m undo a una posición positiva e incluso 
eufórica ante  los valores terrenos. D esde la realidad d e  América Latina se 
juzga que la teología europea pasó m uy rápida e ingenuam ente de una
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teología que rechazaba la m odernidad en su totalidad, identificándola 
con el “m un do” en  el sentido negativo, a una reconciliación con este 
m ism o m undo, sin distinguirlo de la form a político-económ ica capitalis
ta, en la que se expresa. La euforia de la teología del m undo deja en  lá 
penum bra el lado triste de la realidad social del T ercer M undo.

2. Teología plural

La evolución in terna de la teología refleja los profundos cam bios de 
am biente, de universo cultural, de problem ática, de realidad social, en  el 
que se situaba la teología tradicional y con los que hoy tienen que enfren
tarse las teologías actuales. El universo simbólico rural, pastoril gestó 
imágenes y m odos de pensar que se incrustaron en la teología. A m edida 
que ésta se urbaniza y se inserta en el m undo de la industria y de la 
técnica, su esquem a m ental se transform a. U na teología objetivante está 
siendo sustituida p o r o tra  que valora más la dim ensión de la subjetividad. 
Con ello, la teología p ierde aquel carácter com pacto y m onolítico y asu
m e una gran pluralidad. H oy día se habla de teologías. Ya no se trata  del 
m ism o pluralism o que existía en  la escolástica con las corrientes fran
ciscanas, tom ista y suareziana. Estas giraban en to rno a un  núcleo esco
lástico com ún. El pluralismo actual refleja m atrices y cprrientes filosóficas 
m uy diferentes, sin hablar del uso de otros instrum entos teóricos de na
turaleza sociológica que interfieren en la prop ia naturaleza de la teología.

U na teología pluralista es tam bién, po r definición, más inquieta, en 
m ovim iento, en oposición a la teología tradicional que se caracteriza p o r 
la seguridad, p o r  la tranquilidad del dom inio de los problem as y sus solu
ciones. El teólogo es hoy m ás cauteloso po r saber que sus posiciones no 
tienen  la firmeza y la seguridad que antes se imaginaba poseer. Se en
cuentra ante una teología que dejó de ser tranquila, pacífica, incuestio
nable, para som eterse a la crítica m oderna. Se pasa de una teología del 
orden  a una del cambio.

La teología pluralista m anifiesta una Iglesia en diáspora con sus p resen
cias plurales, pequeñas y dispersas, en  lugar de una Iglesia de cristiandad, 
com pacta, om nipresente y autoritaria. La teología pierde p o r  lo tan to  su 
carácter im perativo, autoritario, m ediadora de la autoridad instituidora y 
regidora d e  la sociedad, para asum ir la perspectiva del diálogo, de la con
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vicción. La teología clásica se puso al servicio de la autoridad jerárquica, 
con  c ierto  aire oficial, atribuyéndose la cualidad de católica en  el sentido 
de ser única, universal y obligatoria para todos. El cam bio actual la lleva a 
pensarse com o ecuménica, dialogante, diacrónica, al servicio no tan to  de la 
autoridad com o de todo el pueblo de Dios. Del polo de la enseñanza, del 
poder, de la autoridad, de la Contrareform a, se desplaza al polo del diá
logo, del servicio, de la persuasión, del ecum enism o. En térm inos políti
cos, puede hablarse de una teología culturalm ente dem ocrática en lugar 
de aristocrática o m onárquica. N o se alim enta de la única filosofía esco
lástica, sino de la pluralidad de las filosofías que ha generado la m odern i
dad y de las que aún puede generar.

3. Confrontación con la subjetividad y  la historicidad

La m entalidad histórica genera una teología plural. Q ueda atrás la 
teología a-histórica, esencialista, para asum ir el riesgo de  ir confron tán
dose con los em bates de cada m om ento de cada cultura humana.

La teología sufre el im pacto de la evolución de la concepción y con
ciencia del individuo. O ccidente parece condenado a perm anecer enca
denado al individualismo en sus más diversas formas. La teología trad i
cional cultivaba un  individuo obed ien te , sum iso a la tradición, a la 
autoridad, al que se le dictaban los cánones de la creencia y del actuar. La 
teología m oderna tiene que vérselas, una vez más, con el individuo. Pero 
esta vez un  individuo atado a su subjetividad, a sus experiencias, com o 
criterio de verdad y de acción. Es el giro antropocéntrico del que se 
hablaba anteriorm ente. En el m om ento  actual, em erge otra experiencia 
de subjetividad aún más exacerbada. Se reacciona contra una m odern i
dad sistémica, cuya expresión más alta es el socialismo y la m áquina p ro 
ductiva capitalista.

En el intervalo entre  el individualismo m oderno y esa nueva em er
gencia de la subjetividad surgió la apertura a lo social, a lo colectivo. La 
teología in ten tó  en  sus formas de teología de 1a esperanza, política y  de la 
liberación, responder a esa exigencia.

Sin em bargo, actualm ente nos enfrentam os una vez más con el indi
vidualismo en su expresión “electrónica”. El individuo encuentra en  los
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aparatos electrónicos su m ejor com pañero de conversación, de placer, de 
relación. La teología apenas está com enzando a abrirse a este nuevo giro 
antropocéntrico .

4. Verdad, veracidad y  práctica

Existe una crisis en  la concepción de la verdad, que afecta a la teo lo
gía. El concepto clásico de verdad —“conform ación de la m ente  con la 
realidad”—, y la m ism a concepción hegeliana —“todo lo racional es real y 
to do  lo real es racional”— están siendo cuestionadas en todos los frentes 
teóricos. A. Einstein, N. Bohr, W . H eisenberg'con sus leyes y principios 
de la relatividad, de la com plem entariedad, de la indeterm inabilidad 
cuestionan el concepto estático y objetivo de verdad. El acto del observa
do r es fundam ental para la constitución del fenóm eno, de lo real, de la 
verdad. “La transición de lo posible a lo real tiene lugar duran te el acto de 
observación” (W. Heisenberg). En térm inos filosóficos, estam os vivien
do un  giro de la herm enéutica clásica “especular” —del espejo—, en  el 
sentido de reflejo o copia objetiva de lo real, a la “herm enéutica m od er
na” , en  la que el sujeto interfiere en  la constitución m ism a de la verdad. 
Y la teología ha tenido que insertarse en esta herm enéutica m oderna, 
sufriendo una profunda crisis y transform ación.

"Según la física cuántica y la teoría de la relatividad, la materia y la energía son 
inmutables y equipolentes. En rigor, la física atómica no conoce ya el concepto de 
materia. El átomo lleva en su interior un enorme espacio vacío. Y las partículas 
elementales no son más que energía en altísimo grado de concentración y estabi
lidad. La materia sólo existe tendencialmente. La fórmula de Einstein significa 
fundamentalmente que materia y energía son dos aspectos de una misma reali
dad...

Werner Heisenberg formuló el principio de indeterminabilidad según el cual las 
partículas atómicas no obedecen a la lógica causal, sino que se organizan dentro 
del principio de la indeterminación de las probabilidades. Las probabilidades de
jan de serlo y se transforman en realidades mediante la presencia del observador, 
que lo mismo puede ser un humano como cualquier otro elemento de la natura
leza que establezca una relación. Porque son probabilidades, abiertas a 
concretizarse o no, no pueden ser descritas. "El acto de observación por sí mismo 
cambia la función de probabilidad en forma discontinua; selecciona, entre todos 
los eventos posibles, el evento que realmente ocurrió. Por lo tanto, la transición
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entre lo posible y lo real ocurrió durante el acto de observación” , afirma 
Heisenberg.

Esto significa reconocer que el sujeto que observa influye en el fenómeno obser
vado, Más aún. El observador, según la física cuántica, es imprescindible tanto 
para la constitución como para la observación de las características de un fenó
meno atómico. El sujeto pertenece a lo real. Al describir lo real, nos estamos 
autodescribiendo. El ser humano forma parte constituyente del todo, y su con
ciencia define constantemente el campo real que observamos (L. Boff, Ecología, 
mundializagáo, espiritualidade. A  emergencia de um novo paradigma. Ática, 
Sao Paulo, 1993, [Série: Religiáo e Cidadania], p. 42).

O tro  aspecto de la crisis de la verdad se experim enta actualm ente en 
todos los cam pos del saber y de la vida hum ana com o desplazam iento de 
su carácter objetivo a la dim ensión existencial de autenticidad. La juven
tud, más que ningún otro  segm ento de la sociedad, se hace cada vez más 
sensible, no  a la verdad objetiva que alguien enseña o predica, sino a la 
coherencia de vida, a la veracidad.

"También el siglo XX está lleno de toda clase de falta de veracidad, de falta de 
sinceridad, de mentira, de hipocresía. Sí, gracias a los espantosos recursos técni
cos, ¿no estará nuestro siglo capacitado para mentir mejor que todos los anterio
res? Lo comprueban las gigantescas máquinas de propaganda de los sistemas 
totalitarios. Las visiones de Ceorge Orwell en su novela del futuro, 1984, sobre 
un ministerio de la verdad, cuya tarea consiste en falsificar la historia, en el fondo 
no son sino una extrapolación de un pasado que todos conocemos. Pero también 
en nuestras democracias conseguimos una perfección bastante elevada en la “ma
nipulación de la verdad” en la política, en las noticias, en la propaganda, etc.

Y, a pesar de eso, en la enumeración de las características del siglo XX seguramen
te no se podrá omitir un elemento: la nueva pasión, la obsesión por la veracidad. 
El siglo XX ha sido marcado por un sentido nuevo para la sinceridad, para la 
originalidad, para la autenticidad, para la veracidad en el sentido más amplio del 
término, rasgo que era extraño en el siglo XIX, que concluyó con la primera guerra 
mundial ( . . . ) .

Pensemos en la arquitectura moderna y en el estilo de la “nueva objetividad” que 
en este siglo siguió a las ¡nautenticidades del historicismo, del neoclasicismo, 
neogótico y del neoromántico ( . . . ) .  Pensemos en la plástica moderna que, desde 
Maillol, regresó a los elementos fundamentales (...) . Pensemos en la pintura mo
derna y en la ansiedad, por ejemplo, de un Henri Matisse o del fauvismo, por los 
colores puros y  auténticos, por las gradaciones no mezcladas y por los contrastes 
fuertes ( . . . ) .  Pensemos en las novelas y e r la lírica del siglo XX con su sinceridad 
cáustica a veces, que revela las desnudeces del alma y de la sociedad ( . . . ) .
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Sin embargo, pensemos también en la psicología moderna, que se esmera en 
abarcar al hombre en su verdadera realidad, bajando, por el análisis de los sueños, 
hasta los límites del subconsciente, con el fin de ayudarlo a reconocer los lados 
obscuros de su ser y a alcanzar la veracidad para consigo mismo y para con el 
mundo que lo rodea, para que-como lo expresa C. G. Jung- no lleve la "persona” 
como máscara ante su verdadero yo. Finalmente, pensemos en la filosofía que, 
como la marxista, por ejemplo, busca enérgicamente liberar al hombre de su alie
nación en la sociedad, o en la filosofía de Heidegger y de Sartre que quisiera ayu
dar al hombre a salir de la ruina, de la mentira, de la falta de autenticidad, de ia 
hipocresía, de la "mauvaisefoi" ( . . . ) .

El sentido del hombre hodierno por la veracidad es algo grandioso, liberador, ma
ravilloso, algo que a muchos ancianos de hoy arranca esta confesión: la juventud 
de hoy es mejor, no porque comete menos errores, sino porque es más sincera 
(...).
De modo diferente a como la escolástica interpretaba la verdad, verdad y veraci
dad están estrechamente ligadas no sólo en el sentido bíblico de entender la 
verdad, sino también como es entendida la verdad modernamente” .

(H, Küng, Sinceridad y veracidad. Herder, Barcelona, 1970, pp. 25,28).

K. M arx expresa de otro  m odo esta crisis de verdad en la tesis XI 
sobre Feuerbach: “Los filósofos se contentaron con in terpretar el m undo 
de diversos m odos, pero  lo que im porta ahora es transform arlo” . No 
vivimos en la época de las elaboraciones teóricas abstractas, sino en  la de 
su verificación p o r  la praxis. El hom bre es y vale p o r su praxis y no po r 
sus ideas.

En la m ism a línea de K. Marx, J. B. M etz m uestra cóm o den tro  del 
espacio de la Iglesia católica hay tres proyectos de teología en  acción: el 
paradigm a neoescolástico, el trascendental-idealista y el post-idealista. 
Este tercer m odelo, cuya expresión prim era fue la teología política y cuya 
producción mayor es la teología de la liberación, procede del encuentro  
con los desafíos suscitados p o r el marxism o, sin som eterse a él. Hasta 
entonces la teología católica no había tom ado en serio este desafío hecho 
al prop io  “logos” de la teología, en el cam po de la verdad. Esta confronta
ción llevó a la teología a perder su “inocencia cognitiva” , percib iendo la 
relación entre conocim iento e interés. La teología y la Iglesia nunca son 
“inocentes” políticam ente. El saber teológico tiene que ten er en  cuenta 
sus implicaciones políticas y m antener vigilancia epistem ológica ante la 
sospecha ideológica.
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O tro  elem ento en esta crisis de la verdad es suscitado po r la relación 
entre  el problem a de la verdad y de la justicia. Ambas están m utuam ente 
relacionadas. El interés po r la justicia estrictam ente universal pertenece a 
las prem isas de la búsqueda de la verdad. El conocim iento de la verdad 
tiene fundam ento práxico.35 C on m ucha claridad, J. B. Metz afirma tam 
bién:

“Vemos en acción una nueva relación entre la teoría y  la práctica, el saber y  la 
moral, la reflexión y  la revolución, que debe determinar igualmente la conciencia 
teológica, si ésta no quiere volver hacia atrás a un estadio precrítico de la concien
cia. La razón práctica y  política (en el sentido más amplio del término) debe 
poder representar en el ju turo  un papel en todas las reflexiones críticas de la 
teología. ”36
Cl. Geffré llama la atención sobre el cam bio de una verdad para ser 

contem plada al de una verdad para ser realizada:
“El mundo griego occidental estuvo marcado por esta idea de que la verdad es un 
espectáculo, que basta con que sea descifrado por nuestro entendimiento. Y, como 
cristiano, nuestra sensibilidad intelectual tiene siempre afinidad con esta idea de 
la verdad-espectáculo. Ahora bien, hoy, la dimensión de la libertad del hombre y  
de su creatividad es mucho mayor en la concepción que se tiene de la verdad: es él 
el que realiza la verdad. No existe una verdad ya  hecha que bastaría con que 

Juera descijrada. ’’ 31
Cl. Boff form uló m uy b ien  el problem a de la praxis com o criterio  de 

verdad, descubriendo los equívocos y explicitando el doble m ovim iento 
de la teología hacia la praxis y de la praxis hacia la teología. En el prim er 
m ovim iento, una teología necesita la credibilidad de la praxis del teó lo
go. Y, en el segundo, la praxis necesita de la luz de la teología.38 Esta

35 J. B. Metz, These zum theologischen Ort der bejreiungstheologie, Tagung der Katholischen 
Akademie in Bayern, München, 1985, mimeo, pp. 7s.

36 J. B. Metz, “Les rapports entre l’Eglise et le m onde a la lumiére d ’une théologie 
politique”, en: La théologie du renouveau, II, Fides/Cerf, Montreal/Paris, 1968, pp. 
33-47, aquí, p. 37.

37 Cl. Geffré, “Les courants actuéis de la recherche en théoloegie”, en: F. Refoulé, C. 
- J. Geffré et alii, Avenir de la (Aéologie, Cerf, París, 1969, p. 58.

38 Cl. Boff, Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 353-372.
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relación sigue siendo todavía conflictiva, pero  m ientras tan to  es extrem a
dam ente productiva para el crecim iento de la teología.

ANGELINI, G., “El desarrollo de la teología católica en el siglo XX. Breve reseña crítica”, 
en: Diccionario teológico interdisciplinar, t. IV, Sígueme, Salamanca, 1987, pp. 747-820. 

CHENU , M. - D., “El itinerario de un teólogo”, en: SelTeo 31 (1992-121) 40-42. 
MOLTMANN, J., iQ ué es teología hoy? Sígueme, Salamanca, 1992, p. 139.
PHILIPS, G., “Dos tendencias en la teología contemporánea”, en: SelTeo 3 1 (1992/121) 

S1-S6.
VILANOVA, E., “Teologías y teólogos del siglo XX”, en: Conceptos fundam entales del cristia

nismo, Trotta, Madrid, 1993, pp. 1373-1385.

ANEXO I:

Breve historia de la cuestión metodológica
El método es al camino que la teología debe recorrer para cumplir con exactitud 
y  rigor la tarea de reflexionar sobre la je . Este camino tiene dos momentos. 
Normalmente, el primer momento es la misma práctica de las personas que 
reflexionan sobre su je , y  de ese modo producen material teológico. Esta es la 
teología como práctica teórica de producción. En un segundo momento, el pen
sador se detiene para elaborar las reglas, los medios, los instrumentos teóricos que 
se utilizaron para producir la teología. En este momento, se dejine el método. Por 
lo tanto, el método viene en un segundo momento, una vez queyajue utilizado 
y  se produjo teología. Naturalmente, una vez establecido, otras personas podrán 
seguirlo y  de ese modo ayudar a elaborar teología.
El método sitúa en el nivel teórico, enjorma de reglas, una manera de hacer 
teología, que se practica o se practicó. Por lo tanto, el método se refiere siempre a 
teologías concretas. Toda diferencia entre las teologías refleja una diferencia 
metodológica. La clasijicación de los djerentes métodos teológicos es tarea djícil 
y  complicada, porque depende del criterio de distinción entre las teologías. Donde 
alguien ve un mismo tipo de teología, otro habla de varias teologías. En el primer 
caso, estamos ante un único método teológico; en el otro, ante varios.
En otras palabras, la distinción entre los métodos depende de la división que se 
realice. Y ésta, a su vez, depende del eje elegido. Así pues, tantos ejes elegidos, en
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torno a los cuales se distinguen los métodos, tantas divisiones entre las diversas 
teologías.
Las primeras actividades teológicas propiamente dichas intentan superar el modo 
judío de las glosas sobre los textos bíblicos para introducir el verdadero método 
especulativo por influencia de la cultura greco-latina, sobre todo del platonismo 
y  el estoicismo. Realizan este trabajo los apologetas del siglo II. En Alejandría, a 
finales del siglo I I y  principios del III, se utiliza tanto el método crítico-filológico 
alegórico de lectura de los textos bíblicos, como el especulativo platónico para 
desarrollar y  explicar el conocimiento de la fe . En Antioquía, el método de lectura 
de la Escritura asume el carácter histórico y  gramatical, mientras que en la 
especulación se sigue a Aristóteles.
La metodología se enriquece más en el tiempo áureo de la patrística. En el fondo, 
existe una búsqueda de la inteligencia de lafe recurriendo a la cultura profana de 
los maestros paganos. Las filosofías neoplatónica y  estoica ofrecen instrumental 
teórico para las especulaciones, pero dentro de la perspectiva de la plena sificien- 
cia de la Escritura. Por eso predomina en la patrística la tradición exegética. Los 
Padres practicaron una teología muy cercana a la vida espiritual y  a la pastoral. 
Trabajaron con mucha riqueza ¡os símbolos.
La Edad Media introduce el método dialéctico con el nacimiento de la escolástica. 
La lógica aristotélica form a los espíritus en el uso más o menos sistemático y  
desarrollado de la "quaestio” —cuestión. Se elabora el conocimiento por el ca
mino de las oposiciones; método que encontrará su pefección en la Suma 
Teológica de Santo Tomás. Con él, la teología recibe, como ciencia, un estatuto 
teórico bien elaborado. (S. Th. q. I). Se desplaza el predominio del uso de 
símbolos hacia la elaboración de conceptos.
Inspirados por la escolástica, los manuales de teología consagran un método 
teológico que fu e  utilizado hasta ¡os comienzos del Concilio Vaticano II. K. Rah- 
ner ¡o ¡lama “teología escolar”. Las verdades dogmáticas seformuían en form a de 
tesis, que deben ser probadas con textos tomados de la Escritura, la patrística, los 
concilios, ¡os teólogos; se añaden, además, argumentos especulativos.
En fecha más reciente, por irfluencia de ¡as ciencias históricas, ¡iterarías, arqueo
lógicas, que investigan ¡asfuentes de la revelación, se introduce e¡ método de la 
historia del dogma en una perspectiva de ¡a historia de ¡a salvación. Este método, 
propuesto por el decreto O ptatam  totius del Concilio Vaticano I I  (n. 16), da 
origen a nuevas metodologías. Los símbolos y  ¡os conceptos dejan más espacio a 
¡as experiencias y  a ¡as prácticas.
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Siguiendo al Vaticano II, la teología latinoamericana recurre a diferentes méto
dos o acentos metodológicos. En la línea de la teología de la liberación, F. 
Taborda identifica cinco modelos metodológicos predominantes en la actualidad: 
liberación de la teología, teología de lo político, teología como hermenéutica de 
la Je  en categorías del ámbito social, rjlexión sistemático-crítica sobre la teología 
populary teología narrativa.39 Ya A. Antoniazzi, considerando las distintas ten
dencias teológico-pastorales en nuestro continente, enumera once modelos 
metodológicos a partir de distintos intereses: polémico, apologético, pastoral, 
sociopolítico, liberación histórica, antropológico cultural, teórico, didáctico, crí
tica de la teología y  espiritual.40 Cada uno de ellos privilegia determinada media
ción antropológica y  rflexión hermenéutica, e implica una orientación pastoral 
concreta. >
Estos ejemplos son suficientes para darse cuenta de la complejidad y  pluralidad de 
los métodos teológicos en el transcurso de los tiempos. De todos ellos pueden 
extraerse algunos elementos comunes que permiten conocer mejor la estructura 
epistemológica de la teología, como se hace en el capítulo segundo. Los métodos, 
a su vez, dependen de las grandes matrices que inspiran a la teología, como se 
mostrará en el capítulo séptimo.

La t e o l o g í a  d o g m á t i c a  s e g ú n  el V a t i c a n o  II
"Abórdese la teología dogmática de tal modo que se propongan en primer lugar 
los temas bíblicos. Ofrézcanse luego al conocimiento de los estudiantes las con
tribuciones que los Padres de la Iglesia de Oriente y Occidente hicieron, para la 
fiel transmisión y desarrollo de cada verdad de la revelación así como para la 
ulterior historia del dogma, teniendo en cuenta además su relación con la historia 
general de la Iglesia.

Luego, para ilustrar lo más posible los misterios de la salvación, aprendan los 
estudiantes a penetrarlos con más profundidad y a percibir en ellos el nexo me
diante la especulación, teniendo a SantoTomás como maestro. Aprendan a reco

39 Cf. F. Taborda, “Métodos teológicos na América Latina” en: Perspectiva teológica 19 
(1987) 293-319.

40 A. Antoniazzi, “Enfoques teológicos e pastarais no Brasil de hoje”, en: J. B. Libanio 
e A. Antoniazzi, 20 anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes, Petrópo- 
lis.1994, pp. 97-140.
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nocerlos siempre presentes y operantes en los actos litúrgicos y en toda la vida de 
la Iglesia; a buscar las soluciones de los problemas humanos bajo la luz de la 
revelación; a aplicar sus verdades eternas a la mutable condición de las realidades 
humanas y a comunicarlas de manera adaptada a los hombres de hoy” (Concilio 
Vaticano II. Decreto Optatam totius, 16).

DINÁMICA

Preguntas para la reflexión

1) Caracterice los rasgos típicos de la reflexión teológica de las primeras co
munidades cristianas.

2) Muestre cómo la teología patrística respondió a los desafíos socioculturales 
que se le presentaron.

3) Tome el cuadro de las fases de la patrística, seleccione una tendencia pre
dominante o algo especial que le llame la atención. Con la ayuda de un 
diccionario de teología, haga una síntesis para presentarla ante los compa
ñeros.

4) Caracterice brevemente la contribución y los límites de la teología escolás
tica.

5) Muestre la contribución de la Escuela de Tubinga y de la Escuela Romana 
al crecimiento de la teología durante el siglo pasado.

6) ¿En qué consistió la crisis modernista?
7) Explique cuál era la propuesta de la “nouvelle théologie” .
8) ¿En qué consiste el “antropocentrismo” de la teología contemporánea?
9) ¿Cómo la “crisis de la verdad” plantea nuevas preguntas a la teología?
10) Al recorrer rápidamente la historia de la teología puede observarse que se 

adoptaron métodos distintos, ¿qué nos enseña esto hoy?
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CAPÍTULO

4

La t e o l o g í a  l a t i n o a m e r i c a n a
DE LA LIBERACIÓN:
e s t a t u t o  t e ó r ic o

"Nuestro desafío como teólogos es unir ese proceso de liberación 
con la gran buena noticia de la revelación de Dios en Jesucristo”

(Frei Betto).

I. C ontexto  h istórico  del nacim iento de la teo log ía  
de la liberación

Toda teología paga tributo  a dos factores. Nace en  determ inado contexto 
social e h istórico, m arcado sobre to do  po r las condiciones económ icas y 
po líticas.1 Surge tam bién dentro  de un  m ovim iento de ideas, de elem en

1 Cl. Boff, “Teología da libertagáo: o que é isso?” , en: Teología e missao 37 (1985) 7ss.
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tos culturales. Los autores de corte idealista prefieren valorar la influen
cia ideológica. Las ideas generan ideas, la teología engendra teología. D e 
este m odo, la teología de la liberación se explicaría p o r el influjo de otras 
teologías. Sin embargo, otros autores, más prácticos, con sensibilidad 
pastoral, con una mayor percepción de los factores económ icos y po líti
cos, tratan de relacionar las ideas, la teología, con el contexto politico
económ ico.

Siguiendo la segunda corriente, presentam os aquí, al principio, el 
contexto sociopolítico y económ ico en que surgió la teología de la libera
ción, con la convicción de que dicho contexto desem peñó u n  papel espe
cialm ente relevante en su gestación y eclosión. Posteriorm ente, ub icare
m os la teología de la liberación en la trayectoria de las teologías que la 
precedieron.

1. Situación sociopolíticay económica

a. Situación de dominación y  opresión
Después de la Segunda G uerra M undial (1939-1945), el capitalismo 

avanzó velozmente. En Europa, bajo la forma de neocapitalism o y, en 
algunos países, bajo la orientación de líderes cristianos, asum ió un  rostro  
más hum ano. D e hecho, las luchas obreras, las intervenciones del Estado 
en la regulación y prom oción del desarrollo social consiguieron m itigar 
las escandalosas situaciones creadas p o r el capitalismo clásico. Los p u e 
blos de Europa adquirieron condiciones de seguridad social, de higiene, 
de salario decente para todos. Se creó el Estado del bienestar social. Se 
logró reducir bastante las desigualdades sociales, se generalizó un  buen 
nivel de consum o, se creó un  sistema de pleno em pleo, y una amplia 
clase m edia dio a la sociedad una cohesión mayor.

Este rostro  más hum ano del neocapitalismo, sobre todo  donde la 
econom ía social de m ercado se im puso, hizo que no se percibiera tan  
claram ente lo que ocurría en los países periféricos, que vivían una form a 
verdaderam ente salvaje del capitalismo tardío y dependiente. Por eso, el 
desem peño sorprendente de los países desarrollados y centrales —Europa 
y Am érica del N orte— hizo que se distanciaran cada vez más de los países
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de la periferia. Éstos a su vez, se insertaron en el sistema global, pero  en 
calidad de dependientes, secundarios, periféricos, tardíos.2

El capitalismo de nuestros países no se entiende, p o r lo tanto , com o 
una etapa previa al desarrollo, sino com o situación creada de una progre
siva dependencia. Viendo, pues, esas crecientes masas de marginados 
revolotear en  to m o  al pequeño grupo de ricos, p o r un lado, y, p o r o tro , a 
ese conjunto de países pobres, tam bién ellos circulando en la órbita de 
los países desarrollados y ricos, dos sociólogos latinoam ericanos, Fernan
do H . Cardoso y E. Faletto, elaboraron la teoría de la dependencia y de la 
liberación, opuesta a la entonces vigente teoría del desarrollo.3 Surgió, 
así, en  el escenario el térm ino “liberación”, con un restringido sentido 
político-económ ico.

La teología de la liberación pretende responder teológicam ente a la 
p regunta de la liberación de los pueblos dependientes respecto de los 
países centrales, de las masas dependientes respecto de los estrechos sec
tores de las sociedades ricas y desarrolladas.

El té rm ino  “liberación” nació al in terior de la teoría de la d ependen
cia y la liberación, elaborada en la década de los 60s p o r  los sociólogos 
arriba m encionados. Por lo tanto , esta teoría constituyó el p rim er com 
ponen te  de la teología de la liberación.

“El término liberación expresa, en primer, lugar las aspiraciones de las clases so
ciales y de los pueblos oprimidos, y subraya el aspecto conflictivo del proceso 
económico, social y político que los opone a las clases opresoras y a los pueblos 
opulentos. Ante esto, el término desarrollo y sobre todo la política llamada 
desarrollista parecen algo inocuos y por tanto falsificadores de una realidad trági
ca y conflictiva. La cuestión del desarrollo encuentra, en efecto, su verdadero 
lugar en la perspectiva más global, profunda y radical, de la liberación; sólo en 
este marco, el desarrollo adquiere su verdadero sentido y tiene posibilidades de 
plasmación.

2 G. Arroyo, “Pensamiento latinoamericano sobre subdesarroílo y  dependencia ex
terna” , en: Fe cristiana y  cambio social en América Latina. Encuentro de El Escorial, Sígue
me, Salamanca, 1973, pp. 305-321.

3 F. H . Cardoso - E. Faletto, Dependencia e desemvolvimento na América Latina. Ensaio de 
interpretagao sociológica, Zahar, Rio de Janeiro, 1970.
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Más profundamente, concebir la historia como un proceso de liberación del hom
bre, en el que éste va asumiendo conscientemente su propio destino, es colocarse 
en contexto dinámico y alargar el horizonte de los cambios sociales deseados. En 
esta perspectiva, la liberación aparece como exigencia del desdoblamiento de to
das las dimensiones del hombre. De un hombre que se va haciendo a lo largo de 
su existencia y de la historia. La conquista paulatina de una libertad real y creado
ra lleva a una permanente revolución cultural, a la construcción de un hombre 
nuevo, a una sociedad cualitativamente diferente. Esta visión permite, pues, una 
mejor comprensión de lo que de hecho está en juego en nuestra época.

Finalmente, el término desarrollo limita y opaca un poco la problemática teológica 
que está presente en el proceso así designado. Por el contrario, hablar de libera
ción permite otro tipo de aproximación que nos lleva a las fuentes bíblicas que 
inspiran la presencia y la actuación del hombre en la historia. En la Biblia, Cristo 
nos es presentado como portador de la liberación. Cristo salvador libera al hom
bre del pecado, raíz última de toda ruptura de amistad, de toda injusticia y opre
sión, haciéndolo auténticamente libre, es decir, libre para vivir en comunión con 
él, fundamento de toda fraternidad humana” (C. Gutiérrez, Teología de la libera
ción. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 9 1 -92).

GARCÍA RUBIO, A., Teología da libertario: política e profetísmo, Col. Fé e Realidade, n. 3, 
Sao Paulo, Loyola, 1977, pp. 15-33.

GUTIERREZ, G., Teología de la liberación. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 14a ed., 1990, 
pp. 78-92

b. Movimientos de liberación
C on sólo dependencia y  opresión, nunca hubiera surgido la teología 

de la liberación. Podría nacer, sí, una teología de la resignación, de la 
cruz, del sufrim iento. El térm ino sociológico “liberación” nació, creció, 
po rq ue  atravesaba el continente latinoam ericano una ola de liberación.

Dos corrientes la alimentaban: una popular, otra vanguardista. Crecía 
la organización popular en el cam po —ligas campesinas, sindicatos rurales, 
movimientos de educación de base, escuelas radiofónicas, etc — y en las 
ciudades —sindicatos, centros de  cultura popular, asociaciones diversas—. 
D e este m odo, las clases populares presionaban al interior de la sociedad. 4

4 L. E. Wanderley, “Movimentos sociais populares, aspectos económicos, sociais e 
políticos”, en: Encontros com a civilizando brasileira, 25 (1980), 107-130.
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Al m ism o tiem po, surgieron m ovim ientos revolucionarios de carác
te r vanguardista en m uchos países de América Latina. En ellos, la presión 
se hizo más fuerte aún. A pesar de que num éricam ente no eran m uy 
significativos, daban m ucho que hablar.

Se instauró un  amplio debate en el continente sobre el proceso de 
transform ación en una perspectiva socialista, que entonces se juzgaba 
com o posibilidad histórica. En el pueblo, crecía tam bién la politización, 
gracias al uso del m étodo pedagógico de conscientización elaborado y 
experim entado po r Paulo F re ire .5

"Ningún otro término alcanzó, en los últimos años, una difusión tan grande en el 
lenguaje de los medios reformistas y revolucionarios de Brasil, como el término 
"conscientización". Llegó incluso a ser un termino internacionalmente conocido 
como característico de un lenguaje y de una problemática que definían la situa
ción brasileña como situación prerrevolucionaria (...) .

Es indiscutible que el problema de la "conscientización" se situó, inicialmente, en 
el terreno pedagógico, y apareció íntimamente ligado con el concepto de "educa
ción de base". En el momento en que se propone llevar a una comunidad de 
hombres cierta suma de conocimientos y suscitar en sus miembros ciertas formas 
de comportamiento que les permitan romper el círculo de una situación conside
rada como infrahumana o marginada, está claro que se comienza a introducir una 
modificación más o menos profunda en la conciencia que esta comunidad tiene 
de sí misma. Dicha conciencia se hará dinámica, su nivel de aspiraciones se eleva
rá, asumirá una actitud crítica con respecto a situaciones que, hasta entonces, le 
parecía fruto de una fatalidad de la naturaleza. En este sentido se dice -y he aquí 
la acepción original del término- que la comunidad se "conscientiza" (...).

En resumen, podemos decir que la "conscientización" esta ligada originalmente a 
una nueva visión de la educación, en cuanto ésta es concebida como fase o mo
mento de un proceso global de transformación revolucionaria de la sociedad. He 
aquí la razón por la cual el problema de la “ conscientización” surge espontánea
mente cuando la situación latinoamericana comienza a definirse como una situa
ción prerrevolucionaria, y la exigencia de "educación de base" aparece como uno 
de los elementos de esa situación" (H. C. L. de Lima Vaz, “A Igreja e o problema da 
"conscientizagáo” , en: Vozes 62 (1968/6), 483-5).

5 P. Freire, La educación como práctica de la libertad, Siglo XXI, México, 1971; P. Freire, 
Pedagogía del oprimido, Siglo XXI, México, 1971; P. Freire, Educagao e atualidade 
brasileira. Tese de concurso para a cadeira de Historia e filosofía da Educagáo na 
Escola de Belas Artes de Pemambuco, Recife, 19S9; J. Barreiro, Educación populary  
proceso de concientización, Siglo XXI, Buenos Aires, 1974.
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BUARQUE DE HOLANDA, H. - GONQALVES, M. A., Cultura e participado nos anos, 60, 
Brasiliense, Sao Paulo, 1981, Col. Tudo É Historia, 41.

LIBANIO, J. B., “Movimentos populares e discernimento cristáo”, en: Perspectiva teológica 
16 (1984), 65-82.

MENDES Jr., A., Movimento estudantil no Brasil, Brasiliense, Sao Paulo, 1981, Col. Tudo É 
Historia, 23.

SINGER P. - BRANT, V. C., Sao Paulo: o povo em movimento, Vozes, Petrópolis, 1981. 
VENTURA, Z., 1 968: o amo que nao terminou, Nova Fronteira, Rio de Janeiro, 1988.

c. Presencia de la Iglesia
En la historia hum ana ha habido m om entos de dom inación y libera

ción, m om entos de opresión y surgimientos revolucionarios. Y, sin em 
bargo, no surgió ninguna teología de la liberación. Faltaba en el seno de 
tales m ovim ientos la presencia de sujetos que hicieran surgir la p rob le
m ática de la fe. Si esto ocurrió en América Latina, fue debido a la p resen
cia de la Iglesia en el seno de los m ovim ientos de liberación. Del in terior 
de estos m ovim ientos nacieron las preguntas básicas que la teología de la 
liberación quiso responder.

Varias razones posibilitaron esa presencia de la Iglesia. H abía una 
apertu ra social creada sobre todo p o r las encíclicas de Juan XXIII —Mater 
ed M agistray Pacem in terrís—. El Concilio Vaticano II instauró en  el in terior 
de la Iglesia un  clima de apertura, de posibilidad de nuevas experiencias, 
de preocupación p o r las realidades terrenas, hum anas e históricas, sobre 
to do  p o r m edio de la constitución pastoral Gaudium et spes. 6

U na fracción del episcopado brasileño, pequeña pero  significativa, 
dem ostró  sensibilidad social y captó el m om ento  brasileño en  sus tensio
nes fundam entales, perm itiendo así el surgim iento de una teología.

En el m edio joven, la presencia de una Acción Católica —JEC, JU C  y 
JO C  especialm ente— com prom etida con la transform ación del m edio,

6 V. Codina, “ El Vaticano II: ¿Qué fue? ¿Qué significó? Claves de interpretación”, en: 
Sal Terrae 71 (1983/4).
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con la política estudiantil y finalm ente con la política nacional suscitó 
preguntas im portantes para la fe .7 ¿Cómo ser cristiano en un  m undo en 
transform ación social profunda, revolucionaria?

En los m edios rurales y en  las periferias de las grandes ciudades, co
m enzaron a b ro tar las com unidades eclesiales de base.8 Éstas constituye
ron, sin duda, la fuente inagotable de nuevas preguntas que la teología de 
la liberación trató  de responder.

Por lo tanto,, la confluencia de estos tres vectores, —situación de do 
m inación, m ovim ientos de liberación y presencia de la Iglesia— perm itió  
que surgieran nuevas preguntas. Y a nuevas preguntas correspondió una 
nueva teología. Recibió el nom bre de teología de la liberación, po rque 
abordaba la tem ática de la liberación. M ereció el nom bre de teología 
po rque trataba sobre la fe cristiana. Surgió en América Latina, p o rque allí 
se encontró  una Iglesia inserta y en reflexión en el in terior de la situación 
opresora trabajada p o r los surgim ientos libertarios.

"La teología de la liberación representa la reflexión de aquellos sectores de las 
Iglesias que, asumiendo las luchas populares, intentaban transformaciones so
ciales que posibilitaran la satisfacción de las necesidades básicas y, con ello, la 
realización de los derechos humanos fundamentales. Nació y nace continuamen
te de la confrontación entre miseria y Evangelio, entre la situación colectiva de 
pobreza y la sed de justicia, a partir de una práctica de liberación real que tenía 
como sujeto de las transformaciones a los mismos pobres (...).

La teología de la liberación vive de su intuición original, la de haber descubierto la 
íntima conexión que existe entre el Dios de la vida, el pobre y la liberación. De eso 
hizo una espiritualidad, una práctica pastoral y una teología. Y  es bueno para los 
pobres y para todas las Iglesias (...).

La teología de la liberación nació de una doble experiencia, una política y otra 
teológica. Políticamente, percibió que los pobres fundan un lugar social y epis
temológico, es decir, su causa, sus intereses objetivos, su lucha de resistencia y 
liberación, y  sus sueños permiten una lectura singular y propia de la historia y de 
la sociedad. Esta lectura es inicialmente denunciatoria. Denuncia que la historia 
actual está siendo escrita por manos blancas y cuenta las glorias de los vencedo

7 L. A. Gómez de Souza, A JUC: Os estudantes católicos e a política, CID/História, n. 11, 
Vozes, Petrópolis, 1984.

8 F. Teixeira, A genese das CEBs no Brasil. Elementos explicativos, Paulinas, Sao Paulo, 
1988.

161



I N T R O D U C C I Ó N  A L A  T E O L O G Í A

res. Insiste en la memoria interpeladora de los vencidos. No tiene conciencia de 
las víctimas y por eso es cruel e inmisericorde.

Pero también es visionaria. Sueña con transformaciones posibles y con relaciones 
humanas en las cuales el ser humano es amigo del otro ser humano, y no su 
verdugo. La práctica social puede transformar el sueño en realidad histórica (...).

La segunda experiencia, la teológica, nació profundizando esta primera. Las co
munidades cristianas de base aprendieron que la mejor manera de interpretar la 
página de la Escritura es confrontándola con la página de la vida. En esta confron
tación aparece una verdad que atraviesa las Escrituras cristianas de punta a pun
ta: la íntima conexión que existe entre Dios-Ios pobres-liberación. Se da testimo
nio de Dios como el Dios vivo y dador de toda vida. No es como los ídolos, que 
están muertos y exigen sacrificios. Este Dios, por su propia naturaleza vital, se 
siente atraído por aquellos que gritan porque se les está quitando la vida con la 
opresión. Este Dios hace la lucha de resistencia y liberación de los oprimidos" (L. 
Boff, Ecología, mundializagáo, espiritualidade. 7\ emergencia de um novo para
digma, Ática, Sao Paulo, 1993, [Série: Religiáo e Cidadania], pp. 124, 120, 
98, 99).

COMBLIN, J., “La Iglesia latinoamericana desde el Vaticano II” , en: Contacto 1 (1978) n. 
15, p. 9ss.

DELLA CAVA, R., “Igreja e Estado no Brasil do sáculo XX”, en: Estudos Cebrap, 12 
(1975) 45.

MOREIRA ALVES, M., A Igreja e a política no Brasil, Brasiliense, Sao Paulo, 1979. 
PALACIO, C., “Igreja e Sociedade no Brasil: 1960-1982”, en: I. Lesbaupin, ed., Igreja, 

movimentos populares, política no Brasil. Seminarios especiáis do centro Joáo X X III , Loyola, 
Sao Paulo, 1983, pp. 9-25.

SALEM, H., (coord.), A Igreja dos oprimidos, Brasil Debates, Sao Paulo, 1981.
SOUZA LIMA, L. G. DE, Evolugáo política dos católicos e da Igreja do Brasil, Petrópolis.

2. Situación cultural y  teológica

T od a  teología se sitúa en  la línea de las an terio res. A dem ás se 
interrelaciona enorm em ente con el m undo de las ideas y valores que la 
circundan. La teología latinoam ericana se inserta en el horizonte cultural 
de la m odernidad en  actitud crítica del contexto cultural medieval.

La m odernidad teológica se caracteriza fundam entalm ente p o r la in
terpretación de la tradición teológica anterior a p artir de las experiencias
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del m undo m oderno. Éstas provocan una reinterpretación de las verdades 
de la fe con la finalidad de encontrar u n  sentido nuevo que corresponda 
a las experiencias de las personas inmersas en  el nuevo tiem po cultural.

La teología escolástica anterior establecía los principios de la fe y de 
ellos deducía verdades que debían ser aceptadas p o r  todos. La teología 
m oderna sale al encuentro de la experiencia del hom bre y de la m ujer 
m odernos y percibe, de m anera inductiva, las preguntas principales, las 
dificultades y el horizonte nuevo de com prensión que les hacen ininteli
gibles las verdades dogmáticas. Éstas se ven som etidas pues a un  proceso 
de relectura, de reinterpretación.

El horizonte de la m odernidad parte  del sujeto que cree y no de la 
doctrina en  la que se cree. Al contrario de lo que ocurre con el m étodo 
deductivo, que parte de la doctrina ya poseída y establecida y busca luego 
am pliar su com prensión, la teología de la liberación trabaja con el m é to 
do inductivo. Este com ienza su recorrido  suscitando las aporías, los calle
jones sin salida del pensam iento m oderno, de la experiencia hum ana, 
para, con una nueva com prensión de la revelación, po der responderlas.

En cuanto a esta m anera de in terpretar la tradición teológica, la teología 
de la liberación comulga con la teología m oderna europea y se contrapone 
a la escolástica. La teología escolástica cultivaba una tradición, garantizada 
p o r la autoridad. La teología m oderna valora las preguntas de la libertad del 
individuo y/o de la com unidad, que quieren decidirse p o r una fe que les sea 
inteligible. En este punto, la teología m oderna no acentúa su estructura 
lógica previa, inm anente e interna, sino su universo de experiencia.

La teología de la liberación se diferencia de la teología europea en 
cuanto a la raíz del cuestionam iento del sin sentido de las form ulaciones 
de la fe. Si la teología liberal europea procura rescatar el sentido de la 
revelación para el hom bre m oderno amenazado p o r la falta de sentido de 
su existencia, la teología de la liberación intenta tam bién recuperar ese 
sentido, pero  en  relación con la falta de sentido provocada p o r  el con tex
to  de opresión, pidiendo la acción liberadora.9 Esta teología, que nació

9 J. Sobrino, “El conocimiento teológica en la teología europea y latinoamericana”, 
en: Encuentro latinoamericano, liberación y  cautiverio, México, 1976, pp. 177-207.
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en tierra  latinoam ericana con el nom bre de teología de la liberación, hoy 
se practica en otros continentes y países del Tercer M u n d o .10 M inorías 
negras de los Estados Unidos producen una teología en  esta m ism a pers
pectiva bajo el nom bre de teología negra.11 Y tam bién es trabajada p o r las 
m ujeres en  la teología con perspectiva fem inista.12

En el comienzo de la teología de la liberación esta la praxis com o 
pregunta. La praxis pastoral, cultural, política, social, libertadora, suscita 
d irectam ente preguntas a las form ulaciones, interpretaciones, com pren
siones hasta entonces dadas p o r  la revelación cristiana. Esta práctica 
liberadora se entiende únicam ente p o r la confluencia de tres factores: 
una situación de opresión, prácticas sociales liberadoras y la presencia de 
la Iglesia en  el corazón de esta doble realidad.

El térm ino “praxis” en la teología ocupa un  lugar fundam ental. En su 
contexto, solam ente m erece el nom bre de praxis aquella acción reflexio
nada que transform a la realidad en una perspectiva de futuro para el o tro , 
sobre todo  el pobre. Se sitúa en tre  la realidad de opresión y dom inación 
existente y  la nueva situación de liberación que debe ser creada p o r  ella. 
Para eso debe ser teóricam ente lúcida y prácticam ente eficaz. La lucidez 
teórica le esclarece el verdadero sentido que la acción concreta tiene. La 
eficacia práctica hace realidad la lucidez teórica, no com o dos cosas sepa
radas y separables, sino com o dos caras de una m ism a realidad: la praxis.

"El lenguaje comunica sentido solamente cuando articula una experiencia com
partida por la comunidad. El análisis más reciente del lenguaje está de acuerdo, a 
este respecto, con la concepción anterior de Merlo-Ponty: los símbolos del len
guaje (o el lenguaje) poseen significado en virtud de su referencia a las experien
cias vividas.

Responder a la pregunta de si un enunciado tiene sentido y es inteligible significa, 
pues, en primer lugar, responder a la pregunta sobre a qué ámbito de experiencia

10 D. William Ferm, Profiles in liberation. 3 6  portraits ofThird World theologians, Twenty- 
third Publications, Mystic/Connecticut, 1988; A. Pieries, Ai asían theology ofliberation, 
Orbis Books, Maryknoll, New York, 1988.

11 J. H . Cone, Teología negra de la liberación, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1973.
12 J. G. Biehl, De igual para igual: um diálogo crítico entre a teología da libertagao e as teologías 

negra, feminista e pacifista, Vozes, Petrópolis, 1987.
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compartida por todos o por muchos este enunciado se refiere con su lenguaje (...). 
La crisis de uso del lenguaje eclesiástico en los símbolos de la fe, en la liturgia, en la 
catequesis y en la teología llama la atención sobre el hecho de que, para los fieles, 
este lenguaje perdió su referencia en el uso cotidiano la realidad (...)■

El presupuesto fundamental de toda interpretación actualizados de la fe, orto
doxa y de acuerdo con el Evangelio, consiste, por lo tanto, en que esta interpreta
ción tenga sentido: lo que significa que reproduzca experiencias realmente huma
nas. El lenguaje teológico tendrá sentido únicamente en el caso en el que, de una 
u otra forma, tematice la experiencia, iluminándola, aclarándola (incluso cuando 
esta experiencia no coincida con dicha tematización); y, viceversa, la experiencia 
de nuestro existir en el mundo debe dar sentido y realidad a nuestro hablar teoló
gico. Si este presupuesto no se cumple, o, dicho de otro modo, si en nuestro 
lenguaje teológico de la fe no se da expresión a la experiencia, este lenguaje care
cerá de sentido, y la cuestión ulterior de una interpretación nueva sea "ortodoxa" 
o "herética" será ya a priori una cuestión superflua" (E, Schillebeeckx, Interpreta
ción de la fe. Aportaciones a una teología hermenéutica y crítica, Sígueme, 
Salamanca, 1973 [Col. Verdad e Imagen; 35]: pp. 16 -17 .19).

LIMA VAZ, H. C. DE, “Ética e razáo”, en: id., Escritos de Filosofía. II. Etica e Cultura, Loyola, 
Sao Paulo, 1988, Col. Filosofía, n. 8, pp. 80-134.

TABORDA, F., “Fé crista e praxis histórica. Sobre a estrutura do conceito de praxis e seu 
emprego em teologia”, en: id., Cristianismo e ideología. Ensaios teológicos, Loyola, Sao 
Paulo, 1984, Col. Fé e Realidade, n. 16, pp. 57-87.

II. Estructura de la teo log ía  de la liberación

La teología de la liberación se diferencia de otras teologías, no  p o r
que no se refiera a la revelación —en eso todas las teologías se igualan—, 
sino porque esa referencia se hace a partir de una situación nueva, dife
ren te , la de nuestro continente cristiano, bajo la tensión de la dom ina
ción y la liberación.

1. Puntos de partida

T oda nueva teología nace de nuevas preguntas, en  u n  con tex to  
sociocultural nuevo. Pero ante todo nace de una experiencia de D ios que 
la alimenta en toda su trayectoria teórica.
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La teología no se reduce a una sim ple actividad intelectual individual. 
Se requiere la presencia del sujeto eclesial —la com unidad eclesial de la 
que el teólogo es expresión— que, del hum us de sus experiencia de fe, 
e stim u lado  p o r  las p regu n tas suscitadas p o r  el am bien te , d iscu rre  
sistem áticam ente sobre la tem ática de la fe.

La teología de la liberación echa sus raíces en  el suelo experiencial y 
eclesial de la percepción teologal de  la presencia de Dios en  el pobre, en  
el explotado y en su lucha p o r la liberación. Dios no guarda totalm ente 
silencio en el rostro aplastado del pobre; se manifiesta operan te en  la 
acción fraterna de la liberación.13

P or eso la teología de la liberación arranca, sobre todo  de la vivencia 
del pueblo oprim ido, dom inado, em pobrecido, que hace conciencia de 
su situación de miseria y se organiza para realizar el proyecto de Dios 
para la hum anidad: vivir en fraternidad, en  justicia, en dignidad. La teo 
logía de la liberación descubre el sentido teologal, trascendente, de todo 
ese proceso.

Más aún. El m ism o pobre, totalm ente desarticulado, entregado a su 
m iseria e incapaz de superar la situación, inspira a la teología de la libera
ción. Tal vez en  un  p rim er  m om en to , influenciada p o r  los análisis 
socioestructurales, haya privilegiado al pobre organizado, sujeto activo en 
la sociedad y en la Iglesia, a las clases populares. En un segundo m om en
to , valorando m ás la experiencia de Dios en  el pobre , com o fuente 
prim igenia de su inspiración, la teología de la liberación se aproxim ó a 
todo  pobre, po r el simple hecho de  ser pobre. N o se le atribuye ningún 
carism a especial. Pero se ve en  él a un  am ado de Dios precisam ente 
po rque es pobre. Esta m isteriosa predilección de Dios p o r  el pobre  ali
m enta  la fuerza espiritual de la teología de la liberación.

"Si la situación histórica de dependencia y dominación de las dos terceras partes 
de la humanidad, con sus treinta millones anuales de muertos de hambre y  des
nutrición, no se convierte en el punto de partida de cualquier teología cristiana 
hoy, incluso en los países ricos y  dominadores, la teología no podrá situar y

13 J. B. Libanio, Teología de la liberación. Guía didáctica para su estudio, Sal Terrae, 
Santander, 1989, pp. 103-116.
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concretizar históricamente sus temas fundamentales. Sus preguntas no serán 
preguntas reales... Por ello es necesario salvar la teología de su cinismo. Porque, 
realmente, ante los problemas del mundo de hoy, muchos escritos de teología se 
reducen a puro cinismo" (H. Assmann, tomado de: J. J. Tamayo-Acosta, Para 
comprender la teología de la liberación, Estella, Verbo Divino, 19 9 1, p. 140).

ANAYA, V., “Experiencia de Dios. Su lugar en la teología desde el reverso de la historia”, 
en: BONNIN, E., Espiritualidad y  liberación en América Latina, DEI, Costa Rica, 1982, 
pp. 1 OS-114.

ESPEJA, J., “Liberación y espiritualidad en América Latina”, en: Páginas (julio 1984), 
Separata n. 61, pp. 1-16.

LIBANIO, J. B., “A vida religiosa no pós-concílio: um modelo concreto na América Lati
na”, en: Qmvergencia 22 (1987) 40-S4.

SOBRINO, J., “La experiencia de Dios en la Iglesia de los pobres” , en: Id., Resurrección de 
la verdadera Iglesia, Sal Terrae, Santander, 1984, pp. 143-176.

2. Articulaciones con la práctica

El olvido de esa experiencia —fuente de la teología de la liberac ión - 
puede llevar o a confundirla con determ inada practica liberadora —re 
ducción política—, o a desligarla de esa experiencia concreta y transfor
m arla en bandera ideológica de alguna causa. La teología de la liberación 
se renueva y purifica continuam ente, volviendo constantem ente a la ex
periencia-base de la presencia de Dios en  el pobre y en  su lucha. Dicho 
de m anera más técnica, la teología de la liberación debe articularse co 
rrectam ente  con la práctica de la liberación: Dios presente en el po bre  y 
en  su lucha. Si se desliga de ella, asum e el papel de pu ra  ideología; si no 
se identifica con determ inada práctica concreta, se convierte en  pu ro  
em pirism o, activismo, pragm atism o.

La teología de la liberación es el rostro  teórico crítico de la práctica 
de la caridad liberadora. Sin ella, la práctica p ierde lucidez. Sin la p rácti
ca de la caridad, se vacía. Suena com o palabra hueca, sin fuerza, sin con
sistencia.
BOFF, C. Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 353-372.
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3. Los tres momentos de ¡a teología de la liberación

La teología de la liberación se constituye en tres m om entos: m om en
to  preteológico, m om ento p ropiam ente teológico y m om ento  de d im en
sión pastoral.

a. Momento preteológico
A partir de una situación en la que se experim enta a Dios en el pobre 

y en  su lucha, el teólogo se siente atraído p o r la necesidad de conocer 
m ejor esa situación. Se encuentra ante dos caminos: el cam ino de la 
experiencia com ún, del sentido com ún, de la observación “inm ediata” o 
el cam ino del análisis científico de la realidad.

El p rim er cam ino está lleno de tram pas. N uestro sentido com ún, 
nuestra observación “inm ediata” son influenciados fuertem ente p o r las 
inform aciones y  p o r las ideas que circulan, po r los eslóganes im perantes. 
A su vez, todo este conjunto ideológico es producido y divulgado p o r los 
órganos de com unicación social, actualm ente al servicio de los intereses 
capitalistas. D e este m odo, sin dam os cuenta, pensam os y juzgamos la 
realidad bajo la óptica de las clases dom inantes burguesas. Y todo  este 
material de nuestra reflexión puede, de este m odo, viciar tam bién a la teo 
logía. P o r eso podem os concluir que está de acuerdo con el proyecto de 
Dios lo que, debido al tipo de información que recibimos, tal vez no lo esté.

Se abre entonces el cam ino de utilizar “m ediaciones socioanalíticas” 
(MSA) para captar la realidad. Las mediaciones significan la m anera se
gún la cual la teología se apropia de datos de otras ciencias. En este caso, 
la teología de la liberación se apropia de elem entos ofrecidos p o r  las 
ciencias sociales. El sim ple uso de instrum ental científico social no  se 
califica todavía com o tarea teológica. Cum ple la función de m om ento  
pre-teológico, indispensable para m uchas de nuestras reflexiones. La fun
ción teológica propiam ente dicha se inicia cuando se confronta tal dato, 
científicam ente in terpretado, con la revelación de Dios.

El teólogo no se acerca “ inocentem ente” a las ciencias sociales, a los 
instrum entos de análisis. Dispone de criterios “teológicos” dados p o r la 
fe, que p iden aquella m ediación sociopolítica que m ejor revele las es
tructuras de injusticia, de dom inación de la realidad social.
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La teología de la liberación ha optado fundam entalm ente p o r  los 
pobres. Por lo tanto , adoptará aquella m ediación socioanalítica que más 
favorezca la causa de los pobres, es decir, que m anifieste m ejor los m eca
nismos de dom inación del sistema vigente. Sin en trar directam ente en  la 
cuestión del análisis marxista, puede decirse que la teología de la libera
ción privilegia la lectura dialéctica de la realidad en oposición a la lectura 
funcionalista. La prim era tiene en cuenta en su análisis el conflicto de las 
clases, m ientras que la segunda valora la arm onía del sistema.

Se pueden asum ir aquellos elem entos del análisis m arxista que p e r
m iten captar la lógica opresora del sistema capitalista. Pero hay un  p ro 
blem a teórico que consiste en saber si todavía se puede llamar análisis 
m arxista al uso de algunas de sus categorías fuera del conjunto estructu
rado y orgánico en el que se presentan. C iertam ente, com o este conjunto 
incluye la visión atea y prom etéico-voluntarista de la realidad histórica, 
reduce al hom bre a su única dim ensión de “praxis” y transform a la “lu
cha de clases” en m otor exclusivo y único determ inante de toda la histo
ria hum ana, el análisis marxista en  su globalidad choca con datos funda
m entales de la fe cristiana, que, po r eso, lo rechaza. Sin em bargo, pueden 
seleccionarse elem entos de este análisis que no im pliquen necesariam en
te esas dim ensiones opuestas a la fe cristiana.

Los elem entos del análisis de la realidad no son constitutivam ente 
teológicos, sino preteológicos, aunque elegidos con criterios teológicos. 
T ienen una enorm e relevancia para el trabajo teológico. Sin determ inar 
la te'ología, la condicionan, influyen en ella y en la rein terpretación de los 
datos revelados.

En este p rim er m om ento, existen dificultades que asedian al teólogo. 
Dos térm inos pueden resumirlas: el cientism o y el dogm atism o. El cien- 
tism o consiste en atribuir total autonom ía a la cientificidad de los ele
m entos del análisis de la realidad, com o si éstos no pudieran  de ninguna 
m anera caer bajo la crítica de la fe. Son aceptados en nom bre de la cien
cia. Por lo tanto , se supone que la ciencia se com porta de m anera to tal
m ente neutra, aética, aideológica, sin ninguna referencia a los valores. 
Estamos ante una ilusión ideológica. Hay intereses y valores subyacentes 
en los “saberes” , que necesitan ser descubiertos y pueden  ser juzgados 
tam bién p o r la instancia de la fe. Por lo tanto , hay un  discernim iento de 
los elem entos socioanalíticos y estructurales de la realidad, en el que los
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criterios de la fe inciden, antes incluso del trabajo específicam ente teo ló 
gico del m om ento  siguiente.

El dogm atism o incurre en  el equívoco opuesto. Se defiende la absolu
ta autonom ía de la fe, de la revelación, de la teología en su constitución y 
expresión. Las form ulaciones dogmáticas son entendidas com o ahistóri- 
cas, eternas, inm utables en sus expresiones verbales y en las categorías en 
las que fueron concebidas. La influencia de una situación en la re in terp re
tación de categorías teológicas quedaría, p o r lo tanto , excluida a priori. En 
el fondo, el dogm atism o, al excluir todas las categorías socioanalíticas, 
term ina p o r  recurrir, incluso sin decirlo, al análisis precientífico de la 
realidad, a la percepción espontánea, al sentido com ún, sin darse cuenta 
de que tales lecturas de la realidad están im pregnadas de elem entos de la 
ideología dom inante. El dogm atismo peca fácilmente de ingenuidad “teó
rica” , de em pirism o craso, presuponiendo que tenem os acceso libre, 
pu ro , directo, objetivo a la realidad, sin necesitar m ediaciones teóricas. Y 
cuando no utilizamos categorías com probadas, científicam ente contro la
das, term inam os p o r em plear otras fuera del control teórico y, p o r  lo 
tan to , probablem ente im pregnadas de la visión dom inante de la realidad 
que traduce la visión de las clases dom inantes. Conscientes de ello, los 
teólogos de la liberación reaccionan a tal inm ediatism o teórico, recu
rriendo a categorías que in terpreten  la realidad de m anera crítica.

Tanto el cientism o com o el dogm atism o term inan pecando de la m is
m a ingenuidad po r razones opuestas. El dogm atismo p o r  desconocer las 
categorías socioanalíticas, el cientism o p o r creer de tal m odo en d e te r
m inadas categorías que olvida su carácter precario , ideológicam ente 
“contam inado” .

Para el cientism o, la fe aliena. Para el dogm atism o, la ciencia am ena
za a la fe p o r el ateísmo. Ambos se engañan precisam ente po r ver un  solo 
lado de la realidad, absolutizándolo.

P or lo tan to , en  este m om ento preteológico se requiere una correcta 
articulación entre cierto grado de autonom ía de las categorías socioana
líticas y su relación de dependencia con valores de carácter ético y reli
gioso. La autonom ía de  las categorías obliga al teólogo a tenerlas en  cuen
ta  deb idam en te . Su carácter de dependencia  de valores p e rm ite  al 
teólogo, en nom bre de la criteriología de la fe, criticarlas. Por lo tan to , la 
elección del instrum ental teórico tiene que obedecer al doble criterio  de
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la cientificidad y de la eticidad de sus intereses. D e esa conjugación surge 
la opción del m ejor instrum ental en  un  m om ento histórico dado, pues 
am bos criterios sufren el im pacto de los cambios históricos. En rigor, no 
existe la posibilidad de determ inar de una vez para siem pre el m ejor 
instrum ental teórico de análisis de la realidad. Eso supondría el inmovi- 
lismo científico y la parálisis ética del ser hum ano.

En conclusión, la fe influye en  la elección del instrum ental, pero  no 
en su constitución. Critica los intereses y los valores éticos.

"Nuestra posición acerca de la relación de la teología de lo político con la praxis a 
través de la mediación socioanalítica suscita una serie de cuestiones que ponen 
en juego la posibilidad misma de una teología de lo político a título de discurso 
articulado. En efecto, la tesis que vincula la teología con la praxis puede conducir 
bien sea al empirismo de una teología sacada inmediatamente de la praxis y tra
tando directamente de la praxis, o bien al pragmatismo de una teología orientada 
directamente a la praxis o dirigida inmediatamente en favor de la praxis. En este 
debate teología-praxis, la teología puede ser de tal forma concebida que no parez
ca tener otras determinaciones que las de la praxis como tal. Las reglas de su 
práctica le serían dictadas por la misma praxis. Ella no sería, por tanto, sino un 
simple "reflejo" de intereses exteriores.

En el extremo opuesto, ocurre que se considere a la teología como absolutamente 
desligada de todo contexto histórico. Sería una instancia que trascendería a la 
historia y a la praxis, como si no tuviera ninguna relación con ellas. Estamos, en 
nuestra opinión, ante una concepción idealista y especulativa de la teología (...).

Para echar un poco de luz sobre este claro-oscuro, sostendremos una tesis, cuya 
comprensión exacta es capital para todo nuestro estudio ulterior. (...) Sin embar
go, es necesario exponer desde ahora los principios de la problemática referida, 
pues nos parecen esenciales para la definición correcta del estatuto teórico de la 
teología, por un lado, y de su posición social y política, por otro.

Afirmamos, por lo tanto, que en relación a la praxis, la teología es al mismo 
tiempo: autónoma y dependiente." (Cl. Boff, Teología de lo político. Sus media
ciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 55-57).

BOFF, C., Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 35-142. 
LEPARGNEUR, H., “Metodología teológica e categorías sociológicas”, en: REB 45 (1985) 

310-316.
LIBANIO, J. B., Teología de la liberación. Guía didáctica para su estudio, SalTerrae, Santander, 

1989, pp. 173-206.
TAMAYO-ACOSTA, J. J., Para comprender la teología de la liberación, Verbo Divino, Estella, 

1991, pp. 71-97.
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b. Momento teológico
El m om ento  específicamente teológico consiste en trabajar la p re 

gunta suscitada p o r la situación, analizada con m ediaciones sociales, a la 
luz de la revelación divina. La teología elabora un dato de la realidad 
in terpretado ya debidam ente p o r los instrum entos de análisis social.

T oda confrontación term ina p o r producir una m odificación entre  
los confrontantes. D e hecho, la relación que se establece en tre  la p rob le
m ática suscitada p o r una situación socioanalíticam ente percib ida y la 
T radición —la Palabra de Dios, leída, vivida, pensada, hecha oración a lo 
largo de la historia en el seno de la Iglesia—, p o r un  lado, desem boca en 
una percepción nueva de esa problem ática, y, p o r otro , la m ism a T rad i
ción se enriquece con el cuestionam iento nuevo de la situación. Esta 
“novedad” es precisam ente la teología que surge. Y, en  nuestro  caso, 
cuando la situación en cuestión es la de América Latina, contem plada 
teóricam ente p o r una lectura crítica, y la Tradición conservada viva en la 
Iglesia, el fruto es la teología de la liberación.

P or lo tanto , el m om ento teológico tiene com o resultado una com 
prensión ilum inada p o r la fe de la problem ática de América Latina y una 
in terpretación nueva de la palabra de Dios, tam bién influenciada p o r  esa 
problem ática. C on respecto a la palabra de Dios, puede incurrirse en  un 
doble equívoco: el determ inism o sociológico o el dogm atism o trascen- 
dentalista.

El determ inism o sociológico consiste en pensar que la revelación, en 
su constitución y últim a com prensión depende de la situación sociopo- 
lítica del lector. Se olvida el aspecto trascendente de la revelación y se 
desconoce la iniciativa gratuita de Dios que se revela y revela su plan 
salvífico. Se deja a un lado el dato prim igenio de la revelación, que no es 
creación hum ana sino d on  de Dios. Se padece la incom prensión “arriana” 
ante el hecho de que el “logos” puede sufrir, que la palabra de Dios puede 
ser histórica, que lo trascendente puede ser repensado, sin dejar de ser 
“logos”, n i palabra de Dios, ni trascendente.

El dogm atism o in ten ta  una solución colocándose en  el ex trem o 
opuesto. Tam bién se equivoca. N o respeta que el “logos” se hace carne, 
que la trascendencia se hace historia. Se refugia en  el m onofisism o fixista, 
concibiendo una palabra de Dios sin influjo de lo tem poral, de lo histó
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rico, de lo social. Solamente en  la ilusión y en el desconocim iento. P or
que esa m ism a palabra, que él juzga exenta, ahistórica, atem poral, p o r 
encim a de  todos los intereses, se hace histórica, tem poral, interesada.

El determ inism o sociológico term ina en un  “relativism o” invertebra
do. “Tot capita tot sententiae” (“Tantas cabezas, tantas sentencias”). Cada 
m om ento  tiene su verdad, cada clase tiene su dogma, cada grupo su reli
gión. Cada generación crea su prop io  Jesús.

El dogm atism o m onofisita se apoya en un  literalismo que llega hasta 
el extrem o del psitacismo. Se aferra al fetichismo de las palabras. P rolon
ga el “opus operatum” hasta la magia de los térm inos. Rechaza la inteligen
cia in terpretan te  e histórica del ser hum ano.

Por lo tanto , solam ente una articulación dialéctica entre  la situación 
y la palabra, entre  lo histórico y lo trascendente, entre  los m om entos y la 
revelación, perm ite el nacim iento de la teología con su tarea em inente
m ente herm enéutica de una revelación dada po r Dios.

El m om ento  teológico responde al triángulo herm enéutico: texto, 
contexto y pretexto. D esde el in terior de un  pretex to  social, que se vive 
en un  contexto eclesial, se trata de penetrar el sentido del texto de la 
revelación. Para ello, se utilizan todos los recursos de la com prensión del 
pretex to , del contexto y del texto. Cuanto más luz se lanza sobre uno  de 
los m iem bros, m ejor se construye la teología. Cuanto más se descuida 
uno de los ángulos, el triángulo final sale deform e. En el m om ento  pre- 
teológico, ya se observó cóm o se realiza la com prensión del p retex to  
—contex to  sociopolítico actual. El contexto eclesial es ilum inado p o r  dos 
focos —análisis social y teológico. Y finalm ente el texto puede som eterse 
a m uchos tipos de análisis. Y del entrecrusam iento de todas estas prácti
cas nace el sentido teológico. Su construcción pertenece a la tarea espe
cífica de la teología. En el fondo, responde a esta pregunta básica: ¿qué 
dice Dios de tal realidad? Dios sólo puede ser sujeto de la frase, porque 
se reveló y ya dijo lo fundam ental en los dos testam entos y asistió a los 
escritores cristianos, a las com unidades cristianas en  sus reflexiones a lo 
largo de la historia.
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La l e c t u r a  d e  la Biblia  d u r a n t e  el E n c u e n t r o  I n t e r e c l e s i a l  d e  la s  CEBs
"En la interpretación de la Biblia hay que tener en cuenta tres factores, mezclados 
entre sí: el pre-texto de la realidad, el con-texto de la comunidad y el texto de la 
Biblia. Estimulado por los problemas de la realidad (pre-texto), el pueblo busca 
una luz en la Biblia (texto), que es leída y profundizada dentro de la comunidad 
(con-texto). El pre-texto y el con-texto determinan el lugar' en el que se lee e 
interpreta el texto.

La realidad (pre-texto): el Encuentro comenzó con reuniones por grupos, donde 
cada uno contaba a los demás la realidad de la vida de su comunidad y narraba, 
con pormenores, el sufrimiento de su pueblo... Del norte al sur, del este al oeste, 
lo que más llamaba la atención era la explotación que unía a todos en el mismo 
sufrimiento. Explotación de los pequeños por los grandes: en el campo, en las 
fábricas, en el comercio, en la política. Un verdadero cautiverio’ mantenido por 
los grandes que no quieren perder la fuente de su riqueza, que es la fuerza de 
trabajo de los pequeños.

Luego, cada uno contaba lo que estaba haciendo para liberarse de ese ‘cautive
rio '... En todos estos casos, la motivación para la lucha no viene de arriba, no 
viene de una religión impuesta, no viene de los sacerdotes ni de los obispos, sino 
de abajo, de la propia situación insostenible en la que vive el pueblo... Todos 
luchan como personas, queriendo ser tratados como personas.

La vivencia de la fe en la comunidad (con-texto): pero el hecho de que ellos sean 
cristianos no los aleja de los otros, todo lo contrario. Los compromete aún más 
en esta misma lucha por la liberación del pueblo. En cierto sentido, el hecho de ser 
cristiano hace que el indio sea más indio, qufe el agricultor sea más solidario con 
los agricultores, y que el obrero se sienta más comprometido con su clase.

Durante las discusiones del encuentro, poco se habló de la Biblia, pero en varias 
ocasiones la palabra de Dios aparecía como el motor escondido de todo, y se 
hacía evidente cómo la fe en Cristo profundizaba su compromiso con el pueblo 
oprimido, y cómo fe y vida estaban mezcladas en una unidad, estando siempre la 
fe al servicio de la vida ( . . . ) .

Todo esto que acabamos de decir sobre el 'pre-texto' y el 'con-texto' es el 'lugar' 
en el que el pueblo, presente en el Encuentro, leía e interpretaba la Biblia (texto). 
Este 'lugar' tiene las siguientes características: I . situación de 'cautiverio'; 2. ca
mino y lucha de liberación: 3. vida y fe mezcladas en una sola unidad; 4- fe al 
servicio de la vida que se libera; 5. la Biblia leída para alimentar esta fe que es 
servicio. Ahora bien, cuando el pueblo que vive en este lugar comienza a interpre
tar la Biblia (texto), la explica con una nueva visión, que procede del cautiverio en 
el que vive y de la lucha que sostiene. En su interpretación, la Biblia cambió de 
lugar y quedó del lado de los oprimidos” (C. Mesters, "Flor sin defensa” , en: 
SEDOC. Una Iglesia que nace del pueblo, Sígueme, Salamanca, 1979, pp. 383- 
387).
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BOFF, C., Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 149-285.
LIBANIO, J. B., Teología de la liberación. Guía didáctica para su estudio, Sal Terrae, Santander,

1989, pp. 207-228.
TAMAYO-ACOSTA, J. J., Para comprender la teología de la liberación, Verbo Divino, Estella,

1991, pp. 98-114.

c. Momento práxico
La teología de la liberación quiere ser una teología profundam ente 

vinculada con  la práctica. Tal vínculo aparece en  sus afirm aciones 
program áticas. Toda teología es sabiduría, saber racional y reflexión crí
tica de la praxis. Este triple aspecto ha venido precisándose a lo largo de 
la historia; así, la teología patrística acentuaba la dim ensión sapiencial; la 
escolástica, la dim ensión del saber; y la teología de la liberación quiere 
atender m ás a la dim ensión práxica. Evidentem ente, ninguna de esas 
tareas puede estar to talm ente ausente. D e lo contrario, la teología sufre 
detrim en to . Pero pueden existir acentuaciones diversas.

La teología de la liberación quiere ser una reflexión crítica de la m is
m a práctica teológica, de las prácticas pastorales de las com unidades cris
tianas y de las prácticas político-sociales del cristiano y del ser hum ano 
com o tal. Por lo tanto, tenem os tres niveles de praxis: práctica in trateo- 
lógica, intraeclesial y sociopolítica. La teología no puede restringirse so
lam ente a una de ellas.

Existe una enorm e tarea crítica intrateológica con respecto a las p ro 
pias categorías teológicas. Estas pueden  estar cargadas de elem entos cris
talizados a lo largo del tiem po, que reflejan visiones de dom inación y, a 
su vez, las perpetúan. Así, p o r ejem plo, el térm ino teológico “gracia” 
puede aparecer demasiado ligado al universo fisicista de la “form a animae” 
(form a del alma) o extenderse al cam po interpersonal de “am istad con 
Dios y fraternidad”, y, finalmente, recibir un  toque de la teología de la 
liberación que, liberándolo, lo lance al cam po del com prom iso histórico 
con los pobres. Entonces surge el concepto de “gracia liberadora” , que 
quiere ser una reelaboración intrateológica de un concepto básico de la 
teología. J. L. Segundo afirma que esa fue una de las prim eras y principa
les tareas de la teología de la liberación en sus comienzos. Y tal vez haya 
que lam entar que esa tarea no se haya proseguido con denuedo.
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La práctica intraeclesial ha ofrecido m ucho m aterial a la teología de 
la liberación para construir una “eclesiología m ilitante” . Precisam ente la 
elaboración teológica crítica de prácticas eclesiales ha producido  conflic
tos. El libro de L. Boff, Iglesia, carismay poder, sirve de m odelo a este tipo 
de relación. Los tem as del po der y de los m inisterios en la Iglesia han 
ocupado m ucho la atención, además de largos y num erosos estudios so 
b re  las prácticas internas de las com unidades eclesiales de base. Se ha 
reconocido en ellas “un  nuevo m odo de ser Iglesia” precisam ente a causa 
de sus nuevos m inisterios, estructuras, celebraciones, círculos bíblicos, 
etc.

En tercer lugar, la teología de la liberación se relaciona críticam ente 
con la práctica social en una doble m anera. La prim era relación de cuño 
teórico se expresa com o interpretación de la fe a partir de las cuestiones 
suscitadas p o r  la praxis. La teología tom a las preguntas de la praxis de los 
cristianos com prom etidos en m ovim ientos sociales, en pastorales com 
prom etidas, en com unidades eclesiales de base, en grupos de defensa de 
los derechos hum anos, etc. Estas prácticas cuestionan la fe y su form ula
ción  ofrecida hasta en tonces. En nu estro  con tinen te , el cam po de 
cuestionam ientos procedente de la praxis se amplía cada vez m ás debido 
a cjue cada vez más cristianos u otras personas van desarrollando nuevas 
prácticas. A su vez, éstas obligan a repensar los diversos cam pos de la 
teología: Trinidad, cristología, eclesiología, sacramentología, etc.

La colección “Teología y Liberación” viene precisam ente a respon
der e este reclam o de nuestra pastoral, reelaborando la tradición teológica 
en  una perspectiva liberadora. Se consigue una nueva in terp retación  
teológica amplia que viene a enriquecer la ya larga tradición eclesial. La 
contribución de nuestro continente a toda la Iglesia universal es la origi
nalidad de su teología.

La o tra  relación de la fe con la praxis se realiza de m anera práctica. La 
reflexión teológica ya elaborada a partir de la praxis, provocada p o r los 
cuestionam ientos procedentes de la práctica, es devuelta a aquellos que 
viven en la praxis. D ebe servirles de ayuda. D ebe iluminarles el com p ro
miso. Además, esta teología no  se hace sin un  cierto com prom iso del 
teólogo con la praxis. Por lo tan to , la praxis se convierte en  verdadera 
instancia crítica. C oncretam ente, esta tarea ocurre en la constante con
frontación que el teólogo realiza de su reflexión teológica con agentes de
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pastoral, con cristianos com prom etidos en  la práctica. Estos verifican si 
tal teología responde o no a sus preguntas, si los ilumina o no.

4. Teología de la liberación y  praxis

Resum iendo de form a didáctica, la teología de la liberación es una:
—  teología de la praxis,
—  teología para la praxis,
—  teología en  la praxis,
—  teología po r la praxis.
a. Teología de la praxis: pues esta teología tom a su material de reflexión 

de la práctica intrateológica, o intraeclesial o sociopolítica. La práctica 
ofrece la m ateria prim a de la teología de la liberación.

b. Teología para la praxis: el p roducto  teológico, el fruto de la elabora
ción teológica —confrontación del m aterial asum ido de la práctica con la 
revelación— se orienta a ilum inar la práctica teológica intraeclesial o 
sociopolítica. Se devuelve a la práctica del fiel o del ciudadano el m aterial 
asum ido de la práctica después de haber sido trabajado bajo en  ángulo 
específicam ente teológico, es decir, a la luz de la revelación.

c. Teología en la praxis: el teólogo que hace la reflexión debe, en  cierto 
m odo, estar articulado con la práctica que reflexiona y para la que re 
flexiona. Se supone en él una opción de com prom iso con la práctica 
liberadora de los pobres. O pción que debe ir más allá sim plem ente del 
in terior del corazón para concretizarse en un  m ínim o de práctica con
creta de liberación con los pobres. U n  m ínim o de  alternancia en tre  la 
pura  práctica teórica teológica y la práctica pastoral con las masas p o p u 
lares se hace necesaria para elaborar verdadera teología de la liberación.

d. Teología por la praxis: una vez concluida la tarea teológica de haber 
in terpretado  a la luz de la revelación las prácticas pastorales y sociales y 
de haber devuelto el p roducto  teológico a los interesados, éstos los som e
ten  a su crítica. Su práctica juzga, no com o único, sino com o verdadero 
criterio , si la tarea teológica fue bien realizada o no. Si la teología ayuda al 
proceso de liberación de los pobres en  su verdadero sentido concreto y a 
la conservación de los valores teologales en ese proceso, es teología b u e



I N T R O D U C C I Ó N  A L A  T E O L O G Í A

na. Se asum e el célebre criterio de la “ortopraxis” , solam ente que ésta no 
debe ser entendida únicam ente com o eficiencia práctica, sino tam bién, y 
de m odo especial, com o conservación de la fe en esa práctica.

Aunque la teología de la liberación se caracterice p o r  esa privilegiada 
relación cuádruple con la praxis, no puede, sin em bargo, ser reducida 
únicam ente a ella. Com o se dijo antes, debe ser, com o toda teología, 
sabiduría y saber, oración y doctrina, contem plación y conocim iento, 
adem ás de esa significativa relación con la praxis.

“ En la práctica de la justicia se caracteriza el lugar de acceso al misterio de Dios y 
a Dios precisamente como misterio. Formalmente, podemos decir que Dios es 
siempre mayor, precisamente por ser misterio ( . . . ) .  En la práctica de la justicia 
aparece de otra forma y de manera más radical el carácter de la trascendencia de 
Dios. El misterio de un Dios mayor aparece mediado por el "más" en la exigencia 
de humanizar al hombre, de recrearlo (.,..) . Sentirse dominados por este 'm ás’ de 
humanización y no manipular de ninguna manera la exigencia de humanizar siem
pre más es la experiencia más fundamental del ser mayor de Dios.

La práctica de la justicia presenta el lugar de captación del misterio de Dios en 
forma de alternativa y así, de manera al menos indirecta, pero eficaz, de verificar si 
realmente en la fe se hace una experiencia de Dios ( . . . ) .  La práctica de la justicia, 
por su propia finalidad de dar vida a las mayorías y  por el propio contexto histó
rico que hace ineludible una simultánea lucha contra la injusticia, es lugar apto 
para que la captación del misterio de Dios acontezca a través del dar la vida y 
contra el dar muerte ( . . . ) .

La experiencia del misterio de Dios no consiste solamente en saberse redimidos 
por él, sino en saberse exigidos por él ( . . . ) .  La práctica de la justicia, de nuevo, 
concretiza, radicaliza y hace evidente la exigencia de Dios y la urgencia de realizar 
esta exigencia” Q. Sobrino, Resurrección de la verdadera Iglesia, Sal Terrae, 
Santander, 1984, pp. 7 1 -72).

BOFF, C., Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 295-398.
LIBANIO, J. B., Teología de la liberación. Guía didáctica para su estudio, Sal Terrae, Santander, 

1989, pp. 161-165.
SEGUNDO, J. L., “Entrevistas sobre a teología da libertado”, en: Sedoc 14/157 (1982) 

541-550.
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III. B alance crítico  de la teo log ía  de la liberación

La teología de la liberación, aunque reciente, ya tiene una historia 
suficiente com o para p oder hacer un balance crítico, tanto a p artir de las 
objeciones de sus adversarios, com o de sus propios defensores. A guisa 
de síntesis, señalamos las principales líneas críticas.

C ontra el prim er m om ento m etodológico de la teología de la libera
ción —el “ver” po r m edio de instrum entos analíticos de la realidad—, las 
críticas son contundentes. Ante todo, se acusa a la teología de la libera
ción d e  trabajar con una base em pírica frágil y con un  cim iento filosófico 
deficiente. Hoy más que nunca se evidencian las lagunas, incorrecciones 
del análisis m arxista y los efectos deletéreos de la perspectiva utópica del 
socialismo real.

A unque sea una simplificación inaceptable establecer un  nexo nece
sario en tre  el colapso del socialismo real y determ inadas dificultades prác
ticas y teóricas de la teología de la liberación, los acontecim ientos del 
Este europeo  afectaron a ciertos aspectos del discurso de la teología de la 
liberación. Obligaron a los teólogos a revisarlos y eventualm ente a p ro 
fundizarlos.

El desenlace de la crisis del socialismo y la victoria, aunque pírrica, 
del capitalismo neoliberal señalan, sin duda, la insuficiencia teórica de 
los análisis marxistas. El actual capitalismo se complicó enorm em ente  y 
adquirió un  carácter globalizante p o r obra y gracia de gigantescos com 
plejos transnacionales, últim am ente agilizado p o r los acelerados progre
sos de la m icroelectrónica, la telem ática, la robótica, la ciencia de la in
form ación, etc. Las categorías marxistas se han vuelto pequeñas para dar 
cuenta de las profundas transform aciones del capitalismo en las últim as 
décadas. Su expresión neoliberal suscita nuevos problem as que requie
ren  nuevos instrum entos de análisis y de crítica. La teología de la libera
ción, en  la m edida que ha estado, incluso últim am ente, ligada a la teoría 
de la dependencia y a rígidas categorías marxistas, ha elaborado un  dis
curso discordante con el m om ento  político-económ ico presente.

P or eso, pensar la relación con el m ercado se convierte en  algo fun
dam ental para ella. N o tiene sentido trabajar con el presupuesto de la 
incom patibilidad entre  justicia social y m ercado. P or otro lado, el m erca
do  p o r sí m ism o no crea una sociedad justa. La articulación en tre  el libre
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m ercado e intervención planificadora ocupa el m eollo de la cuestión y 
obliga a una revisión sobre las antiguas teorías contra el libre m ercado, 
tributarias de una tradición socialista rígida. Los ideales de la teología de 
la liberación perm anecen válidos: justicia social, libertad, fraternidad, etc. 
Hay que pensarlos en térm inos de nueva relación en tre  el m ercado libre 
y los armazones jurídicos que lo disciplinen, com o ya Juan Pablo II lo 
enseña lúcidam ente en  la encíclica Centesimus annus ( n. 42).

En este punto  y en  otros, el m utuo desconocim iento entre  la teología 
de la liberación y la doctrina social de la Iglesia parece exagerado y 
prejuiciado. La válida crítica a la teología de la liberación p o r desconocer 
e incluso m enospreciar la doctrina social de la Iglesia com ienza a ser 
superada p o r m edio de encuentros y obras conjuntas d e  p eso .14

C on respecto a la opción p o r  los pobres, tan central y fundam ental 
en la teología de la liberación, las críticas llevaron, p o r un  lado, a revelar 
aún más claram ente su validez, y, po r o tro , m ostraron sus límites. Bajo la 
nueva form a de excluidos, siguen siendo legión, países, continentes. Y 
crecen en  el Prim er M undo. Son pobres-excluidos. En esta nueva situa
ción, perd ieron  el aura de sujetos de la historia y de la Iglesia, com o tan to 
repetía la teología de la liberación. D esgraciadam ente son m arginados en 
ambas. El idealismo e incluso hasta cierto rom anticism o de la “fuerza 
histórica de los pobres” 15 en el escenario de las transform aciones sociales 
y eclesiales no se ha realizado, pero  persiste la verdad fundam ental de que 
ellos siguen siendo los predilectos de Dios y los grandes críticos de los 
equívocos y m entiras del sistema.

La centralidad del tem a de los pobres, visto de m odo especial en la 
perspectiva socioestructural, llevó a la teología de la liberación a descui
dar cuestiones fundam entales ligadas a la etnia y al m undo de las relacio
nes hom bre-m ujer. Ya al com ienzo de la década de los 80, con m otivo 
del Congreso Internacional Ecum énico de Teología en Sao Paulo, el teó 

14 F. Ivern-Maria Cl. - L. Bingemer, Doutrina Social da Igreja e Teología da Libertagao, 
Loyola, Sao Paulo, 1994; P. Hünerm ann - J.C. Scannone - M. Eckholt, América 
Latina y  la doctrina social de la Iglesia, vols. I, II, III, IV/A, IV/B y V, Paulinas, Buenos 
Aires, 1992-1993.

15 G. Gutiérrez, La fuerza histórica de los pobres, Sígueme, Salamanca, 1982.
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logo negro am ericano J. Cone criticó a la teología de la liberación p o r  su 
descuido de la cuestión racial. Es cierto que últim am ente se ha ocupado 
m ucho más de esta cuestión, especialm ente después de la cam paña de la 
fraternidad sobre el negro en 1988 .16 La teología feminista tam bién ha 
sido cultivada recientem ente en  la teología de la liberación.17 Son res
puestas concretas a las críticas y a los nuevos desafíos.

Evidentem ente, este nuevo b ro te  tan to  de la teología negra com o de 
la feminista no invalida to talm ente las críticas anteriores, pues no se trata 
sim plem ente de desarrollar una corriente paralela, sino de im pregnar 
toda la teología con la preocupación étnica y la relación igualitaria hom 
bre-m ujer.

En térm inos estrictam ente filosóficos, la teología de la liberación no 
acom pañó a las reflexiones de la filosofía sobre la praxis, que buscaban 
volver a las fuentes griegas. Se ha m ostrado cómo, en su concepción p r i
m ordial, el térm ino “praxis” se refiere al acto del sujeto de realizarse en 
la acción y po r la acción y a la perfección o excelencia que el acto tiene en 
sí y no prim ariam ente a un  producto  en el caso del hacer (poiética).18 
Tales estudios tienen consecuencias im portantes para corregir desviacio
nes de cierto  énfasis sobre el aspecto transform ador de la praxis, descui
dando la gratuidad, la realización hum ana de la praxis, el b ien  y el valor 
inherentes a ella.

Incluso en el cam po de los presupuestos teóricos, en la teología de la 
liberación se concibió la relación en tre  individuos y  sociedad a partir de 
la urgencia de la satisfacción de las necesidades hum anas elem entales

16 F. Rehbein, Candomblé e salvagao, Loyola, Sao Paulo, 1985, Col. Fé e Realidade, n. 
18; V. C. da Costa, Umbanda — os seres superiores e os orixás/santos, I e II, Loyola, Sao 
Paulo, 1983, Col. Fé e Realidade, nn. 12-13; A religiaoeo negro no Brasil, Loyola, Sao 
Paulo, 1989.

17 M. Cl. L. Bingemer, . . .  “E a mulher rom peu o silencio. A propósito do segundo 
Encontro sobre a produgáo teológica feminina ñas Igrejas cristas”, en: Perspectiva 
teológica 18 (1986) 371-381; A. M. Tepedino, “A mulher: aquela que comega a 
‘desconhecer seu lugar’. Comunicado do Encontro sobre a Questao da M ulher ñas 
Igrejas Cristaas, en: Perspectiva teológica 17 (1985) 375-379; “Teologia feminista na 
América Latina” , en: RES 46 (1986) 181.

18 H. Cl. de Lima Vaz, Escritos de Filosofía. II. Etica e cultura, Loyola, Sao Paulo, 1988, pp. 
85s.
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—alim entación, salud, habitación, higiene, e t c —, descuidando el gigantes
co universo de los deseos. Se difundió la imagen de un  m ilitante y agente 
de pastoral de la liberación rígido, insoportable a veces hasta los límites 
del fanatismo, muy distante del sentido lúdico y festivo de nuestro  p u e
blo, m ientras que el capitalismo vende p o r  todas partes un  m undo de 
sueños, de ilusión, en  terrible contraste con la aridez liberadora. Las crí
ticas han producido num erosas revisiones en  los teólogos y agentes de 
pastoral, com o ha sido la valoración de la fiesta en la reflexión teo lóg ica19 
y en la actividad pastoral.

C on respecto a la actividad propiam ente teológica, la cuestión funda
m ental se suscita en relación con la form a de in terp retar la palabra de 
Dios y la fe de la Iglesia. Se tiene el recelc^ de que la intencionalidad 
práctica term ine p o r subordinar la trascendencia de la revelación divina a 
la praxis, adulterando su sentido profundo. Esta crítica parece que res
p o n d e  más a u n  tem or que a la realidad, a no ser en ejl nivel de la divulga
ción teológica. N ingún teólogo que se precie de tal sucum be fácilm ente 
al tosco erro r de reducir la fe a una dim ensión puram ente  inm anente, 
histórica, y a som eterla totalm ente al criterio de la praxis política. En 
general, son más bien los reductos conservadores los que pecan p o r  alie
nación y falta de encarnación y ven desviaciones donde hay sim ple acen
tuación de un  aspecto.

Es válida, sin embargo, la crítica a,la teología de la liberación católica 
po r el descuido que ha tenido del ecumenismo en el plano de la reflexión. 
Si se ha logrado avanzar en el cam po ecuménico en las preparaciones y 
vivencias de los encuentros intereclesiales de las com unidades de base y en 
las prácticas comunes entre católicos y evangélicos en las luchas popula
res, 20 esto no  ha ocurrido en el plano de la reflexión teológica. Y m enos 
aún se ha trabajado teológicamente, a no ser m uy recien tem ente ,21 en el 
diálogo interreligioso con las religiones indígenas y afroamericanas.

19 F. Taborda, Sacramentos, praxis ejesta. Para urna teología latinoamericana dos sacramentos, 
Vozes, Petrópolis, 1987, (Col. Teología e Libertagao, IV/S).

20 Cláudio d e  Oliveira Ribeiro, “U m  encontro de ecumenismo, solidariedade e
esperanza: 7o Intereclesial das CEBs”, en: REB 49 (1989) S78-S85.

21 M. de Franga Miranda, “ Ser cristao numa sociedade pluralista”, en: Perspectiva
teológica 21 (1989) 333-349; M. de F ran ja  M iranda, “A salvagao crista na
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Las principales tendencias de la teología de la liberación, a pesar de 
hab er usado en el m om ento  preteo lóg ico  elem entos de  los análisis 
socioestructurales, no han desarrollado ninguna reflexión coheren te y 
consistente entre  teología y  econom ía. El grupo del DEI de Costa Rica y 
algunos teólogos en  Brasil se han preocupado p o r elaborar esta veta 
teo lógica,22 que ha perm anecido m uy olvidada para la mayoría de los 
teólogos.

Y finalm ente, recaen sobre la teología acusaciones hechas a p artir  de 
sus consecuencias pastorales: incitación a la violencia o, al m enos, a la 
agudización del conflicto, politización de la fe de los agentes de pastoral, 
falta de  respeto a la religiosidad piadosa del pueblo sencillo, actitud ex
trem adam ente  crítica respecto de lá institución eclesiástica, etc.

ASSMANN, H ., Crítica a lógica da exclusao. Ensaios sobre economía e teologia, Paulus, Sao 
Paulo, 1994, pp. 5-36.

LIBANIO, J. B., Teología de la liberación. Guía didáctica para su estudio, SalTerrae, Santander, 
1989, pp. 265-275.

LIBANIO, J. B. - ANTONIAZZI, A., 2 0  anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes, 
Petrópolis, 1994, pp. 92-95.

LIMA VAZ, H . C. D E , Escritos de filosofía. I. Problemas defronteira, Loyola, Sao Paulo, 1986, 
pp. 282-285 ,291-302 .

— , Escritos defilostfía. II. Etica e cultura, Loyola, Sao Paulo, 1988, pp. 80-134.

m odernidade”, en: Perpectiva teológica 23 (1991) 13-32; M. de Franga Miranda, “A 
configuragao do cristianismo num a cultura plural” , en: Perspectiva teológica 26 (1994) 
373-387; M. de Franga Miranda, “O pluralismo religioso como desafio e chance”, 
en: REB  55 (1995) 323-337; Faustino L. Couto Teixeira, “O diálogo como 
iinguagem evangelizadora” , en: Atividade 1 (1992 ,1) 4-12 [D epartam ento de 
Teologia, PUC-Rio]; F. Teixeira, (ed.), Dialogo de pássaros: nos caminhos do diálogo 
inter-religioso, Paulinas, Sao Paulo, 1993; F. Teixeira, Teologia das religioes, Paulinas, 
Sao Paulo, 1995.

22 J. Mo Sung, La idolatría del capital y  la muerte de los pobres, DEI, San José, 1991; H. 
Assmann, Trilateral: a nova fase do capitalismo m undial, Vozes, Petrópolis, 1982; J. Mo 
Sung, Teologia e economía. Repensando a teologia da libertagao e utopias, Vozes, Petrópolis, 
1994.
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IV. Perspectivas

En el Encuentro Internacional de El Escorial (1992), se in ten tó, al 
final de un  balance de la teología de la liberación en  las últimas décadas, 
trazar las perspectivas futuras. Tal vez la mayor parte de la teología de la 
liberación no  se ha escrito aún, ya que el corto período de su existencia 
no ha dado lugar a m ovim ientos históricos y corrientes teológicas. El 
futuro de la teología de  la liberación se interrelaciona profundam ente 
con el destino de la vida de los pobres en el proceso histórico vigente. En 
otras palabras, la teología de la liberación sólo tiene futuro, si, en  el tiem 
po nuevo que se abre, la perspectiva a partir del reverso de la historia y la 
fuerza histórica de los pobres aún tienen sentidp y son pensables.

La victoria aparente del capitalism o neoliberal está reforzando las 
líneas liberales del sistema. D e hecho, ha producido el crecim iento del 
m undo de los excluidos. Ya no se tra ta  de pobres, candidatos potenciales 
a un  trabajo y a una m ejoría de vida, sino de excluidos del m ercado y de 
la econom ía, sin esperanza de trabajo. Evidentem ente, los pobres siguen 
siendo los más excluidos de todos, aunque se les añadan algunos com pa
ñeros de exilio, procedentes de una anterior situación m ejor. Estos sien
ten  más violentam ente la injusticia y sufren más dolorosam ente la h u m i
llación de no po der trabajar, habiendo sido antes capacitados para el 
trabajo. Ahora, en  los fuegos de artificio de la famosa m odernización, 
sobran para los m árgenes de  la exclusión.

En este m undo de la exclusión, la teología de la liberación sigue sien
do la única voz teológica que grita, y la extensión del universo de los 
excluidos le da aún más credibilidad, de  m odo que se hará tardía y triste
m ente actual en países antes tenidos com o ricos y desarrollados. La teo 
logía de la liberación trabajó fundam entalm ente con el b inom io o p re 
sión—liberación  de los pobres. La o p resión  describ ía la realidad, la 
liberación señalaba la utopía, el horizonte hacia donde se cam inaba. C on 
el neoliberalism o, se modifica, no para m ejorar, sino para em peorar, la 
situación social. E ntra en  escena el binom io exclusión-solidaridad, con  la 
diferencia de que la exclusión es m ucho m ás amplia que la opresión. Por 
eso, se requiere tam bién una solidaridad que vaya más allá de  los países 
pobres y encuentre, en tre  los pobres d e  los países ricos y en tre  todas las 
personas sensibles a este fenóm eno, adhesión firme. Solam ente una ca
dena  m undial de solidaridad tiene la posibilidad de im poner m odifica
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ciones radicales a los rum bos que el sistema capitalista neoliberal está 
tom ando.

Las posibilidades y tareas de la teología de la liberación se resum en 
tal vez en algunas tendencias cuyo punto  de partida indica el m arco en el 
que principalm ente se encuentra la teología de la liberación y el punto  de 
llegada u horizonte de posibilidades y de desafíos:

1. D e una cristología del Jesús histórico en la perspectiva del segui
m ien to  y de la identificación con el pobre  a una mayor valoración del 
C risto -P neum a, con repercusiones en  una eclesiología m ás creativa, 
participativa y crítica, que supere la tendencia neoconservadora y centra- 
lizadora institucional.

2. D e una eclesiología incipiente de experiencias com unitarias de 
base hacia una verdadera eclesiogénesis que rein terprete  radicalm ente el 
po der y él m inisterio en  la Iglesia, y hacia una Iglesia hecha de red  de 
com unidades que com parten la fe, el sacram ento y la vida en  los diversos 
niveles sociales, com o respuesta a los anhelos espirituales actuales.

3. D e la salvación com o liberación y justicia a una com prensión más 
am plia del plan salvífico de Dios, que abarque todos los aspectos de la 
vida hum ana y de la naturaleza, com o respuesta crítica y positiva a la 
m ística cósm ica de la Nueva Era.

4. D e una concepción transform adora de la acción del hom bre hasta 
la creación de la nueva tierra y los nuevos cielos, con una perspectiva 
ecológica social, que responda al desafío del im perio  de la razón instru
m ental y del grave problem a de la tierra en  nuestro país.

5. D e una teología preocupada p o r  la transform ación de las estructu
ras sociales a una teología abierta a las culturas (etnias) y encam inada a 
una inculturación real y a una inserción en  la doble dim ensión de p rácti
ca y fiesta del pueblo latinoam ericano, que responda así al despertar de la 
conciencia negra y a los reclam os de los pueblos indígenas.

6. D e u n  Dios revelador y liberador a la persona d e  Jesús identificado 
con los pobres hasta el don de su vida (m artirio), que responda positiva
m ente a la creciente falta de com prom iso de la postm odem idad.

7 . D e una posición crítica y m ilitante de la religiosidad popular a una 
m ayor valoración de su im portancia, com o respuesta a la tendencia  
folclorizante de esa religiosidad po r parte  de la cultura de masas.
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8. D e una concentración en la teología de la praxis a la búsqueda de 
una espiritualidad que la fundam ente, en diálogo y com o respuesta al 
surgim iento m ístico actual de la Nueva Era.

9. D e la incorporación discreta de elem entos feministas, sobre todo  
en  lo que se refiere a mariología, a una afirm ación clara, explícita y am 
plia de la presencia de la m ujer en  todos los cam pos de la teología y de la 
pastoral, com o sujeto y com o perspectiva, para responder al m ovim iento 
feminista.

10. D e un  creciente interés p o r los tem as de la teología de la libera
ción al estudio más m aduro, en  form a de tesis y disertaciones, y con 
m ayor presencia en  los curricula norm ales de estudio de nuestros insti
tu tos y facultades, com o respuesta a las exigencias académicas de la m o
dernidad.

11. D e una preocupación incipiente p o r los problem as de la subjeti
vidad y  la sexualidad a una profundización valiente de esa tem ática en la 
perspectiva liberadora, com o respuesta al despertar de la subjetividad de 
la m odern idad y a la m ística transpersonal de la Nueva Era.

12. D e las experiencias litúrgicas populares y creativas a la elabora
ción más amplia de una teología de la liturgia, que afecte a toda la vida de 
la Iglesia, com o respuesta a la dim ensión esteticista de la postm odem idad.

13. Del esfuerzo incipiente de una catequesis popular liberadora a 
una com prensión más abarcadora de todo el proceso catequético en  el 
nivel teológico y práctico, com o respuesta a las tendencias conservadoras 
de la catequesis.

M uchas posibilidades y m uchas tareas. La nueva generación de teó lo
gos de Am érica Latina tiene la responsabilidad de continuar con la an to r
cha olím pica de la teología de la liberación, encendida para ilum inar la 
noche de los pobres con la esperanza de Dios.

COMBLIN, J., A Jorga da Palabra, Vozes, Petrópolis, 1986, pp. 375-405 (la tarea de los
teólogos latinoamericanos en la actualidad)

LIBANIO, J. B. - ANTONIAZZI, A., 2 0  anos de teologia na América Latina e no Brasil, Vozes,
Petrópolis, 1994, pp. 39-75.

TRIGO, P., “El futuro de la teología de la liberación”, en: J. Comblin y otros, Cambio social
y  pensamiento cristiano en América Latina, Trotta, Madrid, 1993, pp. 297-317.
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V. C onclusión

H em os tratado el tem a de la teología de la liberación. Pequeño capí
tu lo del gran libro de la liberación. La liberación es un  horizonte m ucho 
m ás am plio que la teología de la liberación. La liberación abarca el cam 
po  político, se refleja en determ inada visión antropológica, propicia una 
com prensión propia de la historia, y finalm ente, p erm ite leer el proyecto 
de Dios sobre la creación y redención humanas.

La liberación necesita proyectos políticos, estrategias definidas y tác
ticas escogidas. D e todo esto debe decir algo la política. La liberación 
perm ite  in terpretar la existencia hum ana a lo largo de la historia, com o 
una dialéctica de opresión y liberación, de dom inación y em ancipación. 
Q ue hable la filosofía y que com plete esta lectura la historia. La libera
ción es el plan salvífico de Dios. Q ue hable entonces la teología. La teo 
logía de la liberación se restringe, pues, al espacio de la liberación con 
respecto  al proyecto de Dios. Asume de otros cam pos culturales los 
insum os necesarios para su trabajo propio.

La práctica pastoral liberadora es el cam po de verificación y de com 
probación de la teología de la liberación. Ésta quiere ser el m om ento  
teórico de la práctica pastoral liberadora. Com o m om ento  teórico, tiene 
sus límites. Es una función im portante, pero  muy definida y limitada. No 
es la práctica pastoral liberadora, sino su reflexión crítica, su m om ento  
de pausa teórica. Es teoría que siem pre connota práctica. Pero teoría que 
tiene sus exigencias propias y nunca se confunde con la práctica.

La teología de la liberación de  América Latina está recorriendo diver
sos cam inos. U no  de ellos es más intrateológico. Trata, com o ya dijimos, 
de liberar a la propia teología, purificándola sem ánticam ente de los con
ceptos procedentes de la jerga im pura, fuente de dom inación. O tro  se 
concentra en  la liberación de las estructuras eclesiales, in ten tando elabo
rar una eclesiología de la “nueva form a de ser Iglesia” . O tro  prefiere 
trabajar las prácticas sociopolíticas. U ltim am ente, conscientes de la op re
sión cultural, hay teólogos que están elaborando una teología de la cultu
ra de cuño liberador. Y, finalm ente, existe una teología de la liberación 
rodeada del velo del anonim ato, que no supera las fronteras de las com u
nidades eclesiales de base pobres. Son las reflexiones de fe que los sim 
ples cristianos van haciendo en  su cam ino hacia la liberación, b ien  sea
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oralm ente, bien sea escritas en  notas, hojas mimeografiadas, boletines, 
etc. Este conjunto considerable, elaborado a lo largo de todo el con tinen
te  en  las bases eclesiales, constituye la teología de la liberación de los 
pobres. Es la teología de la pequeña im prenta. Nace del pueblo para el 
pueblo. Los otros teólogos p roducen , en general, para los sectores le tra
dos y epistem ológicam ente exigentes. En la teología de la liberación p o 
pular, la exigencia es la de la vida. La confrontación con la vida se con
vierte en  la gran piedra de toque. Allí se realiza el binom io fe y vida, 
palabra y existencia pobre. Hay centros de docum entación que ya osten
tan abundante literatura popular de la teología. N o llegan a los grandes 
foros de los institutos y facultades, pero  alim entan la fe sencilla del p u e
blo y van tejiendo la conciencia eclesial de las com unidades eclesiales de 
base.

El ideal de la teología de la liberación es servir a la prop ia liberación 
que va teniendo lugar en  la historia. Cuando ésta llegue a. su plenitud , la 
teología de la liberación podrá  cantar con alegría su “nunc dímittis”, la 
oración del anciano Simeón. M ientras tan to , es necesaria la liberación.

DINÁMICA

Revisión personal y  discusión por grupos. í
1. ¿En qué consiste fundamentalmente el horizonte de la hermenéutica m o; 

derna?
2. ¿En qué sentido la teología de la liberación y la teología europea convergen 

y en qué sentido se alejan?
3. ¿Cuáles son las tres situaciones históricas que propiciaron el nacimiento 

de la teología de la liberación en el continente latinoamericano?
4. ¿Cuál fue la cuna semántica de la teología de la liberación?
5. ¿Qué tipo de experiencia de Dios está en el origen de la teología de la 

liberación?
6. ¿En qué consiste el reduccionismo político e ideológico de una teología?
7. ¿Cuáles son los dos accesos que tenemos a la realidad y cómo se articulan 

dentro de la teología?
8. ¿Dónde interfieren los criterios teológicos en la elección del instrumental 

de análisis de la realidad?
9. ¿Cómo distorsionan el cientismo y el dogmatismo la práctica teológica?
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10. ¿Cómo es autónoma y dependiente Ja teología respecto de las categorías 
socioanalíticas de la realidad?

í 1. ¿E n  cjué co n sis te  fo rm a lm e n te  el m o m e n to  teo lóg ico  d e  la teo log ía d e  la 
liberac ión?

12. ¿Cuáles son las formas de articulación entre la teología de la liberación y la 
praxis?
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CAPÍTULO

5

LA ENSEÑANZA ACADÉMICA DE LA TEOLOGÍA

“Los teólogos deberíamos recuperar la dimensión espiritual del 
carisma teológico y  preguntar cuál es la experiencia espiritual 

constitutiva y  fundante de nuestra reflexión teológica, para que 
edifiquemos no sobre arena sino sobre roca" (V. Codina).

D espués de haber abordado en  el capítulo p rim ero  algunas dificultades y 
búsquedas que hoy tienen que ver con la teología, conviene ahora situar
se en  el universo de la teología. Se hace necesario com prender los dife
rentes niveles de teología, ten er una visión panorám ica de los b loques de 
disciplinas que constituyen su curso académico, reflexionar sobre la a rti
culación en tre  teología y pastoral, caracterizar los vínculos en tre  teología 
y espiritualidad, y p roporcionar algunos datos sobre el proceso de  ense- 
ñanza-aprendizaje de la teología.

I. N iveles de la teo log ía

Tal vez América Latina, con sus limitaciones, haya sido o sea el con ti
nen te  en  el que la teología, deb ido a la práctica liberadora de la Iglesia y a
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la teología de la liberación, elaboró y articuló m ejor los distintos niveles de 
su discurso. Cl. Boff la denom ina teología popular, pastoral y profesional.

"Efectivamente, la teología de 1a liberación puede ser comparada con un árbol. 
Quien ve en ella solamente teólogos profesionales percibe solamente las ramas del 
árbol. No ve ni el tronco, que es la reflexión de los pastores y  demás agentes de 
pastoral, y  menos aún ve todas las raíces que están bajo tierra y  sostienen todo el 
árbol: el tronco y  las ramas. Pues bien, así es la rflexión vital y  concreta, aunque 
subterránea y  anónima, de decenas de miles de comunidades cristianas, que viven 
su f e  y  piensan en clave liberadora ( . . . ) .  ¿Qué unfica a estos tres planos de 
rflexión teológico-liberadora? Una misma inspiración de fondo: una f e  trans

formadora de la historia, o, en otras palabras, la historia concreta pensada a 
partir del fermento de la fe . La misma savia qué corre por las ramas del árbol es 
también la que pasa por el tronco y  sube desde las raíces secretas de la vida”. 1
La clasificación de Cl. Boff no  sirve solam ente para la teología de la 

liberación. Sirve tam bién para toda teología que p retenda servir a la Igle
sia en su m isión en el m undo. Al beber de la savia de la vida de la com u
nidad eclesial, la teología le hace com pañía. Por o tro  lado, la fe vivida, 
mediatizada en las pastorales, en los m ovim ientos y en cualquier otro  
espacio eclesial, desarrolla y profundiza su aspecto intelectivo, con la 
im prescindible ayuda de la teología.

Según la percepción de J. L. Segundo, el Evangelio, com o buena n o 
ticia, hace referencia al intelecto. Lejos de ser un  privilegio de la persona 
ilustrada, versada en  la cultura escolar y  universitaria, la inteligencia es 
utilizada p o r todos en  el acto de “com prender, in terpretando, las cosas 
que nosotros mism os realizamos, para estructurar m entalm ente la prop ia 
vida” . En el ám bito religioso, esto significa preguntar sobre el im pacto de 
las verdades de fe en  la existencia real, con las correspondientes tareas 
históricas y  sociales.2 La fe lleva consigo una necesidad inheren te  de com 
prensión, de pensar activamente la verdad revelada,3 de dar razón de 
aquello en lo que se cree.

1 Cl. Boff, “Epistemología y m étodo de la teología de la liberación”, en: I. Ellacuría - 
J. Sobrino, Mysterium liherationis, Trotta, Madrid, 1990, t. I, pp. 91s.

2 Cf. A. Murad, Este cristianismo inquieto, Loyola, Sao Paulo, 1994, p .6 1.
3 Cf. J. L. Segundo, De ¡a sociedad a la teología, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1980.
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El conten ido de la revelación cristiana no  se reduce a un sim ple m en
saje religioso. Es metamensaje, verdad últim a sobre D ios y sobre la persona 
hum ana. D e ahí que la función intelectual de la fe no consiste en  acoger 
con la m ente  fórmulas acabadas, registradas m ágicam ente p o r  el magis
terio , sino en in terpretar tan to  las form ulaciones de fe com o la historia 
siem pre en  cambio. En suma, esta función intelectual exige una reelabo
ración que responda tam bién a las grandes y profundas cuestiones p re 
sentadas p o r la hum anidad. P retendiendo ser fiel a la revelación, el teólo
go está siem pre en diálogo con hom bres y m ujeres. R enunciar a la tarea 
intelectual significa establecer una dicotom ía entre  eficacia histórica y 
salvación, lo que lleva a la fuga del com prom iso histórico.

¿En qué se diferencian los tres niveles de la teología (popular, pastoral 
y profesional), si ellos igualmente piensan la fe, explicitan y desarrollan 
su necesaria dim ensión de com prensión de la realidad hum ana a la luz de 
la revelación? “La distinción ( . . . )  está en la lógica, y más concretam ente, 
en  el lenguaje. En efecto, la teología puede estar articulada en  m ayor o 
m eno r grado. Es evidente que la teología popu lar se hace en térm inos del 
lenguaje corriente, con su espontaneidad y su colorido, m ientras que la 
teología profesional adopta un lenguaje más convencional, con rigor y 
severidad peculiares” .4 Veamos en  detalle los rasgos de  cada una.

BOFF, C., “Epistemología y m étodo de la teología de la liberación” , en: Mysterium
liberationis, t. I, pp. 91-98.

1. Teología popular o cotidiana

Se entiende p o r  teología popu lar toda reflexión de  fe, realizada p o r  
cristianas (os) en  el ám bito personal o com unitario. Difusa y capilar, 
m arcada p o r la espontaneidad, se confunde con la pregunta: “ ¿Qué m e 
está diciendo Dios (a m í o a m i com unidad) en  este acontecim iento o 
m om ento  de la existencia?” Presenta la lógica de lo cotidiano, expresán
dose oralm ente, con gestos o símbolos. El m étodo, tam bién m uy sim ple, 
consiste en  confrontar las experiencias vitales con la palabra de  Dios. El

4 Cf. BofF, op. á t . , p. 92.
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lugar de producción se identifica con los espacios eclesiales: el círculo 
bíblico, el grupo de jóvenes, el grupo de confirm ación, la reunión  de 
catequistas, el núcleo de m ilitantes cristianos, el grupo de  espiritualidad 
o el grupo donde se com parte la reflexión personal de la palabra de Dios.

La teología popular o cotidiana necesita un m om ento  específico, p ro 
pio, en  el que se ejercita explícitam ente el pensar la fe, creando la m ín i
m a distancia exigida para salir del discurso narrativo habitual. Esto ocu
rre  en  cursos de  entrenam iento, encuentros mensuales de catequistas, 
reuniones de preparación de los anim adores de grupos de reflexión. Los 
productores de esta reflexión teológica elem ental, tam bién llamada “dis
curso religioso” , se identifican m uchas veces con sus consum idores. En 
lenguaje pedagógico, se diría que todos ensenan y aprenden, según las 
diferentes capacidades individuales. El p roducto  de la reflexión, p red o 
m inantem ente oral, se expresa en com entarios, exposiciones, celebra
ciones y dramatizaciones. Tam bién se produce m aterial escrito, num éri
cam ente abundante , com o guías d e  reflexión para  grupos, folletos, 
boletines, cartillas, cuadernos.

Ya Gramsci, al analizar los m ecanism os de difusión de una ideología 
y la hegem onía de determ inados “bloques históricos” , elogiaba la actua
ción d e  la Iglesia Católica.5 Esta sabe elaborar un  conocim iento extrem a
dam ente com plejo —la teología académica, los dogmas-, pero , al m ism o 
tiem po, llega a las masas, utilizando los recursos sencillos del “sentido 
com ún.”6 La Iglesia de Brasil y de  América Latina va más allá: innova la 
pastoral al asumir, en m uchas instancias, la tarea concientizadora. Las 
verdades de fe no  se rep iten  y transm iten  p o r el m ero proceso d e  sim pli
ficación, sino reelaboradas p o r los sujetos eclesiales populares. Los “cír

5 Cf. H. Portelli, Gramsci e o bloco histórico, Paz e  Terra, Rio de Janeiro, 1977, pp. 
24-30.

6 “La fuerza de las religiones, y sobre todo de la Iglesia, ha consistido en que sienten 
enérgicamente la necesidad de la unidad doctrinal de toda la masa religiosa y luchan 
con el fin de que las capas intelectualmente superiores no se separen de las inferio
res. La Iglesia romana ha sido siempre la más tenaz en im pedir que se formen ofi
cialmente dos religiones, la de los intelectuales y la de las almas sencillas” (A. 
Gramsci, II materialismo storico e lajilosofia deB . C ro ce ,l, citado en: H. Portelli, op. cit-, 
p. 28).
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culos bíblicos” , punta de lanza de tal proyecto, proponen , desde su ori
gen, una m etodología que favorece la visión crítica de la existencia. Este 
procedim ien to , que utiliza hechos de vida, com paraciones, dibujos, o 
simples preguntas, suscita la participación de experiencias y hace pensar. 
Se rom pe  el círculo herm enéu tico  vicioso y se aum enta la p recom - 
prensión para captar, con una nueva form a de ver, las interpelaciones de 
la palabra de Dios. El pueblo pobre  se hace sujeto de  la teología, no 
solam ente po rque es un tem a de la reflexión académica, sino tam bién 
po rq ue  él m ism o se hace agente de esta reflexión, en el nivel que le es 
propio .

"En el pasado, yo no aceptaba la expresión ‘teología popular’. Pensaba que era 
posible salvar esta expresión solamente en el sentido de una teología realizada a 
partir de la óptica del pueblo. Yo, teólogo, era el que tenía que pensar, reflexionar 
en su favor. Ahora me doy cuenta de que era víctima de un prejuicio academicista, 
según el cual sólo puede realizar un discurso crítico quien pasó por la universidad. 
Confundía criticidad con academicismo. La teología popular es la que el pueblo 
hace a partir de sí mismo, de sus reflexiones en las comunidades de base, en sus 
grupos, en su lucha.

Un buen teólogo profesional es solamente un servidor del verdadero teólogo, 
-que es la comunidad. El que cree, ese puede y sabe pensar en la fe. El teólogo 
profesional está ahí solamente para animar, para ayudar, para estimular, para 
garantizar. Es como el instructor de una autoescuela. Se pone al lado del que está 
aprendiendo a manejar, pero no maneja en su lugar. Sólo da las indicaciones para 
que el chofer maneje después por sí mismo. La cuestión, por lo tanto, no es 
enseñar teología, sino enseñar a teologizar, para que el pueblo reflexione y pro
fundice en su propia fe. Hoy, en América Latina, el pueblo se está apropiando no 
sólo de los libros de teología, sino también de los modos, de las formas de hacer 
teología” (C. Boff, “Pode o povo fazer teologia?" en Iter (ed.), Pode o povo fazer 
teología? 7\ teologia a seruiqo da pastoral no Nordeste, Paulinas, Sao Paulo, í 984, 
PP-43s).

BOFF, C., “Pode o povo fazer teologia?” en: Iter (ed.), Pode o povo Jazer teologia? A  teologia 
a servigo da pastoral no Nordeste, Paulinas, Sao Paulo, 1984, pp. 43-50.

CECFIIN, A., Educagáo da J é  ao interior de urna prática libertadora, Cadernos do Cebi 19, Belo 
Horizonte, 1989, pp. 24.

MESTERS, C., Flor sin defensa, en: SEDOC, Una Iglesia que nace del pueblo, Sígueme, 
Salamanca, 1979, pp. 239-431.
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2. Teología pastoral

La teología pastoral se sitúa a m edio  cam ino en tre  la reflexión 
existencial concreta y la teología académica. Esta denom inación im pre
cisa abarca u n  cam po inm enso de posibilidades, que va desde la reflexión 
sobre la acción en  la com unidad eclesial concreta, pasando p o r  los cursos 
de cultura religiosa y de teología para laicos, hasta la disciplina específica 
en el curso académico de teología.

Aquí entendem os p o r “teología pastoral” el pensar acerca de la fe, de 
m anera relativam ente orgánica y elaborada, guardando relación próxim a 
con las preguntas suscitadas p o r  la práctica pastoral. La teología pastoral 
presenta “la lógica de la acción reflexionada’’, al m ism o tiem po concreta, 
profética e im pulsora de la evangelización. H a ganado sistem aticidad y 
lógica al adoptar, m uchas veces, los pasos m etodológicos de la acción 
católica: ver, juzgar, actuar. Además, ha añadido dos nuevos pasos: cele
b rar y evaluar. N o se entiende este m étodo de form a rígida; sus m om en
tos internos se in terpenetran . El hecho d e  distinguir lo preteológico (ver 
la realidad) de  lo explícitam ente teológico (juzgar a la luz de la palabra de 
Dios, in terpretada en  la tradición viva) tiene la ventaja de sistematizar el 
pensam iento y los m om entos de  reflexión. Se purifica la fe al m ostrar que 
m uchos problem as de com prensión no  se relacionan d irectam ente con la 
revelación divina, sino con concepciones y visiones absorbidas aó rtica 
m ente po r la cultura dom inante.

Se produce teología pastoral en  institutos de pastoral, cen tros de for
m ación, grupos de  profundización bíblica y, más recientem ente, en cen
tros de cultura religiosa y teología para laicos. En el ám bito institucional, 
la conferencia de obispos, p o r m edio del Instituto Nacional de Pastoral 
(INP) y de otras instancias, elabora m aterial de teología pastoral, com o 
los textos base de la Campaña de la Fraternidad. En algunos m om entos 
privilegiados, com o las asambleas diocesanas o reuniones plenarias de 
alguna pastoral específica, la teología pastoral asum e una especial densi
dad. El teólogo asesor desem peña una función sin igual, ayudando al 
grupo a leer los desafíos que se presentan a la evangelización, en  clave de 
com prensión teológico-pastoral.

E laboran teología pastoral pastores y agentes pastorales laicos y reli
giosos, apropiándose creativam ente elem entos de  la teología sistem ati
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zada. Form an parte, c o m o  coproductores del saber, todos los que parti
cipan en la reflexión, escuchando, escribiendo, investigando, p reguntan
do, discutiendo y reelaborando los datos. Es un  trabajo bastante estim u
lante que desem boca en un  producto  final p redom inantem ente oral. Se 
destacan adem ás textos sencillos y breves, com o docum entos pastorales y 
algunos folletos de formación.

C onstitu ir y m antener centros de difusión y creación de teología pas
toral se presenta com o un gran desafío a la evangelización de hoy. La 
Iglesia necesita urgentem ente m ultiplicadores, agentes pastorales con una 
dosis razonab le  de  co n o c im ien to  teo lógico , capaces de  ad ap ta r  y 
reelaborar el saber teológico, utilizándolo creativam ente en  el cam po 
pastoral en  el que están com prom etidos. La p ro  m etedora difusión de los 
cursos de cultura religiosa y teología para laicos ha de subordinarse a este 
criterio. D e lo contrario, se da cauce a una sim ple vulgarización —gene
ralm ente mal elaborada desde el p un to  de vista pedagógico—, de los con
tenidos enseñados en los institutos de teología académica.

FLORISTAN, C., Teología práctica. Teoría y  praxis de la acción pastoral, Sígueme, Salamanca,
19 9 1 ,pp. 150-171.

MESTERS, C., Pereira, N. C., A leitura popular da Biblia: á procura da moeda perdida, Cademos
do Cebi 73, Belo Horizonte, 1994.

3. Teología profesionaly académica

La teología del tercer nivel, denom inada “profesional” , denota las 
exigencias de cualquier pensar elaborado en  la com pleja sociedad m o 
derna. Su lógica, m etódica y sistemática, no deja de  ser dinám ica. Sola
m ente  de este m odo puede articular los dos m om entos in ternos de su 
proceso teórico: recoger los datos sobre el tem a en cuestión (“auditus 

j id e i”) y realizar una reflexión especulativa (“intellectusfidei”) , según ya se 
estudió en el capítulo segundo. Com o práctica teórica, exige la m edia
ción herm enéutica teológica; es decir, el conocim iento y la correcta u ti
lización de los datos provenientes de la Escritura y  de la T radición viva, 
incluyendo las manifestaciones vitales de la com unidad eclesial, la histo
ria de los dogmas y las definiciones del magisterio.
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Esta teología académica se practica en el espacio form al de  la ense
ñanza: institutos teológicos, sem inarios y facultades de teología. C om 
prende los grados académicos de los cursos del sem inario, el bachillera
to , la m aestría y  el doctorado. El alum no habrá aprendido teología si, al 
final del p rim er grado de teología (bachillerato), está capacitado para 
realizar una síntesis de los elem entos centrales del edificio teológico, y  si, 
al escuchar cualquier nueva reflexión, sabe ubicarla en un m arco de refe
rencia mayor. D ebe hacer teología pastoral, al m enos en  un  nivel ele
m ental. La m aestría y el doctorado se dedican a am pliar el conjunto  de 
conocim ientos y llevan al alum no a pen etrar en  el in terior de las reglas 
del discurso teológico, en la “m áquina” de elaboración de su práctica 
teórica. D e este m odo se form an investigadores en el área de la teología, 
profesores universitarios y asesores especializados para la pastoral. Al fi
nal del curso, el alum no deberá ser capaz de enseñar y hacer teología a 
nivel académico. Si lo cotidiano del trabajo académico se realiza en  la 
rutina del aula y de la biblioteca, m om entos privilegiados d e  expresión se 
condensan en  congresos de teología o semanas teológicas, donde los p a r
ticipantes concentran su atención en tem as de actualidad, candentes y 
estim ulantes para profesores y alumnos.

A unque los profesores sean prim ordialm ente los p roductores de  la 
teología académica, a m edida que el alum no penetra  en el universo teo ló
gico y se familiariza con su lenguaje, reglas internas y contenidos, se con 
vierte tam bién en coproductor. Tarea' ardua, lenta, para la cual se necesi
ta tiem po, paciencia y una seria dedicación personal. La producción  
académica se expresa tan to en las aulas y conferencias com o en  la aseso
ría especializada de actividades pastorales que requieren  una reflexión 
m ás profunda. No basta la elaboración oral de reflexiones; se requiere la 
elaboración de esquemas, notas, artículos y libros.

ALSZEGHY, Z., - FLICK, M., Cómo se hace teología. Paulinas, Madrid, 1976, pp. 15-72.

4. Articulación de los tres niveles

La correcta  articulación de los tres niveles de teología no es una tarea 
fácil. El e rro r más frecuente consiste en  no reconocer la especificidad de 
cada nivel. Algunos problem as p roceden  de la im posición de  la teología
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\

académica sobre la pastoral. A bundan los casos de falta de adecuación del 
conocim iento y la carencia de  sensibilidad. P or ejemplo: el profesor de 
teología, o  el sacerdote recién ordenado, que se aventura a hacer un  co
m entario  exegético sobre el evangelio del dom ingo duran te la homilía, 
realiza un  discurso teológicam ente correcto , pero pastoralm ente inútil, si 
no  está aten to  a la vivencia de la fe y al lenguaje com prensible para los 
fieles. Algo sem ejante sucede tam bién cuando un estudiante de teología, 
en  un  curso elem ental de form ación de catequistas p reparadores para la 
prim era com unión, aprovecha y aplica directam ente sus notas de  clase, 
d iscurriendo  presun tuosam ente  sobre las tradiciones javista, eloísta, 
deu teronom ista y sacerdotal. D e esta m anera, deja perplejos y confusos a 
los catequistas, sin darles las claves para en trar en el m undo de  la Biblia.

La raíz de este equívoco consiste en  querer hacer una “adaptación” y 
dilución de los contenidos en  vez de reelaborar el conocim iento teológi
co. La teología pastoral no  es la teología académica simplificada o facili
tada, sino un  estado específico de la teología, con su lenguaje, m étodo  y 
conten ido propios. En el paso de  la teología académica a la pastoral, se 
utiliza la m ism a m ateria prim a, p ero  el p roducto  final es diferente, debi
do a la m ediación herm enéutico-didáctica. Para utilizar una im agen fácil: 
tan to  el piloncillo com o el aguardiente son productos de la caña, pero  
som etidos a diferente proceso de elaboración. Unos pedazos de piloncillo 
jam ás se transform arán en aguardiente p o r simple proceso de m acera- 
ción. El jugo de la caña pasa p o r  la ferm entación y la destilación con el fin 
de ob tener el aguardiente. Los datos de la fe necesitan ser ferm entados y 
destilados en  el crisol de la pastoral para que se transform en en “teología 
pastoral” .

La pastoral tiene tam bién sus celadas. El inm ediatism o de m uchos 
agentes pastorales tiene consecuencias desastrosas para la teología. Se 
p arte  del principio de que solam ente la aplicación inm ediata a la evange- 
lización confiere validez y veracidad al conocim iento teológico. La m io
pía de tal postu lado es considerable. En p rim er lugar, todo  saber acadé
m ico, especialm ente en  las ciencias hum anas, tiende ante to do  a am pliar 
el horizonte de conocim ientos del alum no, sin limitarse a responder a 
cuestiones concretas. Además, hoy la pastoral se hace en  contextos cultu
rales diversificados y complejos. Salvo raras excepciones, se hace casi 
im posible realizar una teología que responda sólo exclusivamente a un  
tipo de dem anda pastoral, p rocedente  de la juventud, o de la población
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rural, o de  m enores abandonados o de m atrim onios. Pocos sacerdotes y 
agentes pastorales pasan toda la vida en el m ism o cam po de acción.

En fin, los cam bios de coyuntura se suceden aceleradam ente. Tem as 
relevantes pasan a ocupar el panoram a intelectual del m om ento , m ien
tras o tros decrecen o se reincorporan de form a nueva. El alum no debe 
adquirir un bagaje de conocim ientos y una agilidad de m ente  y corazón 
tales que pueda continuar la reflexión acerca de nuevas problem áticas 
sobre la base segura anteriorm ente establecida. N o se elabora teología 
académica al calor de las “novedades del m om ento” . Estas pasan rápido, 
y el agente pastoral corre el peligro de no saber leer los nuevos signos de 
los tiem pos con la teología “bajo m edidas” que aprendió en la facultad.

ií
Desafío aprem iante, la articulación en tre  los distintos niveles de la 

teología requiere personas y grupos flexibles, que ejerzan la reversibilidad 
en  la reelaboración de los conocim ientos. Sensibilidad pastoral y hum a
na, además de horizonte intelectual y dom inio de categorías teológicas 
constituyen los prerrequisitos fundam entales de esta ingente tarea.

II. T eología y  pastoral: perspectivas d istintas

Teología y pastoral, aunque diferóíites, están al servicio de  la m ism a 
causa: el proceso evangelizador. Con todo, en  el curso de teología ambas 
instancias están en continua tensión. Cada una de ellas tiene naturaleza 
p ropia y disputa con la otra el tiem po, el em peño y la energía del estu
diante.

¡. Colaboración recíproca

Ambas se in terpenetran  y se prestan  ayuda recíproca. La teología ilu
mina la pastoral, proporcionándole conceptos y  categorías que ayudan a 
purificar la fe d e  concepciones superadas, insuficientes o dem asiado 
marcadas p o r  ideologías que la condicionan negativam ente. P roporciona 
instrum ental teórico que auxilia la com prensión y re in terpretación siem 
p re  actuales de los datos de la fe. Al m ism o tiem po, ofrece a la práctica 
pastoral claves de intelección que proporcionan las condiciones para leer,

i n n



L A  E N S E Ñ A N Z A  A C A D É M I C A  D E  L A  T E O L O G Í A

a la luz de la fe, cualquier realidad hum ana: el trabajo, el placer, la sexua
lidad, la ecología, etc.

La pastoral ilum ina la teología en cuanto que suscita preguntas que le 
hacen posible profundizar la com prensión del dato revelado. Por ejem 
plo: el com prom iso y solidaridad con los pobres y oprim idos genera la 
p regunta sobre la repercusión social de la autom anifestación de  D ios y la 
respectiva respuesta hum ana. Las cuestiones culturales, suscitadas por 
los afroam ericanos, interrogan a la liturgia, a la teología de las religiones, 
al con ten ido de otros tratados teológicos y hasta a la form a de hablar 
sobre Dios. Efecto sem ejante tiene el creciente protagonism o de las m u 
jeres o el com prom iso de cristianos en  el m ovim iento ecológico. La rea
lidad, filtrada en  las pastorales y m ovim ientos, estim ula la búsqueda de 
nuevos instrum entos preteológicos. Los m odelos de Iglesia, más adecua
dos a los nuevos desafíos de determ inado contexto sociocultural, crean 
condiciones para la em ergencia de nuevas “m atrices teológicas”, con sus 
paradigm as correspondientes (cf. capítulo séptim o). En fin, la práctica 
pastoral, extendida a la actuación sociopolítica que rebasa el ám bito 
eclesial, constituye un  criterio de verificación de  la atingencia de d e te r
m inada reflexión teológica.

2 .  Tensión

La tensión en tre  teología y pastoral se da debido a que ambas instan
cias p resentan  exigencias y leyes propias, a veces en  el in terio r de la m is
m a persona o grupo. Bajo distintos puntos de vista, la pastoral significa 
más que la teología y la teología representa más que la pastoral. La pasto
ral supera a la teología p o r exigir de la gente m ucho más que reflexionar 
la fe, presen tar o reelaborar conceptos teológicos. La acción pastoral con
secuente requiere, desde el pun to  de  vista del sujeto, una serie de cuali
dades y aptitudes: pasión p o r la causa del Reino, presencia fraterna jun to  
a las personas, sensibilidad para com ulgar con ellas en su sufrim iento y 
en  sus alegrías, m etodología eficaz y participativa, etc.

La teología supera a la pastoral, pues no se agota en  las respuestas 
inm ediatas a grupos y a cuestiones concretas. Al “ver a distancia” , exige 
el costoso proceso de “subir la m ontaña” , pensar fríam ente y  con m ayor 
p rofundidad los datos de la realidad y  de la m ism a teología. La teología,
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com o cualquier saber elaborado, no “com ienza desde cero” . Necesita 
intuición y sensibilidad, pero  no  se hace solam ente con ellas. Requiere 
tiem po, habilidad, entrenam iento  y paciencia para “pulir” las reflexiones 
brutas, darles consistencia, y llegar así a una m ejor precisión en  los con
ceptos. El estudiante o el profesor debe conocer un m ínim o de bibliogra
fía sobre cada tem a central: única form a de  apropiarse la reflexión ya 
realizada p o r otros.

La relación entre teología y pastoral se ve am enazada p o r  el intelec- 
tualism o y p o r  la superficialidad. En el p rim er caso, tanto el alum no 
com o el profesor transm iten contenidos com pletam ente abstractos, sin 
preocuparse de su incidencia en  el proceso evangelizador. En el segundo 
caso, se cede a las urgencias de las dem andas pastorales. Sin tiem po para 
estudiar y pensar, se busca simplificar todo  al m áximo. D e ello resultan la 
caída del potencial de reflexión y la incapacidad de com prender en  p ro 
fundidad tan to  la fe com o los desafíos que la in terpelan hoy.

N o se puede pre tender que el discurso teológico académ ico se forje 
con  lenguaje popular, ni tam poco que la visión pastoral de la teología se 
com unique con un lenguaje sofisticado y científicam ente riguroso. El 
discurso académico y el discurso pastoral tienen  cada uno, su propia 
gramática. Respetar el lím ite y el alcance de cada uno favorece una te n 
sión productiva, enriquecedora para ambos.

3 .  Teología y  pastoral en el curso académico

Esta cuestión espinosa y com pleja difícilm ente puede resolverse a 
satisfacción. Los reclam os de los alum nos repiten la m ism a cantilena: “ El 
curso  de  teología es abstracto” , “la teología está alejada de la vida” , “es 
u n  conocim iento inútil”, etc. Parte de  este “lam ento” se fundam enta en 
hechos. P or ser difícil, exigente y arriesgado identificar, profundizar, 
“redestilar” e insertar cuestiones centrales suscitadas p o r  la práctica pas
toral en la teología, los profesores tienden a ignorar o subestim ar la p ro 
blem ática. Además, tanto a los alumnos com o a los profesores, se exige el 
com plejo ejercicio de cam biar el “registro” del ám bito del fenóm eno a la 
reflexión, de  lo particular a lo general, del “creo que” a una hipótesis 
sustentable.
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“El trabajo pastoral que los estudiantes hacen puede ser tanto en detrimento de 
los estudios teóricos, como una ventaja que estimula el interésy lleva a la búsque
da de la verdad. En muchas ocasiones, el primer servicio del profesor es ampliar el 
horizonte del caso particular que el estudiante encontró, ubicándolo en un con
texto cultural más amplio. Más aún: ayuda a no decretar la respuesta cierta, 
ortodoxa, sino a llevar a los otros a buscar juntos la orientación en la literatura 

y  en la discusión. Por la exploración táctica y  crítica de las experiencias realiza
das, los conocimientos nuevos se convierten más fácilmente en convicciones que 
estructuran la propia conciencia y  desarrollan el discernimiento en bentficio pro
pio. Si la enseñanza no educa las conciencias y  no desarrolla actitudes firmes, 

funcionará sólo como un sombrero de paja que se quita en el momento en que se
»  7quiere .

A veces los alumnos traen al aula problem as de naturaleza no  clara
m ente  teológica, sino m etodológicos, relaciónales e institucionales. La 
teología tiene poco que decir sobre ellos. El cuadro se hace m ás p reocu
pan te  cuando se encuentran en el curso alum nos que no m uestran in te
rés p o r la pastoral ni p o r la teología.

La pastoral presenta implicaciones concretas para la teología, y vice
versa. D uran te el periodo de form ación teológica del estudiante es nece
saria, ante todo, una instancia concreta de acom pañam iento pastoral, 
bajo la responsabilidad de la com unidad form adora de los estudiantes 
(sem inario , casa religiosa, m ov im ien tos y g rupos de  laicos). Los 
anim adores de este proceso ayudan al estudiante-agente a crecer en  el 
aspecto de la eficacia de la acción pastoral. A partir de la práctica, se 
elabora la m etodología más eficaz. La instancia “acom pañam iento pasto
ral” detecta y revisa aspectos concernientes a la personalidad, afectividad 
y carácter del alum no. Se crea adem ás un espacio com unitario donde se 
com parte la vida pastoral y se ora. El acom pañam iento pastoral, que es
capa del ám bito de la facultad de teología, aparece com o el gran secreto 
de la eficacia apostólica y de la unificación interna entre teología y pasto
ral. Algunos destinatarios de la acción pastoral, especialm ente laicos com 
prom etidos, contribuyen enorm em ente a la vida del estudiante-agente,

7 B. Leers, “Memorias de um professor de teologia moral no Brasil” en: Novasfronteiras 
da moral no Brasil, Santuario, Sao Paulo, 1992, pp. 29s.
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p o r m edio del testim onio de vida, de sus crisis y conquistas existenciales, 
del com prom iso efectivo en  la transform ación social. N o raras veces se
ñalan las fallas y limitaciones del agente pastoral.

Es necesario hacer de la pastoral una dim ensión que inform e la teo 
logía p o r  den tro . Evitando el sim plism o de transform ar las clases en 
“recetarios pastorales” , el profesor m antiene en  su horizonte teológico 
las grandes preguntas de la pastoral. Se requiere que el m aestro desarrolle 
su sensibilidad respecto de las grandes cuestiones del m undo con tem po
ráneo y especialm ente de América Latina. U na práctica pastoral m ínim a 
contribuye enorm em ente a suscitar preguntas teológicas y a verificar p ar
cialm ente la atingencia de su teología.

El alum no puede ejercitar el “teologizar la pastoral” en cuatro pasos.8 
En p rim er lugar, recoge los datos que el pueblo o determ inado grupo 
eclesial presenta. En ese m om ento , anota todo lo que puede de sus ex
presiones y concepciones religiosas, prácticas devocionales cotidianas y 
manifestaciones teológicas. Se anotan palabras, gestos y señales sobre 
determ inado tem a religioso previam ente elegido. El resultado final de 
esta fase de la investigación es la m ateria prim a preteológica, de naturale
za em inentem ente pastoral. En el segundo paso, el a lum no p rocu ra  siste
matizar, organizar conceptualm ente los elem entos captados, con el ins
trum ental teológico que adquiere en  el purso académico.

El tercer paso m arca la instauración del círculo herm enéutico  entre  
teología académica y cotidiana. La lectura desde una óptica doble in ten ta 
reflexionar, a la luz de la teología, sobre los elem entos positivos que tal 
práctica pastoral o existencial presenta. Señala además los límites y defi
ciencias. El o tro  lado del m ovim iento consiste en  dejar fecundar la teo lo 
gía p o r  los elem entos procedentes de la vida de las personas y grupos.

“De este modo creamos realmente nuevos conceptos teológicos, nuevas interpre
taciones de la Escritura, que, por un lado, corresponden a nuestros estudios 
teológicos; por otro, son provocados por el contacto pastoral. Lo positivo de la 
concepción popular nos obliga a ampliar nuestra visión teológica. Nuestra visión

8 Cf. J. B. Libanio, “Articulagao en tre teologia e pastoral. A propósito de um a 
experiencia concreta”, en: Perspectiva teológica 19 (1987) 330-333.
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teológica, a su vez, ayuda a ampliar, a corregir equívocos teológicos del pueblo. 
Ese doble movimiento es lo específico de esa tarea teologizante a partir de la 
pastoral. Esto no sólo vale de los conceptos estrictamente teológicos sistemáticos, 
sino también de la interpretación de la Escritura, la revalorización de los ritos 
litúrgicos, la recomprensión de problemas morales.. . ” 9
El cuarto y últim o paso se dedica a verificar, con el grupo eclesial en 

cuestión, el trabajo teológico realizado. Se devuelve a las personas la com 
prensión de la fe enriquecida con la reflexión teológica elaborada.

Los centros de teología ensayan respuestas provisionales a la cuestión 
de la articulación entre teología y pastoral. Algunos establecen la discipli
na “teología pastoral” , aún m uy indefinida.10 O tros centros, con una 
clientela más hom ogénea, crean acom pañam iento pastoral para los alum 
nos de teología, de m anera que integren en la práctica las dos instancias. 
Im porta  observar sobre todo el resultado final: si los alumnos de teología 
du ran te  y después del curso son capaces de in te rp re ta r  con  visión 
teológica la pastoral, contribuyendo así a m ejorar su calidad, y a presen
ta r preguntas significativas para la teología, a partir de la pastoral.

T e o l o g í a  y  p a s t o r a l ,  f u n c i o n e s  d i s t i n t a s  y  c o m p e n e t r a d a s
"La acción pastoral es función creadora, mientras que la teología es función críti
ca. Mediante la acción pastoral la Iglesia se edifica, mediante la reflexión teológica 
se origina un sistema de pensamientos, transmisibles en forma de enseñanza, 
que regulan la actividad apostólica. En el acto creador de la acción pastoral, el 
creyente se adentra en lo que hace. En la función teológica, el cristiano adquiere 
conciencia de lo que hace y quiere hacer. Difícilmente pueden darse (igualmente) 
ambas funciones al mismo tiempo. La distinción está en el acento que se ponga: 
en lo “ reflejo” o en lo "vital.

Ambas funciones tienen exigencias mutuas. Por parte de la pastoral, debe salva
guardarse lo específico del acto pastoral, que es creador. Pero no es canonizable 
por ser acto. Debe revisarse con criterios teológicos, ya que todo acto tiene un 
significado. Por parte de la teología, se debe salvaguardar lo específico de la fun
ción teológica, que es su carácter reflexivo y crítico. Ni la teología debe ser exce-

9 J. B. Libanio, op.cit., p. 332.
10 U n intento muy exitoso de sistematizar la teología pastoral es el de C. Floristán, 

Teología práctica, teoría y  praxis de la acción pastoral, Sígueme, Salamanca, 1991.



I N T R O D U C C I Ó N  A L A T E O L O G Í A

sívamente abstracta, debido a las exigencias evangelizadoras de la Iglesia, ni debe 
ser excesivamente práctica, debido al pragmatismo peligroso que nos rodea. El 
teólogo presta un servicio insustituible a la pastoral. La teología — afirma H. 
Denis— es la función que realiza en la Iglesia la maduración de la labor pastoral” 
(C . Floristán, Teología práctica. Teoría y praxis de la acción pastoral. Sígueme, 
Salamanca, 1991, pp. 149s).

FLORISTAN, C., Teología práctica. Teoría y  praxis de la acción pastoral, Sígueme, Salamanca, 
1991, pp. 139-ISO.

LIBANIO, J. B., “Articulagao entre teologia e pastoral. A propósito de urna experiencia 
concreta”, en: Perspectiva teológica 19 (1987) 321-352.

SOBRINO, “Com o fazer teologia. Proposta metodológica a partir da realidade 
salvadorenha e latinoamericana”, en: Perspectiva teológica 21 (1989) 285-303.

/III. Areas de estu d ios y d iscip linas teo lóg icas

Al com enzar el curso de teología, el alum no se siente a veces com o 
un  citadino que desconoce el m undo rural y se dispone a incursionar en 
u n  bosque. Se siente perplejo ante lo extraño de ese m undo. Se siente 
desorientado y tem e perderse entre  las veredas. Le sería m uy útil un  guía 
o  un  m apa del bosque. Además, alguien, alejado del m undo académico 
de la teología, se pregunta si habrá tem a suficiente para dedicarle cuatro 
años de estudio. N i siquiera puede imaginarse la cantidad y diversidad de 
disciplinas y  áreas de estudio desarrolladas p o r  la teología.

Siguiendo las orientaciones de diversas instancias com o la Sagrada 
Congregación para la Educación Católica, la Conferencia Nacional de los 
O bispos y la diócesis, y asim ilando intuiciones de carism as congrega- 
cionales, cada instituto de teología configura, a su m odo, el cuadro de las 
disciplinas teológicas. Existe tam bién diversidad en< las horas e  interés 
ded icado a las disciplinas o áreas de estudio. Algunos centros acentúan 
nítidam ente la teología dogmática. O tros, la bíblica. O tro s m ás, la teo lo 
gía sacram ental o el derecho canónico. Se funden o se separan discipli
nas, dependiendo de la opción del centro académico y  —¿por qué no 
decirlo?— de  los profesores disponibles. Existe una gran diversidad de 
“arreglos” . A veces, la liturgia o la mariología ocupan espacios propios; 
otras veces se im parten  en  los tratados de  sacram entos o de eclesiología,
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respectivam ente. La patrística a veces se diluye en  la historia de la Iglesia, 
y otras, en  la teología dogmática, o b ien  se contem pla com o disciplina 
separada. En algunos casos, se funden gracia y escatología en  una sola 
disciplina. Los evangelios se pueden  estudiar individualm ente, o se agru
pan los sinópticos en un  solo curso. Además, algunas disciplinas se traba
jan  intensivam ente en  sem inarios y cursos extraordinarios al com ienzo 
del año académico. Los ejem plos se m ultiplican hasta el infinito.

T eniendo en  cuenta esta sana diversidad, presentam os a continua
ción los grandes núcleos básicos o áreas de estudio de la teología acadé
mica, con  las correspondientes disciplinas.

I. Teologíafundamental

La teología fundam ental, com o su nom bre lo indica, po ne  las bases 
del conocim iento teológico y reflexiona sobre el hecho constituyente de 
la realidad cristiana: Dios se autom anifestó, y la plenitud de su proyecto 
salvífico se cum plió en Cristo. A la propuesta divina corresponde la res
puesta hum ana p o r m edio de la fe. La teología fundam ental no  explicita 
todos los contenidos decisivos del acto de creer, función que correspon
de a la dogmática. Explicita el acto de creer en  sus diversas dim ensiones: 
de racionalidad y m isterio, de libertad y necesidad, de conocim iento y 
com prom iso, etc.

C om o sector de la teología m ás cercano al diálogo con las ciencias y 
otras form as del saber hum ano, la teología fundam ental se em peña en 
com prender los elem entos que forjan la m entalidad contem poránea, las 
grandes cuestiones que se le plantean a la fe, para establecer un  puente  de 
diálogo, m ostrando, al m ism o tiem po, lo específico cristiano. Valora es
pecialm ente la experiencia existencial y religiosa, tratando de  identificar 
en  ella los puntos de inserción de la fe.

El “gran cam bio” realizado p o r  la teología fundam ental en  los últi
m os decenios consiste en  la superación de la antigua apologética. Esta 
in tentaba “desenm ascarar y refutar las opiniones falsas y m ostrar al m is
m o tiem po la razón de la verdad cristiana”. Por m edio del rígido silogis
m o y la lógica compleja, quería dem ostrar la credibilidad y excelencia de 
la fe cristiana vivida y profesada en  la Iglesia católica. Se autodefinía po r
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su doble función de defensa y justificación. Se erigía en  “ciencia ob jeti
va” . Aunque suponía la creencia, invocaba solam ente argum entos de la 
razón para llevar al in terlocutor p o r  m edio de ella, al um bral de la fe. Los 
m anuales de apologética del siglo XVIII, po r ejem plo, escritos con tra los 
racionalistas y cristianos de la reform a protestante, seguían el esquem a 
tripartito : la existencia de Dios y de la religión, la existencia de la verda
dera religión cristiana, la existencia de la verdadera Iglesia.

La teología fundamental com prende dos grandes bloques, agrupados 
en una o varias disciplinas. El prim ero, “introducción a la teología” , objeto 
de este libro, m uestra básicamente en qué consiste el conocim iento teoló
gico, caracteriza su estatuto epistemológico y m étodo, recuerda los grandes 
pasos de su historia y señala sus tareas cotidianas. El segundo bloque se 
ocupa del círculo herm enéutico de la existencia cristiana. Parte de la “reve
lación”, que encuentra en la carne y en el lenguaje de Jesús su plenitud. 
M uestra a continuación los elem entos constitutivos de la fe y sus grados de 
explicitación. Reflexiona sobre las condiciones básicas que hacen posible la 
experiencia de la fe en determ inado contexto sociohistórico y cultural. 
Pertenece tam bién a la teología fundamental aclarar cóm o se realiza el p ro 
ceso de interpretación del acontecim iento cristiano, en la relación viva en
tre  revelación, fe, Escritura, Tradición y signos de los tiempos.

F u n c i ó n  i m p r e s c i n d i b l e  d e  la t e o l o g í a  f u n d a m e n t a l
"La teología fundamental, como hoy más comúnmente se entiende, es la reflexión 
sobre la primera realidad cristiana, la revelación de Dios, atestiguada plenamente 
por Jesucristo. Reflexión, por lo tanto, sobre los fundamentos de la dogmática, 
realizada de manera crítica, pero guiada por la fe, que descubre los motivos de la 
credibilidad. Realiza en la teología el papel que la ontología desempeña en el 
sistema filosófico, al considerar sus fundamentos, principios, iluminando su sen
tido. Reflexiona sobre la revelación como forma y condición de toda fe, de toda 
teología, de todo dogma. Por lo tanto, se define más por su finalidad y objeto que 
por el método. El objeto es la revelación de Dios, que es a su vez, acontecimiento 
y misterio. La finalidad consiste en permitir al ser humano, inteligente y libre 
realizar una opción de fe ante esta intervención de Dios, compatible con su natu
raleza espiritual. Por consiguiente debe tener en cuenta las condiciones humanas 
subjetivas concretas de credibilidad y no sólo el hecho de la revelación.

En la perspectiva antropocéntrica actual, tiene la función crítica y  hermenéutica 
de toda la teología. Función crítica, en el sentido de analizar cuál es la condición 
de posibilidad histórica y la condición trascendental de la fe: el acontecimiento de
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la revelación y la existencia humana como condición a priori de fe. Función her
menéutica en el sentido de descubrir el significado permanente de los enunciados 
de fe de acuerdo con la inteligencia que el hombre tiene de sí y de su relación con 
el mundo” 0- B. Libanio. Teologia da reuelaqáo a partir da modemidade, Loyola, 
Sao Paulo, 1994, pp. 65s).

GEFFRE, C., “Historia reciente de la teología fundamental. Intento de interpretación”, 
en: Concilium 46 (1969) 337-358.

LATOURELLE, R., “Nueva imagen de la fundamental”, en: — y O ’Collins (eds.), Proble
mas y  perspectivas de la teología fundam enta l, Sígueme, Salamanca, 1982, pp. 64-94.

— , “El teólogo y la teología fundamental”, en: R. Latourelle - R. Fisichella (eds.), Diccio
nario de teología fundam enta l, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1503-1507.

LIBANIO, J. B., Teologia da revelado a partir da modemidade, Loyola, Sao Paulo, 1994, pp. 
65-75.

2. Teología bíblica

La constitución dogm ática Dei Verbum del Vaticano II p ide que el 
estudio de las Escrituras sea el alma de la teología (DV 24). Se han dado 
pasos enorm es en este sentido, que salen al encuentro de los anhelos de 
los estudiantes. La teología bíblica ejerce una gran fascinación en  el alum 
no. Rasgo distintivo de varias pastorales y movim ientos em ergentes en  la 
Iglesia, la constante lectura personal y com unitaria de la Biblia se hace 
cada vez más familiar en el m edio eclesial. Pero no por eso la Biblia lleva 
al consenso. Se advierte un  nítido “conflicto de in terpretaciones”, sobre 
todo  en tre  los grupos com prom etidos en la lucha social y los grupos 
espiritualistas. Fuera del ám bito eclesial, el crecim iento vertiginoso de 
Iglesias pentecostales que utilizan la Biblia en  la perspectiva fundam enta- 
lista, así com o el advenim iento de otras religiones que se sirven de otros 
libros revelados, increm enta el interés p o r el estudio de la Biblia.

La Biblia constituye hoy la base de la evangelización en  m uchos am 
bientes. En esta área la teología pastoral avanza enorm em ente, con la 
elaboración de folletos y otros textos de introducción a los libros de la 
Escritura. El m es de la Biblia, iniciado e írla  Regiona Este II de la CNBB 
hace m ás de veinte años, p rop on e  cada año el estudio y el contacto con al 
m enos un  libro de la Biblia. Se m ultip 'ican los cursos de Biblia p o r todas 
partes. Las disciplinas bíblicas interesan sobrem anera a los alum nos po r
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su valor pastoral. Además, los estudiantes de teología tienen hoy a su 
disposición traducciones de estudios exegéticos de calidad, que les facili
tan  el acceso a las publicaciones científicas.11

En el curso académico de graduación, la teología bíblica presenta tres 
grandes bloques: introducción general, estudio de los libros del Antiguo 
Testam ento y del Nuevo Testam ento. La introducción general tra ta  de 
com prender, en una visión panorám ica, la historia del pueblo de D ios en 
el Antiguo Testam ento, el proceso del paso de las tradiciones orales a la 
tradición escrita y los distintos géneros literarios. Reflexiona tem as gene
rales, com o la interrelación hecho-in terpretación en  los textos y  familia
riza al alum no con térm inos técnicos de la ciencia bíblica. Algunos ele
m entos conceptuales, com o inspiración e inerrancia de  la Escritura, 
tratados en la teología fundam ental, son tam bién aquí necesarios.

El segundo bloque, el del Antiguo T estam ento, se divide en  diversas 
disciplinas. N orm alm ente se hace la distinción: Pentateuco, Libros H is
tóricos, Profetas, Salmos y Sapienciales. Se p roporciona al alum no el ac
ceso a una introducción a los principales libros, para que él m ism o pueda 
leer los textos, saboreando su m ensaje. En el tercer bloque, el del Nuevo 
T estam ento, se estudian los Evangelios, los escritos paulinos, los H echos 
de  los Apóstoles, las cartas católicas y  el Apocalipsis, agrupados al m enos 
en  cuatro disciplinas.

T am bién form a parte de los estudios bíblicos el conocim iento de  las 
lenguas bíblicas, especialm ente del griego y el hebreo. Consideradas com o 
“ciencias instrum entales” para la teología bíblica, no se ofrecen en  m u 
chos cursos académicos p o r  falta de  profesores capacitados o para no 
sobrecargar a los alum nos con tantas disciplinas. Considerando el nivel 
intelectual de los alum nos, tiem po disponible y  aptitud para las lenguas, 
el centro  académico opta a veces p o r  suprim ir las lenguas bíblicas, po r 
considerar la ganancia real m uy pequeña, en  com paración con la inver
sión realizada. Aunque no se enm arque en el m ism o ám bito, el estudio 
del latín  aparece en  m uchos cursos, con el fin d e  capacitar a los alum nos 
para la lectura de las fuentes de la tradición teológica.

11 En castellano tenemos las colecciones “Cuadernos Bíblicos” de la editorial Verbo 
Divino en España y “Estudios Bíblicos” de Ediciones Dabar en México.
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La teología bíblica presupone el uso de la exégesis, considerada una 
disciplina preteológica. El térm ino griego “exégesis” significa “sacar hacia 
fuera” , deducir. Dicho de m anera sencilla, la exégesis intenta, utilizando 
instrum ental científico, captar el significado de la letra de la Escritura. 
Puesto que se estudia un  texto literario, se requiere el conocim iento de 
las lenguas originales (hebreo, aram eo y griego) y de las traducciones 
antiguas. Se sirve tam bién de las investigaciones arqueológicas y de otros 
recursos que perm iten  aproxim arse a los acontecim ientos y a sus posi
bles m arcos interpretativos. Entre estos, se presta  especial atención a la 
literatura de los pueblos limítrofes o vecinos de Israel, cuyos textos han 
sido recientem ente descifrados y traducidos, y a la literatura extrabíblica, 
en  el ám bito de Israel, tan to  la literatura in tertestam entaria com o la 
rabínica, fundam entales para la in terpretación del texto bíblico.

La exégesis sigue norm alm ente este itinerario: crítica textual, análisis 
literario (por m edio de las tradiciones, la historia de las form as y la h isto
ria de la redacción) y la crítica histórica. El alum no del p rim er ciclo de 
teología (bachillerato) norm alm ente no  necesita pasar po r todo  este es
pinoso cam ino. Recurre a los estudios que presentan el resultado final 
del trabajo, incorporado ya a una reflexión de carácter p rop iam ente teo 
lógico. La exégesis no es propiam ente teología, pues no trata  d irecta
m ente  del sentido de la fe. La teología bíblica, a su vez, rescata no sola
m ente el am biente cultural que rodea a la Biblia, p o r m edio de la filología, 
la historia de las m entalidades y de los m itos, sino tam bién el am biente 
vital de  la com unidad creyente, los rasgos de la experiencia de Dios y el 
significado de la palabra de Dios para el fiel.12

Diferentes perspectivas orientan la teología bíblica a partir del m éto 
do exegético adoptado. Algunas se com plem entan, otras se enfrentan. Al 
p rocu rar integrarlas, cada profesor privilegia un  enfoque. E ntre las m u 
chas existentes, se destacan:

12 Existe diferencia entre los métodos de exégesis, como análisis sociológico, estructu
ral, retórico, de las fuentes, de la tradición, etc., y los métodos de la teología bíblica, 
com o estudio de temas centrales o temáticos. En la situación ideal, los primeros 
desembocan en los otros. Cuando esto no ocurre se produce o una exégesis despro
vista de\ elemento propiam ente teológi' o o una teología bíblica que carece de 
cientificidad.
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—  La lectura dogmática de los textos. Este procedim iento, felizmente 
en desuso, selecciona los textos bíblicos que concuerdan con las 
afirmaciones dogmáticas, tom adas de forma inm utable. D e este 
m odo hace una anacrónica lectura regresiva. N o se deja hablar al 
texto. Se habla por él. Se llaman “dicu probantia”, es decir, los textos 
bíblicos sirven solamente para probar las afirmaciones de la teología.

—  Lectura sociológica. C om prende el texto a partir del contexto 
sociopolítico y económ ico. Esta lectura privilegia la clave de in te
lección de las estructuras sociales, destacando las ideologías en 
conflicto, tanto en la sociedad com o en el texto bíblico. La in ter
pretación sociológica, m uy en  voga en el periodo de auge de la 
teología de la liberación, ayuda a liberar la teología bíblica de in
terpretaciones idealistas y espiritualistas. Sin em bargo, corre el 
riesgo de no penetrar hasta el nivel prop iam ente teológico, es de
cir, lo que Dios dice de sí m ism o. A veces subestim a el valor de la 
religión y del imaginario social, donde se m oldea la imagen de lo 
sagrado.

—  Lectura bajo la óptica de la “historia de las m entalidades” . Se 
sirve de la tendencia creciente en  la historiografía, acentuando el 
influjo de la cultura, de la com prensión de los hechos, especial
m ente  en  la vida cotidiana, sobre los textos. Aún se ha desarrolla
do poco en los estudios bíblicos.

— Análisis de estructura: parte del texto , tal com o está, procurando 
percibir su estructura superficial y profunda. M étodo propicio 
para el estudio orientado, se realiza en grupos o personalm ente. 
Al contrario del corte sincrónico de la historia de la redacción, 
que busca, a veces en  vano, distinguir m inuciosam ente grupos de 
textos, éste adopta el procedim iento sincrónico. Considera el tex
to  com o unidad, conjunto estructurado en orden a transm itir u n  
mensaje. Cuando es tom ado en forma absoluta, p o r m edio del 
análisis estructural, prescinde de la historia del texto y de su géne
sis. Algunos que se sirven de este m étodo lim itan la in terpretación 
del tex to  a la tarea de identificar la estructura literaria del m ism o 
y su lógica de oposición.

—  El estudio de  los tem as centrales: se seleccionan los principales 
tem as y asuntos de los libros en cuestión, enfocándolos bajo esta 
clave. El estudio tem ático in tenta com prender el tex to  con algu
nas categorías globalizantes y unificadoras.
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 Análisis sectorizado: consiste en  el procedim iento de analizar un
tem a o un  relato del libro bíblico en  cuestión sirviéndose de la 
exégesis y de otros instrum entos de las ciencias bíblicas. T iene la 
ventaja de m ostrar la originalidad de una perícopa o capítulo, y la 
desventaja de hacerse fastidioso para los alum nos del bachillerato. 
Profundiza un  aspecto a costa de la pérdida de la visión general.

La exégesis bíblica, en el ám bito internacional, parece ser el sector en 
el que más se investiga con libertad de opinión. Sin em bargo, los resulta
dos de las investigaciones son m uchas veces vistos con sospecha. N o falta 
quien acuse a los biblistas de ser los responsables del desm oronam iento 
de la fe del pueblo, debido a una lectura crítica y desm itologizante de los 
textos. En Am érica Latina, con excepciones, se realiza poco en  el área de 
la investigación bíblica de naturaleza académica. Tal carencia se justifica, 
en gran parte, p o r la deficiente situación de la investigación científica. 
Falta de bibliografía especializada, urgencias de la pastoral, carencia de 
profesores, etc. dificultan el trabajo científico. Sin em bargo, en con tra
partida, se ha avanzando m ucho en  la divulgación de la teología bíblica; 
se han creado y se han rescatado significativos paradigmas, en  consonan
cia con la experiencia del pueblo de Dios, especialm ente de los m argina
dos. Se ha engendrado un  m ovim iento de lectura de la Biblia en la óptica 
de los pobres, ramificado po r todo el continente. Carlos M esters explicitó 
una postura m etodológico-herm enéutica que, de m anera sencilla, in te
gra los recursos ofrecidos po r la ciencia bíblica actual con la aprem iante 
necesidad de una lectura pastoral de la Escritura. Considera que el texto 
bíblico recupera su sentido a partir del contexto de la vivencia de la fe de la 
com unidad eclesial, inserta en el pretexto de las preguntas suscitadas p o r la 
realidad social.

La teología bíblica, de m anera especial, está llamada a vincularse a la 
espiritualidad. M anteniendo el necesario rigor teórico, el estudio de la 
Escritura sirve para alim entar la vida de fe del estudiante. La Biblia, den 
tro  de las áreas de estudio, puede ser punta  de  lanza de la recuperación 
de la función anagógica y mistagógica (entrada en  el m isterio divino) de 
la teología. Se estim ula al alum no a releer y m editar el tex to bíblico estu
diado, con o tra  visión, la m ístico-contem plativa.
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—  La lectura dogmática de los textos. Este procedim iento, felizmente 
en desuso, selecciona los textos bíblicos que concuerdan con las 
afirmaciones dogmáticas, tomadas de forma inm utable. D e este 
m odo hace una anacrónica lectura regresiva. N o se deja hablar al 
texto. Se habla po r él. Se llaman “dicta probantia”, es decir, los textos 
bíblicos sirven solamente para probar las afirmaciones de la teología.

—  Lectura sociológica. C om prende el texto a partir del contexto 
sociopolítico y económ ico. Esta lectura privilegia la clave de in te
lección de las estructuras sociales, destacando las ideologías en 
conflicto, tan to en la sociedad com o en el texto bíblico. La in ter
pretación sociológica, m uy en  voga en  el periodo de auge de la 
teología de la liberación, ayuda a liberar la teología bíblica de in
terpretaciones idealistas y espiritualistas. Sin em bargo, corre el 
riesgo de no penetrar hasta el nivel prop iam ente teológico, es d e 
cir, lo que Dios dice de sí m ism o. A veces subestim a el valor de la 
religión y del imaginario social, donde se m oldea la im agen de lo 
sagrado.

—  Lectura bajo la óptica de la “historia de las m entalidades” . Se 
sirve de la tendencia creciente en la historiografía, acentuando el 
influjo de la cultura, de la com prensión de los hechos, especial
m ente en  la vida cotidiana, sobre los textos. Aún se ha desarrolla
do poco en los estudios bíblicos.

—  Análisis de estructura: parte del texto, tal com o está, procurando 
percib ir su estructura superficial y profunda. M étodo própicio 
para el estudio orientado, se realiza en grupos o personalm ente. 
Al contrario del corte sincrónico de la historia de la redacción, 
que busca, a veces en  vano, distinguir m inuciosam ente grupos de 
textos, éste adopta el procedim iento sincrónico. Considera el tex
to  com o unidad, conjunto estructurado en orden  a transm itir un  
mensaje. Cuando es tom ado en form a absoluta, p o r m edio del 
análisis estructural, p rescinde de la historia del texto y de su géne
sis. Algunos que se sirven de este m étodo lim itan la in terpretación 
del texto a la tarea de identificar la estructura literaria del m ism o 
y su lógica de oposición.

—  El estudio de los tem as centrales: se seleccionan los principales 
tem as y asuntos de los libros en  cuestión, enfocándolos bajo esta 
clave. El estudio tem ático in tenta com prender el tex to con algu
nas categorías globalizantes y unificadoras.
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— Análisis sectorizado: consiste en el procedim iento de analizar un 
tem a o un relato del libro bíblico en  cuestión sirviéndose de la 
exégesis y de otros instrum entos de las ciencias bíblicas. T iene la 
ventaja de m ostrar la originalidad de una perícopa o capítulo, y la 
desventaja de hacerse fastidioso para los alum nos del bachillerato. 
Profundiza un  aspecto a costa de la pérdida de la visión general.

La exégesis bíblica, en  el ám bito internacional, parece ser el sector en 
el que más se investiga con libertad de opinión. Sin em bargo, los resulta
dos de  las investigaciones son m uchas veces vistos con sospecha. N o falta 
quien acuse a los biblistas de ser los responsables del desm oronam iento 
de la fe del pueblo, debido a una lectura crítica y desm itologizante de los 
textos. En América Latina, con excepciones, se realiza poco en  el área de 
la investigación bíblica de naturaleza académica. Tal carencia se justifica, 
en gran parte, po r la deficiente situación de la investigación científica. 
Falta de bibliografía especializada, urgencias de la pastoral, carencia de 
profesores, etc. dificultan el trabajo científico. Sin em bargo, en  con tra
partida, se ha avanzando m ucho en la divulgación de la teología bíblica; 
se han creado y se han rescatado significativos paradigmas, en  consonan
cia con la experiencia del pueblo de Dios, especialm ente de los m argina
dos. Se ha engendrado un m ovim iento de lectura de la Biblia en  la óptica 
de los pobres, ramificado p o r todo  el continente. Carlos M esters explicitó 
una postura m etodológico-herm enéutica que, de m anera sencilla, in te
gra los recursos ofrecidos po r la ciencia bíblica actual con la aprem iante 
necesidad de una lectura pastoral de la Escritura. Considera que el texto 
bíblico recupera su sentido a partir del contexto de  la vivencia de la fe de la 
com unidad eclesial, inserta en el pretexto de las preguntas suscitadas p o r  la 
realidad social.

La teología bíblica, de m anera especial, está llamada a vincularse a la 
espiritualidad. M anteniendo el necesario rigor teórico, el estudio de  la 
Escritura sirve para alim entar la vida de fe del estudiante. La Biblia, d en 
tro  de las áreas de estudio, puede ser punta  de lanza de la recuperación 
de la función anagógica y  mistagógica (entrada en el m isterio divino) de 
la teología. Se estimula al alum no a releer y m editar el texto bíblico estu
diado, con otra visión, la m ístico-contem plativa.
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1

El método h istó rico -crítico  y el teológico en la teología bíblica

"El problem a de fondo es el de la relación  entre reconstrucc ión  y  re interp retación . 
En la re co n stru cc ió n , se respeta la h is to r ia , se sirve p redom inan tem ente  del m é
todo h is tó rico -c r ít ico . m ien tras que en la in te rp re tac ión  debe se rv irse  de los dos 
m étodos sim u ltáneam ente . La reco n stru cc ió n  som ete tam bién  la e stru c tu ra  a 
una teo log ía b íb lica , presentada h istó ricam e n te . Sin  em bargo, se debe advertir 
que la estru ctu ra  que acom paña a la reconstrucción  h istó rica , es aún un e lem ento 
form al no cu a lifican te . En el hecho de cualificar la estru ctu ra  y  su s partes in te rv ie 
ne la in te rp re tac ión . Lo m ás im p ortan te  es la in te rp re tac ió n , el p rinc ip io  herm e- 
néutico  un itario  que an im a su estru ctu ra . A  partir de ella es com o se puede ju zga r 
si se trata  de una com prensión  crítica  de la fe b íb lica o de una in te rp re tac ión  que 
se cierra en la h isto ria  sin  llegar a la fe" (G . Sega lia. en: N u e v o  d icc io n a r io  de  
teo lo g ía  b íb lica , Pau lin as, M adrid , 1990, p. 1841).

MAGGIONI, B., “Exégesis bíblica”, en: Nuevo diccionario de teología bíblica, Paulinas, Ma
drid, 1990, pp. 620-632.

MESTERS, C., Por tras das Palanas, Petrópolis, Vozes, 1974, pp. 223-238.
PONTIFICIA COMISIÓN BÍBLICA, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, Librería 

Parroquial de Clavería, México, 1993.
SEGALLA, G., “Teología bíblica” en: Nuevo diccionario de teología bíbJica, Paulinas, Madrid, 

1990 ,  pp. 1 8 1 9 -1 8 4 1 .

3. Teología moral

La moral era considerada com o la parte “práctica” de la teología, 
respecto del cuerpo teórico, que era la dogmática. Actualm ente, esta dis
tinción rígida se ha atenuado, con la valoración de la dim ensión práxica 
de toda teología. Al contrario de lo que se oye decir, la m oral necesita de 
un consistente soporte teórico por ser un área com pleja del pensam iento 
teológico. Al m ismo tiem po, tiene que ver en  m uchos aspectos prácticos 
y significativos no solam ente de la pastoral sino tam bién de la vida perso
nal de alum no, y ejerce un influjo existencial indiscutible.

La enseñanza-aprendizanje de la teología moral tiene po r objeto re 
flexionar sobre la respuesta concreta que el cristiano da a D ios en los 
diversos ám bitos de su existencia: personal, interpersonal, com unitaria, 
social y político. Se configura com o un auténtico saber crítico y específi
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co sobre el com prom iso ético de los cristianos, vivido e in terpretado a la 
luz de la fe. Se erige com o legítimo saber ético, que lleva consigo exigen
cias de criticidad teórica y garantías de racionalidad sociocultural. Al 
m ismo tiem po, busca y sustenta “la identidad cristiana de su objeto y la 
genuina razón teológica de su discurso” (M. Vidal).

La teología moral se divide en dos grandes bloques, y com prende 
varias disciplinas. El p rim er bloque, denom inado “teología m oral funda
m ental” , ofrece una reflexión global sobre las bases y los criterios del 
actuar del cristiano. Considera la com prensión de la realidad hum ana 
com o procesual y condicionada, m arcada po r la finitud, po r la gracia y 
por el pecado. Establece tam bién los vínculos de la teología moral con las 
ciencias humanas. Como ciencia práctica que es, cuya m ateria prim a es 
el actuar hum ano, la moral necesita, más que cualquier otra área de la 
teología, eficaces m ediaciones herm enéuticas preteológicas, procedentes 
del ám bito de la filosofía, la m edicina, la psicología, la antropología cul
tural, la ecología, etc. Sin este soporte críticoauxiliar, puede caerse en un 
discurso autoritario e ingenuo, en el que abundan explicaciones sim plis
tas y descontextualizadas de textos bíblicos, patrísticos o del magisterio 
reciente, produciendo efectos nefastos para la vida cristiana. Al m ism o 
tiem po, la moral fundam ental extrae de la Escritura y de la Tradición sus 
principios teológicos básicos, que le perm iten  gozar de un distanciam ien- 
to sano y una m etacrítica cuidadosa de los otros saberes hum anos, dando 
al cristiano criterios amplios y parám etros para su acción.

El segundo bloque com prende la reflexión ética específica sobre los 
diversos sectores de la existencia hum ana. Cada instituto de teología o r
ganiza sus contenidos de m anera propia. En general, los cursos se dividen 
en: m oral de la persona, en el que se destaca la sexualidad; moral social y 
política, y nuevas cuestiones m orales, que incluyen la bioética, y la ética 
ecológica.

La teología moral, elaborada en instituciones académicas católicas, 
constituye la puerta abierta para el diálogo con la sociedad y la com uni
dad científica, además de ayudar al alum no a rom per parte de la distancia 
entre reflexión académica y vida personal, teología y pastoral. La cues
tión  ética está em ergiendo en varios sectores de la vida social. “La ética 
teológica se encuentra ante un desafío de gran significación histórica: 
afrontar la crisis de la civilización y p rop on er un horizonte axiológico que
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devuelva la esperanza a la desmoralizada existencia hum ana. Se im pone la 
necesidad de una reorientación en  la reflexión teológico-m oral.13

La ética vivida y reflexionada a la luz de la fe es im prescindible en  la 
existencia del cristiano y en la acción pastoral de la com unidad eclesial. 
Pero hacer teología m oral viva, entusiasta y estim ulante tiene varios esco
llos. Por parte de las instituciones católicas, existen dificultades discipli
narias. La reflexión ética de los teólogos está som etida a un  fuerte con
trol, con un m argen de vuelo m uy reducido. Tanto los alum nos com o los 
profesores sienten la creciente distancia entre lo que se sostiene com o 
visión oficial de la Iglesia, la práctica de los fieles y una propuesta ética 
cristiana adecuada a nuestro tiem po. Por parte  de la sociedad actual, el 
subjetivismo exacerbado, la fragmentación de la ética, la cantidad in
m ensa d e  investigaciones, la falta de consenso de la com unidad científica 
en  graves cuestiones específicas, la pluralidad axiológica dificultan el diá
logo de la teología m oral con instancias extraeclesiales. Sin em bargo, la 
tarea perm anece. La posibilidad, a pesar de los obstáculos, es un  hecho.

La d o c e n c i a  d e  la t e o l o g í a  m o r a l
"El profesor de teología moral es una especie de teólogo ambulante, que siempre 
lleva consigo dos pesada maletas: la de los libros y la de la experiencia pastoral. 
Sobre todo sin esta última, difícilmente dejará de ser considerado como "persona 
de gabinete". Muy bien afirma Fray Bernardino Leers que, además de la curiosidad 
de un niño, el 'sincero amor convivencial con el pueblo' es un requisito impres
cindible para el moralista de hoy.

También el contexto eclesial y político ha cambiado profundamente y sigue agita
do. Sobre todo los problemas de orden social se presentan continuamente a las 
puertas de la Iglesia y de la teología, interpelándolas siempre con nuevos hechos 
y nuevos interrogantes. Las distintas ciencias adquieren cada vez mayor credibi
lidad y , por lo tanto, sus cuestionamientos no pueden ser ignorados. Nunca fue 
tan fascinante dar clases de moral como en el Brasil de hoy: estamos ante un 
campo abierto, con amplios horizontes, provocadores, con grandes expectativas.

Tratándose de enfoque, es necesario estar atento sobre todo al prisma de la teo
logía de cuño latinoamericano. Nunca se insiste lo suficiente sobre el hecho de 
que la novedad de la teología de la liberación no está tanto en la temática como 
en el enfoque que esta temática recibe. Un tema como el de la ecología, por

13 M. Vidal, “Ética teológica”, en.' Diccionario de ética teológica, EVD, Estella, 1991, p. 244.
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ejemplo, se encuentra en todos los tratados más recientes. Sin embargo, el pris
ma de la moral renovada es más funcionalista, mientras que el de la liberación es 
más impugnador del tipo de progreso que caracteriza al Primer Mundo. Con ra
zón se insiste en que se trata más de una metodología diferente que de cualquier 
otra cosa". (A . Moser, “ É difícil ensinar teologia moral hoje?” en: W A A , Novas 
fronteiras da moral no Brasil, Santuário, Sao Paulo, 1992, pp. 177, 178, 182).

LEERS, B., “Memorias de um  professor de teologia moral no Brasil” , en: W AA, Novas 
fronteiras da moral no Brasil, Santuário, Sao Paulo, 1992, pp. 17-31.

MOSER, A., “E difícil ensinar teologia moral hoje?” en: WAA, Novasjronteiras da moral no 
Brasil, Santuário, Sao Paulo, 1992, pp. 176-187.

VIDAL, M., “Etica teológica”, en: Diccionario de ética teológica, EVD, Estella, 1991, pp. 
242-24S.

VIRT, G., “Teología moral” , en: H. Rotter - G. Virt, Nuevo diccionario de moral cristiana, 
Herder, Barcelona, 1993, pp. 567-576.

4. Teología sistemática o dogmática

La dogm ática com prende una serie de disciplinas, resultantes de la 
elaboración teórica de la Iglesia duran te los casi dos mil años de su exis
tencia. La m ateria prim a de la dogm ática es el dato revelado, profundiza
do, rein terpretado y enriquecido p o r la Tradición viva y regulada p o r  el 
m agisterio, en el transcurso de la historia. N orm alm ente, los institutos 
privilegian en  sus horarios las disciplinas centrales: cristología, eclesiolo- 
gía, sacram entos (en general y, específicamente, los siete sacram entos), 
T rinidad, antropología teológica, (creación, pecado, gracia y salvación). 
La dogm ática abarca además pequeños tratados com o la escatología y la 
mariología.

En cuanto a la term inología, algunos autores identifican dogm ática 
con sistemática, y prefieren el segundo térm ino. Éste tendría la ventaja 
de evitar el riesgo de fijación en  las fórmulas dogmáticas, y dirigiría su 
in terés hacia el proceso orgánico de autocom prensión de la fe. O tros, a 
su vez, consideran la sistemática com o la sum a de la teología dogmática, 
la fundam ental y la moral.

La teología sistemática, com o inteligencia actualizada de los datos de 
la fe, no se ocupa m eram ente de repetir los dogmas, sino de hacer com -
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prensible y significativo el inm enso patrim onio de la vida y reflexión de 
los cristianos. Renuncia al objetivismo estéril, que in tenta contem plar 
una verdad en sí misma, lejos de la problem ática humana. T iene en  cuenta 
en  su trabajo la sensibilidad y la form a de com prender la verdad de nues
tros contem poráneos. Integra en  su discurso la experiencia subjetiva y 
reelabora conceptos (com o revelación, gracia, sacram entos) en  conso
nancia con las experiencias personales y grupales. Reconoce la h isto
ricidad y provisionalidad de sus afirmaciones, sin caer con ello en  un  
relativismo disolvente. Ejerce su carácter m odelador, im pulsando a la 
conversión, a la práctica eficaz del am or solidario, pues reconoce que la 
verdad cristiana es operativa, transform adora, práctica. Se em peña en 
recrear el lenguaje que, fiel al pasado, abre la com prensión de la fe a las 
personas con esquem as m entales actuales; reconstruye algunos elem en
tos de  su aparato conceptual.

C on la dogm ática sistemática, se en tra  en  la principal área diferencia- 
dora de la teología católica, con respecto a los evangélicos y ortodoxos. 
Los grupos cristianos no católicos ven con cierta desconfianza el excesivo 
peso que la teología católica da a la dogmática. Los evangélicos acentúan 
más la teología bíblica, aceptando la dogmática elaborada p o r  los prim eros 
concilios ecuménicos. Sin em bargo, en la actualidad, algunos teólogos 
protestantes, com o K. Barth, P. Tillich, W . Pannenberg y M oltm ann en
tre  otros, han elaborado excelentes, profundos y amplios tratados de siste
mática, ofreciendo una valiosa contribución a sus Iglesias y  a los com pa
ñeros católicos. Los ortodoxos van un poco más lejos que los evangélicos, 
al aceptar las afirmaciones dogmáticas incluso de  la patrística tardía, así 
com o algunos pronunciam ientos del magisterio católico. Sin em bargo, 
se m ueven en  otra esfera de reflexión, más tradicional y  m ística y m enos 
especulativa, tal com o se entiende desde el pun to  d e  vista occidental.

La teología dogm ática sufre una alteración sustancial con el Concilio 
Vaticano II. Se abandona el esquem a deductivo, centrado en tesis, y se 
sustituye p o r  el procedim iento propuesto  en el decreto Optatam totius, (n. 
16). El estudio de cada tem a de la dogmática debe, según el docum ento, 
partir de la Escritura. Luego viene la reflexión realizada p o r la patrística y 
por la historia del dogma. Por fin, viene la reflexión especulativa y se 
actualiza. La teoría así elaborada tiene una finalidad práctica: ser recono- 
:ida en  la liturgia y en  la vida de la Iglesia y  contribu ir a la evangelización 
in nuevos contextos.
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Dogmática y proceso

"Toda definición dogmática representa, al mismo tiempo, un punto de partida y 
un punto de llegada en el proceso vivo de la fe eclesial para la comprensión de lo 
que en ella se contiene. La aceptación del dogma por parte de la fe eclesial será 
siempre un acontecimiento histórico, cuya configuración concreta escapa a la 
precisión humana. La fe, en su tendencia intrínseca de buscar su propia autocom- 
prensión dentro del actual contexto cultural, no puede dejar de interpretarse y de 
expresarse de nuevo. No solamente las definiciones del magisterio, sino también 
la misma palabra de Dios, se estructuran en proposiciones humanas, permane
ciendo así continuamente sometidas a su interpretación en la fe.

Forma parte de la función propia de la teología la comprensión-interpretación 
crítica, metódica y sistemática (en este sentido, científica) de los dogmas ( . . . )  
Dentro de esta función, realizada en comunión con la fe eclesial y a su servicio, 
podemos determinar tres momentos (no sucesión temporal): retrospectivo, in
trospectivo y prospectivo” ()uan Alfaro, "La teología frente al magisterio” , en: R. 
Latourelle - G . O ’Collins, Problemas y perspectivas de la teología fundamental, 
Sígueme, Salamanca, 1982, p. 496).

GEFFRE, C., Como Jazer teologia hoje. Hermeneutica teológica, Paulinas, Sao Paulo, 1989, pp. 
17-125.

NEUFELD, K., “La teología sistemática en nuestro tiem po” , en: —  (ed.), Problemas y  
perspectivas de teología dogmática, Sígueme, Salamanca, 1987, pp. 11-22.

OSCULATI, R., “M étodo sistemático y pensamiento teológico” en: K. Neufeld (ed.), 
Problemas y  perspectivas de teología dogmática, Sígueme, Salamanca, 1987, pp. 25-47.

5. Derecho canónico

La Iglesia se institucionaliza al servicio de la evangelización. C om o 
estructura organizada, elabora una serie de leyes y reglam entos de dife
rente tenor. El conjunto nuclear de las norm as y prescripciones jurídicas 
más im portantes se condensan y cristalizan en  el Código de Derecho Canóni
co (CDC).

El prim er in ten to  de hacer una colección jurídica de las norm as y 
reglam entaciones hasta entonces existentes en la Iglesia desem boca en 
las “Constituciones Apostólicas”, compiladas en Siria hacia el año 380. O tro  
in tento posterio r recoge las resoluciones de los cánones de los grandes 
concilios del siglo IV. Hasta finales del siglo XI, prevalece una “organiza

^ 1 C l
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ción sinodal de la Iglesia, pues los sínodos o concilios de cada Iglesia 
determ inaban en  amplia escala lo que debía servir com o organización 
eclesial. Para la Iglesia entera, los concilios generales gozaban de gran 
prestigio. Los decretos papales tenían amplio reconocim iento, pero  su 
influencia perm aneció lim itada” 14

El siglo XII m arca el com ienzo del cambio de rum bo hacia u n  dere
cho eclesiástico centralizado. Siguiendo el m odelo del derecho rom ano, 
la Iglesia católica de rito  latino elabora y reúne sus reglam entaciones de 
form a más o m enos articulada, sin asum ir la elaboración de un  cuerpo 
orgánico de  leyes definitivo. El p rim er código sistematizado de derecho 
canónico se rem onta a 1917, y lleva consigo el m odelo eclesiológico 
preconciliar. D espués del Vaticano II, urge unaínueva configuración ju rí
dica. Se prom ulga el actual código en 1983, estructurado de la siguiente 
forma: norm as generales, derecho constitucional (“De populo D ei”) m a
gisterio, m inisterio de santificación (en especial, derecho sacram ental), 
derecho sobre los bienes, derecho penal y derecho procesual..

La teología estudia el derecho canónico con. la doble finalidad de 
com prender su valor y conocer su contenido, para su aplicación p rác ti
ca. 15 La m ateria prim a de esta área teológica se diferencia sobrem anera 
de las demás: las leyes eclesiásticas contenidas en  el CDC. Se requiere 
com o instrum ental preteológico el conocim iento del lenguaje y  de la ló 
gica del sistema jurídico.

El estudio del derecho canónico com prende dos bloques de discipli
nas. El p rim ero , denom inado “derecho canónico fundam ental” , p ro p o r
ciona al alum no inform aciones sobre la historia del docum ento , justifica

14 K. Walf, “D ireito da Igreja”, en: P. Eicher (ed.), Dicionárío de conceitosjundamentais de 
teologia, Paulus, Sao Paulo, p. 181.

15 “En el derecho canónico, instituciones y  carismas, ministerios y funciones encuen
tran su justa e intrínseca conexión, por lo que se fortalecen mutuamente, se evita la 
dispersión y el aislamiento y los pone de relieve y delimita como valores dentro de la 
organicidad de la Iglesia sacramento de salvación ( .. . )  Por Jesucristo todos los ele
mentos visibles, connaturales e inmanentes de la Iglesia son como asumidos por el 
principio trascendente, por el Espíritu Santo ( . . . )  Lo jurídico, realidad hum ana 
fundamental, queda impregnado por el Espíritu Santo si la persona perm anece uni
da al Cristo-Iglesia” (L. Vela Sanches, “Teologia do D ireito”, en: Dicionárío de Direito 
Canónico, Loyola, Sao Paulo, 1993, pp. 720-721).
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su existencia y finalidad, y  le p roporciona el instrum ental para com pren
der su lenguaje y su lógica. El segundo bloque contiene tem as específi
cos, correspondientes a las partes del docum ento: derecho canónico 
sacrametal, m atrim onial, de la vida religiosa, etc.

H i s t o r i c i d a d  d e l  d e r e c h o  c a n ó n i c o
"No fueron incondicionalmente los esfuerzos de los teólogos o más tarde de los 
juristas de la Iglesia los que ejercieron el papel más importante (en el cambio del 
derecho); sino fue la evolución social general la responsable de ello. El derecho de 
la Iglesia se nutre de las indispensables fuentes de la revelación, pero además se 
orienta también por los eventuales datos históricos y sociales.

Para la Iglesia de cualquier cultura y época se propone de manera nueva la pre
gunta sobre hasta qué punto su derecho sirve para la salvación de las almas de 
sus miembros ("salusanimarumsuprema lex"). Es comprensible que !a organiza
ción jurídica real eclesiástica, en cuanto al contenido, forma y sistematización, se 
haya orientado siempre por modelos seculares. Solamente así puede la Iglesia 
cumplir sus tareas en el eventual contexto histórico y en el marco de la estructura 
de racionalidad eventualmente vigente.

Se trata pues de un proceso hermenéutico que, según la fe de la Iglesia, es acom
pañado por el Espíritu de Dios (Pneuma). La aceptación de este conocimiento 
libera y preserva a la Iglesia de derecho y estructuras que se hicieron obsoletos e 
inútiles y, en consecuencia, perjudiciales e ineficientes” (K. W alf, “Direito da 
Igreja” , en: P. Eicher (ed.), Dicionário de conceítos fundamentáis de teologia. 
Paulus.SSo Paulo, 1993, p. 182).

CORECCO, E., “Teología del derecho canónico”, en: Nuevo diccionario de teología, Cris- 
t i ld a d ,  M adrid, 1982, pp. 1828-1870.

VELA SANCHES, L., “Teologia do direito”, en: C. C. Salvador (ed.), Dicionário de direito 
canónico, Loyola, Sao Paulo, 1993, pp. 719-721.

WALF, K., “Derecho de la Iglesia” , en: Diccionario de conceptos teológicos, Herder, Barcelo
na, 1990, pp. 179-183.

6. Historia de ¡a Iglesia

La Iglesia, institución hum ana tocada p o r la gracia divina, se dirige a 
través de la historia hacia la p lenitud  escatológica. La teología se va gene
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rando en el corazón de la Iglesia, en  su lento cam inar p o r las sendas de la 
historia. Es extrem adam ente útil para la teología com prender cóm o y 
po r qué la Iglesia realiza opciones pastorales y asum e distintas configura
ciones en el co rrer de los tiem pos, así com o conocer el contexto vital en 
que elabora y rein terpreta  sus dogmas. El área de estudio “historia de la 
Iglesia” proporciona un eje, visión panorám ica de las grandes fases de la 
historia universal, e inserta en él las distintas formas que la com unidad 
eclesial asum e en los correspondientes contextos socioculturales y las 
form ulaciones dogmáticas que elabora. La relación Iglesia-M undo sólo 
puede com prenderse correctam ente con la ayuda de las inform aciones 
provenientes de la historia, entendida no com o sim ple secuencia de he
chos y acontecim ientos, sino com o estudio sistem ático (historiografía). 
Además, la historia de la Iglesia sitúa al estudiante en  los conflictos de las 
m entalidades, ideas y m ovim ientos sociales que han estado presentes en 
el espacio eclesial hasta nuestros días.

La historia de la Iglesia trabaja sobre la m ateria p rim a de los aconteci
m ientos e ideas del pasado que repercuten  en  la Iglesia de hoy. Exige al 
profesor, al m enos pleno dom inio de la m ediación preteológica de la his
toriografía. El instrum ental crítico adoptado, com o la historia de los p e r
sonajes, el m aterialismo histórico, el culturalismo, la historia d e  las m en
talidades, perm ite descubrim ientos distintos o  acentúa algunos aspectos 
con detrim ento  de  otros. La perspectiva tam bién altera sustancialm ente 
los resultados de las investigaciones, com o lo ha dem ostrado el in ten to  
de hacer historia de la Iglesia latinoam ericana a partir de los pobres.

Pensar diacrónicam ente las conform aciones eclesiales, a la luz de la 
fe con  el instrum ental d e  la historiografía, no lleva a la visión acabada y 
perfecta de la esencia teológica de la Iglesia. Lo que la historia de la 
Iglesia ve respecto de la com unidad eclesial se m odifica con el paso del 
tiem po, pues su visión está condicionada p o r la ciencia histórica, funda
m entalm ente una ciencia interpretativa. “Cada historiador reconoce que, 
en  últim o análisis, es tarea suya situar el resultado de la investigación de 
sus fuentes en una coyuntura interpretativa; y aquí ( . . . )  deberá ten e r  el 
valor de presentar ( . . . )  su com prensión de la historia, su in terpretación, 
com o una coyuntura razonable, p rod ucto  de  su creativ idad” .16 O tro

16 A. W eiler, “La historia de la Iglesia y la nueva orientación de la ciencia histórica”, 
en: Concilium 57 (1970), p. 28.
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condicionante decisivo, el m odelo eclesiológico, ejerce un  im portante 
efecto sobre la constitución de los paradigmas que organizan y seleccio
nan  los datos históricos, y hacen posibles conclusiones inusitadas o re 
fuerzan los elem entos ya existentes.

La historia de la Iglesia abarca un  am plísim o periodo de tiem po y 
contiene un  inm enso caudal de inform aciones, que son seleccionadas y 
condensadas en un exiguo lapso de tiem po. En la práctica, los institutos 
reservan para la historia de la Iglesia dos cursos de no  m ás de 60 horas 
cada uno. Si, p o r  un lado, com prende disciplinas fáciles (“light”), en las 
que se requiere poca capacidad de especulación, en com paración con la 
dogm ática, p o r o tro  lado, es difícil de conseguir síntesis bien articuladas 
y útiles para la teología, debido a la inm ensa cantidad de inform aciones. 
Para efectos didácticos, se puede, con  la ayuda de la clásica caracteriza
ción de la historiografía, dividir la historia de la Iglesia en las siguientes 
disciplinas: historia de la Iglesia antigua, historia de la Iglesia medieval, 
Iglesia y  llegada de la m odern idad europea, historia de la Iglesia con tem 
poránea. Hay que añadir tam bién, en  nuestro  contexto, la historia de la 
Iglesia en América Latina y en México.

H i s t o r i a  d e  la Ig les ia ,  t e o l o g í a  y  p r a x i s
“A  medida que se practica en el marco de las facultades teológicas, la historia de 
la Iglesia goza de una enorme importancia para la autocomprensión eclesial. De
tecta evoluciones en el contexto de los cambios sociales y culturales del pasado y 
diluye un fixismo institucional dogmático que proyecta hacia el pasado las situa
ciones de hecho de la Iglesia de hoy. De esta manera, la historia de la Iglesia 
proporciona un marco general de referencia para el pensamiento teológico y cons
tituye una clave imprescindible para la comprensión no sólo de las decisiones del 
magisterio eclesiástico, sino también del pensamiento teológico y de la vida de la 
Iglesia en general.

Cuando la historia de la Iglesia descubre, mediante el estudio de las fuentes, el 
origen de los conflictos y divisiones de hoy, ofrece una contribución terapéutica 
para la reforma de la Iglesia ( . . . )  Para llegar a una nueva práctica, no basta retro
ceder algunos siglos: es necesario el diálogo con otras disciplinas teológicas y con 
las ciencias humanas, para tratar de recuperar estructuras y posibilidades de deci
sión perdidas.

El criterio último del historiador de la Iglesia no son las normas de una antropolo
gía ilustrada, sino la predicación de Jesucristo. Ésta constituye el criterio último e 
irrenunciable de la formación del juicio de la historia de la Iglesia” (Víctor 
Conzemius, “Historia de la Iglesia” , en: P. Eicher [ed.], Diccionario de conceptos 
teológicos, I, Herder, Barcelona, 1990, pp. 347s).
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AUBERT, R., “Introducción general”, en: DANIÉLOU, J. - MARROU, H .-I., (eds.), 
Nueva historia de la Iglesia, pp. 20-37.

CONZEM IUS, V., “Historia de la Iglesia”, en: P. Eicher (ed.), Diccionario de conceptos 
teológicos, I, H erder, Barcelona, 1990, pp. 347-351.

VVAA, Concilium 57 (1970), núm ero temático: “Nuevas posturas en la historia de la Igle-

7. Liturgia y  espiritualidad

La liturgia y la espiritualidad, lo m ism o que la pastoral, no  son sola
m ente  áreas de estudio o disciplinas teológicas, sino dim ensiones de la 
vida cristiana. Cuando el cristiano baja al nivel de las m otivaciones de su 
fe, toca a la espiritualidad; cuando expresa p o r m edio de la alabanza, la 
súplica y la acción de gracias su adhesión al proyecto de Jesús y del Reino, 
com o m iem bro pleno de  la com unidad eclesial, tom a parte de la liturgia. 
Cuando reflexiona orgánica y críticam ente sobre ellas, hace teología.

Ambas disciplinas reaparecen recientem ente en  los cursos académ i
cos. La cátedra de  “espiritualidad” fue creada apenas en 1917 p o r  los 
dom inicos de Roma, aunque ya existían, desde el siglo XVII, reflexiones 
diversas sobre la tem ática. La reivindicación para insertar la liturgia entre  
las disciplinas teológicas parte  del jesuíta portugués E. Azevedo, en 17 48. 
El p rim er libro de teología litúrgica surge más tarde con el benedictino  L. 
Baeuduin, en 1912. Pero la liturgia sólo asum e la categoría de disciplina 
teológica a finales de la década de los treinta, con las contribuciones de 
las Semanas Litúrgicas de Lovaina (1937) y de los escritos de R. Guardini,
O. Casel y J. Jungm ann, entre otros.

La espiritualidad com o vivencia, caracteriza el seguim iento de Jesús 
propio del cristiano, com o entrega del corazón a Dios ( “Jides qua”) , que 
com prende la dim ensión m ístico celebrativa de la fe. Por estar rodeada 
de este clima de apertura al m isterio, en el que la razón se calla y se 
inclina hum ildem ente ante la grandeza d e  Dios, la teología espiritual exige 
o tra  forma de articular el discurso, que privilegia las imágenes, la analogía, 
la belleza, el m undo afectivo. ¿Cómo conciliarios con  las exigencias de la 
reflexión sistematizada? Al tra ta r  del “seguim iento d e  Jesús” , elem ento 
cualificativo de la existencia cristiana, la espiritualidad contribuye en  los 
estudios teológicos con su carácter “motivacional” concreto  y dinám ico.
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Por su naturaleza misma, la teología espiritual se diferencia de los otros 
sectores de la teología. La dogmática se ocupa de la com prensión e in ter
pretación de los contenidos de la fe. La moral revela los fundam entos y 
criterios normativos del actuar cristiano. La pastoral se refiere a la organi
zación y animación de la vida de la com unidad. La espiritualidad, a su vez, 
reflexiona sobre el proceso de la fe, describiendo su estructura y las leyes de 
su desarrollo. Estudia la resonancia de la relación con Dios en  la concien
cia, libertad y sentim ientos de la persona. Se define com o “la ciencia 
teológica que estudia el desarrollo progresivo de la vida cristiana, es decir, 
de la vida de la gracia animada po r el impulso dinámico hasta alcanzar la 
santidad perfecta, bajo la acción vivificadora del Espíritu Santo” .17

Se puede trabajar la espiritualidad cristiana, en  cuanto discurso so
m etido a reglas, p o r tem as, siguiendo su desarrollo histórico. En el p r i
m er caso, se reflexiona sobre el seguim iento de Jesús, la ascética, la con
tem plación, las virtudes teologales (fe, esperanza, caridad), la conversión, 
la cruz, los ejercicios de piedad, la libertad cristiana y otrqs asuntos bási
cos seleccionados p o r el m aestro. La vía histórica considera las principa
les espiritualidades y delinea los rasgos de las corrientes más im portan
tes: franciscana, ignaciana, dom inica, carmelita, agustiniana, benedictina, 
etc., además de caracterizar algunos grupos contem poráneos.

C on el “re to m o  de lo sagrado” en  la sociedad m oderna y con el de
seo ardien te de experiencias m ísticas, a veces contam inadas de un  espiri- 
tualism o etéreo, desprovistas de com prom iso real y efectivo con  el p ro 
yecto de Dios, esta disciplina asum e gran im portancia. Especialm ente en 
Am érica Latina se requiere una teología espiritual que asuma la práctica 
de solidaridad con los pobres y excluidos, y m uestre al mismo tiem po los 
rasgos de la experiencia de Dios presentes en  ella. Se exige la integración 
del universo in terior de la persona con la elevación mística al m isterio 
inefable y el em peño teologal p o r una sociedad justa y fraterna.

La liturgia, com o área de estudio teológico, ofrece una m ateria prim a 
más palpable, aunque igualmente amplia: la práctica litúrgica de la Igle
sia. N orm alm ente reducida a una disciplina, la teología litúrgica encierra

17 B. della Trinita, “Teología espiritual” , en: E. Ancilli (ed.), Diccionario de espiritualidad, 
Herder, Barcelona, 1987, t. III, p. 464.
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8 .  Otras disciplinas

El conjunto intelectual que se organiza para articular un  curso de 
sem inario o de bachillerato en cuatro años, no siem pre contem pla algu
nas disciplinas, ciertam ente im portantes para la inteligencia de la fe y 
para la vida actual de la Iglesia. E ntre ellas se destacan: patrología, teo lo 
gía pastoral, teología de las religiones, ecum enism o, hom ilética, religiosi
dad popular, práctica parroquial, d irección espiritual y misionología. 
A unque diversos docum entos oficiales llamen la atención sobre su im 
portancia y necesidad, la carencia de profesores, la falta de claridad sobre 
su conten ido y necesidad, el curriculum  ya definido, así com o otros fac
tores, hacen que estas disciplinas sean postergadas, ignoradas o conside
radas com o prescindibles.

El hecho indiscutible es que, al m enos, fenóm enos de incidencia re 
levante en  la evangelización deberían repercu tir más en  el estudio de la 
teología, tanto en el enfoque de las m aterias ya existentes com o en la 
constitución de nuevas disciplinas. D en tro  de estas cuestiones em ergen
tes, se destacan el crecim iento vertiginoso de las Iglesias pentecostales, 
sectas y religiones de los más diversos orígenes, adem ás de m ultiform es 
m anifestaciones no institucionalizadas de m isticism o y la conciencia cre
ciente sobre la inculturación, el im prescindible diálogo con las culturas 
afroam ericanas y con la m odernidad. En todos los casos se exigen disci
plinas teológicas de cuño fenom enológico, que claram ente analicen y 
caractericen elem entos vitales del tem a en  cuestión, y de naturaleza espe
culativa, que em itan juicios de valor a partir de la fe de la Iglesia, seguidos 
de algunas pistas pastorales.
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Misionología

“Una de las líneas prioritarias de las conclusiones de Sanio Domingo es la evan
gelización 'inculturada'. En las disciplinas teológicas clásicas de la teología ésta 
no encuentra hoysu debido lugar. Muchos pastores intentan resolver esta laguna 
con talleres, encuentros o semanas teológicas. Todas las cuestiones de la 
inculturación encuentran hoy su lugar privilegiado en la misionología. También 
los tratado de la Iglesia ‘misterio, comunión y misión' (ChrL 12 y PDV  12), del 
pluralismo religioso (cf. Estudos CNBB 62), del diálogo interreligioso (cf. Estudo 
5/CNBB 52), de la espiritualidad y pastoral misionera, de la causa indígena y 
afroamericana y, naturalmente, la misión ‘ad gentes’ tendrían su lugar en esta 
misionología. Ella exigiría un total de una? 120 horas ( . . . ) .

La misionología, originalmente considerada como una disciplina específica para 
misioneros que parten hacia otros continentes ensarna misión 'ad gentes’, tiene 
hoy un perfil más amplio. Todas las cuestiones anteriormente mencionadas sur
gen también en las situaciones misioneras en el interior de este vasto Brasil ( . . . )  
Crece la convicción de que la misión es condición esencial y permanente de la 
Iglesia, en todo tiempo y lugar” (P. Suess, "A missiologia e as directrizes básicas 
da formagáo dos presbíteros” , en: REB 53, fase. 212, dez. 1993, p. 934).

BROX, N., “Patrología”, en: P. Eicher ( e d diccionario de conceptos teológicos, II, Herder, 
Barcelona, pp. 177-184.

FLORISTAN, C., Teología práctica, teoría y  praxis da la acción pastoral, Sígueme, Salamanca, 
1991, pp. 359-561. !

QUASTEN, J., “Patrología”, en: Sacramentum Mundi, Herder, Barcelona, 1974, t. 5, pp.
313-319.

9 .  Resumen

1 1 9



L A  E N S E Ñ A N Z A  A C A D É M I C A  DE  LA T E O L O G Í A

Moral {Fundam ental
Específica: de la persona, socia l, ecológica...

{Trinidad, cristología, eclesiología, antropología 
teológica

Escatología, mariología, etc.
Derecho
canónico J  Fundam ental
Específico I sacramental, matrimonial, v id a  religiosa. . .
Liturgia/Espiritualidad:

“ Práctica”

H istoria de J  Antigua, medieval, moderna, con tem poránea,
la Iglesia |  en América Latina.

{Pastoral, religiosidad popular, 
dirección, espiritual...

O tras J  patrística, ecumenismo, .
disciplinas |  misionología

IV. P roceso de enseñanza-aprendizaje

Es im procedente concebir el curso académico de teología com o el 
gran superm ercado del saber religioso cristiano, do nd e  los m ás diversos 
productos se ponen  a disposición del consumidor, o  com o un  espacio de 
bom bardeo de inform aciones sobre la tabula rasa d e  la m ente  del alum 
no. C om o todo curso académico, la teología exige com petencia y m e to 
dología, tan to  del profesor com o del alumno. Enseñanza y aprendizaje, 
las dos caras de una m ism a moneda, carretera de doble sentido, exigen 
una serie de procedim ientos, recursos y actitudes.

1. Postura pedagógica

El proceso de enseñanza-aprendizaje requiere la articulación de una 
doble perspectiva pedagógica: socialización del conocimiento y  construcción del

-i 1 (1
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conocimiento. El profesor de teología ha realizado u n  largo cam ino de acu
m ulación y reelaboración del saber teológico, que le ha costado tiem po y 
dedicación personal. Ahora ejerce la función de ofrecer claves de com 
prensión, explicaciones, síntesis, contenidos centrales, que exigirían al 
alum no m ucho tiem po si p retendiera aprenderlas él solo, y difícilm ente 
lo lograría p o r sí m ism o. El profesor distribuye y propone el contenido 
elaborado, en el sector de  teología que le corresponde. C om o hacen los 
pájaros con sus polluelos, selecciona y distribuye, una vez triturado, el 
alim ento para sus alumnos.

La segunda perspectiva com pleta la prim era: el alum no construye el 
conocim iento, tal com o lo afirma correctam ente Piaget. Cualquier saber 
hum ano es asimilado y engendrado a partir ¡de las estructuras cognitivas 
de la persona que desea aprenderlo. El alum no tom a parte  activa en el 
aprendizaje recibiendo y reelaborando los datos, confrontándolos con  las 
experiencias de su vida personal y pastoral, y  enriqueciéndolos con otras 
lecturas.

Son posturas pedagógicas extrem as y contraproductivas el m onólogo 
del profesor y el aprendizaje activo, realizado solam ente p o r el alum no. 
En el p rim er caso, el m aestro se convierte en el único protagonista del 
proceso, reduciendo a sus alum nos a m eros repetidores. En el segundo, 
se prom ueven demasiadas actividades para los alumnos, com o trabajos 
de  grupos y lecturas de textos, sin la contribución cualificada del m aes
tro . Com o faltan criterios ilum inadores, la clase se reduce a uii festival de 
“yo creo que”, “m e parece que” , práctica estéril, com o el cachorro que 
da vueltas tras la cola, sin lograr adquirir nuevos conocim ientos. En am 
bos casos, se com prom ete el proceso de aprendizaje.

2. Metodología

C om o el nom bre m ism o lo indica, m étodo es el cam ino (en griego: 
“hodós”) po r el que se pretende realizar la enseñanza-aprendizaje. Cada 
disciplina o área de estudio posee su m étodo adecuado. E ntran e n  cues
tión , en proporciones distintas, los siguientes com ponentes: explicación 
del profesor, trabajo de asimilación del alum no (personal y/o en grupo), 
enriquecim iento  p o r m edio  d e  otras lecturas, síntesis y extrapolación.
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Algunas disciplinas, por exigir m ayor capacidad de especulación o 
utilizar un  instrum ental teórico com plejo y desconocido p o r  los alum 
nos, necesitan mayor intervención del profesor. Por ejem plo: la p rob le
m ática de lo “sobrenatural” en la teología de la gracia o las nociones 
jurídicas básicas para el derecho canónico. O tras disciplinas requieren  
más tiem po de lectura y enriquecim iento p o r parte de los alum nos, com o 
historia de la Iglesia. Y otras, p o r fin, pueden  ser más productivas si hay 
una orientación para el estudio personal o en  grupo, com o los evangelios 
y otros libros bíblicos. Im porta al profesor, en  este caso, recoger el traba
jo  realizado p o r los alumnos, y añadir lo que él juzgue necesario. O tras 
disciplinas, sobre todo  las más prácticas com o la m oral, se enriquecen 
más si el alum no tiene una perspectiva y una práctica pastoral, de la que 
surgen contribuciones para la discusión en  el aula.

P a r t i c i p a c i ó n  d e l  a l u m n o
‘‘ En vez de monopolizar la palabra, el juego es estudiar en común e intercambiar 
los puntos de vista diversos y divergentes que existen en el grupo. El autoritaris
mo y el monopolio de la verdad llevan a la deformación de las conciencias, a la 
sumisión ( . . . ) .  El fin de la enseñanza incluye una capacidad autónoma de evaluar, 
decidir, actuar y hacer en el cambio constante de personas y situaciones, y no la 
esclavitud del esquema: pregunte, que yo ya sé la respuesta.

En la práctica, la cooperación dialogal entre estudiantes y  profesor resulta ser más 
complicada de lo que el idealista sueña. En comparación con los laicos que quie
ren estudiar teología, los seminaristas quieren ser padres, y por ello han de pasar 
por cuatro años de teología. Muchas veces, sus intereses están divididos entre el 
estudio superficial del tratado o libro y el trabajo pastoral de encuentro con las 
personas vivas, mucho más agradables que las letras muertas. La inestabilidad 
vocacional crea más complicaciones aún. La cultura actual se torna una cultura 
televisiva ó de escuchar música y, sobre todo, conversar. Nada mejor que la prosa 
del círculo de amigos. Si este rasgo cultural existe, quedará claro el riesgo del 
trabajo en grupo: mucha plática, poca producción; mucha prosa, poca 
profundización del tema. Cuanto mayor es el número de estudiantes, tanto ma
yor es la falta de profesores que acompañen a los estudiantes y verifiquen el 
progreso de sus estudios” . (B. Leers, "Memorias de um professor de teologia moral 
no Brasil” , en: V V A A , Novas fronteiras da moral no Brasil, Santuário, Sao Paulo, 
1992, p. 28).

El alum no que pretende recorrer el cam ino del aprendizaje debe, 
ante todo , organizarse personalm ente. Es necesario estructurar un  hora-
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río de estudio y tom arlo  en serio. G ran parte  de los estudiantes de teo lo 
gía, seminaristas y religiosos, corre  el peligro de no aprovechar el tiem po 
del que dispone. Com parados con m uchos laicos de su edad, que estu
dian, trabajan y se com prom eten en la pastoral, d isponen de m ejores 
condiciones y una envidiable infraestructura.

Dada la situación deplorable de la escuela pública en Brasil, a pesar 
de haber estudiado tres años de filosofía, m uchos alum nos presentan 
dificultades para leer, escribir, pensar y  expresarse oralm ente. Sobre una 
base poco consistente, la carga enorm e de inform aciones se pierde com o 
agua de tem pestad sobre suelo arcilloso y com pactado. Penetra poco. En 
el curso de filosofía se deberían desarrollar las cualidades del aprendizaje 
y la expresión a p artir  del nivel real de  les alum nos, para ampliarles el 
horizonte estrecho de sus conocim ientos y capacidades lingüísticas.

O tros factores contribuyen al éxito de la enseñanza-aprendizaje. Por 
p arte  de los profesores, se requiere, en p rim er lugar, la dosificación del 
contenido según el nivel de la clase, esfuerzo de integración entre  las 
disciplinas y evaluación periódica. Por p arte  del alum no, se requiere  una 
postura personal de curiosidad e interés p o r el estudio, m ayor sensibili
dad  y la am pliación de la capacidad de reflexión tan to  sobre la práctica 
com o sobre los contenidos especulativos.

ALSZEGHY, Z. - FLICK, M., Cómo se hace la teología, Paulinas, Madrid, 1976, pp. 209- 
261.

METTE, N ., “El aprendizaje de la teología. El estudio de la teología desde una perspectiva 
didáctica” , en: Concilium 2 5 6 (1994), 161-176.

V. Teología y  esp iritualidad

A rticulándose con  la esp iritualidad , la teología recrea , com o la 
patrística, las condiciones para  ser “mistagogia” , in troducción al m iste
rio divino. Se constata con tristeza que los alum nos de tercero  o  cuarto 
de teología, después de estudiar tan to  tiem po la “doctrina sagrada”, ha
yan avanzado muy po co  en  la vida de fe, en  el seguim iento de Jesús. 
Podría argum entarse que el curso de teología no  se orienta prim ordial
m ente a esta finalidad. Se alimenta la espiritualidad en  el espacio eclesial,
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no en el académico: sem inario, casa de form ación o grupo/pastoral de 
laicos, según el caso. Pero la pregunta irrenunciable perm anéce: ¿cóm o 
puede ayudar la com prensión de las verdades de la fe a su vivencia? ¿De 
qué m odo la com prensión im pulsa al corazón a entregarse de m anera 
más m adura a Dios, y a las m anos a abrirse a la causa de la evangeliza
ción?

Según la feliz expresión de J. Sobrino, la espiritualidad, al incid ir en 
la teología, le cam bia el rostro, le da sabor, le confiere características sin 
igual: teologal, popular y dialogal (criatural).

La teología teologal, a pesar de la tautología, expresa una reflexión 
preñada de la experiencia d e  Dios, d isponiendo al teólogo y a su in terlo 
cutor a la apertura a la palabra de Dios en  la Escritura y a sus in terpe
laciones en  los “signos de los tiem pos”. Tam bién pretende, sin tem or, 
com unicar el contenido del m isterio divino, reconoce la inm ensidad de 
Dios, siem pre m ayor que la m ente  hum ana. Contribuye, adem ás, a una 
“teología de la historia” que ayuda a d iscernir las formas de la presencia- 
ausencia de Dios en  las realidades hum anas socioeconóm icas y cultura
les, dando así una respuesta vital a los actuales tiem pos de crisis.

La teología ‘popular’, en  sentido am plio, se realiza en el in te rio r del 
pueblo de Dios y se orienta a él. C om o en América Latina los pobres 
constituyen la mayoría de la com unidad eclesial, lo ‘popu lar’ adquiere 
tam bién una connotación distintiva. N o renuncia a la tarea intelectual de 
pensar rigurosa y sistem áticam ente los datos revelados, en  favor de una 
teología sencilla, al alcance d irecto  de  las masas populares. Igualm ente 
necesarias, ambas teologías son im pregnadas p o r  el am or al pueblo po 
bre, actitud de escucha del Espíritu que anim a su vida. Se hace reflexión 
en sintonía con la espiritualidad del pueblo  de Dios, especialm ente los 
pobres, tan to  en  el nivel académ ico com o en el nivel popular.

Y p o r  fin, la teología dialogal se com prom ete, con hum ildad, en  el 
doble m ovim iento, teórico y práctico, de interlocución de la Iglesia con 
el m undo , especialm ente los hom bres y m ujeres de otras concepciones 
religiosas. Atenta a lo nuevo que surge, se solidariza con él, practicando la 
actitud  espiritual del discernim iento. Pasa a ser teología testim onial, b u e 
na nueva que invita y prom ete.

La llegada de la praxis liberadora, gran novedad de la teología de la 
liberación, incom oda y hace avanzar la práctica académica. Sin abando
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n ar este  m arco , la esp iritua lidad  desem p eña  hoy sem ejan te  papel 
desinstalador. Al dar pasos decisivos en este cam po, la reflexión latinoa
m ericana puede responder tan to a la religiosidad popular de los pobres, 
com o al creciente m isticism o postm oderno y su irracionalidad latente.

U n a  t e o l o g í a  “ e s p i r i t u a l ’’
"¿Qué significa una teología toda ella espiritual? No debe sólo presuponer una 
experiencia espiritual ni tratar sólo temas convencionalmente espirituales, supo
ne que se haga con espíritu y  se comunique espíritu en todas sus dimensiones y 
contenidos, y en su totalidad ilumine, unifiqúe y anime la constitución del hom
bre y del pueblo espiritual.

1. A nivel formal, la teología como logos debe ser esclarecedora de la verdad, 
debe utilizar un logos histórico, hermenéutico y especulativo, y debe usar el ins
trumental filosófico, histórico, etc. Pero este logos es verdaderamente espiritual 
cuando en verdad ilumina; pues tratar de las cosas sólo científica y doctrinalmente 
no es lo mismo que iluminarlas realmente; hablar sobre muchas cosas no es lo 
mismo que dejarlas hablar. Cuando ocurre esto último, entonces la teología como 
logos se realiza con un espíritu adecuado y comunica luz; sus contenidos no son 
solamente registrados en el conocimiento de sus destinatarios sino integrados 
por él en su espíritu. Una teología espiritual no significa, por tanto, ignorar las 
exigencias de su propio afán ni proporcionarles voluntariamente un lenguaje espi
ritualista o emocional.

2. Una teología toda ella espiritual debe propiciar ánimos para la vida cristiana, 
dar vida -como se atribuye al Espíritu- y unificar todas sus dimensiones y conte
nidos. Para ello, debe remitirse a una experiencia espiritual originante, mantenerla 
y abrirla siempre hacia la historia. Esta experiencia exige que toda la teología sea 
-en la elaboración de todos sus contenidos y en su propio afán- una teología 
teologal, popular y criatural” . 0- Sobrino, Liberación con espíritu. Sal Terrae, 
Santander, 1985, pp. 88-89).

Antoncich, R., “Espiritualidade libertadora”, en: Cademos de espiritualidade inaciana, n. 2, 
Itaici, dez. 89: 23-37.

Sobrino, J., Liberación con espíritu, Sal Terrae, Santander, 1985, pp. 59-97 (cap. 3: Espiri
tualidad y  teología).
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d i n á m i c a

1 R ealice  un cuadro comparativo entre la teología cotidiana, la teología pas
toral y la académica. Anote las principales diferencias. Muestre lo que las 
unifica.

2 A partir de su experiencia, exponga cómo se relacionan teología y pastoral 
y cuáles son sus tensiones.

3. ¿En qué consiste el área de estudio de la “teología fundamental”? ¿Qué 
disciplinas comprende?

4. La teología bíblica experimenta en Brasil un interesante proceso de popu
larización. Narre las experiencias que haya usted realizado en este sector, 
como agente de pastoral. Anote las preguntas teológicas que esta práctica 
haya suscitado en usted.

5. ¿Cuál es el objetivo de la teología moral? ¿Por qué es hoy tan importante?
6. Caracterice los elementos específicos de la teología dogmática, así como su 

objeto material.
7. ¿En qué se diferencia la liturgia y la espiritualidad de la teología dogmática?
8. Enumere al menos cuatro condiciones, por parte del alumno y del profe

sor, para un eficaz proceso de enseñanza-aprendizaje en la teología.
9. ¿Cómo percibe usted la relación entre teología y espiritualidad?
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CAPÍTULO

6

D e l a  t e o l o g í a  a  l a s  t e o l o g í a s

“La m anera según la cual cada teología particular procura 
encam ar el lenguaje de ¡a je  en Cristo posee un  alcance projetico 
para toda la  Iglesia. Solam ente en la  escucha recíproca de estas 

voces m últip les suscitadas por el espíritu del Señor, la  Iglesia 
realizará su vocación propiam ente católica" 

(C. Geffré y G. Gutiérrez).

I. U niversalidad  y  particularidad de la teo log ía

T oda buena reflexión teológica presenta sim ultáneam ente rasgos de  un i
versalidad y particularidad. La universalidad reside en  el hecho de  basar
se en la única revelación divina, destinada a toda la hum anidad, y de 
insertarse en  la tradición cristiana, m em oria colectivo-selectiva de la co 
m unidad eclesial. La particularidad proviene del necesario carácter situa
do de todo  pensar hum ano. La teología, en  cuanto acto de hom bres y 
m ujeres concretos, sufre los condicionam ientos de los diversos contex
tos socioculturales en  los que se gesta. Participa de la condición de finitud
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de toda actividad que utiliza el lenguaje y trabaja sobre esquem as m enta
les superables. En cuan to  acto ilum inado p o r  el E sp íritu  de Jesús, 
reactualiza el m isterio de la encam ación, con su necesaria particulariza- 
ción en  un  contexto. En suma, la teología es herm enéutica situada (par
ticular) de la única y m ism a fe (universal).

1. i  Universalidad o uniformidad?

Varía el grado de  universalidad de determ inada teología, expresada 
en un  libro, un  autor, un  grupo de autores o una corriente teológica. 
Existe una universalización cuantitativa, que se refiere a la extensión geográ
fica que la obra teológica com prende, con la correspondiente cantidad 
de personas a las que llega. La universalización cualitativa, a su vez, se refiere 
al alto grado de elaboración teórica, a la coherencia y genialidad en  reco
ger, integrar y articular los datos provenientes de la Escritura, de la T ra
dición y  de la vida actual de la Iglesia. U na elaboración teológica alcanza 
tam bién u n  alto grado de universalidad cualitativa gracias a su incidencia, 
su potencial alim entador de la vida de fe, en  los m ás diversos aspectos: 
cognitivo-intelectual, m ístico-celebrativo y  práctico. Las universalidades 
cualitativa y  cuantitativa tienden  a com binarse. Ambas presuponen  reco
nocim ien to  y aceptación p o r  parte de la jerarquía y del laicado.

La teología de algunas grandes figuras de la patrística, com o Agustín, 
tiene un  alto grado de universalidad, tanto cuantitativa com o cualitativa. 
La reflexión de  Santo Tom ás, en  la Edad M edia, constituye el punto  
culm inante, de este proceso de doble universalidad. Sus contribuciones 
en tran  e n  la herm enéutica espiral de la fe, haciendo posibles, repetidas y 
ricas reelaboraciones. Parte del bu en  desem peño se debe a la genialidad, 
santidad y sistem aticidad de los autores. Existe tam bién un  dato  cultural 
irrepetible. Según K. R ahner, todos com parten un espacio lim itado geo
gráfica y  culturalm ente y un horizonte com ún de inteligencia, en  gran 
p arte  herencia de  la antigua cultura helénico-rom ana.1 Además, la m ism a

1 Cf. K. Rahner, “Teología” , en: Sacramentum Mundi, t.6, p.557.
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ciencia teológica m enos desarrollada perm ite  más fácilm ente síntesis y 
facilita a una persona dom inar todos sus ám bitos.

El equívoco se crea en  los últim os siglos. La teología, con pocas ex
cepciones, cristaliza enorm em ente. Aferrándose a categorías y conceptos 
ya consagrados, cercena la investigación y se cierra al enriquecim iento. 
Convirtiéndose en arm a del magisterio, asum e predom inantem ente la 
función “bélica” de defenderse sim ultáneam ente de los ataques de los 
protestantes y de las em bestidas de la m odernidad, y de atacar a los ene
migos de la ortodoxia, tanto den tro  com o fuera de la Iglesia. En esta 
guerra, queda m uy poco espacio para el diálogo. La verdad es dada p o r la 
Iglesia, y con el erro r no se dialoga. La teología centroeuropea se erige, 
de este m odo, en “la teología”, universal y única legítima. A finales del 
siglo pasado, después de más de trescientos años de proceso evangeliza- 
do r en  el continente am ericano, en Africa y Asia, la teología no  produce 
reflexión que apo rte  m uchos elem entos nuevos de esos inm ensos y 
diversificados panoram as socioculturales.

U n i v e r s a l i d a d  y  p a r t i c u l a r i d a d  d e  la t e o l o g í a  l a t i n o a m e r i c a n a
"La teología tiene por objeto la revelación dirigida por Dios a todos los hombres. 
Por su objeto no acepta ninguna determinación geográfica. No puede haber una 
teología cuyo objeto convenga sólo a los países latinoamericanos, ni sólo a los 
europeos, occidentales u orientales. Sin embargo, la teología es una actividad de 
hombres individuales. Es universal por su objeto, particular por las personas que 
la constituyen y la viven. La teología no se reduce a una doctrina objetivada en los 
libros; es un "habitus", un conocimiento, una actividad y el resultado de una 
actividad intelectual de determinadas personas. Existe una teología pensada por 
hombres situados en este continente, determinados por su situación geográfica y 
en su actividad concreta. América Latina constituye no sólo una entidad geográ
fica, sino también y principalmente histórica.

Al mismo tiempo, la teología latinoamericana tiene como destino la participación 
en el trabajo común de toda la Iglesia. El despertar de la vida católica significa 
siempre una universalización de sus perspectivas. El hecho de que la Iglesia lati
noamericana renueve sus obras quiere decir que entra en el concierto de la Iglesia 
universal como miembro más activo y dispuesto a mayor intercambio. De este 
modo, tampoco la teología tiene por vocación la separación de todas las teologías 
actualmente activas en el mundo, sino más bien, el intercambio con todas. Vivir 
en la Iglesia significa asimilar todo lo que vive e irradiar toda su vida” (J- Comblin, 
Historiada teologia católica, Herder, Sao Paulo, 1969, pp. I ,  3).
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COMBLIN, J., Historia da teología católica, Herder, Sao Paulo, 1969, pp. 1-25.
METZ, J. B., “La teología en el ocaso de la modernidad”, en: Concilium 191 (1984) 31-39.

2. La pluralidad en cuestión

La historia de la teología, desde el com ienzo del siglo hasta nuestros 
días, nos brinda ejem plos estim ulantes de creatividad teológica. El pano
ram a actual, sin em bargo, se m uestra un poco confuso y aparentem ente 
contradictorio . Por un lado, se percibe la presión de la tendencia frag
m entaria de la cultura m oderna (y postm oderna) con su fuerza “destruc
to ra” . Por otro  lado, se im ponen crecientes posturas centralizadoras y 
uniformizadoras en la Iglesia católica. La teología parece presionada: debe 
anular las diferencias, para cantar en un  solo tono con el m agisterio cen
tralizado, o co rrer el peligro de entonar m uchas melodías diversas, bus
cando a duras penas nueva arm onía con las realidades locales y el magis
terio  mismo.

La Iglesia católica presenta hoy una pluralidad teológica envidiable, 
con corrientes de pensam iento y enfoques teológicos m últiples: la teo lo
gía de la liberación latinoam ericana, la teología m acroecum énica de Asia, 
la teo logía negra de  la liberación  estadounidense, la teo logía da la 
inculturación en África, la teología feminista, etc. Para unos, despunta un 
nuevo Pentecostés. Cada teología, inspirada p o r la sabiduría del Espíritu, 
intenta hablar el lenguaje que determ inado grupo hum ano com prende y 
acoge com o significativo. Para otros, se construye una verdadera “Torre 
de Babel” . Ya nadie se entiende, debido a la diversidad de  lenguajes y 
perspectivas parciales, con su tendencia centrífuga. En la realidad, se han 
de sum ar m uchos enfoques, asimilando contribuciones recíprocas.

Teología y un iversa lidad concreta de la existencia

“ El concepto de relatividad no es un sustituto, sino una evaluación crítica del 
universalismo. Si pretende ser un substituto, el resultado es la hipocresía en el 
nivel teórico y el desprecio en la práctica ( . . . )  Pues, mientras que la tarea de la 
teología puede definirse como el intento de situar el misterio de Dios y del hom
bre en la historia de la cultura y de extraer su sentido en términos de validez
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última, la universalidad concreta de la existencia personal y cultural es la que 
juzga tanto los criterios de la teoría como los de la praxis.

En otras palabras, mientras que la teología es impulsada por su energía teórica a 
articular un juicio acerca del hombre y de la cultura, la existencia cultural de los 
seres personales es la que decide sobre ia adecuación de este juicio. Una vez que 
esta existencia ha encontrado sus expresiones en un sinnúmero de constelacio
nes culturales, el estudio de estas constelaciones es no sólo una cuestión de 
orientación teórica, sino también de verificación interna sin la cual también la 
teología está condenada a quedar sin sentido” (Wilhem Dupré, "Etnocentrismo y 
realidad cultural” , en: Concilium 155 (1980) 180s.).

EICHER, P., “Dignidad de ia teología y  pluralismo teológico” , en: Concilium 191 (1984) 
13-30.

ELIZONDO, V., “Condiciones y criterios para un diálogo teológico intercultural”, en: 
Concilium 191 (1984) 41-51.

II. El camino de los enfoques teo lóg icos

/ .  Teologías del genitivo y  enfoques teológicos

Los enfoques teológicos se diferencian de las “teologías del genitivo” . 
En el caso de una teología del genitivo, se escoge com o objeto de estudio 
teológico un  tem a o aspecto de la realidad, utilizando una m ediación 
herm enéutica teológica corriente. Surgen así las teologías del trabajo, del 
placer, de la política, de la ecología, de la educación, etc. Las teologías del 
genitivo no tienen, al m enos inicialm ente, la pretensión de ser una clave 
de lectura para com prender y reelaborar toda la teología o gran parte de 
ella. S im plem ente p retenden  descifrar a la luz de la fe un sector o aspecto 
relevante de la existencia hum ana. No raras veces ocurre que, al lanzarse 
a esta em presa, los teólogos se dan cuenta de la insuficiencia de los ins
trum entos utilizados para realizar tal lectura. La m áquina se m uestra in
adecuada para transform ar la m ateria prim a. D ebe introducirse en su 
estructura interna. Se produce entonces un  nuevo enfoque teológico.
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2. Como se elabora un nuevo enfoque teológico

Llamamos “enfoque teológico” a la perspectiva, al p u n to  de vista glo
bal, a la óptica dom inante que orienta el trabajo del teólogo. Por ser 
enfoque, altera la propia m ediación herm enéutica de  la teología, enri
queciendo la in terpretación de la Biblia y de la T radición. Aunque nazca 
en un  contexto m uy lim itado, presenta cierta pretensión de universali
dad, cualitativa y/o cuantitativa.

Se gesta un nuevo enfoque cuando el teólogo capta cierto “m alestar” en 
grupos de la com unidad eclesial, norm alm ente m inoritarios, expresión 
de la sensación de desasosiego p o r  la falja de adecuación en tre  el discurso 
y la experiencia de fe. Además, las confrontaciones teóricas con las cien
cias, las filosofías y cosmovisiones revelan al teólogo la insuficiencia de su 
discurso para re sp o n d er a las nuevas cuestiones teó ricas, prácticas, 
existenciales, de cuño social o  incluso m ístico-celebrativo.

Se da el segundo paso cuando, con nueva percepción aunque incip ien
te, el teólogo experim enta una relectura de la revelación y de la T rad i
ción. D esencadena este p roceso  la “sospecha”, que, con  su acción 
destructiva, desm onta o ratifica lo que estaba edificado. Se critica lo “vie
jo ” , pero  no se sabe bien lo que vendrá en su lugar. Se sospecha que la 
interpretación de  la Biblia, de lá m oral, de las prácticas eclesiales y hasta 
de las form ulaciones del dogm a están “contam inadas” y necesitan purifi
cación. El contexto, con sus fuerzas de pecado, ha condicionado de tal 
form a la configuración de los datos bíblicos, teológicos y pastorales, que 
se ha form ado en tre  ellos una amalgama tal, que necesita ser deshecha . 
Así, la teología feminista denuncia la dom inación de la cultura patriarcal, 
la teología de la liberación señala los influjos de la ideología de  las clases 
dom inantes, la teología negra revela esquem as racistas. Todos estos fac
tores influyen en la form ulación y la com prensión de la fe.

La crítica, en este nivel, desestabiliza y repercute de form a diversa en 
los distintos sujetos eclesiales. La jerarquía tiende a la desconfianza y al 
tem or. Algo diferente ocurre cuando m iem bros del episcopado com ul
gan, teórica y  prácticam ente con el m ovim iento. Al percib ir en él un 
positivo efecto innovador, la jerarquía acelera el proceso de reconoci
m iento. E ntre los teólogos protagonistas hay entusiasm o y  euforia. En
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algunos casos se cargan las tintas de la crítica, reactivando de este m odo 
las fuerzas iconoclastas y vanguardistas.

La recepción del enfoque em ergente p o r la com unidad teológica in
ternacional depende en gran parte de la calidad de su producción, cohe
rencia interna y fundam ento. En los m edios laicales del cuerpo  eclesial, 
surgen tam bién reacciones distintas. Los grupos pequeños, que vivían el 
“m alestar” , se sienten reconfortados, acogen con euforia la nueva re 
flexión y contribuyen a su crecim iento. Los otros grupos o masas no 
articuladas pueden reaccionar frente al m ovim iento con desconfianza o 
tem or. Después de todo, se está cuestionando su expresión de fe; no 
existe aún ninguna otra, más segura y com probada, para sustituirla.

El tercer paso, m ucho más costoso, consiste en elaborar u n  in ten to  de 
reconstrucción de los grandes tem as teológicos a p artir de la nueva óp ti
ca. Trabajo inm enso, com plejo, que abarca los diversos ram os y discipli
nas teológicas y exige un  lenguaje y una lógica adecuadas y coherentes, así 
com o una nueva práctica eclesial y una nueva espiritualidad que le den  
sustento. Se em prende un  esfuerzo gigantesco de articulación del “auditus 

f id e i” y del “intellectusfidei” bajo una nueva perspectiva. Todos los grandes 
enfoques teológicos del m om ento  viven esta fase, que se extenderá toda
vía p o r  un  largo periodo de tiem po.

El ritm o de la ferm entación de las reflexiones y prácticas no  siem pre 
sigue lo  previsto. El deseado equilibrio necesita no raras veces pasar p o r 
la “ ley del péndulo”, es decir, p o r la ley de las exageraciones y las com 
prensiones insuficientes. Teólogos y obispos de otras corrientes descon
fían de las nuevas categorías teológicas adoptadas y se preguntan p o r  la 
legitim idad de su uso en el horizonte cristiano. M ientras señale los lím i
tes, incoherencias y riesgos del nuevo enfoque, la contracrítica es saluda
ble. Si el enfoque naciente es apresuradam ente tachado de “herejía”, no 
distinguiendo m atices ni valorando sus elem entos positivos, se em pobre
ce el futuro de la Iglesia y de la teología.

Los protagonistas de un  enfoque teológico enfrentan dificultades 
serias, pues tienen que ro tu rar cam inos aún no  recorridos y pueden  en
tra r  p o r  senderos peligrosos. S iem pre existe el peligro de crear rutas in
accesibles, intransitables, que tarde o tem prano  llevan a la pérdida de 
elem entos centrales de la fe o incluso al abandono de la identidad cris
tiana.
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Problem ática sem ejante enfrentan los grupos que se adhieren a p rác
ticas concordes con el enfoque teológico. T ienen tareas exigentes que 
realizar: recrear la espiritualidad, crear nuevas formas de expresión en la 
oración y en la liturgia, dar paso a un nuevo lenguaje y concentración de 
tem as en el proceso evangelizador, expresar una ética correspondiente, 
y, a veces, in ten tar alteraciones en la organización de la com unidad 
eclesial. Si el nuevo m ovim iento no logra realizar de form a visible estos 
cambios, creando una base num érica razonable de apoyo, corre  el peligro 
de ser confinado al pequeño espacio eclesial de elite, bien delim itado y 
definido. Incluso, se reduce a una corriente de pensam iento, cuyo ám bi
to de actuación no supera los m uros de la facultad de teología.

El cuarto paso se caracteriza po r la m adurez del enfoque teológico. 
Con el paso del tiem po, si logra salir ileso de las pruebas de toda especie, 
comienza a ser aceptado y a vertebrarse. Elem entos centrales o difusos de 
su elaboración teórica son asumidos po r toda la Iglesia, a costa de cierta 
“dilución” de la intuición original. 2 Térm inos, expresiones, categorías y 
acentos son utilizados p o r otras corrientes y enfoques teológicos y lenta
m ente son integrados en  los nuevos tratados de teología. Al m ism o tiem 
po, si el enfoque no se actualiza en el nuevo contexto, si no profundiza 
sus intuiciones, acom pañando a los rápidos cam bios en la cultura, tiende 
a perder su vigencia . 3

Los cuatro pasos que hem os presentado no aparecen necesariam ente 
en forma de secuencia. En la práctica, conviven en el m ism o m om ento 
histórico. Sin embargo, se puede observar la fase predom inante de unos 
sobre otros.

2 Por ejemplo, la opción preferencial por los pobres, punto vital en la teología de la 
liberación, fue acogida en las últimas asambleas de la Conferencia Episcopal Lati
noamericana y posteriormente respaldada por Juan Pablo II. La nueva versión de la 
liturgia en portugués asimiló parte de las reivindicaciones de la teología feminista, al 
asumir expresiones del lenguaje inclusivo, como “hombres y mujeres” para referir
se al ser humano.

3 La teología de la liberación elaboró parte de su lenguaje en el clima de emergencia 
de movimientos populares, sindicales y políticos, hoy modificado. Actualmente, el 
“furioso” lenguaje de la teología feminista de la década de los setenta suena anacró
nico en  muchos puntos.



D E  L A T E O L O G Í A  A L A S  T E O L O G Í A S

3 Uso del enfoque teológico en la enseñanza académica

En un curso académico, podem os encontrarnos con cuatro diferen
tes posturas en  los profesores de teología respecto del valor y utilidad de 
los recientes enfoques teológicos.

La prim era postura, la más com ún, consiste en rechazar los nuevos 
enfoques. Se argum enta que los alum nos necesitan una base sólida y no 
pueden som eterse, sin criterios objetivos, al últim o “suspiro teológico” 
del m om ento . Esta postura, aduciendo prudencia, quiere garantizar los 
datos teológicos tenidos com o ciertos, respaldados p o r las grandes figu
ras de la Tradición y aprobados p o r el magisterio. En eso tienen toda la 
razón. Pero, a veces, se esconde inseguridad, m iedo o incluso falta de 
voluntad del profesor para investigar nuevas fuentes, que lo im pulsen a 
m odificar sus ya agotados esquemas de clase. Se corre el riesgo de no 
preparar al alum no para el futuro.

La segunda postura se va al extrem o opuesto. Hay profesores, espe
cialm ente jóvenes, que subestim an las tradiciones y corrientes teológicas 
consensuadas y presentan a los alum nos casi exclusivamente las noveda
des teológicas de uno o varios enfoques. Cuando se realiza bien, se logra 
una gran provocación pastoral y se tiene éxito. El proceso de enseñanza- 
aprendizaje prepara a los alum nos para el presente, en un contexto bien 
de lim itado , p e ro  no  les p ro p o rc io n a  in s tru m en ta l c rítico  para  
reconsiderar en  el futuro sus puntos de vista. No salen provistos de ele
m entos suficientes de la Tradición de la Iglesia, que les proporcionen  
fundam ento y  apoyo. Imagínese la crisis de alguien, educado exclusiva
m ente en la línea de la “teología de la secularización”, vigente en la déca
da de los sesenta en algunos am bientes del Prim er M undo, ante el actual 
“re torno  a lo sagrado”. Los alum nos que hayan leído solam ente los escri
tos de “pun ta” de la teología de la liberación de las décadas setenta y 
ochenta sienten serias dificultades para com prender las nuevas temáticas 
de la subjetividad, de la ecología y de la inculturación.

La te rcer postura pre tende ser una sum a de las otras dos p o r super
posición. Mezcla textos, conceptos y categorías de la teología aceptada en 
el m om ento  — contenida, sobre todo, en algunos manuales— , con las 
novedades; pero  no ayuda al alum no a realizar una com paración crítica 
en tre  ellas. Se pueden crear en los alum nos, im precisiones, e incluso una
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cierta “esquizofrenia teórica”, por no saber articular conceptos prove
nientes de m atrices o paradigmas diferentes.

En la cuarta postura, se pretende realizar, con la máxima coherencia 
posible, el puente entre el pasado, el presente y el futuro de la teología. El 
pro fesor ayuda al alum no a percib ir cóm o el dato  teológico se fue 
interpretándo en el transcurso de los tiempos. Presenta, en el interior del 
contenido de las disciplinas, los puntos consensúales y las contribuciones 
de los enfoques emergentes. Se ejercita con el alumno en la crítica de las 
concepciones presentes, señalando sus aspectos positivos y sus límites. Lo 
educa de este m odo para la pluralidad integradora. Se espera, p o r lo tanto, 
que en el futuro pueda él enriquecer su punto de vista y reelaborar esque
mas con las nuevas contribuciones teológicas que vayan surgiendo.

BYRNE, J. M., “La teología y la fe cristiana”, en: Concilium 256 (1994) 15-27. 
SEGUNDO, J. L., Liberación Je la teología, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1975, pp. 11-108.

III, Enfoques teo lóg icos  recientes
Dado el amplio abanico de enfoques teológicos existentes, no  es posi

ble citar todos, sino elegir los más significativos. La caracterización siguien
te, simple y superficial introducción, procura captar la óptica predom inan
te  de cada enfoque y su contribución específica a la teología pastoral y 
académica. Los enfoques deben verse en interrelación, ya que su contem 
poraneidad favorece influencias recíprocas. Así, por ejemplo, la teología 
feminista asume elementos de la teología de la liberación, y ésta incorpora 
en su óptica la pregunta por la m ujer em pobrecida .4

/ .  Enfoque metasexista: la teología fem in is ta

C om o la teología de la liberación, la teología feminista se articula 
profundam ente con el contexto en que surge. Responde a los signos de

4 La teología de la liberación, ya contemplada en un capítulo aparte, no será conside- 
rada en este capítulo.
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los tiempos; anim a la praxis transform adora de las relaciones hum anas; 
reflexiona sobre el lugar que la m ujer va asum iendo en la familia y en la 
sociedad y sobre la im portancia creciente de los m ovim ientos fem eninos 
de liberación. De m anera sem ejante a la teología de la liberación latinoa
mericana, propugna el advenimiento de nuevos sujetos eclesiales y socia
les, así com o la articulación en tre  reflexión y práctica. Así la define 
Catarina Halkes:

“Las mujeres se convierten por primera vez, concretamente, en sujeto de la viven
cia de su propia experiencia defe, así como de laformulación de ¡a m ism ay de la 
reflexión sobre ella, y , por lo tanto, de la teologización ( . . . )  La teologíafeminis- 
ta es una teología crítica de la liberación, que no se basa en el carácter particular 
de la mujer en cuanto tal, sino en sus experiencias históricas de sufrimiento, en su 
opresión psíquica y  sexual, en su infantilización y  su invisibilización estructural 
como consecuencia del sexismo en las Iglesias y  en la sociedad (. . . )  Abarca en su 
rjlexión sobre la f e  a todos los que no tienen libertad y  son considerados objetos, 
pero son conscientes de que son las mujeres las que, prácticamente siempre y  en 
todas partes, están entre los oprimidos de los oprimidos".5
La teología feminista realiza un análisis crítico, una exploración cons

tructiva y una transform ación conceptual, colaborando así al florecim ien
to  de la Tradición viva de la Iglesia. 6 Su acción se fija en  la denuncia v 
superación del sexismo (actitudes, posturas, acciones discrim inatorias con
tra el sexo fem enino), principal expresión de la visión androcéntrica (cen
trada en el hom bre varón) que está vigente en gran parte de las actuales 
sociedades del planeta. Fenóm eno no superficial, la discrim inación de la 
m ujer echa sus raíces en una antropología deficiente, patriarcal, que aso
cia el ser hum ano ideal al varón, ente del sexo masculino.

La acción creadora, que incluye una exploración constructiva y una 
transform ación conceptual, consiste en releer los datos de la Escritura y 
de la Tradición bajo una nueva óptica, para redescubrir y rescatar lo fe
m enino silenciado. Propone una lógica y un lenguaje que integren más y 
m ejor conceptos e imágenes, dim ensión intelectual y afectiva. In terpreta

5 C. Halkes, “Teología feminista. Balance provisional”, en: Conálium 154(1980) 124s.
6 Cf. Elizabeth S. Fiorenza, Editorial de: Conálium 202 (1985) 5.

1A1



i i \ I K O D U C C I Ó N  A LA T E O L O G Í A

la fe cristiana m ediante la óptica de la reciprocidad, que com prende al ser 
hu m ano  com o u n id ad  y  diversidad h o m b re -m u je r. C om o teología 
holística (en griego, hólos significa todo, entero), colabora en  la elim ina
ción de todas las separaciones funestas en tre  cuerpo y espíritu, tierra y 
cielo, hom bre y m undo, naturaleza e historia, sin nivelar las polaridades y 
tensiones de lo que debe constitu ir una unidad creativa y fecunda.

Es falso en tender la teología feminista com o una reflexión dirigida 
solam ente a las m ujeres, que tom a parcialm ente su p u n to  de vista y  sus 
reivindicaciones. El discurso de la teología feminista se dirige a todos, 
hom bres y m ujeres. Asum e cierta parcialidad, con la convicción de su 
tem poralidad. T iene en  cuenta precisam ente la superación de la parcial y 
em pobrecedora visión, transm itida y prom ovida p o r la sociedad p atriar
cal androcéntrica. La teología fem inista se em peña en  la superación d e  la 
“teología incom pleta”, con el fin de lograr la auténtica “teología de la 
integralidad” (R. Gibellini). En la expresión de Elizabeth S. Fiorenza, la 
teología feminista va más allá de  la simple preocupación de  las m ujeres, 
para abarcar a todos los que se preocupan p o r la sobrevivencia y p o r el 
b ienestar de nuestro planeta y del género hum ano.

Los frutos de la teología feminista se hacen sentir ya en  las conviccio
nes y descubrim ientos básicos aceptados p o r  la com unidad teológica in 
ternacional y son len tam ente asimilados en  los textos de la teología aca
dém ica. Así, se descubren en la Biblia figuras de m ujeres; en  la dogm ática, 
se  pu rifica  la im agen  d e  D ios de sus co n n o tac io n es  m asculinas y 
patriarcales y se rescatan sus características m aternas (Dios P adre m ater
no, o  Dios Padre-m adre) y com unitario-fam iliares (la T rinidad); en la 
teología m oral, se incorpora la perspectiva de la m ujer, especialm ente en  
el ám bito de  la sexualidad; en  la liturgia, se resalta el valor d e  las expre
siones simbólicas.

La teología feminista, com o la teología de la liberación, desem boca 
en  prácticas transform adoras. P ropone la redefinición de la relación 
antropológico-ética entre varón y m ujer, sustituyendo el m odelo de sub
ordinación p o r el de equivalencia, el m odelo de com plem entariedad po r 
el de androgenia, es decir, plenam ente inclusivo de hom bre y  m ujer. Se 
realiza la reciprocidad en  la diferencia, pues cada uno(a) posee p lena y 
equivalente naturaleza y  personalidad hum ana. La relación de reciproci
dad, contraria al poderío  patriarcal sin límites, incide en  los o tro s ámbi-
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tos de la existencia hum ana, com o la política y la eco n o m ía . Genera una 
nueva postura ecológica, que supera la relación jerárquico dom inadora 
con la naturaleza . 7

M u j e r  y  t e o l o g í a :  el  n u e v o  p e r f u m e
"La entrada de la mujer en el campo de la teología trae consigo una nueva manera, 
un nuevo método para pensar y expresarse. Entrando en el campo de la reflexión 
teológica con su corporeidad propia y diferente, abierta siempre a nuevas e 
innovadoras inscripciones, espacio disponible a la invasión y a la fecundación 
creadora, destinada a ser anfitriona y protectora de la vida, la mujer revoluciona el 
rigor y sistematicidad del método teológico. Su actual irrupción en el sesudo y 
racional mundo teológico masculino del pasado es tan desconcertante y nueva 
como la de la mujer del evangelio de Juan 12,1 -8, que invade la comida que se 
efectuaba dentro de las más estrictas normas sociales y rituales judías con su 
presencia y su perfume. Siguiendo el impulso del deseo que se le derramaba en el 
corazón, la mujer llena el espacio con un nuevo perfume, que nadie puede dejar de 
sentir y respirar.

Aunque la primera impresión que surge sea la de cuerpo extraño y la de no inte
gración de un elemento nuevo mal asimilado en el conjunto, el modo femenino de 
hacer teología va encontrando su lugar y haciendo su camino. El valor de derra
mar el perfume en la fiesta ajena sucede en el momento en que el mismo perfume 
derramado lucha y  choca con los seculares olores que forman tradicionalmente el 
medio ambiente. El presente está hecho de esta pluralidad de olores, algunas 
veces aparentemente incompatibles, muchas veces conflictivos. Será necesario 
que el perfume raro y  de alto valor de la sensibilidad y del sentido de la gratuidad 
femeninos vaya siendo lentamente asimilado y difundido para que toda la teolo-

7 “Una teología ecológico-feminista de la naturaleza debe repensar toda la tradición 
teológica occidental de la cadena jerárquica del ser y de la cadena de mandatos. Esta 
teología necesita cuestionar la jerarquía de la naturaleza humana sobre la no humana 
com o relación del valor ontológico y moral. Debe impugnar el derecho del ser hu
mano a tratar lo no humano como propiedad privada y como riqueza material que 
explotar. Debe desenmascarar las estructuras de dominación social, del hom bre 
sobre la mujer, del propietario sobre el trabajador, que median esa dominación de 
la naturaleza no humana. Por fin, debe cuestionar el modelo de jerarquía que co
mienza con el espíritu no material (Dios) como fuente de la cadena del ser y conti
nua bajando hasta la “materia” no espiritual como parte más baja de la cadena del 
ser y  com o punto inferior, sin valor y dominado por la cadena del m ando” (Rosemary 
Ruether, Sexismo e religiao, Sao Leopoldo, Sinodal, 1993, pp.77s).

An
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gía respire un aire nuevo y purificado, y recupere sus raíces vitales y colmadas de 
deseos, su sabor de gratuidad, de placer, de buena nueva, sus misteriosas y pa
cientes dimensiones de partera que transforman dolor en vida nueva, sepulcro en 
resurrección” (M. C. Bíngemer, Osegredofeminmodomisténo, Vozes, Petrópolis, 
1991, pp. 56s).

FIORENZA, E. S., “Romper el silencio. Lograr un rostro visible”, en: Concilium 202 
(1985) 301-320.

GIBELLINI, R., “Feminismo e teología”, en: RivTeoMor 14 (1984) 473-505.
HALKES, C., “Teología feminista. Balance provisional” , en: Concilium 154 (1980) 

122-137.
H U N T ,M ., “U n reto feminista: transform arla geología moral”, en: Concilium 202 (1985) 

399-470.
TEPEDINO A. M. - BRANDÁO, M. L., “Teología de la mujer en la teología de la libera

ción”, en: I. Ellacuría-J. Sobrino, Mysteríum Liberationis, T rotta, Madrid, 1991, t. I, 
pp. 287-298.

2. Enfoques étnicos: el caso de la teología negra y  amerindia

U n  segundo enfoque, hoy en bastante auge, p arte  del dato práctico y 
teórico del etnocentrism o 8 (popularm ente denom inado “racism o”), res
ponsable de la discrim inación de m ultitudes y pueblos enteros de  gran

8 El término “etnocentrism o” , utilizado aquí en lugar de “racismo” , se fundamenta 
en la percepción de que la raza hum ana es una, pero realizada en diferentes etnias. 
El etnocentrismo consiste en  considerar el punto  de vista de determinada etnia 
como la perspectiva hum ana modelo. “Es una visión del m undo donde nuestro 
propio grupo es tom ado como centro de todo, y todos los demás son pensados y 
sentidos a través de nuestros valores, nuestros modelos, nuestras definiciones sobre 
la existencia. En el plano intelectual, puede verse como la dificultad d e  pensar la 
diferencia; en el plano afectivo, como sentimiento de extrañeza, miedo, hostilidad” 
(E. Rocha, O que éetnocentrismo, Brasiliense, Sao Paulo, 1984, p. 7). Algunos autores 
no le dan esta connotación negativa al térm ino etnocentrismo, considerándolo, al 
contrario, com o la condición particular específica de cualquier grupo étnico-cultu- 
ral, que considera la realidad humana a partir de su experiencia y cosmovisión (cf. 
W. Dupré, “ Etnocentrism oy realidad cultural” , en: Concilium 155 [1980] 169-182).
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parte  del planeta. Aunque pueda surgir a partir de experiencias m últi
ples, el ejem plo m ás claro y conocido procede de la teología negra elabo
rada en los continentes am ericano y africano.

A rticulando la reflexión teológica alternativa y las aspiraciones del 
m ovimiento de la negritud, surge la teología de la inculturación o teo lo
gía cristiana africana. Desarrollada a partir de m ediados de la década del 
sesenta sobre todo en Zaire, busca in terpretar el m ensaje cristiano en 
térm inos de conceptos africanos bantúes. En África del Sur, la concien
cia negra, despertada p o r el m ovim iento de la negritud, hace que nazca 
en los años 70  la teología negra, en el escenario del apartheid. D esde el 
comienzo trata de “m ostrar que Dios aceptó la existencia negra com o 
forma legítima de existencia hum ana” . 9

En Estados U nidos, la teología negra pasa p o r un  largo proceso de 
gestación, iniciado con las luchas de liberación d e  los esclavos. Fenóm e
no de expresión más reciente en  Brasil, se desarrolla con rapidez. En 
Estados U nidos, la reflexión teológica negra, cuyo principal represen tan
te es Jam es Cone, se articula a partir de la negritud y solam ente en un  
segundo m om ento  integra la perspectiva de liberación social. En Brasil, 
el m ovim iento sigue la dirección inversa: la teología negra nace en el 
in terior de la teología y de la Iglesia de la liberación.

C om o “teología liberadora” , la teología negra parte de la historia de 
la experiencia concreta de opresión-liberación del pueblo negro: dep o r
tación de la m adre África, reducción a la condición subhum ana de escla
vo (objeto de com pra y venta, depend ien te del “señor” b lanco)10, in ten

9 A. a. Silva, “ Inculturagáo, negritude e teología”, en: Espagos Vi (1993) 126.
10 Obsérvese la ideologización de la esclavitud en la comparación que el padre Viera 

establece entre la vida de los negros y la pasión de Cristo: “No hay trabajo ni género 
de vida en el m undo más parecido a la cruz y pasión de  Cristo que el de ustedes en 
uno de estos ingenios. Bienaventurados ustedes, si supieran conocer la fortuna de su 
estado, y conforme a la imitación de tan alta y divina semejanza aprovechar y santi
ficar el trabajo. En un ingenio son imitadores de Cristo crucificado, porque padecen 
de un  modo muy semejante lo que el mismo Señor padeció en su cruz y en toda su 
pasión” (Sermoes, XI, 309, citado em E. Hoornaert, Formagao do catolicismo brasileiro, 
Vozes, Petrópolis, 1974, p. 86).
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tos de liberación y creación de espacios alternativos (quilombos), prácticas 
de resis ten cia , rac ism o efectivo que  crea  y a lim en ta  m ecan ism os 
discrim inatorios y luchas p o r las conquistas sociales de los negros y reco
nocim iento de su identidad. La lucha de los negros incluye elem entos 
políticos, económ icos, culturales, sociales y religiosos. El racism o deja 
pen etrar sus raíces perversas en el cuerpo social y adquiere formas diver
sas y  com plem entarias de m anifestación, a las que es necesario oponerse 
con firmeza para crear una hum anidad feliz y  relacionable. C uando la 
“cuestión negra” es asumida en el nivel de  la fe, suscita la pregunta: ¿cómo 
ser total y p lenam ente negro y cristiano? ¿Cóm o recrear un  cristianism o 
negro, que supere los estereotipos del cristianism o blanco, engendrado 
en  el contexto cultural cen tro -europeo  y de m atiz colonialista?

El m ovim iento negro eclesial presenta una vertiente práctica y otra 
teórica. La prim era, práctica cristiana liberadora, se desarrolla m ucho 
más que la reflexión sistemática de naturaleza académica, la teología n e 
gra. El m ovim iento, aún reciente, nacido de una situación éticam ente 
escandalosa, se concentra sobre todo  en la creación de espácios de reco
nocim iento y tiene cierta desconfianza del discurso y de la lógica cons
tru idos p o r los blancos. T eniendo en cuenta esta indiferenciación e 
in terpenetración en tre  teoría y práctica, veamos sus aspectos purificado- 
res y constructivos, tanto para la vida de la Iglesia com o para la teología 
prop iam ente dicha. ^

C om o postura crítico-purificadora, la teología negra cuestiona el 
etnocentrism o que contam inó al cristianism o occidental. La concepción 
proveniente de una etnia —la blanca—, con sus expresiones culturales co
rrespondientes, se erige com o la única correcta. Todas las dem ás son 
consideradas com o inferiores e incluso erróneas. El p re tend ido  objetivis
m o y cientificismo m odernos, hijos de la cultura blanca centro-europea, 
enm ascaran un  racism o cruel, un etnocentrism o condenable. Las otras 
form as de ser y d e  explicar la realidad, transm itidas p o r otras etnias y p o r  
sus culturas correspondientes, son consideradas al m enos com o “irracio
nales” y “prim itivas” , indignas de ser consideradas.

La teología negra nacida e n  las Iglesias evangélicas norteam ericanas 
pone de relieve la fuerza ideologizadora de la palabra de Dios. Según 
James Cone, “fueron las Escrituras las que capacitaron a los esclavos para 
afirm ar una visión de Dios que difería radicalm ente de  la de sus señores.
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intención de los señores era presen tar a un  Jesús esclavo obediente y 
dócil. Jesús era, así, utilizado para hacer de los negros m ejores esclavos, 
es decir, siervos fieles de los señores blancos. Pero m uchos negros recha
zaron esta imagen de Jesús, no solam ente porque contradecía su herencia 
africana, sino tam bién porque contradecía el propio  testim onio de las 
Escrituras” ."

La teología negra de m atiz católico acentúa otros elem entos. El m o
m ento crítico purificador revela varios límites de la versión occidental 
blanca del cristianismo. El etnocentrism o blanco dejó claras m arcas en  la 
teología católica: se privilegia la com prensión de los datos de la fe (cate
cismo y doctrina), con detrim en to  del sentim iento religioso de  entrega a 
Dios. La liturgia, tributaria del legalismo, con ritos exageradam ente re 
gulados, tiende a sofocar la vida. Se ignora toda la historia religiosa de los 
negros an terior o sim ultánea al cristianism o. En el ám bito práctico, la 
discrim inación se m uestra incluso en  la restricción, vigente duran te m u
cho tiem po, del acceso de los negros a la jerarquía de la Iglesia.

Com o postura creativa y constructiva, la teología negra p rop on e ele
m entos vitales para curar la “anem ia blanca” que asóla el cristianism o 
católico. La liturgia es in terpretada y vivida com o el paradigm a de la fies
ta y encuentro  explosivo con lo divino. La com unidad cristiana se com 
prende, no  a partir de las estructuras eclesiásticas, sino de la experiencia 
de la familia-clan. Se enriquece la experiencia religiosa con su aspecto 
cósmico de com unión con la naturaleza. Se redescubre la alegría cristia
na. La m ism a teología es entendida más com o narración de la experien
cia de Dios que com o ciencia descriptiva. El eje bíblico exilio-libertad se 
acerca, simbólica y efectivam ente al contexto existencial y sociocultural 
de los negros.

La teología negra no trata  la cuestión de la negritud solam ente en  una 
perspectiva étnica, sino tam bién cultural y religiosa. Aunque se le abran 
cam inos am plios y prom isorios, realiza una tarea ardua, conflictiva y 
arriesgada. N o tardan en surgir problem as con algunas instancias oficia-

11 James Cone, TT¡e dialectíc o f  theology and lije, citado en: J. G. Biehl, De igual pra igual, 
Vozes, Petrópolis, 1987, p. 46.



I N T R O D U C C I Ó N  A L A  T E O L O G Í A 1

les de la Iglesia, que la acusan de in troducir y alim entar el sincretism o. 
Algunos teólogos responden a esta em bestida haciendo una analogía con 
la relación judaism o-cristianism o, al comienzo de su historia. Igual que 
los judíos convertidos llevaron al cristianism o una buena parte de su con
cepción de la vida, form a de celebrar y tradición pasada, leída a la luz de 
la vida, m uerte y resurrección del Señor, los cristianos afro-brasileños 
rein terp retan  cristianam ente sus expresiones culturales y religiosas. Sin 
em bargo, persisten algunas preguntas: ¿qué relativizar, qué m antener? 
¿Cómo hacer com patible, p o r ejemplo, la fe cristiana con el culto de los 
orixás y la com unicación con los antepasados m uertos ? 12

La teología negra, reflexión pertinen te  e incidente, no puede evitar 
escollos y dificultades internas, que form an parte de su cam inar y de su 
m aduración. Se advierte, p o r  ejemplo, en algunos círculos, una visión 
ingenua sobre el pasado del África negra. Al absolutizar la cultura, se 
ignoran sus límites, com o el androcentrism o (cultura centrada en el hom 
bre macho) y la rivalidad tribal. Irónicam ente, la experiencia de la op re
sión y la lucha p o r la liberación hace que los negros del continente am e
ricano relativicen esos dos factores, muy presentes hoy en día en m uchas 
culturas negras de Africa.

El m ovimiento de afirmación de determ inada etnia corre el riesgo de 
engendrar com prensiones restringidas. A veces se recrea el m ito del pa
raíso primitivo, com o si la solución de la cuestión de la identidad de 
determ inada etnia consistiera fundam entalm ente en  conservar, casi de 
m anera congelada, las expresiones, valores y formas de com unicación de

12 Así se pronuncia el Sínodo Africano de 1 994: “En muchas comunidades africanas, 
los antepasados tienen un lugar de honor. Ellos forman parte de la comunidad junto 
con los vivos. En muchas culturas, hay claridad de ideas en lo que se refiere a quién 
merece ser llamado antepasado. Sin duda, muchos de ellos buscaban a Dios con 
corazón sincero. El culto de los antepasados es una práctica que no implica de nin
guna manera su adoración. Por ello, recomendamos que el culto a los antepasados, 
teniendo en cuenta las debidas precauciones para no disminuir la verdadera adora
ción a Dios o relativizar el papel de los santos, sea perm itido en ceremonias adecua
das, autorizadas y propuestas por las competentes autoridades de la Iglesia” (Elenchus 

Jinalis propositionum  36, citado em M. Menin, “ Sínodo africano, um  sinal de 
esperanza” , en: Espagos 1 /1  (1994) 1 12, Sao Paulo, Itesp).



DH LA T E O L O G Í A  A LAS T E O L O G Í A S

su cultura originaria. Tal em presa se m uestra vana e im posible. Com o 
cuerpo vivo, las etnias y sus culturas correspondientes, fuertem ente enrai
zadas en la tradición, presentan nuevas configuraciones ante los cambios 
de los procesos civilizadores y el contacto con otras culturas.

La cultura negra, en nuestro caso, sufrió y sufre un proceso de m es
tizaje con indios y blancos, alterando algunos referenciales y haciendo 
complejas com binaciones. Por eso, algunos sostienen que, tan im portan
te com o la teología negra, se hace necesario engendrar una teología m es
tiza, que articule datos antropológicos de diferentes m atrices culturales 
relacionados entre  sí.

De m anera sem ejante a com o ocurre con la teología negra, a partir 
de la práctica de solidaridad con las poblaciones indígenas, se está elabo
rando una teología am erindia. La obra colectiva El rostro indio de Dios13 dio 
un paso im portante orientado a la realización de tal program a. Según la 
concepción de los protagonistas de la teología am erindia, los pueblos 
indígenas, principal experiencia de alteridad de América Latina, consti
tuyen potencialm ente un objeto y sujeto de esta nueva reflexión. Consi
deran, ante todo, el desafío de reevangelizar a los “cristianos sincréticos” , 
construidos sobre base indígena, respetando su idiosincrasia y transfor
mándola en elem ento configurador para la síntesis cristiana del con ti
nente.

E ntre las contribuciones del cristianism o indígena a esta síntesis cris
tiana, M anuel M. Marzal cita “la dim ensión sacral del ecologismo; la un i
dad de toda la persona; el papel de todos los sentidos en  la experiencia 
religiosa, las imágenes de los santos com o hierofanía, ciertas formas de 
anim ism o que nos horrorizan al confrontarnos con nuestro concepto de 
Dios, pero  que pueden verse com o sím bolos del Dios único providente y 
cercano; la lógica de lo corpóreo y de lo sensorial, m enos dom inada por 
generalizaciones conceptuales de dogmas intocables y más respetuosa de 
la variedad y unicidad de cada realidad; las formas de aproxim ación más 
variadas a la divinidad, etc . ” . 14

13 M. Marzal et alii, O rosto indio de Deus, Vozes, Petrópolis, 1989.
14 M. Marzal, op.cit., p. 33.



I N T R O D U C C I Ó N  A LA T E O L O G Í A

En varias partes de América Latina, sobre todo en  Bolivia, Guatemala, 
Perú y M éxico, diversos grupos indígenas ensayan su prop ia teología, que 
les perm ite de este m odo “dar razón de su fe y de su esperanza” (Santo 
Domingo, 248). La teología india “es una vertiente de la lucha de los pue
blos indígenas p o r la descolonización ideológica, p o r la conquista de la 
palabra política y p o r la participación en  el discurso eclesial. La teología 
es para las m anifestaciones religiosas com o la gram ática para el discurso. 
Q uien dom ina la gram ática y el diccionario, con el significado de las 
palabras, dom ina tam bién el discurso y su significado. La teología india 
puede convertirse en  instrum ento im portante en m anos de los propios 
pueblos indígenas, para fortalecer su identidad y defender su causa” . 15

Dada la inm ensa mayoría negra y m estiza que constituye el pueblo 
brasileño —Brasil tiene el segundo contingente negro del m undo, des
pués de Nigeria—, en contrapartida con el reducido grupo de indios que 
lograron sobrevivir a la colonización y al exterm inio , la teología negra 
tien e  p o ten c ia lm en te  en  este país m ucha m ayor in c id encia  que  la 
am erindia. S ituación inversa se da en Paraguay y en  algunos países 
andinos. D e cualquier forma, la reflexión teológica latinoam ericana debe 
dejarse tocar p o r la in terpelación de estos dos grandes grupos étnico- 
culturales.

La teología negra, según sus protagonistas, presenta hoy algunas exi
gencias: rescate de la m em oria ‘£>ara la reconstrucción de  la historia nega
da, participación afectiva y efectiva en la causa del pueblo negro, fe en  el 
Dios liberador y opción preferencial p o r los em pobrecidos, considerar a 
los negros y a las negras com o objeto y sujeto de  la teología y  estím ulo 
para la producción colectiva . 16

Aunque tratadas aquí com o un  enfoque teológico distinto, la teología 
negra y am erindia se insertan inequívocam ente en  la teología de  las cul
turas. Tratadas aparte  para distinguir el determ inante étnico, constituyen 
en  realidad im portantes figuras históricas de  teologías inculturadas, com o 
se verá más adelante.

15 P. Suess, “O  paradigma da inculturagáo. Em  defesa dos povos indígenas” , en: M. F. 
dos Anjos (ed.), Incuhuragao. Desafios de hoje, Vozes, Soter, Petrópolis, 1994, pp. 8 3s.

16 Cf. Grupos de teología Negra, Amadurece urna esperanga, Rio de Janeiro, 1993, pp. 
2 1 s .
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N e g r i t u d  y  t e o l o g í a
“Después de soportar por largo tiempo situaciones de inferioridad notoriamente 
reconocidas, la comunidad negra reacciona asumiendo su identidad propia y su 
historia. Surgió así la negritud, como expresión de los anhelos y aglutinaciones de 
los Ideales de la población negra. Expresión fuerte contra toda forma de coloniza
ción y sus secuelas, la negritud es al mismo tiempo movimiento histórico, 
emancipativo, social, artístico, cultural y  religioso. Su gran intento es la recupera
ción de la identidad negra.

El negro se da cuenta de que su salvación no está en la búsqueda de la asimilación 
de lo blanco, sino en la reconsideración de sí mismo, es decir, en su afirmación 
cultural, moral, física e intelectual, en la creencia de que él es sujeto de una histo
ria y de una civilización que le fueron sustraídas y debe recuperar. Trabajando la 
metodología de la autoestima, el movimiento de la negritud forjó la conciencia 
negra en el sentido de que “ser negro no es una cuestión de pigmentación, sino el 
reflejo de una actitud mental y práctica” . Dentro de este contexto de negritud 
deben apreciarse los esfuerzos de elaboración de las teologías negras en Zaire, en 
África del Sur, en otras reglones africanas, incluso la teología feminista africana, 
así como en los Estados Unidos y los intentos orientados a hacer una teología 
afro-latinoamericana” (A. A . Silva, “Evangelizagio e inculturagáo a partir da 
realidade afro-brasileira", en M. Fabri dos Anjos (ed.), Inculturaqáo. desafios de 
hoje, Vozes, Petrópolis, 1994, pp. 112s).

BIEHL, J. G., De Igual pra igual, Vozes-Sinodal, 1987, pp. 31-S7 (teología negra da 
libertado) e 127-139 (conclusao).

MARZAL, M., (ed.), El rostro indio de Dios, CRT-Universidad Iberoamericana, México, 
1994, pp. 4-22 (introducción) y 250-299 (la experiencia religiosa guaraní).

PIRES, J. M., “Presencia de fa cultura negra en América Latina” en: Testimonio 144 (1994) 
68-72.

SILVA, A. A. DA, “Evangelizado e inculturaqáo a partir da realidade afro-brasileira” , en: 
FABRI DOS ANJOS, M. (ed.), Ivculturagao. Desafios de hoje, Vozes-Soter, Petrópolis, 
pp. 95-119.

— > “Inculturaqáo, negritude e teologia” , en: Espagos 1 / 2  (1993) 113-130, Itesp.
SUESS, P., “O  paradigma da inculturaqáo. Em defesa dos povos indígenes”, en: M. F. dos 

Anjos (e d j, Inculturaqáo. Desafíos de hoje, Vozes-Soter, Petrópolis, 1994, pp. 79-93.
VVAA, Cademos de teologia negra, tt. 1 e 2, Rio de Janeiro, 1993-94.
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3. Enfoque ecológico: ¿teología holística?

El m undo da m uchas vueltas, y a veces ciertas convicciones que pare
cían estar superadas vuelven con nueva fuerza, sorprendiendo a muchos. 
La cultura de la m odernidad, cuyas m anifestaciones prim eras se rem on
tan a los siglos XIV y XV, proclam ó con to.do orgullo la sum isión de la 
naturaleza al ser hum ano. La filosofía m oderna sigue el m ism o camino, 
sosteniendo la centralidad del hom bre, con la autonom ía de la razón 
científica, filosófica y subjetiva. La sociedad urbano-industrial parece un 
sueño sin fin. El antropocentrism o se m uestra, desde hace trein ta  años, 
com o tendencia irreversible que se consolida en todas las culturas. La 
teología, todavía atrasada con la m atriz “ser-esencia” (ver capítulo sépti
mo) va contra reloj y realiza, tam bién ella, el “viraje antropológico” adop
tando la m atriz de la subjetividad-existencia y de la historia-praxis.

La contam inación creciente del planeta, la crisis de la ciencia, la caí
da del socialismo real, la creciente conciencia del desarraigo del ser hu
m ano con respecto al cosmos, todo esto y otros factores com plejos gestan 
un  vigoroso m ovim iento ecológico en todo  el m undo.

Inicialm ente, el térm ino  “ecología” evoca la “parte de la biología que 
estudia las relaciones entre los seres vivos y el m edio am biente en el que 
viven, así com o sus recíprocas influencias” . 17 Después se utiliza la palabra 
para expresar la creciente conciencia ética acerca de la relación existente 
entre todos los seres vivos, para m antener el equilibrio del ecosistem a y 
hacer posible un “desarrollo sustentable”. El concepto  científico se am 
plía aún más para significar el estudio de la “ estructura y desarrollo de las 
com unidades hum anas en  sus relaciones con el m edio am biente y su 
consecuente adaptación a él, así com o los nuevos aspectos que los p roce
sos tecnológicos o los sistemas de organización social p u eden  p rop orc io 
nar a las condiciones de vida del hom bre”.

El cam bio no se da solam ente en  el nivel del concepto. Existe toda 
una m entalidad en proceso de  desarrollo. Hoy, en la vida diaria, se reva-

17 “Ecología”, en: Dicionário Aurélio da Língua Tortuguesa, Nova Fronteira, Rio de Janeiro, 
s.d.
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nlie es “natural” : alimentación, ritm o de vida, condiciones de {oriza 1° 4 U
arto útiles y m aterial dom éstico, aunque el hom bre/m ujer sigue siendo 

“artificié” p o r definición. Se configura un “viraje ecológico” : el ser hu 
mano vuelve a sentirse parte de la naturaleza y en com unión con ella. Esta 

ostura, que aparece en m uchos m ovim ientos religiosos y sectas en voga, 
llega incluso a cuestionar la razón m oderna. Relativiza la pretensión de 
totalidad de la ciencia y del lenguaje científico, proponiendo una nueva 
forma de verse a sí m ism o y al m undo. Edifica una nueva pretensión, en 
cuanto que pretende recuperar la perspectiva “holística” , integradora, 
que la hum anidad ha perdido.

La ecología radical u holística se define po r cuatro principios para
digmáticos:

1) “ La conciencia ordinaria com prende sólo una parte pequeña de la 
actividad total del espíritu hum ano;

2 ) la m ente hum ana se extiende en  el tiem po y en  el espacio, exis
tiendo en unidad con el m undo que la observa;

3) el potencial de creatividad e intuición son más vastos de lo que 
ordinariam ente se presum e;

4) la trascendencia es valiosa e im portante en  la experiencia hum ana 
y debe ser tenida en  cuenta p o r  la com unidad, orientada p o r el 
conocim iento ” , 18

La holística no añade conocim ientos, sino modifica el abordaje al 
conocer, en una estructura de interacción dinám ica entre el todo  y las 
partes. Apunta a una herm enéutica de la ciencia integrada, com o m etafí
sica del conocim iento, genética del desarrollo y metodología de la síntesis.

La m entalidad ecológica, que apenas se perfila, revela lim itaciones y 
riesgos. Rebelándose contra el racionalism o m oderno y su sed ilimitada 
de explicar todo y cuadricularlo, puede caer en  posturas irracionales. 
Ejemplos palpables se encuentran en  las cuestionables interpretaciones 
de algunos grupos esotéricos acerca del sentido del dolor, del mal, de  la 
•njusticia social, del destino. C ontrariam ente al orgullo antropocéntrico ,

18 R- Crema, Introdu¡ao á visao holística, Summus, Sao Paulo, s.f., pp. 7 ls.
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que todo som etía al ser hum ano, proliferan las creencias en una infinidad 
de condicionam ientos cósm icos del destino individual, desde los astros, 
pasando p o r  duendes, hasta ángeles cabalísticos. Ante la grandeza y el 
m isterio del cosm os, al ser hum ano le queda resignarse con sabiduría y 
conocer, si es posible, parte  de sus secretos. D e ahí b ro ta  el interés p o r 
los “mapas astrales” , la quirom ancia, el horóscopo chino, el taro t, etc. La 
categoría “energía”, sacada de la física cuántica, pasa a ser u n  p a trón  que 
todo  lo justifica, sin la pretensión de explicarlo.

La holística puede servir para la construcción de un  cristianism o ac
tual coheren te y lleno de  vida, buena nueva para hom bres y m ujeres 
desesperanzados e n  la (post) m odernidad, que buscan un  hilo conductor, 
sedientos de  nuevas formas de enfoca#' la posición del ser hum ano res
pecto  del cosm os. El hecho de que el cristiano se adhiera a una nueva 
m entalidad, com partida p o r grupos no cristianos o  postcristianos, com o 
la “Nueva Era” , no  quiere decir que autom áticam ente esta m entalidad 
sea rechazada p o r la com unidad eclesial. En la holística existen “signos 
de los tiem pos” , semillas del Verbo que piden reconocim iento y valora
ción. Hay que evitar, sin em bargo, u n  pretendido  neouniversalism o que 
to do  diluye y relativiza, vaciando el contenido de la propuesta de Jesu
cristo, la novedad radical del Evangelio. El cristianism o denuncia sobre 
to do  las nuevas pretensiones de “autoredención” y el optim ism o inge
nuo, presentes en la “ espiritualidad ecológica” m oderna.

El “viraje antropológico” estimula la adopción de nuevas m atrices 
para la teología. N o se sabe si ocurrirá lo m ism o con el “viraje ecológico” , 
que propugna el “biocen trism o ” . 19 El hecho indiscutible es que la eco
logía, com o postura ética, espiritualidad, y búsqueda de  acceso holístico 
a lo real, postula cambios en la teología. Afecta a tratados com o el de la 
antropología teológica (creación, pecado, gracia, salvación), la m oral, e 
incluso el de la teología bíblica. Cuestiona el lenguaje ádoptado p o r la

19 Cf. N . M. Unger, 0  encantamento do humano. Ecología c espiritualidade, Sao Paulo, 
Loyola, 1994, pp. 70-91. El biocentrismo sería un megaparadigma, comprensión 
global del mundo y del ser hum ano, que pone la vida (vegetal, animal y  humana) en  
armonía com o centro de comprensión y  acción.
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teología, al revalorizar la poesía y privilegiar las expresiones “icónicas” 
con detrim en to  de las “digitales” . 20

Hay que distinguir, p o r lo tan to , dos m odos de  en tender el térm ino  
“teología ecológica” . El p rim ero , m ás restringido, consiste en  reenfocar 
tem as y perspectivas de la teología ten iendo en  cuenta la participación 
del universo biológico-físico en  el proyecto de salvación-redención y la 
prem inencia del com prom iso ético cristiano con la “ salvaguarda de la 
creación” . El segundo, más am plio, postula la adopción del nuevo para
digma, llamado holístico, que influiría en  la epistem ología teológica, p ro 
pugnando una m ayor unidad en tre  el conocim iento intelectual y expe- 
riencial-m ístico.

La teología ecológica se encuentra en  una situación sem ejante a la 
vivida hace algunos años p o r  la teología de la liberación, p o r  adoptar 
conceptos radicalm ente nuevos, cuestionando la legitim idad y el lím ite 
de este uso. La diferencia reside en  el acento: ya no  en  una práxis libera
dora, de  cuño predom inantem ente social, sino en  la postura ética y en la 
m ística que anim an la existencia.

P e n s a m i e n t o  e c o l ó g i c o  y  a n t r o p o v i s i ó n
"Lo más rico del pensamiento ecológico es esta posibilidad de juntar la dimensión 
de la polis, es decir, el espacio que es propio de la comunidad de los hombres, el 
espacio de la convivencia humana, con la dimensión del cosmos, la dimensión de 
nuestra relación con el universo. De crear un eslabón entre el interés por la trans
formación en el plano social y una espiritualidad tanto del hombre como de la 
naturaleza, sin polarizar estas dimensiones como excluyentes. Una de las carac
terísticas del momento actual es que estas dimensiones de lo social y de lo espi
ritual se están aproximando, juntando. Existe una corriente creciente, dentro del 
movimiento ecológico, que se llama ecología profunda, ecología radical o espiri

20 El lenguaje digital pretende ser lo más objetivo y objetivante posible. Apropiado 
para el raciocinio lógico y matemático, la técnica y el m undo de las cosas, intenta 
abstraer del sujeto, con sus necesarias inferencias afectivas. Cierra en cuanto puede 
el sentido. El lenguaje icónico, al contrario, presenta instrumentos de significación 
interdependientes. El sujeto se sitúa en su decir; se privilegia la apertura de los 
sentidos (cf. J. L. Segundo, El hombre de hoy ante Jesús de Nazaret, t. I: Fe e ideología, 
Cristiandad, Madrid, 1982, pp. 179-213).
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tual. Ésta trae la necesidad de hacer un análisis de los fundamentos del 
ambientalismo superficial, cuestionando la visión del mundo utilitarista y 
antropocéntrica que informa la actual relación hombre/naturaleza.

La afirmación del Génesis -incumbe al hombre el dominio de la naturaleza- que 
está en la base de nuestro recorrido civilizador, puede rescatarse al revelar otro 
sentido: el hombre que es señor de la naturaleza no somos tú ni yo, tal como 
somos hoy, sino el ser humano en la plena realización de sus potencialidades; el 
hombre microcosmos, en el sentido de que realiza la armonización de todas las 
fuerzas cósmicas que en él actúan ( . . . )  Este ser humano, que constituye un pun
to de llegada, una plataforma mucho más alta de conciencia, tiene efectivamente 
una naturaleza que dominar: los impulsos destructivos y autodestructivos de su 
propia naturaleza humana. Este dominio debe darse no tanto por la represión, 
sino por el trabajo de reorientar estos impulsos en la alquimia de transformarlos". 
(Nancy M. Unger, O encantamento do humano. Ecología e espiritualidade, 
Loyola, Sao Paulo, 1994, pp. 60s).

BOFF, L., Ecología, mundializagdo, espiritualidade, Ática, Sao Paulo, 1993, pp. 17-91.
— ,Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México, 1996, 413 pp.

BRADLEY, I., Dios es verde. Cristianismo y  medio ambiente, Sal Terrae, Santander, 163 pp.
MOLTMANN, Dios en la creación, Sígueme, Salamanca, 1987, pp. 33-65.
UNGER, N. M., O encantamento do humano. Ecología e espiritualidade, Loyola, Sao Paulo, 

1992, 94 pp.
W AA, “Ecología y  teología”, Revista de teología bíblica 16 (1990)145, Madrid.

4. Enfoque macroecuménico: teologia de las /  en las religiones

La “teología de las religiones” se incluye com o disciplina teológica en 
algunas facultades de  teología, debido al desafío suscitado p o r  distintas 
manifestaciones religiosas actuales. Poco a poco se percibe que la p rob le
m ática afecta a la com prensión de la naturaleza y  función del cristianis
m o. Así, la teología de las religiones viene a ser un  in terés, un  foco que 
arroja nueva luz sobre varias áreas del saber a partir de la fe. El enfoque 
m acroecum énico suscita e n  la reflexión teológica la espinosa cuestión 
acerca del valor revelador y  salvífico de las religiones no cristiana: hasta 
qué pun to  y con qué intensidad m anifiestan la presencia del Dios vivo y 
verdadero, y en qué m edida ofrecen los m edios para acoger la gracia 
divina, que libera y conduce a la com unión plena con  Dios.
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U na respuesta equilibrada se encuentra a m itad de cam ino en tre  las 
posiciones exclusivistas y  pluralistas-relativistas. En el p rim er caso, se consi
dera que el cristianism o es la única religión verdadera. Las otras sólo con
tienen m entira  y  error, sirven a la idolatría. En el segundo caso, se aceptan 
todas las religiones com o igualm ente verdaderas, portadoras de gracia. El 
cristianism o sería sólo una m anifestación privilegiada del fenóm eno reli
gioso y de la revelación del D ios único, destinada sobre todo al O ccidente. 
Las religiones, com o cam inos paralelos, se encontrarán en  el horizonte 
com ún del infinito, al final del peregrinar hum ano. Buscando una “teo 
logía universal de las religiones” , se term ina en una abstracción simplista.

La posición inclusivista in ten ta evitar los dos extrem os. Sostiene que 
todas las religiones participan, en  grados diferentes, de la verdad de la 
única religión. El Evangelio es el criterio decisivo de ju icio al que está 
som etida la m ism a religión cristiana. K. Rahner, uno de sus principales 
protagonistas, defiende que las grandes religiones son una preparación 
para el cristianism o y constituyen una verdadera m ediación de salvación, 
a pesar de sus limitaciones, hasta que el cristianism o se encam e com o 
mensaje significativo en sus culturas de origen.

H . Küng utiliza un  criterio humanista supra religioso: “U na religión es 
verdadera y buena en  la m edida en que sirve a toda la hum anidad, en  la 
m edida en que, en sus doctrinas de fe y costum bres, en sus ritos e  insti
tuciones, fom enta la identidad, la sensibilidad y los valores hum anos, 
perm itiendo de ese m odo al hom bre alcanzar una existencia rica y p le
na ” . 21 A unque esta posición tenga un  valor ético-práctico, se aleja de la 
cuestión teológica propiam ente dicha, subordinando la teología de las 
religiones a la antropología dom inante en  cada contexto.

O tra  in terpretación, tem atizada p o r Torres Q ueiruga , 22 considera 
com o verdaderas todas las religiones, pues en  ellas se capta de hecho, 
aunque no siem pre adecuadam ente, la presencia de Dios. El trascenden
te, a p artir de sí m ism o, llega al ser hum ano y se abre a él. P o r su parte , la 
persona lo acoge com o don. La captación de esta presencia de D ios, sin

21 H. Küng, Teología para ¡a postmodernidad, Alianza, Madrid, 1989, p. 194.
22 A. Torres Queiruga, La revelación de Dios en la realización del hombre. Cristiandad, Ma

drid, 1987, pp. 29-31, 387-389, 467-470.
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em bargo, puede aparecer oscurecida y deform ada. Dios está provisional
m ente en las religiones, en  m edio de las deficiencias de sus realizaciones 
históricas. Aquellas, absolutam ente relativas, viven en in teracción con el 
cristianism o, religión relativam ente absoluta. Por experim entar tam bién 
precariedad histórica, el cristianism o tiene que aprender m ucho en el 
contacto respetuoso y cordial 'con las otras religiones. N o renuncia, sin 
em bargo, a su autosuficiencia sobre el “en sí” absoluto de la com unica
ción de Dios en  Cristo.

Existe consenso en  que hay un progreso en el conocim iento y en la 
com prensión de la revelación, orientado a la consum ación escatológica. 
A unque en Jesucristo nos haya sido concedida la plenitud  de la verdad de 
D ios, aún no disponem os d e  ella to talm ente, deb ido a la lim itación y 
pecam inosidad hum anas. La verdad cristiana se densifica en la persona 
de Jesucristo, p o r quien debem os dejarnos poseer, en u n  proceso sin fin. 
En este proceso, los cristianos aprenden y reciben de otras tradiciones 
relig iosas valores positivos y luces p a ra  su  cam in ar. El diálogo 
interreligioso se transform a entonces en  deber y necesidad. La teología, 
com o desarrollo de  la fe, interpretación y explicitación de los datos revela
dos, debe incorporar la alteridad religiosa en el m étodo y en  el contenido.

El enfoque m acroecum énico atraviesa los grandes tratados de  la teo 
logía académica, rescatando los valores im plícitos y explícitos de las reli
giones que ayudan al cristianism o a recuperar y enriquecer algunas de  sus 
verdades. Así, la teología fundam ental enfrenta sin tem o r la cuestión de 
la pretensión del cristianism o ante las otras religiones; la dogm ática in 
cluye en  sus cursos la visión de las grandes religiones sobre la im agen de 
D ios, la m uerte  y la vida después de la m uerte, el concepto de  salvación, 
de gracia y de pecado, y la función de  la com unidad religiosa particular, 
al m ism o tiem po que in terpreta  con nuevos parám etros la. “universalidad 
de la salvación en  C risto”. La m oral amplía su conjunto de in terlocutores, 
al considerar la posición ética de otras religiones y  confrontarlas con el 
cristianism o. Procedim iento sem ejante se adopta en  la espiritualidad y la 
liturgia. Se reelaboran datos que ayudan a los cristianos a com prender su 
fe en  una sociedad plurireligiosa y a establecer un  diálogo m acroecum é
nico vivo, eficaz y enriquecedor.

La teología de las religiones, com o enfoque m acroecum énico, no 
afecta, p o r lo tan to , solam ente a los contenidos de la fe, sino tam bién al 
m odo d e  articularlos.
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D i á l o g o  m a c r o e c u m é n i c o  e  i d e n t i d a d  r e l ig io s a
"Como eí cristianismo debe encarnarse en mentalidades en las cuales los elemen
tos culturales y religiosos se mezclan indisociablemente, no basta hab larle  dos 
pertenencias, cristiana y cultural. ¿Podemos llegar al extremo de hablar de dos 
pertenencias religiosas? Quiero decir que la cuestión no consiste solamente en 
saber si alguien puede ser íntegramente chino y cristiano, árabe y cristiano. La 
cuestión sería: ¿es posible ser budista y cristiano, musulmán y cristiano? Esta 
cuestión no es absurda. En todo caso, nos remite a esta otra cuestión más radical, 
¿qué es lo más importante en el cristianismo? ¿Un conjunto de ritos, de represen
taciones, de prácticas, que son los elementos estructuralmente comunes a todas 
las religiones, o el poder imprevisible del Evangelio?

No es porque históricamente las relaciones entre cristianismo y las otras religio
nes hayan sido vividas excluyéndose mutuamente, por lo que esta situación ha 
de ser normativa para finales del segundo milenio. En Asia ya somos testigos de 
casos de "budismo cristiano" y de "hinduismo cristiano", que son cosas diferen
tes de sincretismos prejuióosos. Se trata de creaciones originales del espíritu de 
Jesús ( . . . )  Sin duda, el cristianismo siempre ejercerá discernimiento crítico y puri- 
ficador respecto de las otras religiones. Pero, como ya se dijo, debemos cuidarnos 
de la ilusión de creer que es posible establecer úna distinción muy nítida entre 
valores culturales que podrían conservarse y elementos religiosos, que deberían 
rechazarse. La Iglesia será fiel a su vocación universal no por la destrucción de las 
otras religiones, sino por una presencia cristiana que sea el germen y la promesa 
de realizaciones históricas nuevas como un cristianismo árabe, indio o chino.

El cristianismo es infiel a su condición exodal cuando absolutiza una realización 
histórica, es decir, una producción institucional y doctrinal como estado definivo 
de la Iglesia de Cristo. El Evangelio ejerce una función crítica no sólo con respecto 
a las otras religiones, sino también con respecto a la propia religión cristiana. 
Concretamente esto significa que ante el desafío de las otras culturas y religiones, 
la Iglesia sólo puede ser fiel a su catolicidad aceptando una conversión, es decir, 
aceptapdo poner en cuestión su modo de expresión occidental" (Claude Geffré, 
Como fazer teología hoje, Paulinas, Sao Paulo, 1989, pp. 22 Is ).

FRANCIA MIRANDA, M. DE, “O encontro das religióes”, en: Perspectiva Teológica 26 
(1994) 9-26.

KÜNG, H ., Teología para la postmodernidad, Alianza, Madrid, 1989, pp. 169-202 (Hacia 
una teología de las grandes religiones).

LIBANIO, J. B., Teología da revelando a partir da modemidade, Loyola, Sao Paulo, 1992, pp.
266-281 (A revelajaó ñas religióes).

TEIXEIRA, F., (ed.), Diálogo de pássaros, Paulinas, Sao Paulo, 1993, 174 pp.
— , Teología das religióes, Paulinas, Sao Paulo, 199S.
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TORRES QUEIRUGA, A., El diálogo de las religiones, Sal Terrae/Fe y secularidad,
Santander/Madrid, 1992.

— , La revelación de Dios en la realización del hombre, Cristiandad, Madrid, 1987, 29-31, 387-
389 ,467-470.

5 .  Enfoqueplurícultural: teología inculturada

Cuestiones suscitadas po r la teología negra, amerindia, feminista y de las 
religiones, conservando sus respectivas originalidades, coinciden en el tem a 
de la cultura y de  la inculturación. Este asunto candente ya está presente en  
im portantes docum entos pontificios, la declaración de Santo Dom ingo y 
escritos de teólogos contem poráneos. El enfoque plurícultural exige diver
sas teologías inculturadas. Com o clave de com prensión abarca diversos en
foques, que les confieren legitimidad y ’es facilitan una mayor articulación. 
La especificidad del género, de las etnias, de las manifestaciones religiosas, 
así com o la postura del ser hum ano en relación con el cosmos, rem ontan a 
las culturas com o sistemas cognitivos, simbólicos y significativos.

La cultura envuelve la globalidad de la vida de cada grupo hum ano, 
en  tres diferentes niveles. El nivel imaginario com prende sueños, m itos, 
esperanzas; el sim bólico se refiere a la representación m aterial, social o 
cognitiva; y el nivel real, a la producción y utilización de objetos m ateria
les. T anto  los tres subsistem as culturales —el m aterial, el social y el in ter
pretativo— com o los tres “registros” (imaginario, sim bólico, real) in ter- 
actúan constan tem ente .23 En lo  que interesa a la pastoral y a la teología, la 
cultura se define com o “el con junto  de sentidos y  significaciones, de 
valores y patrones, incorporados y  subyacentes a los fenóm enos percep
tibles de la vida de un  grupo hum ano o  sociedad concreta. Este conjunto, 
consciente o  inconsciente, es vivido y asum ido p o r  el grupo com o expre
sión prop ia de su realidad hum ana y pasa de generación en  generación, 
conservando así com o fue recibido o  transform ado efectiva o  p re ten 
didam ente p o r el prop io  g rup o ” . 24

23 P. Suess, “ Cultura e religiáo”, en: — (ed.), Cultura e evangelizado, Loyola, Sao Paulo, 
1991, pp. 46s.

24 M. Azevedo, Entroncamentos e entrechoques. Vivendo a je  em um m undo plural, Loyola, Sao 
Paulo, 1991, pp. 56s.
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La inculturación, a su vez, com prende “el proceso de evangelización 
p o r el cual la vida y el m ensaje cristianos son asimilados p o r una cultura, 
de m odo que no solam ente se expresen con los elem entos prop ios de la 
cultura en cuestión, sino se constituyan en  un  principio de inspiración, a 
la vez norm a y fuerza de unificación, que transform a y recrea esa cultu
ra ” . 25 D e m anera plástica, la inculturación se hace com o un  cam ino de 
doble sentido. Por un  lado, los evangelizadores y su m ensaje pasan p o r 
una “kénosis” y purificación, acogiendo, valorando y asum iendo elem en
tos de una cultura, hasta el punto  de transform ar elem entos im portantes 
de su discurso e identidad. Por o tro  lado, la buena nueva cristiana ilum i
na y transform a la cultura.

La teología, com o herm enéutica situada de la fe, desem peña un  pa
pel sin igual en  el proceso de inculturación del Evangelio. Aunque no sea 
el “carro guía”, actúa en  la configuración del cristianism o vivido, expli
cando, justificando, elaborando conceptos y categorías, ejercitando la 
inteligencia de la fe.

El cristianism o católico cen tro -eu ro p eo , con  sus form ulaciones 
teológicas correspondientes, acum uló un  patrim onio  inm enso de datos, 
adm irable en su contenido y  sistematicidad. Constituye gran parte  de lo 
que hoy se reconoce com o “tradición” , m em oria colectiva-selectiva de la 
Iglesia. Contribuye inegablem ente a la creación de cualquier o tra  teo lo
gía legítim am ente cristiana, en  cualquier rincón de la tierra. C om o ya ha 
enfrentado m uchas situaciones en el transcurso de su larga historia, ha 
acum ulado sabiduría. Así se expresa K. Rahner:

“Las jóvenes teologías que se desarrollan en áreas culturales no cristianas presen
tan determinados riesgos. Precisamente porque tienen la tarea de aculturar el 
mensaje cristiano en estos contextos no occidentales, se exponen también al peli
gro de que la mentalidad de esas culturas no cristianas ejerza ciertas influencias 
negativas en estas teologías, de que impida la comprensión de algunos de los 
contenidos del anuncio cristiano, de que rechace o margine ciertas doctrinas o 
actitudes con la disculpa de que son expresiones de una cultura europea, que, sin 
embargo, pertenecen al cristianismo más genuino. Ante estos riesgos, la teología 
europea podrá servir también de ayuda a otras teologías. En efecto, puede glo-

25 M. Azevedo, op. cit., p. 226.
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fiarse de una larga historia a lo largo de la cual se pusieron a prueba innumera
bles tendencias teológicasy se impusieron los más diversos modelos’’.26
La teología europea, com pañera y “herm ana m ayor” de toda teología 

católica, presenta adem ás otra contribución irrenunciable: elabora su re 
flexión con el sustrato de la cultura occidental, hasta hoy hegem ónica en 
gran parte  del planeta, con inm ensa capacidad de penetración y fascina
ción. No se supera la teología europea sin pasar p o r ella, aprendiendo lo 
m ucho que tiene que ofrecer. Esto no  significa que sea la teología p o r 
definición. Com o toda reflexión sobre la fe, contextualizada cultural
m ente, la llamada “ teología occidental” no  está obligada a responder a 
todos los desafíos y preguntas centrales suscitados p o r otras culturas. Ni 
puede tener tal presunción. -í-

Los enfoques pluriculturales, atentos a esta situación, incentivan la 
elaboración de  teologías para contextos que determ inados elem entos 
culturales, incluso con una gam a enorm e de variaciones, m uestran cierta 
configuración distintiva. Así pues, puede intentarse una teología am e
rindia, p o r  ejem plo, que abarque distintos pueblos y naciones indígenas. 
En culturas tradicionales, se identifican más claram ente los elem entos 
definidores, pues no se distinguen fácilmente cultura, etnia y  religión.

Además d e  las cuestiones suscitadas p o r la distinción de género (lo 
fem enino) y etnias (negro e indígena), in terpelan a la reflexión teológica 
la cultura popular y el advenimiento de la m odernidad y postm odem idad. 
En el p rim er caso, la teología está llamada a com prender, descubrir y 
re in terp retar los valores cristianos presentes en  las m anifestaciones tra
dicionales de la religión, sobre todo en  los sectores populares. Este m u n 
do, con profundas raíces en el pasado, aún no ha sido suficientem ente 
descubierto . C ulturalm ente, la “religión del pueblo” se identifica con el 
paradigm a cultural “no  m o d ern o ”, caracterizado p o r  la in tegración del 
to d o  sociocultural, cuya fuente de inteligibilidad y legitim ación radica en  
la religión. Prevalecen la conciencia y  la acción del grupo, con  la conse
cuente dependencia y sum isión del individuo. Existen continuidad y h o 
m ogeneidad de significaciones y sentidos, de valores y sím bolos, de prác

26 K. Rahner, “Europa com o partner teológico” , en: K. Neufeld (ed.), Problemasy pers
pectivas de teología dogmática, Sígueme, Salamanca, 1987, p. 380.
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ticas sociales de acción y com unicación, que tienden a ser estables y p re 
sentan resistencias al cambio.

La cultura m oderna rom pe con este cuadro. Se caracteriza p o r  la 
im portancia del individuo y la subjetividad, la separación de los diversos 
elem entos del cuerpo sociocultural. Por el ejercicio de la razón analítica, 
fragmenta la com prensión de la sociedad con énfasis en la independencia 
de los distintos dom inios. Al desaparecer la hegem onía legitim adora de la 
religión, va creciendo una gran pluralidad de sentidos y significaciones, 
valores y criterios, m odelos y patrones, lenguajes y discursos, sím bolos y 
signos. La realidad social se hace com pleja y diversificada. C om o ya no es 
posible el orden  orgánico y arm onioso fundado en la tradición y la auto
ridad, debe buscarse en el consenso. El ser hum ano se com prende com o 
constructor de la historia, se siente m ovido p o r  utopías.

La crisis de la m odernidad generó o tro  cuadro, denom inado p o r al
gunos “po stm od em o”. Antes que ruptura, expresa más bien el agota
m iento de ciertas tendencias, la reacción crítica a lo m oderno, a la razón 
ilustrada y a la hegem onía de la racionalidad instrum ental. Se caracteriza 
p o r el desencanto de la razón, la aceptación de la pérdida del fundam en
to , el rechazo de los grandes relatos de com prensión globalizantes, el fin 
de la creencia positiva en  la “historia” com o autoconstrucción hum ana y 
la estetización general de la vida com o política. Lo religioso, que parece 
re to m ar triunfante, cum ple aquí u n  papel radicalm ente distinto del que 
desem peñaba en  la sociedad p rem odem a. Ya no  configura el to do  social. 
Sirve para consolar las angustias del individuo desesperanzado y am enaza
do p o r  la pérdida de sentido total. C on la falta d e  “referencialización” de 
lo real, im portan  poco la doctrina y la realidad “ objetiva” de determ inada 
religión. Cuenta ante todo su capacidad de mover sentim ientos, de “to 
car” la subjetividad y de resolver p rob lem asy  necesidades sectoriales.

T om ar en  cuenta estos distintos paradigm as culturales que sustentan 
concepciones de vida y m entalidades exige u n  esfuerzo gigantesco del 
teólogo y de la teología. Es inaceptable m antenerse com o com piladores y 
refundidores de textos de la tradición, del magisterio y de los otros teó 
logos. Instados a reelaborar el discurso sobre la fe en  m arcos culturales 
tan  distintos, deben estar atentos a las grandes preguntas de sus in te r
locutores, adoptando las m atrices teológicas más adecuadas (ver capítulo 
séptim o).
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Los cursos de teología académica son relevantes para la vida de la 
Iglesia, porque form an a los futuros m inistros y agentes pastorales cuali
ficados. Form a parte de la m isión de la teología hoy, en  cualquier lugar 
donde estuviere, alertar a los estudiantes acerca de la com plejidad de  la 
cultura, así com o ensayar algunos pasos d e  interpretación d e  lo revelado, 
para los nuevos contextos culturales. D e esta forma, colabora en  la nece
saria evangelización inculturada.

U n i d a d  d e  la fe y  d i v e r s i d a d  c u l t u r a l
"¿Cómo anunciar que la encarnación es un presupuesto de la salvación, que el 
Verbo se encarnó “propternostramsa(utem‘!(para nuestra salvación), si los pas
tores en la práctica conducen las ovejas al redil de la salvación sin pasar por los 
pastos de la encarnación? ¿Si el Enmanuel es presentado en realidad como un 
“Dios de los otros” confinado en el universo mental de una nación o de la cultura 
de una región? Jesús encarnado mostró junto a un pueblo lo que la Iglesia tiene 
que vivir junto a muchos pueblos: ei amor tiene su lógica cultural que se desdobla 
en la lógica espacial (la tierra prometida) y en la lógica temporal (kairós) de cada 
pueblo.

Los pasos de la inculturación preceden y acompañan la marcha de la liberación, 
como la encarnación precede y acompaña a la 'economía de la salvación". La 
Iglesia tiene que transponer señales de salvación/liberación de unos patrones cul
turales a otros en un contexto diferente. La igualdad del signo o símbolo, como 
'exigencia' de una Iglesia universal, no garantiza la igualdad del sentido. La mera 
transferencia del cristianismo no sólo puede hacer del Evangelio algo extraño, 
sino también algo empíricamente (noontológicamente) falso.

Los espacios geográficos y  culturales, donde un signo tiene exactamente el mismo 
sentido -donde coinciden significante y significado- son bastante pequeños. 
¿Cómo comunicarse en una Iglesia universal, si la competencia comunicativa de 
sus símbolos y signos es tan restringida? La solución apunta a un bilingüismo, en 
el que una “ lengua general” garantiza la comunicación intereclesial, y una “ lengua 
específica" la comunicación dentro de una Iglesia local. Cada grupo cultural po
dría formar parte de dos (o varios) ritos autorizados, según la realidad sociocultural 
y la oportunidad eclesial" (Paulo Suess, “ Inculturación", en: I. Ellacuría-J. Sobri
no, Mystenum Liberationis, Trotta, Madrid, 19 9 1, t. II, pp. 407-409).

AZEVEDO, M. C. DE, Entroncamentos e entrechoques. Vivendo a fé  em um mundo plural, Loyola, 
Sao Paulo, 1991, pp. 49-79.

— , “Nao-moderno, m oderno e pós-m odem o”, en: Revista de educando AEC 89 (outubro/ 
dezembro 1993) 19-34.
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FABRI DOS ANJOS, M., (ed.), Inculturagao, desajios de hoje, Vozes, Petrópolis, 1994. 
MARDONES, J. M., El desafio de la postmodernidad al cristianismo, Sal Terrae, Santander,

1998.
SUESS, P., (ed.), Cultura e evangelizando, Loyola, Sao Paulo, 1991.

6 . Enfoque geosociohistórico: teología continental

Los diferentes enfoques convergen m isteriosam ente. Las “teologías” , 
preocupadas po r ser reflexión de la fe contextualizada y p o r  responder a 
situaciones particulares, am plían su perspectiva al articularse unas con 
otras. Así ocurre con las teologías de la liberación, feminista, étnica y 
macroecum énica. El proceso de ferm entación entre  ellas lleva a percib ir 
otras cuestiones más complejas, que no  anulan la pertinencia del punto  
que dio origen a cada teología, antes b ien  am plían su horizonte. Surge 
entonces una teología plural. N o se anulan las contribuciones significati
vas de los demás enfoques. Todos asum en la lim itación de su punto  de 
vista, al m ism o tiem po que procuran m ostrar el carácter im prescindible 
de esa opción para la teología y para la vida de la Iglesia.

Cuando diversos enfoques inciden sobre una m ism a realidad geográ
fica, configurada por determ inados factores socio-históricos, causan un 
efecto contrario al de un prism a: crean un  haz de luz definidor. D e este 
m odo, puede hablarse, a grandes rasgos, de teología latinoam ericana, teo 
logía asiática, teología norteam ericana, teología africana. U n  contexto 
geográfico am plio, diversificado, pero  con elem entos com unes que p e r
m iten una caracterización, sirve com o pu n to  de referencia.

Algunas conferencias episcopales, a nivel con tinental o  sem icon- 
tinental, han dem ostrado la existencia de cuestiones pastorales sem ejan
tes, m erecedoras de un  abordaje conjunto. Además de la de América 
Latina, que se organiza en  to m o  al CELAM y prom ueve im portantes 
asambleas com o las de M edellín, Puebla y Santo D om ingo, existe el e jem 
plo de la FCBA (Federación de las Conferencias de los Obispos de  Asia) 
y, más recientem ente, la articulación de los obispos centro -europeos y 
africanos. Al acom pañar, sostener e im pulsar este m ovim iento histórico, 
la teología va asum iendo el rostro  de los continentes donde es elaborada, 
impulsada y difundida.

'I'-M
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El enfoque geo-socio-histórico de determ inada teología continental 
o subcontinental presenta la enorm e ventaja de ten der a la unificación, 
respetando la diversidad, de buscar consenso en el seno de la teología y 
de la práctica eclesial de una Iglesia particular o de un  conjunto de Igle
sias. Ayuda a superar e in tegrar tendencias centrífugas y particularizantes 
de otros enfoques, y a la vez relativiza la fuerza centrípeta y uniform izadora 
de  la teología centro-europea.

J e s u c r i s t o  e n  A s ia
"Para lograr los objetivos pastorales y las orientaciones que pretenden (los obis
pos) es extremadamente necesaria una reinterpretgción asiática dejesucristo. Esto 
aún no se ha hecho. Podríamos esperar un mayor uso de los recursos asiáticos. 
De hecho, existe una rica tradición que intenta reinterpretar a Jesucristo en Asia: 
en el sur, como gurú, avatar, satyagrahi (alguien firmemente plantado en la ver
dad), jivanmukta (lo realizado), etc. Una reinterpretación cristológica proporcio
nará una base sólida para la práctica de la inculturación.

Fíeles a la tradición espiritual de Asia, los obispos dieron una gran importancia a 
la oración, la contemplación, etc. Toda una Asamblea Plenaria (Calcuta, 1978) se 
dedicó al tema de la oración. A su vez, los pensadores cristianos de Asia han 
encontrado que el Evangelio de san Juan está más cercano al espíritu asiático y se 
han sentido fascinados con la imagen de Jesús que en él se presenta. El rico 
simbolismo, la interioridad y la dimensión mística con que se presenta la imagen 
joánica de Jesús podrían beneficiar a los obispos en una relevante práctica pasto
ral en el continente asiático.

Recuerdo la historia de un sacerdote muy celoso y activo en el movimiento 
carismático. Colocó un enorme cartel en la pared de la iglesia parroquial, donde 
figuraba la frase "Jesús es la respuesta". En la mañana siguiente, lo encontró 
rayado por algún muchacho malicioso (¿o ingenioso?) con lo siguiente: “ ¿Pero 
cuál es la pregunta?” ( . . . )  Dejemos que Asia descubra y redescubra la imagen de 
Jesús que mejor responda a los desafíos del continente y a sus interrogantes” 
(Félix Wilfred, "Imágenes de Jesús en el contexto pastoral asiático” en: Concilium 
246 [1993] 89).

FRANCA. MIRANDA, M. DE, “ Um catolicismo plural?”, en: Perspectiva teológica 65(1993) 
31-44.

GIBELLINI, R., (ed.), Percorsi di teologia africana, Queriniana, Brescia, 1994.
PIER1S, A., El rostro asiático de Cristo, Sígueme, Salamanca, 1991.
W .AA., “ La tarea de la teología dogmática en las diversas regiones del m undo” (varios 

artículos), en: K. Neufeld (ed.), Problemas y  perspectivas de teología dogmática, Sígueme, 
Salamanca, 1987, pp. 263-489.
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C o n c l u s i ó n

La breve presentación de algunos enfoques teológicos de la actuali
dad confirm a la observación, hecha al principio de este capítulo, de que 
debe buscarse la “universalidad” de la teología en la convergencia y en el 
diálogo en tre  las diferentes teologías y no en el dom inio tiránico de unas 
sobre otras. A este respecto pueden ensayarse algunas conclusiones en 
forma lapidaria:

1. Enfoques teológicos distintos se relacionan con prácticas eclesiales 
y sociales correspondientes, en el esfuerzo com ún de encam ar la Buena 
Noticia. D e este m odo, se explicitan y se estrechan los lazos en tre  teo lo
gía y pastoral, elaboración teórica y tarea evangelizadora. Si hoy se habla 
con prop iedad de “catolicismo plural” , 27 se hace necesario adm itir la 
“teología plural” .

2. La pluralidad de la teología no se fundam enta en el pluralism o del 
m undo m oderno, aunque sea estim ulado p o r él. Aunque con muchos 
elem entos positivos, el pluralismo de la sociedad se m uestra fragm enta
rio, centrífugo, fruto de la crisis de valores consensúales y de la lucha de 
intereses de grupos, espacio privilegiado de afirmación del individualis
mo. La pluralidad de la teología, a su vez, se basa en  la encarnación del 
Verbo, en  el m isterio de Dios, no com pletam ente abarcable por ninguna 
form ulación hum ana, y en la dim ensión escatológica de la verdad de la 
revelación. La pluralidad de enfoques no produce solam ente y en p rim er 
lugar un  efecto desestructurador, com o m uchas corrientes de pensam ien
to  y m ovim ientos postm odernos. Al contrario, com o hijos de la Iglesia, 
in ten tan  enriquecer constructivam ente el patrim onio vivo de la tradi
ción, ayudar a la com unidad eclesial a encam ar la buena noticia del Evan
gelio de Jesucristo. La teología no se define com o discurso delfragmento, 
sino del mosaico: articula y da sentido, con conciencia de su provisiona- 
lidad, los elem entos que se le presentan.

3. En su in ten to  por establecer un  diálogo eficaz con el m undo, una 
teología coherente evita la “tendencia del cam aleón”, que asum e inge
nuam ente cualquier nuevo discurso o form a de pensar, procurando re

27 M. de Franca Miranda, “Um catolicismo plural?”, en: Terspectiva teológica 65 (1993) 
31-44.
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vestirlos de barniz cristiano. La identidad cristiana, siem pre situada, se 
aleja de im itar ingenuam ente la realidad, am oldándose acríticam ente a 
cualquier ética, m ovim iento social o  corriente de pensam iento. Esta for
ma traicionaría la cualidad interpeladora del Evangelio. Por lo tan to , un 
nuevo enfoque lleva consigo una verdadera tarea recreadora, m antenien
do íntegram ente la identidad cristiana en  el esfuerzo de reconfigurarla en 
distintos contextos.

4. Los enfoques teológicos, con sus prácticas correlativas, in tentan 
recrear la experiencia de la fe cristiana con nuevos rostros. Tal em presa 
no se realiza sin riesgo. Al desbrozar veredas, se abren cam inos intransita
bles, inaccesibles. Hay personas y grupos que ciertam ente se equivocan, 
en  el esfuerzo de actualizar e inculturar el Evangelio. El e rro r no siem pre 
es m alo, form a parte  del proceso en  que se in tenta la búsqueda de la 
verdad. En los protagonistas de nuevos enfoques, son necesarias la osadía 
para arriesgar y la hum ildad para reconocer sus límites y posibles errores, 
acogiendo la palabra del magisterio. Como bien ha señalado T. Kuhn, 
todo  paradigm a pone a la som bra o ignora los elem entos que no  consigue 
explicar. La jerarquía y  otras fuerzas de la com unidad eclesial contribu
yen al crecim iento de los enfoques con acom pañam iento, respeto  y con
fianza en la acción del Espíritu. Muchas veces, condenas apresuradas fre
naron  y frenan el proceso de evangelización y la reflexión teológica. Por 
am bos lados se exige un  esfuerzo conjunto de  discernim iento.

5. En la enseñanza académica de la teología, los enfoques impulsan, 
critican y purifican. Pero el contenido de  los cursos no se reduce a las 
“novedades teológicas” . El alum no necesita un “am arre” en el que se 
incorporen los datos de  la Escritura, de la T radición y del magisterio. 
Cuando un  enfoque adquiere cierta consistencia, puede ejercer el efecto 
aglutinador, ser clave privilegiada, pero  nunca exclusiva, para la lectura y 
organización de los datos. Así, la teología se hace verdaderam ente re 
flexión sistemática, crítica y  creadora sobre la fe cristiana.

DINÁMICA

1. E xplique: “T o da  b u en a  teo log ía cató lica es s im u ltá n e a m e n te  universa l y
p a rtic u la r” .

2. D ife ren c ie  “teo log ía  de l gen itivo” y “ en foq ue  teo ló g ico ” .
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 ̂ Muestre los pasos de la elaboración de un enfoque teológico.
4 Haga u n  cu ad ro  esq uem ático  so b re  la teo log ía  fem in ista  y  la teo logía negra . 

P o r  m e d io  d e  e s te  c u a d ro , m u e s tre  cu á l es la  c o n tr ib u c ió n  c r í t ic o -  
reco n stru c tiv a  y  c rea tiv o -co n cep tu a l de  cada  u n a  de  ellas, así co m o  el e s tí
m u lo  q u e  p ro p o rc io n a n  p a ra  la vida eclesial.

5  Defina la “teología ecológica” y  delinee sus principales preocupaciones.
g ¿C óm o inc ide  el en fo q u e  de  la “ teo log ía d e  las re lig ion es” en  la teo logía 

académ ica  y  pasto ra l?  ¿Q u é  e lem en to s  nuevos aporta?
7. E xplique: “ C u alqu ie r teo log ía in cu ltu rad a  gua rd a  re lac ión  d e  co n tin u id a d  

y  ru p tu ra  co n  la teo log ía c e n tro -e u ro p e a ” .
8. R e to m e  la co n c lu sió n  d e  este  cap ítu lo . P ro cu re  p resen ta rla  de m a n e ra  s in 

tética.
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CAPÍTULO

7

G r a n d e s  m a t r ic e s  o  p a r a d ig m a s  
d e  l a  t e o l o g ía

“Los paradigm as (son) realizaciones pasadas, dotadas de 
naturaleza  ejemplar. Son constelación de creencias, valores, 

técnicas, etc., compartidas por los miembros de una com unidad  
determ inada ( . . . ) ,  las soluciones concretas a rompecabezas, que, 

empleadas como modelos o ejemplos, pueden sustitu ir  reglas 
explícitas como base para la  solución de los restantes 
rompecabezas de la  ciencia norm al” (T H . K u h n).

La teología sistem ática se vertebra partiendo de grandes m atrices filosó
ficas. Aunque en la edad m edia la filosofía era considerada com o la “ancilla 
theologiae” (sierva de la teología), en  otro  sentido, coordenaba el ritm o 
estructurante de la teología. Los teólogos, para pensar la teología d e  m a
nera sistematizada, solicitaban el auxilio de las filosofías en  la búsqueda 
de categorías que les hiciesen posible sem ejante tarea.

En uno de los capítulos anteriores, vimos rápidam ente la historia de 
la teología. N o se trata de repe tir  su trayectoria, sino de captar en  este 
periplo qué categorías filosóficas centrales regularon la sinfonía teológica.
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La relevancia del conocim iento de tales ejes centrales p rocede de que 
facilitarán al estud ian te de teología la percepción  tan to  de  la fuerza 
estructurante de esas categorías fundam entales, com o el m ovim iento del 
pensam iento que llevó a pasar d e  una categoría a otra en el transcurso de 
la historia.

El hecho de que determ inada m atriz p redom ine en  una teología ex
plica cóm o ésta organiza en  to m o  suyo los m últiples elem entos teológicos. 
Además, se pueden en tend er m ejo r las diferentes teologías, tanto en sí 
m ism as com o en su proceso histórico.

La organización de las m atrices está regulada p o r  determ inada con
cepción dialéctica de acuerdo con la cual se enum eran de tal form a que 
cada m atriz signifique tanto una conservación d e  la riqueza de la anterior 
com o un  in ten to  de superar positivam ente sus límites. Con el térm ino 
“dialéctica” se quiere expresar cierta ley del desarrollo del pensam iento 
hum ano que, si no  siem pre es tan lineal y coherente, lo es al m enos a 
grandes rasgos. D e acuerdo con esta ley, se parte  de verdades más sim 
ples —determ inada m atriz— y se cam ina hacia verdades m ás complejas 
que pre tenden  incorporar las m atrices anteriores e ir  más allá de  ellas p o r 
la negación de sus elem entos negativos. Y, en  pura m atem ática, la nega
ción de la negación es positiva: - x -

Evidentem ente, el elem ento positivo de la m atriz an terior, al unirse 
co n  o tro s  e lem en to s  de  la m atriz  sigu ien te, no  p e rm an ece  en  su 
m ism idad, identidad fija, sino que adquiere una configuración m ás rica a 
causa del acom pañam iento de los nuevos elem entos. Utilizando una com 
paración química, el h idrógeno que estaba presente en el agua (H 2 0 )  es 
el m ism o que aparece en la fórm ula del ácido sulfúrico (H 2 S 0 4 ), pero 
ciertam ente con efectos m uy diversos. E n el agua hay m ata la sed, en  el 
ácido quema.

U n  pequeño esquem a gráfico puede  ilum inar este cam inar dialéctico 
en el que cada cuadro significa una matriz:

+  - + + . -  +  +  + -

Cada cuad ro  c o n tie n e  la positiv idad d e  su  m o m en to  ( + )  y la 
negatividad (-). El cuadro siguiente conserva la positividad ( + )  anterior,
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niega la negatividad (- x - =  + )  y genera una nueva negatividad de su 
propio m om ento  y  así sucesivamente.

De esta forma, cuando una teología se construye, no prescinde ni 
desconoce to talm ente las anteriores, sino las incorpora en un  m om ento  
más pleno, más enriquecido. Y tanto m ejor se construye una teología en 
la m atriz siguiente, cuanto más consigue re tener la riqueza de la anterior 
y superar sus límites.

Sin em bargo, no siem pre ha habido, en el proceso concreto  de las 
elaboraciones teológicas, una dialéctica tan  clara y positiva. H a habido 
negaciones de positividades ya adquiridas. H a habido dudas acerca de la 
form a de  su p e ra r  las negatividades. H a hab ido conservación  de 
negatividades den tro  del m ovim iento ulterior, que logró solam ente supe
rar algunos elem entos anteriores. Pero, aun así, esta enum eración didác
tica de las m atrices puede perm itir una m ejor com prensión de las teo lo
gías y entenderlas en el in terio r de un  m ovim iento, aunque no  siem pre 
realizado históricam ente con el m ism o orden  y claridad. Teniendio en  
cuenta al lector de hoy, puede entenderse de este m odo.

La progresividad de cada m om ento tiene un  a priorí evolucionista op ti
mista, que, naturalm ente, puede ser cuestionado. En efecto, pensar cada 
m om ento com o superación del anterior implica concebir el ser hum ano 
com o alguien que está siempre en proceso progresivo y positivo. El aspecto 
“progresivo” revela una com prensión evolucionista, m ientras que el “posi
tivo” indica el lado optimista de nuestra lectura del caminar de la teología.

Esta reflexión es didáctica. Intenta organizar las m atrices de m anera 
clara y progresiva, com o ejes de “teologías ideales” en el sentido del “tipo 
ideal” de Max W eb er . 1 Las teologías concretas son más confusas. No

M. W eber elaboró un concepto de “tipo ideal”: “ Es el que construye libremente la 
capacidad idealizadora del investigador. No es una hipótesis, pero pretende indicar 
la orientación para la elaboración de la hipótesis. Se obtiene mediante la acentua
ción unilateral de uno o de varios puntos de vista, y mediante la conexión de una 
cantidad de fenómenos particulares correspondientes a aquellos puntos de vista 
unilateralmente destacados, en un marco conceptual unitario. Nunca puede encon
trarse empíricamente en la realidad, pues es una utopía”. F. Demarchi, “Tipología”, 
en: F. Demarchi-A. Ellena, Dizionario di Sociología, Paoline, Milano, 1976, p. 1340.
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siem pre tienen claridad acerca de la presencia estructurante de la matriz 
central. Ni consiguen hacer gravitar todos sus elem entos en  to m o  suyo. 
Pero ciertam ente el eje principal ayuda a com prender sus características 
más im portantes.

“En la dialéctica hegeliana, la mediación se expresa en una imagen circular, 
mientras que en la dialéctica de Marx la imagen de la mediación es lineal. ¿En 
qué sentido se puede decir que la imagen de la dialéctica en Hegel es circular y  en 
Marx lineal? La respuesta se debe buscar en la noción de mediación, que se 
construye como intermediario dinámico entre dos conceptos opuestos y  permite al 
mismo tiempo suprimirla oposición y  conservar en una síntesis superior la inte
ligibilidad generada en la de los dos términos opuestos” (Lima Yaz, 1982 ,
p .1 0 ) .

“Bajo el signo de Hegel, la dialéctica vuelve a ocupar un lugar privilegiado en la 
filosifía  contemporánea. En la concepción hegeliana, una vez admitida la iden
tidad de lo “real"y délo "racional”, la dialéctica es el movimiento por el cual tal 
identidad camina de la inmediatez vacía del ser abstracto a la plenitud  
mediatizada y  concreta de la idea absoluta. La dialéctica realiza el paso del 
entendimiento abstracto al concepto especulativo ('Begriff), eminentemente po
sitivo y  concreto. Este paso se desarrolla mediante la negación de lo inmediato, 
que es lo abstracto, según los tres momentos: el ser (Sein) como inmediatez, la 
esencia fW esen) como reflexión del ser y  su negación, la noción (Begriff), o 
concepto especulativo, como resultado que supera y  conserva (aufheben) la opo
sición del ser y  de la esencia. Sin embargo, la célebre triada dialéctica tesis- 
antítesis-síntesis no debe entenderse como un esquema preestablecido que se apli
ca mecánicamente: debe desdoblarse en el movimiento del espíritu que se piensa a 
sí mismo, y  que es el movimiento mismo de lo real. La dialéctica hegeliana 
introduce el movimiento y  la historia en el seno de lo absoluto: mediatiza lo 
infinito por lo fin ito  ( . . . ) .  En su acepción más general, la dialéctica puede 
definirse como una “lógica de las oposiciones" (A. Marc). Tara un pensamiento 
que no es intuitivo o no agota en un acto único de visión la inteligibilidad de su 
objeto, éste se convierte en objeto de interrogación, de inquisición, de discurso. 
Ahora bien, al distinguir así en su objeto diversos niveles formales que irá a 
unificar en un todo lógico, el discurso se enfrenta con oposiciones fundamentales 
que resultan, bien sea de la situación misma del sujeto como espíritu fin ito  y  
encarnado, bien sea déla contingencia y  multiplicidad del objeto mismo que lees 
dado en la experiencia ( . . . ) .  Al asumir la intención de la unidad en el seno 
mismo de las oposiciones, el discurso se convierte en dialéctico. La unidad que
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finalmente alcanza es de naturaleza sintética. En este sentido, una ontología 
(discurso sobre el ser) humana es necesariamente dialéctica, dado que el ser no es 
dado a ¡a inteligencia humana en la intuición de una identidad inicial inmedia
ta, sino que debe afirmarse en una identidadfinaly sintética, mediatizada por el 
discurso mismo de la razón, es decir, por la dialéctica’’ (Lima Vaz, 1967 , pp. 
1 2 5 1 -1 2 5 2 ).

KONDER, l., 0  que ¿dialéctica?, (Col. Primeiros Passos, 23), Brasiliense, Sao Paulo, 1981.
LIMA VAZ, H. C. De, “Dialética-Filosofia”, en: Enciclopedia Luso-brasileira de cultura, Ver

bo, Lisboa, 1967, VI, pp. 1250-1253.
, “Sobre as fontes filosóficas do pensamento de Karl Marx” , en: Boletim Seaf-MG,

~ ~  1982,2, pp .S -15 .

I. Lo sagrado

La teología y la práctica religiosa tradicionales están marcadas p o r  el 
horizonte de  lo sagrado. Esta m atriz religiosa expresa, ante todo, una 
com prensión del m undo divino. Y desde ahí, el ser hum ano se com pren
de a sí m ism o, sus relaciones con los otros herm anos en la vida hum ana, 
con la naturaleza y todo el universo de las cosas y con el m ism o sagrado.

Lo sagrado se entiende fundam entalm ente en oposición a lo  profano. 
Las form as que asum e son num erosas: cultos, tabúes, ritos, m itos, gestas, 
danzas, juegos, objetos sagrados y venerados, máscaras, fetiches, am ule
tos, ofrendas, hechizos, símbolos, cosmogonías, teologúm enos, personas 
consagradas, animales, plantas, lugares santos, supersticiones, magias, 
e tc . 2 Se pueden resum ir todas estas formas con el térm ino “hierofanía” , 
m anifestación de lo divino, de lo sagrado. La herofanía se convierte en  
m atriz para en tender y organizar todos los dem ás elem entos de la re li
gión. D e este m odo, la teología se deja conducir p o r  ese eje central.

La variedad de form as teológicas con  la m ism a m atriz de lo sagrado 
es enorm e, ya que las hierofanías varían enorm em ente según las religio
nes. Hay teologías que se excluyen m utuam ente, pe ro  lo hacen den tro  de

2 M. Eliade, Traite ¿'historie de religions, Payot, París, 1949, pp. 15-16.
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la m ism a m atriz. Y la m anera práctica de hacerlo implica reflexiones 
teológicas.

/ .  La fuerza unificadora de ¡o sagrado

Para caracterizar la hierofanía en el nivel del fenóm eno, sigue siendo 
válido aún el agudo análisis d e  R. O tt, al definirla en su doble cara de 
atracción y de tem or. Fascinosum et remendum reflejan las dim ensiones p a 
radójicas del universo sagrado, religioso, divino. A su vez, tan to  lo fasci
nan te com o lo tem eroso apuntan hacia dtra característica m ás profunda 
y más fundam ental aún. Se enfrenta con algo que es lo “to talm ente o tro ” 
(das gans Andere) —lo diferente, lo singular, lo insólito, lo extraordinario , 
lo nuevo, lo perfecto, lo extraño, lo m onstruoso, lo m isterioso—, que 
supera la experiencia hum ana com ún, que pertenece a o tro  tipo  de rea
lidad, que viene cargado de  fuerza y de poder, etc.

Lo sagrado guarda cierta ambivalencia que perm ite  com portam ien
tos y reflexiones antagónicas. Por un lado, p o r  su fuerza, valor y  riqueza, 
valora nuestras realidades. Esto exige, po r lo tanto, con tacto  con él. O b 
sérvese el deseo que las personas tienen  d e  tocar las cosas sagradas, sobre 
to do  las que están rodeadas d e  mayor poder. Ténganse en  cuenta la con
currencia de los fieles a los santuarios de Aparecida, Fátima, Guadalupe, 
Lourdes, etc.

Por o tro  lado, lo  sagrado es peligroso y puede destru ir al ser hum ano. 
Esto tiene el efecto contrario. No se toca lo sagrado, se aleja u no  d e  él, se 
guarda una respetuosa distancia. Entre lo sagrado y el ser hum ano, se 
extienden velos, cortinas, que defienden lo sagrado de  los ojos hum anos. 
E n tre  los fieles y lo sagrado se in terponen cuerdas, bancos, escaleras, 
para que lo sagrado reine soberano y distante.3

Esta ambivalencia está en el origen de  cierta reflexión teológica, tan 
to  apofática —del silencio, del m isterio—, com o catafática —de la afirm a
ción, de la palabra—.

3 M. Eliade, op. cit. , p.21.
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La relevancia de lo sagrado es de tal orden  en esta m anera del pensar 
religioso y teológico que consigue crear desde su m ism a realidad una 
globalidad en la que el ser hum ano, los otros, el m undo, están invo
lucrados. Lo sagrado es una m atriz  paradó jicam en te  to talizadora y 
unificante, pues crea una radical separación respecto de lo profano.

La fuerza integradora de lo sagrado perm ite  que todas las realidades 
creadas adquieran partiendo de él su sentido, su valor, su consistencia. 
Alejarse de lo sagrado es som eterse a la anomia, a la pérdida de sentido, 
al caos. Las realidades fuera de lo sagrado son nada. Lo profano en sí 
m ism o no tiene consistencia. Las realidades del m undo adquieren valor 
al ser bañadas p o r lo sagrado. Subyace una conciencia m uy fuerte de la 
debilidad y pequeñez de las realidades hum anas en  contraste con lo sa
grado, con el m isterio, percibido en cierto m odo com o algo pertenecien
te  al m undo “fuera de nuestras experiencias cotidianas” .

“ La piedra sagrada, el árbol sagrado no son adorados com o piedra o 
com o árbol; lo son justam ente po r ser hierofanías, porque ‘m uestran’ 
cualquier cosa que no es piedra ni árbol, sino lo sagrado, el ganz Andere”.

N o se trata  —com o en una lectura m oderna se ha intentado decir— de 
que el m un do  de las creaturas carezca realm ente de valor, de sentido, de 
consistencia. Al contrario, se vuelve la m irada hacia lo sagrado com o sol, 
cuyos rayos ilum inan toda la realidad. La inteligencia y el corazón hum a
nos no se preocupan tanto de la realidad ilum inada c o m o  de la realidad 
ilum inante de lo sagrado. Y a partir del sol de lo sagrado ven la realidad 
creada.

Esta unidad confiere seguridad y tranquilidad. Lo sagrado se convier
te  en  verdadero “nomos”, organizador de los elem entos, los que, sin él, 
parecen caóticos. Los enigmas de la naturaleza y los absurdos de la h isto
ria reciben de lo sagrado su explicación últim a. En la teología cristiana, lo 
sagrado es el m isterio de Dios. “T rino” en la enseñanza ortodoxa d octri
nal, pero  m ucho más “uno” en  su real com prensión e influencia sobre la 
organización del pensar religioso.

En otras teologías, puede asum ir la form a de verdaderos m itos que 
ordenan  el r itm o de la vida hum ana. Algunos de estos m itos son tam bién 
in co rp o rad o s  a la revelación  b íb lico -c ris tian a , pasan do  p o r  u n a  
reinterpretación. Y los m itos en  esa perspectiva no  son entendidos sim 
plem ente com o vehículos de conocim iento —estructura estructurada—,
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sino com o principio de estructuración del m undo, com o form a religiosa 
de intelección del m undo —estructura estructurante.

La m atriz de lo sagrado genera una teología m uy concreta con la p reo 
cupación de hacer que lo divino sea lo más accesible posible a las perso
nas. U na de sus form as se expresa en la teología de la religiosidad popular 
que, en el lenguaje de Pedro R. de Oliveira y R. Hazzi, 4 destaca p o r las 
constelaciones de la devoción y de la prom esa. Ambas revelan la proxim i
dad y visibilidad de  lo sagrado hasta los límites de la in tim idad atrevida.

2 .  La teología e n  la matriz de lo sagrado

Las hierofanías, la presencia de  una fuerza divina, no  necesariam ente 
im personal, llamada “m ana” en  la concepción d e  m elanesia,s el contacto 
po r la vía de la interprelación y recepción de esa fuerza y la historia inicial 
de com unicaciones divinas atraviesan la vida del ser hum ano, el que so
b re  esto construye su religión, y, a su vez, reflexiona sobre ella, es decir, 
hace teología.

Esta teología vive del pasado y sobretodo de un  “com ienzo p rim or
dial” , de donde todo  se origina. Se habla de proto tipos m íticos, vividos 
p o r  seres superiores que piden, al ser hum ano una repetición  ritual, que 
hace presentes a él y a él p resen te  a ellos.

C om o este m undo sagrado prim ordial es constitutivo del sentido de 
la vida hum ana, la fidelidad, la conform idad y la perfecta repetición ritual 
garantizan la verdad y participación auténtica.

Es teología ritualista, d e  carácter mágico, con exigencias de fidelidad 
a las revelaciones y com unicaciones d e  lo sagrado. Transita p o r  un  m un

4 Pedro  R. De Oliveira, “Catolicism o popular e  ro m an izad o  d e  catolicism o 
brasileiro” , en: REB 36 (1976) 131-141; Id., Catolisismo Topular no Brasil, Ceris, Rio 
dejaneiro, 1970; Id., “Religiosidade popular na América Latina” , en: REB 32 (1972) 
354-364; R. A ra, “Elementos para a historia do catolicismo popular” , en: REÍ 
36(1976) 95-130.

5 M. Eliade, Traite..., pp. 50ss.
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do poblado de dioses, de ángeles, de seres superiores que, a su vez, pa
sean p o r  nuestro  m undo. La integración de esos dos m undos en  una 
unidad en  la vida de las personas hace de la teología la ciencia central de 
la vida. D efine las realidades más relevantes para las personas. Al privile
giar el m undo divino, la teología participa de su sacralidad últim a y el 
teólogo asum e una posición destacada en  la sociedad.

La unidad de la teología se identifica con la totalidad. Se hace teo lo
gía de todo. Aunque lo sagrado signifique precisam ente “algo separado” 
del resto  y, po r lo tanto, no  todo  sea sagrado, sin em bargo, cualquier cosa 
puede  ser tocada, asumida, trabajada, pensada, desde lo sagrado. D e este 
m odo, to d o  es teológico. C om o el ser hum ano vive en el tiem po y en el 
espacio, la teología en la m atriz de lo sagrado se preocupa fundam ental
m ente  de sacralizar el tiem po y el espacio. La lucha contra la profanidad 
del tiem po y del espacio —com o lugares o  del m al o de la indiferencia—, 
para transform arlos en lugares sagrados, se procesa m ediante un  doble 
esfuerzo teórico y práctico. El esfuerzo teórico in tenta explicar cóm o se 
produce esa transform ación recurriendo a visiones arcaicas, precientíficas 
del m undo. La tarea práctica se concreta en la creación de ritos y gestos 
simbólicos que realizan ese cambio: bendiciones, consagraciones, ofren
das en  santuarios, tocam ientos a personas o cosas santas, etc.

3 .  Lo sagrado y  el tiempo-espacio

El tiem po queda prácticam ente suprim ido. La verdadera conciencia 
histórica implica reconocim iento de la autonom ía de las acciones hum a
nas y la percepción de  que lo presente  se convierte en  instancia crítica del 
pasado, de la tradición. En esta m atriz, la profunda dependencia respecto 
de  lo sagrado hace que las acciones hum anas sean valoradas, no p o r  su 
consistencia histórica, sino po r su relación con el com ienzo prim ordial, 
m ítico, sagrado. D e este m odo, su tiem po histórico queda anulado e 
inserto  en  el tiem po prim ordial, donde se dio la revelación ejem plar. El 
p resente no critica el pasado, la tradición, sino al contrario. El pasado, la 
tradición, dan consistencia al presente.

Sin em bargo, el ser hum ano se percibe viviendo, al m ism o tiem po, 
en  u n  tiem po doble: el tiem po pasajero, histórico, sin valor, que desapa
recerá y no dejará po r sí m ism o ningún vestigio; y el tiem po divino, m í-
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tico, sagrado que vale, que perm anece, que santifica todo el o tro  tiem po. 
El tiem po profano sólo se perpetúa en la m edida en  que se inserta en este 
tiem po sagrado. En la visión de lo sagrado cristiano, se le llama etern i
dad. En ese contexto, se entiendo la famosa frase de San Luis Gonzaga 
antes de cada acción: “Quid hoc ad eternitaten?” ¿Q ué vale esto para la 
eternidad?

Lo m ism o puede decirse del espacio. Las construcciones terrestres 
están siem pre amenazadas p o r la destrucción. Los espacios hum anos p a r
ticipan de la fragilidad, de  la insignificancia, incluso de la profanidad y de 
la maldad. D eben sufrir tam bién el m ism o proceso de sacralización, que 
se realiza p o r los ritos, las bendiciones, la presencia de seres y entidades 
sagradas para adquirir valor y consistencia.

De este m odo, cierta teología arcaica de la transubstanciación y de la 
presencia real de Jesús en  la Eucaristía se entiende com o disputa en tre  el 
espíritu malo —dem onio— y el Espíritu Santo p o r la posesión de la m ate
ria del pan y del vino. Las cosas materiales, en su profanidad, no pueden  
ser símbolos y  señales d e  la realidad divina —com o la presencia real de 
Jesús—, sin antes pasar p o r un  verdadero exorcismo. El gesto del sacerdo
te al extender los brazos sobre el pan y el vino antes de la consagración 
representa una form a de exorcismo, que expulsa los malos espíritus para 
que el Espíritu Santo pueda tom ar posesión de  ellos. Las palabras que 
acom pañan el gesto litúrgico expresan con claridad la súplica de  que D ios 
santifique esas ofrendas enviando el Espíritu, para que se conviertan en  el 
cuerpo y la sangre de  Jesús. Reflejan la visión de que sin esa presencia 
exorcizadora del Espíritu, la m ateria no puede convertirse en el cuerpo y 
sangre de Cristo.

D e una m anera más explícita aún, el antiguo ritual del bautism o p res
cribe la oración sobre la sal con las siguientes palabras:

"Te exorcizo, criatura sal, en nombre de Dios Padre Omnipotentey en la caridad 
de Jesucristo Nuestro Señor y  en la virtud del Espíritu Santo. Te exorcizo por el 
Dios vivo, por el Dios verdadero, por el Dios Santo y  el Dios que te creó para el 
uso del género humano y  mandó sus siervos consagraran para el pueblo que viene 
a la Je, para que en nombre de la Santísima Trinidad te conviertas en sacramento 
salvífico para expulsar a l enemigo. Te pedimos, pues, Señor, Dios nuestro, que 
santificando santifiques esta criatura sal, bendiciendo la bendigas para que se 
convierta en remedio perfecto para que todos los que la reciban, permaneciendo
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en sus intestinos, en nombre del mismo Señor nuestro Jesucristo, que vendrá a
juzgar a los vivos y  a los muertos y  al mundo por elfuego. Amén
Com o podem os ver, esta oración tiene m ucha fuer/a y refleja el com 

bate espiritual contra el espíritu maligno que habita en las criaturas m a
teriales hasta que sea vencido p o r la fuerza de la Santísima Trinidad. En 
este m ism o ritual antiguo, hay un  rito  sem ejante de exorcism o sobre el 
niño que va hacer bautizado. Después de soplar tres veces sobre el rostro  
de la criatura, el sacerdote dice enfáticam ente:

“Sal de él, oh espíritu inm undo,y da lugar al Espíritu Santo Paráclito".
En este universo es donde lo sagrado y  lo profano se oponen en una 

dualidad conflictiva que esa m atriz constituye. Sin em bargo, esa dualidad 
no im pide que se viva la unidad totalizadora, dado que lo profano es 
vencido p o r  lo sagrado, en  el que todo  se unifica.

4. Lo profano en lo sagrado

Las acciones hum anas, hoy entendidas com o seculares, son conside
radas sagradas desde el m om ento  en  que se insertan en el horizonte de lo 
sagrado. Esta unidad se to rna im portante en  el cam po de la historia, de  la 
política y de la vida cotidiana. El sujeto principal de todo  son los poderes 
sagrados. Y esas realidades, com o verdadera hierofanía, revelan una p ro 
funda unidad. La historia hum ana se interpreta com o verdadera batalla 
en tre  fuerzas sagradas, cuyo sujeto últim o y vencedor, en la visión bíbli- 
ca-cristiana, es siem pre Dios, aunque aparentem ente las fuerzas adversa
rias triunfen. La política no se entiende a p artir de la m atriz del juego de 
poderes e ideologías seculares, sino tam bién com o acción sagrada. Y la 
m ism a vida cotidiana está saturada de  lo religioso.

En esta m atriz, uno de  los problem as fundam entales es m ostrar cóm o 
las realidades terrenas puedan ser m anifestación de fuerzas divinas. En el 
fondo, está en  juego la búsqueda cada vez m ás profunda de la hierofanía, 
de la aparición de lo sagrado en las cosas. D e hecho, toda hierofanía 
im plica, dice M. Eliade, “la coexistencia de las dos esencias opuestas: 
sagrado y profano, espíritu y m ateria, e terno y no  eterno , etc. Podría 
incluso decirse que todas las hierofanías son prefiguraciones del milagro
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de la encarnación, que cada hierofanía es un in tento fracasado de revelar 
el m isterio de la coincidencia hom bre-D ios” . 6

La creatividad de la teología procede de los m itos. Los narra com o 
aprendidos. Pero, en  realidad, crea m uchos, dado que no  se distingue de 
la función social norm ativa de la sociedad. La teología perm ite  crear con
senso sobre el sentido del m undo. En to m o  a él, se establecen las lógicas 
de la aceptación o de la exclusión, de la asociación y disociación, de la 
integración y  distinción de las personas en  la sociedad. D e ahí la relevan
cia de lo sagrado y de su discurso en la teología.

La religión, com o su expresión en  el lenguaje —la teología—, puede 
considerarse com o instrum ento de comunicación, de transm isión del co
nocim iento o de aquella realidad simbólica que perm ite a los m iem bros de 
la sociedad encontrar acuerdo y consenso sobre el sentido del m undo . 7

El discurso religioso se distingue del sociológico. Éste ve en  el siste
m a de creencias y en las prácticas religiosas la expresión m ás o m enos 
transfigurada de las estrategias de los diferentes grupos de especialistas 
en  com petencia p o r  el m onopolio de la gestión de los bienes de salvación 
y de las diferentes clases interesadas en sus servicios . 8 La religión y la 
teología, a su vez, aunque reflejen juegos de  poder, se centran  en  o tro  eje.

En verdad, los elem entos sagrados revelan elecciones realizadas p o r 
personajes y grupos religiosos: Pero estas elecciones suponen  que se trata 
de  algo que pueda m anifestar la dim ensión fundam ental de lo sagrado: 
ser extraño, fuerte, tem ible o atractivo, bien sea p o r sí m ism o, b ien  p o r
que se encuentra en  lugar él m ismo sagrado. En c ierto  sentido, todo 
puede  ser objeto de hierofanía, desde el m om ento  en  que la cosa elegida 
se vea envuelta p o r  el m undo  sagrado. Pero se supone que ella es arranca
da del m undo profano, de lo cotidiano, de  lo norm al.

Además, toda elección implica necesariam ente intereses, juego de 
fuerzas y de poder. Sin embargo, tal percepción queda oscurecida, si no 
camuflada, p o r iniciativas de  los mismos seres trascendentes, a los que el

6 M. Eliade, Traté..., p. 38.
7 P. Bourdieu, A  economía das trocas simbólicas, Perspectivas, Sao Paulo, 1974, p.28.
8 P. Bourdieu, Op. cit., p .32.
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hom bre debe obedecer. Las cosas elegidas se vinculan a alguna hierofanía 
que rem ite, en  últim o análisis, al ser sagrado superior. El horizonte de lo 
sagrado es tan poderoso, envuelto p o r el m anto sim bólico de las acciones 
de seres superiores, que im posibilita cualquier análisis crítico ideológico. 
Este pertenece a otro  horizonte de la cultura.

E videntem ente esta m atriz  ha reinado en  discursos religiosos y 
teológicos situados en el m undo sagrado tradicional. Sin em bargo, asisti
m os hoy a un  surgim iento religioso, bajo el amplio nom bre de “Nueva 
Era” , que ha producido discursos teológicos que podrían  enm arcarse en 
esta m atriz, sobre todo  sobre la sacralidad del cosm os. Esta siendo 
influenciada p o r  religiones orientales y expresa tam bién una reacción a la 
m atriz secularizadora de la m odern idad .9

Cuando lo sagrado se m anifiesta

" El hombre tiene conocimiento de lo sagrado, porque éste se manifiesta, se mues
tra como cualquier cosa absolutamente diferente de lo profano. Con el fin de 
indicarnos el hecho déla manifestación de lo sagrado hemos propuesto el térmi
no de "hierofanía". Este término es cómodo, porque no implica ninguna precisión 
suplementaria: expresa sólo lo que está implicado en su contenido etimológico, a 
saber, que algo sagrado se nos muestra. Se podría decir que la historia de las 
religiones -desde las más primitivas hasta las más elaboradas- está constituida 
por un número considerable de hierofanías, por las manifestaciones de las realida
des sagradas. A partir de la hierofanía más elemental -por ejemplo, la manifesta
ción de lo sagrado en un objeto cualquiera, una piedra o un árbol- hasta la 
hierofanía suprema que es, para un cristiano, la encarnación de Dios en Jesucris
to, no existe solución de continuidad. Nos encontramos ante el acto misterioso 
mismo: la manifestación de algo de “orden diferente” -de una realidad que no 
pertenece a nuestro mundo- en objetos que forman parte integrante de nuestro 
mundo "natural", “ profano". ( . . . )

Nunca estará de más insistir en la paradoja que toda hierofanía constituye, hasta 
la más elemental. A l manifestar lo sagrado, un objeto cualquiera se convierte en

9 A. Natale Terrin, “Risveglio religioso. Nuove forme dialoganti di religiosita”, en: 
Creciere oggi 11 (1991) 5-24.; A. Natale Terrin, Nova Era-a religiodade do pós-moderno, 
Loyola, Sao Paulo, 1996; J. Sudbrack, La nueva religiosidad. Un desafío para los cristia
nos, Paulinas, Madrid, 1990.
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otra cosa y, sin embargo, sigue siendo el mismo, porque sigue participando en su 
medio cósmico envolvente. Una piedra sagrada no por ello deja de ser piedra; 
aparentemente (con mayor exactitud: desde un punto de vista profano) nada la 
distingue de todas las demás piedras. Para aquellos a cuyos ojos una piedra se 
revela sagrada, su realidad inmediata se transforma en una realidad sobrenatural. 
En otros términos, para quienes tienen una experiencia religiosa, toda la natura
leza es susceptible de revelarse como sacralidad cósmica. El cosmos en su totali
dad puede convertirse en una hierofanía.

El hombre de las sociedades arcaicas tiene la tendencia a vivir lo más posible en lo 
sagrado o muy cerca de los objetos consagrados. Esta tendencia es comprensible, 
porque para los "primitivos" como para el hombre de todas las sociedades 
premodernas, lo sagrado equivale al poder y, a fin de cuentas, a la realidad por 
excelencia. Lo sagrado está saturado de ser. Potencia sagrada quiere decir al mis
mo tiempo realidad, perennidad y eficacia. La oposición sagrado-profano se tra
duce muchas veces en una oposición entrefeal e irreal o seudoreal. (Entiéndase 
bien que no debe esperarse encontrar en las lenguas arcaicas esta terminología de 
los filósofos: real-irreal, etc.; se encuentra la cosa). Por lo tanto, es fácil compren
der que el hombre religioso desee profundamente ser, participar en la realidad, 
saturarse de poder” ( M. Eliade, Lo sagrado y lo profano. La esencia de las religio
nes, Paidós, Barcelona, 1998, pp. 20-22.).

BOURDIEU, P., A economía das tretas simbólicas, Perspectiva, Sao Paulo, 1974.
ELIADE, M., Aspects, du mythe, Gallimard, París, 1963.
— , Historia das cren¡as e das idéias religiosas. I. Da ¡dade da pedra aos misterios de Eleusis, II. De 

Gautama Bada ao triunfo do cristianismo, Zahar, Río de Janeiro, 1978-1979.
— , O sagrado e o profano. A essencia das religióes, Livros do Brasil, Lisboa, s. d.
— , Traité d' histoire des religions, Payot, París, 1949.
LIBANIO, ]. B., “ Reflexóes teológicas sobre a salva^áo”, en: Símese I (1974/1) 67-93.

II. Gnosis sapiencial

Esta m atriz funcionó fundam entalm ente en el m undo d e  la Biblia, de 
la patrística y de la antigua escolástica. Se centra en  el tipo de  conoci
m iento que valora la to talidad de la persona que conoce. C om o gnosis, es 
conocim iento teórico, pero refleja la actitud sapiencial de la afectividad, 
de la voluntad, de la acción. Su saber se eleva a u n  nivel superior, no po r 
el prim ado de la inteligencia, sino p o r su cualidad religiosa y  totalizadora.
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Incluye percibir, juzgar, orientarse rectam ente en  todas las cosas en  bús
queda de la perfección, de la felicidad, de la salvación.

El ideal hum ano de la felicidad engloba la totalidad del ser. Se busca 
el conocim iento de esta unidad últim a, que conduzca a la persona hacia 
ella. Ahora bien, un  saber puram ente conceptual no da cuenta del ser 
hum ano que persigue la perfección y la felicidad global. Interviene en 
este operar teológico la afectividad, la voluntad, la intuición, los concep
tos, los raciocinios, las actividades. Por lo tanto, quien persigue tal cono
cim iento com pleto no quiere ser solam ente docto, sino tam bién p iado
so, religioso, perfecto, salvo, feliz.

Se busca un conocim iento arm onioso en  el que se interrelacionan en  
síntesis las dim ensiones religiosa, ética, histórica, ontológica, antropológi
ca, cosmológica, en  proceso gradual, hasta la plenitud de la sabiduría y de 
la felicidad salvíficas.

El libro de la Sabiduría describe herm osam ente  esta dim ensión. 
Salomón la recibe com o don de Dios. En la tradición m onástica, se atri
buye m ucha im portancia al m aestro que in troduce al discípulo en  el u n i
verso del conocim iento sapiencial. La presencia de la persona del m aes
tro  y com pañero de vida m uestra que no  se trata de una m era enseñanza 
intelectual, sino de transm itir toda una experiencia, una vida. Evidente
m ente, la dim ensión intelectual no  falta, pero  está siem pre en  arm onía 
con las demás.

E n esta m atriz, surgen las teologías bíblica, m onástica y espiritual, 
producidas en u n  am biente en el que la vida refleja tal integración. T am 
poco falta la exigente vida ascética que prepara al estudioso para penetrar 
en  el m undo de  la experiencia espiritual y de la m ística en  profundidad. 
La purificación previa dispone al teólogo para penetrar en  los m isterios 
de Dios. En esta m atriz, las dim ensiones ascética y contem plativa se arti
culan arm oniosam ente, el am biente tranquilo de los m onasterios ofrecía 
el clima ideal para la práctica y la transm isión de este tipo de teología. 
Los tex tos litúrgicos, los h im nos, la “¡ectio divina”, la in terp re tac ió n  
alegórica de  la Escritura utilizando los cuatro sentidos —histórico, alegó
rico, m oral y anagógico—, el lenguaje simbólico, poético y lírico revelan 
los rasgos teológicos de esta m atriz.

La Edad M edia fijó tardíam ente, bajo la form a popular y  escolar, su 
doctrina  relativa a los sentidos de  la Escritura:
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"Littera gesta docet, quid credas allegoria
Moralis quid agas, quo tendas anagogia".10
A los ojos de la exégesis crítica, este tipo de teología parece a veces 

ingenua p o r hacer una lectura dem asiado simbólica de la Escritura. El 
rigor histórico cede lugar a la gigantesca creatividad alegórica. C on la 
llave del Nuevo Testam ento, se in terpretan  los textos del Antiguo hasta el 
punto  de que parece violentarse su sentido. N o existe la preocupación 
ontológico-m etafísica que la escolástica, sirviéndose de Aristóteles, privi
legiará. El rigor teórico no procede del com ponente racional, sino de la 
búsqueda de la arm onía de la existencia. Por eso distinciones tales como 
razón y fe, natural y  sobrenatural, afecto y  razón, filosofía y teología, son 
fácilm ente sustituidas po r una visión Unificada y sintética.

Esta m atriz precede a la entrada de Aristóteles con su m etafísica en el 
siglo XIII, siguiendo antes orientaciones platónicas y neoplatónicas. La 
m atriz siguiente del ser-esencia rom pe la unidad globalizadora y sim bóli
ca de la gnosis sapiencial.

En la patrística, fue Orígenes quien llevó este género alegórico a las 
alturas, hasta el pu n to  de  que varios aurores le han reprochado su exceso 
de alegorismo. N o se trata de la negación tosca del sentido de  los textos, 
de la historicidad de los hechos, sino d e  u n  proceso d e  interiorización de 
los mism os m ediante la espiritualización y la simbolización. El sentido 
alegórico utilizado p o r  O rígenes no  suprim e la historia, porque su fuente 
últim a es san Pablo y no  el m undo griego.

Vale tam bién aquí la consideración hecha sobre la m atriz anterior. Su 
apogeo pertenece al pasado rem oto , pero en  la “Nueva E ra” se vive, des
pués del desgaste espiritual provocado p o r el racionalism o y el positivis
m o, u n  nuevo gusto p o r las alegorías, po r los “m isterios ocultos” a los 
que se es iniciado p o r m aestros respetables. Nuevas form as de esoteris- 
m o, d e  gnosis se to m an  actuales al lado del discurso extrem adam ente 
alegórico del que las obras de Paulo Coello se hacen eco.

10 “El sentido literal enseña los acontecimientos, el alegórico lo que debes creer; el 
moral lo que debes hacery el anagógico hacia dónde caminar” (H. De Lubac, 1959, 
p.23).
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“Si queremos comprender el lugar de la interpretación espiritual en los primeros 
siglos del cristianismo, es necesario recordar que está directamente relacionada 
con el problema más importante suscitado en el cristianismo de entonces, a sa
ber, el significado del AntiguoTestamento. Los cristianos se encontraban, por un 
lado, entre los judíos, que seguían afirmando su valor literal y practicando la Ley 
mosaica, y por otro, entre los gnósticos que lo rechazaban como obra del 
Demiurgo y una parte de su creación fracasada. Ahora bien, estas dos doctrinas 
tienen en común que entendían el Antiguo Testamento únicamente en sentido 
literal ( . . . )  Los cristianos tomaron conciencia de su posición original: la oposición 
entre los dos testamentos era la existente entre lo imperfecto y lo perfecto; supo
ne un progreso. El pensamiento antiguo no consideraba aún la relación entre los 
dos testamentos. El Antiguo Testamento tuvo durante algún tiempo su valor, 
pero éste consistía en ser preparación y prefiguración del Nuevo. En lo sucesivo 
está superado en su literalidad, pero conserva su valor de figura” (J. Daniélou, 
Origéne, LaTable Ronde, Paris, 1948, p. 146).

“ La morada en la que vivía la Iglesia son las Escrituras de la Ley y de los profetas. 
En efecto, allí se encuentra el cuarto del rey, lleno de las riquezas de la sabiduría y 
de la ciencia. A llí está la bodega de vino, es decir, la doctrina mística o moral que 
alegra el corazón del hombre. Por lo tanto, Cristo, al venir, se detuvo un poco 
detrás de la pared del AntiguoTestamento. En realidad se quedó de pie, detrás de 
la pared, mientras no se manifestaba al pueblo. Pero cuando llegó el tiempo y 
comenzó a aparecer por las ventanas de la Ley y de los Profetas, es decir, por las 
cosas que se habían predicho de él, y a mostrarse a la Iglesia en el interior de la 
casa, es decir, la que estaba asentada en el interior de la letra de le Ley, la invita a 
salir de allá y a ir hacia él. Si ella no sale, si no avanza y no camina de la letra al 
espíritu, no puede unirse a su Esposo ni puede ser asociada a Cristo. Por eso él la 
llama y la invita a pasar de las cosas carnales a las espirituales, de las visibles a las 
invisibles, de la Ley al Evangelio: Surge, veni, próxima mea, formosa mea, columba 
mea (Orígenes, Co. Cant. III).

Daniélou J., Origéne, La Table Ronde, Paris, 1948.
De Lubac, H ., Exégése Médiévale. Les quatre sens de l ’Ecriture, I, Paris, Aubier, 19S9. 
Vagaggini, C ., “Teología”, en: G. Barbaglio - S. Dianich, Nuevo diccionario de teología, 

Paulinas, Madrid, pp. 1687-1698.

III. Ser-esencia

Esta m atriz opera la transposición del esquem a dual religioso/sagra
do al o rden  del concepto m ejor elaborado, p o r un  lado, y, p o r o tro , 
rom pe la arm onía de la gnosis sapiencial. La m atriz de lo sagrado había
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construido una unidad globalizadora m ediante el im perio y el dom inio 
de lo sagrado sobre las esferas profanas, de  m anera que cuanto más se 
ampliaba el espacio sagrado en detrim ento  del profano, la realidad era 
más valorada y  sustraída a la caducidad, a la fragilidad y  a la destrucción.

1. El esquema dual

La entrada histórica de Aristóteles con su metafísica hace posible la 
creación de esta nueva matriz. En esta metafísica el esquem a dual dom i
na todo  el pensam iento: acto y potencia, ser y esencia, m ateria y form a, 
sustancia y accidente, persona y naturaleza, corrupción y generación, etc. 
D esaparece la perspectiva histórica, que es sustituida p o r  la com prensión 
m etafísico-ontológica. La teología se aproxim a peligrosam ente a la filo
sofía aristotélica, m ientras la m atriz anterior privilegiaba los símbolos.

Se manifiesta sin duda decisivo el nuevo concepto de ciencia, en ten 
dido com o el estudio de las cosas p o r sus causas. Y la metafísica sobresale 
entre las ciencias, porque estudia todas las cosas p o r sus causas últimas. 
Por consiguiente, la ciencia se define com o el conocim iento conceptual, 
cierto, evidente, de las causas p o r las cuales algo es lo que es y  no  puede 
ser de o tro  m odo. La causa intrínseca de  las cosas reside e n  su estructura 
metafísica, es decir, en  su esencia inm utable, que se expresa en  la defini
ción esencial. En esta m atriz, la teología tiene la obsesión de las defini
ciones esenciales para expresar la substancia de las cosas, d e  las verdades, 
de la fe, del dogma.

De este m odo, trabajando con las categorías de ser y esencia, se 
ontologiza la experiencia anterior d e  lo sagrado y se elabora con catego
rías filosóficas, en  el fondo, la m ism a experiencia dual. En esta m atriz, la 
dualidad presente en  el m undo sagrado adquiere rigidez ontológica, se 
refuerza y deriva, en m uchos casos, en un peligroso dualism o.

En efecto, la dualidad expresa la existencia y la percepción de p rinci
pios irreductibles. El dualismo, a su vez, radicaliza tal percepción  hasta el 
punto de en tender esos principios com o realidades en  sí, independien
tes, autónom as, com pletas, en frecuente oposición y conflicto.

Con el acento puesto sobre la dualidad e incluso sobre el dualism o, la 
unidad simbólica de la teología sapiencial se desm orona, pues había sido
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una débil síntesis que no había conseguido superar la dualidad religiosa 
popu lar y sólo tenía vigencia en el in terio r de la fina elite espiritual. Asu
m iendo categorías filosóficas, este esquem a amplía su alcance. Responde 
a los interrogantes de m entes más ilustradas po r la filosofía, sobre todo 
escolástica.

La experiencia dual dom ina en la vida hum ana. Aparece bajo formas 
diversas: realidad y apariencia, espíritu y m ateria, inteligencia y voluntad, 
ideal y real, hecho y derecho, razón y fe, cuerpo y alma, sensible y espiri
tual, b ien  y mal, ángel y dem onio , sustancia y accidente, ser y nada, luz y 
tinieblas, lleno y vacío, vida y m uerte, libre y esclavo, espíritu y carne, 
m asculino y fem enino, yin y yang, calor y frío, etc.

Esta experiencia de dualidad del ser hum ano es de siem pre, tan to  en 
su p rop io  ser com o en su existencia concreta. Com o ser, se experim enta 
com o espíritu y m ateria, perm anen te y pasajero, siem pre el m ism o y 
siem pre diferente, lo que es (quidditas, essentia) y el existir de ese “lo que 
es” (esse). En su experiencia existencial, se percibe com o justo  e injusto, 
bueno  y m alo, m ovido p o r buenos y malos deseos, p rofundam ente escin
dido p o r dentro.

Los presocráticos se confrontaron con la com prensión del ser de los 
eleatas y la del devenir de Heráclito. Parm énides distinguía el m undo de 
la verdad (ser) y el m undo de la opinión (devenir), sin lograr conciliarios. 
Esta dualidad se expresaba com o conflicto en tre  el caos prim itivo y el 
Nous (Anaxágoras), o com o am istad filia ) y odio (neikos) en  el proceso 
cósm ico (Empédocles).

Platón dio m ás profundidad y altura a estas reflexiones con la distin
ción en tre  el m undo de las ideas, inteligible, real, e terno , inm ortal, im 
perecedero , universal, en  el que reina la verdad, y el m undo sensible, 
som bra y reflejo del anterior, finito, contingente, sujeto al cam bio y  a la 
m uerte , donde se elabora la op in ión y donde no reside la verdad.

La filosofía en la m atriz del ser trabaja estas experiencias con las cate
gorías de esencia y  ser, m ateria y form a, sustancia y  accidente, cuerpo y 
alma, gracia y pecado, etc. Procura descubrir en  ellas la ontología. Y a 
partir de tal horizonte in terpreta  la autocom prensión del ser hum ano y 
todas las relaciones con los dem ás, con la naturaleza y con la trascen
dencia.
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2. D e  ¡a dualidad al dualismo

Con respecto al esquem a anterior, significa u n  avance en  el sentido 
de trasladar a categorías ontológicas las percepciones míticas. D a mayor 
racionalidad al m undo de lo sagrado. Supera cierto prim itivism o y anim is
m o en la com prensión de los seres sagrados, de Dios (dioses). Pero con
serva del esquem a anterior una fuerte dualidad, que frecuentem ente se 
convierte en  dualismo, y no  logra traducir la totalidad m ítica globalizadora 
que en  el esquem a de  lo sagrado se crea po r m edio de una referencia 
unitaria. Por eso acentúa el dualismo. Lo robustece. Proyecta hacia fuera 
esa dualidad, que se consustancia en  dos órdenes fundam entales: el o r
den natural y el o rden  sobrenatural.

El dualism o ontológico encuentra su expresión más rígida en  el m a- 
zdeísmo persa; en él se establecen dos principios y irreductibles a los que 
se rem ite toda la realidad: el principio del b ien, de la verdad, de la p u re 
za, ley ordenadora del m undo, creador del m undo espiritual (O rm uzd), y 
el principio  del mal, de las tinieblas, de la m entira, creador del m undo 
m aterial (Ahriman). El cosm os se entiende evolucionando a partir de la 
lucha encarnizada en tre  estos dos principios irreductibles y  suprem os del 
b ien y del mal.

En el siglo III, el m aniqueísm o, que echa sus raíces en Babilonia y 
asimila elem entos encratitas 11 y cristianos, establece un  rígido dualism o 
conflictivo entre luz y  tinieblas, espíritu y m ateria, bien y mal.

Sin llegar a ese nivel herético, el dualism o se hace presen te en  la 
filosofía y teología cristianas con la m atriz d e  la esencia. La creación p ro 
cede del acto único, unitario , creativo de Dios. El Dios único. Sin em 
bargo, del acto creador de  Dios surgen criaturas espirituales y m ateriales. 
Esa dualidad, contam inada p o r visiones maniqueístas de desprecio de la 
m ateria y p o r las vulgarizaciones de filosofías griegas de  cuño platónico, 
term ina generando u n  dualism o antagónico en tre  m ateria y espíritu. A 
pesar d e  la unión sustancial en tre  cuerpo y alma defendida en la escolás

11 Encratismo: secta de los prim eros siglos del cristianismo que, imbuida de dualismo 
y considerando mala la materia, establece como condición de salvación la absten
ción incluso del uso legítimo del matrimonio, del vino, y sobre todo, de la carne.
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tica, esos dos principios no escapan de la creciente ten tación de distin
ción cada vez más acentuada hasta llegar al verdadero dualismo. Se gene
ra el o rden  de la m ateria y del espíritu.

Este dualism o tiene consecuencias culturales, políticas y económ i
cas, de m anera que el trabajo intelectual, espiritual, es considerado po lí
tica, económ ica y culturalm ente superior al trabajo m aterial. En la valo
ración del trabajo, de las personas que lo realizan, en  la rem uneración 
correspondiente, en la atribución de status, en el universo sim bólico, la 
actividad espiritual es superior a la m aterial, corporal.

En el nivel cultural, el influjo del dualism o “espíritu y m ateria” p en e 
tra las más diversas esferas. La m atriz “esencia” define precisam ente la 
esencia del espíritu y de la m ateria, persiguiéndola en  todos los campos. 
M antiene una distinción rígida entre  estos dos m undos. E ntre la distin
ción y la separación, y frecuentem ente la oposición, m edian pequeños 
pasos. Fácilmente se pasa de la distinción entre m ateria y espíritu a la 
separación entre  estos dos principios, creando dos entidades paralelas 
que term inan enfrentándose entre sí.

Las repercusiones de esta m atriz en el cam po antropológico son de
sastrosas. La unión sustancial, afirmada de m odo categórico p o r Santo 
Tom ás, term ina perm itiendo que entre cuerpo y espíritu se establezca 
una separación real hasta el punto  de que ambos se opongan entre sí.

D en tro  de esta matriz, incluso en la visión bíblica que supera todo 
dualism o radical con la doctrina de la creación y de la participación, los 
binom ios existentes sufren una interpretación dualista. Así, a m anera de 
ejem plo, Pablo expresa la experiencia dual realizada p o r  el cristiano en su 
única existencia concreta con una significativa serie d e  binom ios: carne y 
espíritu, hom bre espiritual (pneuma) y  hom bre cam al (sarxs), fe y obras, 
ley y Evangelio, hom bre viejo y hom bre nuevo, ley y prom esa, etc. Ahora 
bien, la m atriz esencialista tiende a transform ar cada uno de estos polos 
en una realidad aparte, generando un  verdadero dualismo. Los frutos del 
espíritu y  de la carne term inan po r convertii se en obras de naturaleza 
espiritual y corporal, aunque en  el elenco paulino tanto unas com o otras 
involucren a la to talidad del ser hum ano y se distingan po r el espíritu que 
las m ueve y no po r su ontología. La m ism a reflexión sirve para los 
binom ios joánicos de luz y tinieblas, vida y m uerte, Cristo y Anticristo, 
am or de Dios y am or al m undo, etc. Tan com ún fue identificar el con
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cepto de “m undo” de Juan con el m undo m aterial y el de “am or de 
D ios” con realidades espirituales, que de ahí brota la ascesis de la “Juga 
m undi” —fuga del m undo— en busca de  parajes donde se pueda vivir del 
espíritu, de Dios.

3. Dualismo,  cuerpo y  espiritualidad

En efecto, frecuentem ente en este dualismo el espíritu se identifica 
con el bien, y la m ateria, con el mal. Y a su vez, la m ateria se concentra 
cada vez más en la esfera sexual, de m anera que esta antropología está en 
la base de la moral sexual exageradam ente represiva. D e este m odo se 
perpetúa la visión negativa de la m ateria y  del sexo, de cuño xnaniqueo.

Sobre este dualism o se construyen espiritualidades d e  desprecio del 
cuerpo para perm itir que el espíritu se expanda. Se castiga el cuerpo 
con la esperanza de que el espíritu pueda flotar más libre en su esfera 
propia.

Según esta concepción, se destaca más todo lo que tiene que ver con 
el dolor, el sufrim iento, el castigo, la austeridad, los sacrificios co rpo ra
les, las penitencias, m ientras que no se sabe m ucho que hacer con el 
placer, el gozo. Se cultivan únicam ente las alegrías espirituales. Para las 
otras alegrías, el esquem a dualista n o  d ispone de recursos teó ricos 
interpretativos adecuados. El ideal ascético últim o consiste en  deshacer
se del cuerpo, en destruirlo lo más posible para que el alma se libere de 
esa cárcel y vuelva a su verdadero m undo de  los espíritus, de la in m orta
lidad , de  las ideas p u ras . El cu e rp o  se so m ete  a u n  p ro c e so  de 
espiritualización creciente m edian te  la supresión o , al m enos, el dom inio  
de sus deseos, con el fin de acercarse cada vez más al m undo espiritual y 
divino, a la patria de la perfección.

El estado de virginidad se considera superior al m atrim onio. El p r i
m ero se abstiene de las relaciones sexuales, m ientras que el o tro  no. El 
p rim ero  vive en un m undo espiritual, m ientras que el o tro  se enfrenta 
con la m ateria, con las realidades tem porales. Esta podría  ser la imagen 
plástica: m ientras la virgen consagrada canta los salmos en el coro , la 
m adre de familia cambia los pañales sucios del bebé. ¡Q ué diferencia 
en tre  la acción espiritual y la material!
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A partir de esta antropología, se elaboran escatologías extrem as, en 
las que la separación en tre  el alma y el cuerpo perm ite  crear el m undo  de 
las almas separadas, de las almas en pena, de las que deam bulan p o r 
nuestro  m undo, de la reencarnación, etc. La doctrina del alma inm ortal 
y su separabilidad del cuerpo en  el m om ento  de la m uerte  a la espera de 
su re u n ió n  con  el cu e rp o  al final d e  los tiem p o s o frece  la base  
antropológica de la escatología tradicional, vigente aún en  m uchos m e
dios eclesiásticos.

P or m ás esfuerzo teórico que se haga, en este esquem a m ental, el 
cuerpo perm anece en  segundo plano. Su esencia es m aterial, m ientras 
que la del alma es espiritual. Y el espíritu es superior a la m ateria. El dato 
bíblico fundam ental de la resurrección de los cuerpos se reduce a un  
añadido accidental a un  alma que ya goza de la visión beatífica, en  lo que 
esencialm ente consiste el cielo.

4. Natural vs sobrenatural

En esta m atriz la teología no  trabaja sim plem ente el nivel espiritual y 
el m aterial, sino establece la igualdad peligrosa de dos razones, espiritual 
y sobrenatural, p o r  un lado, y m aterial y  natural, p o r otro. Este esquem a 
asum e una dim ensión teológica. Así com o lo espiritual es a lo material, 
del m ism o m odo lo sobrenatural es a lo natural. D e esta form a, en  m u 
chas m entes se crea un  nítido corte  en tre  dos universos. En la parte  supe
rior, se sitúa el m undo religioso, sagrado, espiritual, sobrenatural, celes
te, divino, y en la parte inferior, el m undo profano, secular, m aterial, 
natural, terrestre , hum ano.

La esencia del m undo sobrenatural es la gracia; la esencia del m undo 
natural, la naturaleza. Q ueda establecida la dualidad entre  gracia y  n a tu 
raleza vigente hasta nuestros días en la doctrina y en la práctica cristianas, 
con efectos maléficos en  todos los cam pos de la vida concreta de las 
personas.

El m undo sobrenatural es el m undo  de la salvación. El m undo  natu 
ral, si no es el de la condenación, p o r lo  m enos es ajeno a la salvación. Se 
habla del lim bo, rein terpretando la antigua tradición bíblica y patrística, 
com o de un  m undo de felicidad e terna natural, para dar cuenta de este
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dualismo. Allí están los que no vivieron el m undo sobrenatural, porque 
no  fueron introducidos en  él p o r  el bautism o —real o de deseo— pero  
tam poco lo negaron po r el pecado.

Si en  el dualismo profano y sagrado las realidades profanas sólo po 
dían ser asumidas p o r el m undo sagrado p o r m edio de bendiciones, con
sagraciones, hierofanías, etc., de igual m odo el m undo natural sólo pue
de  ser elevado al sob renatu ral p o r  la gracia divina. Esta se alcanza 
fundam entalm ente p o r los sacram entos y po r la oración. La esencia de la 
gracia es el don de Dios. La esencia de la naturaleza es la libertad y la 
voluntad humanas. Así, todo lo que se hace desde la libertad y la voluntad 
hum anas no  alcanza el m undo sobrenatural. Sólo lo que se hace con la 
gracia de Dios puede ser sobrenatural. ,

Este dualismo tiene com o efecto inm ediato una peligrosa com pren
sión de la gracia com o algo extrínseco, com o realidad externa a la natu
raleza, que viene a m odificar sus posibilidades y actividades. Por la gracia, 
la naturaleza hum ana se eleva al plano sobrenatural en el que sus acciones 
adquieren valor salvífico. M ientras se m antengan intocadas p o r  esa gra
cia, las acciones hum anas no pasan de  ser sim plem ente hum anas, terres
tres, no vinculadas directam ente con la salvación.

En la mayoría de los discursos y  prácticas, la dim ensión hum ana se 
identifica sin más con la naturaleza en  cuanto opuesta a la gracia. La 
am istad hum ana, el am or hum ano, son acciones hum anas que siem pre 
connotan realidades que no se orien tan  a la salvación, al m undo de la 
gracia. El esfuerzo teórico y práctico consiste precisam ente en  elevar lo 
hum ano hasta el plano sobrenatural.

En este esquem a no se logra articular satisfactoriam ente esa doble 
dim ensión de lo hum ano y lo  sobrenatural. Tal dualism o perm anece aún 
a pesar de todos los esfuerzos teóricos de la alta escolástica. Solam ente en 
la m atriz de la existencia, de la subjetividad, de la historia, este problem a 
encontrará una solución adecuada.

"No tenemos aquí la intención de presentar la crítica que hace la 'nueva teología’ 
al concepto escolástico común de la relación entre naturaleza y  gracia. En el fon
do, se reduce a-una acusación de ‘extrinsecismo’: la gracia aparece como una 
simple superestructura, ciertamente muy hermosa en sí, pero impuesta a la natu
raleza por una libre disposición de Dios. De esta forma, la relación entre naturale
za y gracia no sería mucho más intensa que la de una ausencia de contradicción
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de una 'potencia oboedientialis', entendida en un sentido puramente negativo. 
La naturaleza conoce ciertamente el fin y los medios del orden sobrenatural (glo
ria y gracia) en sí considerados como bienes supremos. Sin embargo, no se ve 
‘cómo tenga con ellos algún nexo'. En efecto, para ello no se requiere simplemen
te que el bien sea en sí elevado (superior a cualquier otro) y que sea posible 
conseguirlo. Un ser libre podría siempre rechazar ese bien sin por ello experimen
tar interiormente la pérdida del fin, Tanto más que, en el concepto escolástico 
ordinario -aunque no unánime- de gracia, ésta, en sí, se sitúa absolutamente 
más allá de la conciencia.

No se puede negar la existencia de este ‘extrinsecismo’ en la doctrina común 
sobre la gracia en los últimos siglos. Se supone una ‘naturaleza humana’ clara
mente circunscrita en un concepto de naturaleza unilateralmente orientado a los 
seres infrahumanos. Se cree saber, sin lugar a equívocos, qué es exactamente la 
‘naturaleza humana' y cuál es su extensión precisa. De manera aún más proble
mática, se hace tácita o expresamente una doble suposición: a) todo lo que el 
hombre, por sí, independientemente de la revelación, sabe de sí mismo y experi
menta en sí pertenece a su naturaleza, pues se identifica lo sobrenatural con lo 
que sólo se puede conocer mediante la revelación; b) se puede deducir de la an
tropología de la experiencia cotidiana y de la metafísica un concepto de la ‘natu
raleza humana' claramente delimitado.

Se supone, pues, que el ser humano, concretamente experimentado, se identifica 
adecuadamente con la ‘naturaleza humana’, concepto que, en teología, se opone 
a sobrenaturaleza. La gracia sobrenatural, en este caso, sólo puede ser una super
estructura, situada más allá de la experiencia e impuesta a una ‘naturaleza’ hu
mana que, aun en el orden presente, se limita a sí misma -aunque con una rela
ción esencial con el Dios de la creación- y que sólo puede ser ‘perturbada’ por el 
decreto puramente exterior de Dios, que le impone la aceptación de lo sobrenatu
ral. El decreto sigue siendo una disposición de Dios meramente externa, mientras 
la gracia no ha tomado aún posesión de la naturaleza por la justificación, 
divinizándola y llamándola al fin sobrenatural, destino último del hombre.

Si se prescinde de ese decreto externo, que obliga al hombre a lo sobrenatural 
solamente desde fuera, el hombre del orden concreto que no posee la gracia, se 
identifica, según esta concepción, con el hombre de la 'naturaleza pura’. Dado 
que este decreto sólo es conocido por la revelación verbal, en consecuencia, el 
hombre se siente en su experiencia personal, como esa naturaleza pura” (K. 
Rahner, 1970, pp. 40-42).
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IV. Subjetividad, in tersubjetiv idad , ex isten cia

J. P. Sartre form ula bien el cam bio de la m atriz de la esencia al de la 
existencia en su discurso sobre el hum anism o. Al definir las dos especies 
de existencialismos, cristiano y ateo, los hace coincidir en el dato funda
m ental de que “la existencia precede a la esencia” . En el m undo de la 
técnica, la esencia del objeto precede a su existencia, es decir, la finali
dad, el para qué existe, p recede a su existencia. En la visión de Dios de 
los filósofos del siglo XVII, la esencia del hom bre ya existe en  Dios y 
precede a su existencia. El hom bre individual realiza cierto concepto que 
está en la inteligencia divina. Es la m atriz d e  la esencia.

En la visión del existencialismo ateo, com o no existe D ios, la esencia 
del hom bre no precede a su existencia. El es, existe, y su esencia se va 
construyendo. Se va revelando en la m edida en  que va existiendo, ha
ciéndose.

La m atriz de la subjetividad, de la existencia, significa un  im portante 
viraje antroprocéntrico. M ientras lo sagrado y el ser reinaban, Dios esta
ba en  el centro. Y, en íntim a relación con D ios, el cosmos. Por lo tan to , 
se configuraba un esquem a teo- y  cosm océntrico. El nuevo viraje se da en  
función del ser hum ano —del “anthropos”.

Al com ienzo está el ser hum ano con su autoconciencia, libertad y 
experiencia. A partir de la prop ia experiencia consciente y libre, busca 
in terp retar las otras realidades: a sí m ism o, sus relaciones con los dem ás 
y  con el m undo, la m ism a trascendencia.

T anto  m ás largo y represivo fue el re inado  del esquem a teo - y 
cosm océntrico, tanto más violentam ente irrum pe el antropocentrism o, 
b ien  sea en relación de  dom inación de la naturaleza, b ien  de autonom ía 
ante lo trascendente.

1. Subjetividad y  hermenéutica

Esta m atriz modifica la pregunta fundam ental de  la teología. Ya no  se 
inquiere la esencia de la revelación, sino su significado y sentido para el 
hom bre  de hoy. La categoría de la existencia envuelve a la de la experien

302



G R A N D E S  M A T R I C E S  O P A R A D I G M A S  D E  LA T E O L O G Í A

cia, que, en  lo sucesivo, se constituye com o punto  de partida para la 
com prensión, la intelección y la posibilidad de decisión.

La categoría de la existencia expresa dos experiencias diferentes: la 
existencia-situada, condicionada (“Dasein”), m arcada p o r  los lím ites del 
m undo, y la existencia-posiblidad, realidad que hay que crear, existen- 
cia-decisión (“Exsistenz”).

Esta doble cualificación de esta m atriz m arca la teología. Se procura 
in terpretarla (esfuerzo herm enéutico existencial) para el hom bre en  sus 
diversas situaciones. Además, se elabora una teología que responde a sus 
posibilidades de futuro, de esperanza (esfuerzo utópico). D e este m odo, 
la teología vive la paradoja de la cuasi capitulación ante las im posiciones 
del real histórico presente y el esfuerzo de arrancarse de este presente y 
rom per sus límites, bien sea m ostrando cóm o la tradición es cuestionado- 
ra, b ien  destacando los elem entos escatológicos de  la revelación cristiana.

La m atriz de la existencia se caracteriza fundam entalm ente p o r su 
exigencia herm enéutica. O más exactam ente, ella realiza el viraje h erm e
néutico del m arco tradicional del logos antiguo hacia el horizonte del 
logos m oderno. El esquem a herm enéutico tradicional se definía p o r  su 
lenguaje especular, es decir, a m anera de espejo, en el sentido de reflejar 
objetivam ente la realidad sin la percepción interpretativa del sujeto. Evi
den tem ente  el discurso antiguo era tam bién interpretación, pero  no te 
nía conciencia de ello y se juzgaba objetivo y simple reflejo de lo real.

El cuadro m oderno de la subjetividad significa la entrada consciente 
y explícita del sujeto en  el juego interpretativo, de m odo que la verdad ya 
no es m era expresión objetiva de una realidad, sino in terpretación de 
ésta p o r  parte  del sujeto situado en  el tiem po, en la geografía, en  la raza, 
en la religión, en  el sexo, en  lo histórico-existencial, en la cultura, en  la 
biología, etc. La teología trabajada en  esta m atriz se sabe p rofundam ente 
herm enéutica, in terpretación de la revelación y d e  toda la tradición para 
el hom bre de  hoy.

Éste, además de valorar su experiencia existencial y sus vivencias, se 
siente celoso de su racionalidad crítica. Por tenerse com o postkantiano, 
en el sentido de  ir al fondo, a las raíces del pensam iento, cuestiona no 
sólo los fundam entos de su conocer —filosofía— sino de su fe —teología—. 
Le corresponde a la teología responder a estos cuestionam ientos. K.
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Rahner plantea con cierta frecuencia la pregunta: ¿cómo puede u n  hom 
bre consciente de su razón y experiencia creer honestam ente?

La teología gira en  to rno a esta doble exigencia de racionalidad au tó
nom a y de experiencia existencial, dejando el panoram a de la estabilidad 
objetivante de la esencia, del ser estático.

“Hay dos especies de existencialistas ( . . . )  Lo que tienen en común es simplemen
te el hecho de que admiten que la existencia precede a la esencia o, si se quiere, 
que tenemos que partir de la subjetividad. En rigor, ¿cómo debe entenderse esto? 
( . . . )  Si Dios no existe, hay por lo menos un ser en el cual la existencia precede a la 
esencia, un ser que existe antes de poder ser definido por cualquier concepto, y 
que este ser es el hombre o, como dice Heidegger, la realidad humana. ¿Qué 
queremos decir cuando afirmamos que la existencia precede a la esencia? Significa 
que el hombre en primer lugar existe, se descubre, surge en el mundo, y sólo 
después se define. El hombre, tal como lo concibe el existencialista, si no es defi
nible, es porque en primer lugar no es nada. Sólo después será algo y tal como así 
mismo se haga. Así pues, no hay naturaleza humana, dado que no hay Dios para 
concebirla. El hombre es, no sólo como él se concibe, sino como él quiere ser, 
como él se concibe después de la existencia, como él se desea después de ese 
impulso hacia la existencia; el hombre no es más que lo que hace. Este es el 
primer principio del existencialismo. A esto se le llama también subjetividad, y  lo 
que nos censuran bajo este mismo nombre.

¿Pero qué queremos decir con esto, sino que el hombre tiene una dignidad mayor 
que una piedra o una mesa? Porque lo que queremos decir es que el hombre 
primero existe, es decir, que el hombre, antes de nada, es lo que se lanza hada un 
futuro, y lo que es consciente de proyectarse en el futuro. El hombre es, ante 
todo, un proyecto que se vive subjetivamente, y  no una crema, cualquier cosa 
podrida o una coliflor; nada existe anteriormente a este proyecto; nada hay en el 
cielo inteligible, el hombre será ante todo lo que haya proyectado ser. No lo que 
quiera ser. Porque lo que entendemos vulgarmente por querer es una decisión 
consciente, que, para la mayor parte de nosotros, es posterior a lo que él mismo 
se hace”(j. P. Sartre, El existencialismo es un humanismo. Ediciones del 80, Bue
nos Aires, 19 8 1, pp. 14s.

2. La intersubjetividad

La m atriz  de  la ex istenc ia  y  sub je tiv idad  se p ro lo n g a  en  la 
intersubjetividad. El ser hum ano se com prende com o un  “yo” en rela
ción con un  “tú ” persona y con u n  “id ”. Según este punto  de vista, piensa 
las dem ás realidades. La m ism a revelación, la T radición, son leídas en 
este horizonte de intersubjetividad.
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En esta perspectiva, la dim ensión del encuentro asum e un lugar rele
vante. La person a  ya no  es con sid erad a  en  su d im en sió n  form al- 
ontológica de subsistente racional —m atriz de la esencia—, sino com o rea
lización y re lac ión-d iá logo  con  u n  tú . Es se r-en -re lac ió n -a , 
estar-abierto-a, ser-para-el otro , ser-con, existir-con. La filosofía de M. 
Buber resalta m ucho esta m atriz de la intersubjetividad.

"El mundo es dual para el hombre, pues la actitud del hombre es dual en virtud de 
la dualidad de las palabras fundamentales, de las palabras-principios que él tiene 
la capacidad de pronunciar. Las bases del lenguaje no son las palabras aisladas, 
sino los pares de palabras. Una de estas bases del lenguaje es el par yo-tú. La otra 
es el par yo-esto, en el que también puede sustituirse esto por él o ella sin que el 
sentido sea modificado. Por lo tanto, el yo propio del hombre es también dual. 
Pues el yo del par verbal yo-tú es distinto del par verbal yo-esto.

Las bases del lenguaje no son nombres de cosas, sino de relaciones. Las palabras 
que son la base del lenguaje no expresan algo que existiría fuera de ellas, sino, una 
vez dichas, ellas fundan una existencia. Las palabras fundamentales son pronun
ciadas por el mismo ser. Decir tú es decir al mismo tiempo el yo del par verbal yo- 
tú. Decir esto es decir al mismo tiempo el yo del par verbal yo-esto. La palabra- 
principio yo-tú sólo puede ser pronunciada por el ser entero. La palabra-principio 
yo-esto sólo puede ser pronunciada por el ser entero.

No existe yo en sí; existe el yo de la palabra-principio yo-tú y el yo de la palabra- 
principio yo-esto. Al decir yo, el hombre quiere decir uno u otro: tú o esto. El yo 
en el que él piensa está presente cuando dice yo. Incluso cuando dice tú o esto, es 
el yo de una o de otra de las palabras-principios yo-tú o yo esto el que está 
presente. Ser yo, decir yo, es lo mismo. Decir yo y decir una de las palabras- 
principio es lo mismo. Todo el que pronuncia una de estas palabras-principio 
penetra en la palabra y en ella se establece.

El hombre se convierte en yo en contacto con el tú .” (Martín Buber, Je et Tu, 
Aubier-Montaigne, Paris, pp. 19-20, 52).

BÓCKENHOFF, J., Die Begegnungsphilosophie. Ihre Ceschichte und ihre Aspekte, Karl Alber, 
Freiburg-München, 1970.

BUBER, M., Yo y  tú , Caparros, Madrid, 1990.
CIRNE-LIMA, C., Der personale Glaube, Innsbruck, 19S9.
JAL1CS, F., El encuentro con Dios, Mimeo, San Miguel, 1968.
LIBANíO, J. B., Teología da revelagáo a partir da modernidade, Coi. Fé e Reaíiciade, n. 3 1, 

Loyola, Sao Paulo, 1992, pp. 195-247.
M OUROUX, ] - ,]e  crois en Toi. La rencontre avie le Dieu vivant, Col. Foi Vivante, 3, du Cerf, 

Paris, 1965.
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V. H is to r ia , praxis

E n  el seno de la m odern idad  surgen otras dos m atrices que influyen 
en  el m o d o  de hacer teología: historia y praxis. Son categorías de una 
en o rm e  repercusión  en  la teología, pues han inspirado en los últimos 
tiem pos los dos conjuntos de manuales de teología m ás amplios: Mysterium 
Salutis y  Mysterium Liberationis.

1. La m atriz de la historia

La categoría  “h istoria” pertenece al viraje m oderno , que supera el 
esquem a d e  la esencia m ediante el horizonte del m ovim iento y del cam 
bio. La aceleración de las grandes transform aciones, que los grandes des
cub rim ien tos, la revolución industrial y la form a de p roducción  capitalis
ta traen  e n  su seno, im pulsa el pensam iento  en  una línea que considera 
las realidades en  su proceso histórico. La historia deja de ser un  sim ple 
hacer m em o ria  del pasado, com pilación narrativa de los principales acon
tec im ien tos y  acciones de personajes dom inantes en el escenario po líti
co, para  convertirse en  m anera de  pensar lo real.

El pensam ien to  hegeliano ha desem peñado un papel fundam ental en 
la creación  d e  la conciencia histórica, sobre todo en  el sentido de ir  en 
con trand o  la racionalidad que explique el aparente carácter aleatorio de 
los acon tecim ientos. Esta com prensión histórica d e  la realidad se opone 
a la “m etafísica de la trad ic ión”, que busca la captación de la esencia de la 
realidad, universalm ente válida, en  el tiem po y en el espacio.

E n esta m atriz se entiende el pasado en  busca de una m ejo r com 
prensión  del presente y  con vistas al futuro. El ser hum ano em erge com o 
el g ran  su jeto  d e  la historia, la que, al m ism o tiem po, crea y es creado p o r 
ella. P ertenece  a la m atriz histórica esa nueva esencia del sujeto en rela
ción dialéctica con  la realidad orientada a qu ien  la construye y es cons
tru ido  p o r  ella. R om pe el esquem a objetivista según el cual el objeto, 
sobre to d o  la naturaleza, se im pone al sujeto, y tam bién supera la visión 
de la razón  sim plem ente autónom a y soberana sobre la realidad, así com o 
cierto de term in ism o de  la ciencia y de  la técnica sobre la vida hum ana.

La novedad de la m atriz d e  la “historia” con respecto a la visión his
tórica, ya tan  familiar en el pensam iento  bíblico, consiste en  el papel
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desem peñado p o r el hom bre. En la Biblia la historia se centra en Dios, 
com o su actor principal. La historia en  la m odernidad gira en  to rno  a la 
acción del ser hum ano, com o su creador.

El pensam iento m oderno se atreve a escrutar la inteligibilidad y el 
sentido de la historia hum ana, superando de nuevo la idea de que éste 
pertenece al secreto divino que ha de ser to talm ente revelado en la esca- 
tología final, o es fruto del simple destino, o debe atribuirse a lo aleatorio 
del existir hum ano. Ahora reina una racionalidad, obra del ser hum ano, 
p o r eso debe ser reinterpretada p o r él.

En el cam po de la teología, la categoría “historia de la salvación” sube 
al escenario. El Concilio Vaticano II en  cierto m odo la canoniza. Los 
padres conciliares, m uy preocupados p o r ofrecer un  polo unificador de 
la enseñanza de la teología, deciden que las disciplinas filosóficas y teo 
lógicas “concurran arm oniosam ente para abrir cada vez más las m entes al 
m isterio de Cristo que afecta a toda la historia del género hum ano ” . 12 

Aparece ya la relación entre  el m isterio de Cristo y la historia. D e m anera 
m ás clara aún, al hablar de las disciplinas teológicas, los obispos expresan 
el deseo de que “sean igualmente restauradas po r el contacto más vivo 
con  el m isterio de Cristo y la historia de la salvación” . 13

Con este respaldo, teólogos europeos inician la voluminosa colección 
Mysterium Salutis, ten iendo com o centro  de la reflexión teológica la cate
goría “historia da la salvación”. Justifican tal em presa señalando que “una 
dogm ática orientada hacia la historia de la salvación corresponde segura
m ente  a la perspectiva teológica abierta p o r el Concilio Vaticano” . 14

Estos autores luchan tenazm ente para m ostrar que esta categoría no 
significa ninguna rup tura  con la teología tradicional, ningún nuevo des
cubrim iento, que echa sus raíces en la Escritura, la patrística e incluso en  
la escolástica. Sin em bargo, reconocen que cierta escolástica de carácter 
positivo se alejó de esta visión histórico-salvífica de la revelación. Pero el 
re tom o  a ella ya había com enzado con varios intentos teológicos más

12 Concilio Vaticano II, Decreto Optatam totius sobre la formación sacerdotal, n. 14
13 Concilio Vaticano ¡I, Decreto Optatam totius, n. 16.
14 A. Darlap, “Introducción” , en: J. Feir er - M. Lohrer (eds.), Mysterium Salutis, I - 1, 

Teología fundam ental, Cristiandad, Madrid, 1969, p. 25.
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recientes, tales com o la Escuela de Tubinga, el m ovim iento litúrgico y el 
diálogo ecum énico.

A pesar de la continuidad, existe una radical diferencia en tre  el hori
zonte de la patrística y el m oderno. En aquella se trataba de la perspectiva 
meditativa. Ahora se reubica esta categoría en  el horizonte del pensa
m iento contem poráneo.

La historia de la salvación se extiende com o el horizonte en el cual se 
creen las verdades reveladas en  su radical unidad, ya que el hecho de la fe 
no  concluye en  el enunciado sino en la realidad del m ism o Dios que 
—“gestisque verbis” (con gestos y palabras)— se nos com unica a lo largo de la 
historia y po r etapas . 15

En esta perspectiva histórico-salvífica, es válida la verdad, tan  estimada 
po r los Padres griegos y desarrollada am pliam ente po r K. Ranher, según la 
cual la T rinidad inm anente es la Trinidad económica. Dios, en su vida 
íntim a (Trinidad inm anente) no se deja conocer a no  ser con relación a su 
revelación en  la historia de la salvación (Trinidad económica).

Se procura justificar la categoría “historia de la salvación” a p artir  de 
la p rop ia revelación —Dios se revela en la historia— y a partir del ser 
hum ano, que sólo puede acoger la palabra de Dios en  la historia. El hom 
b re  tiene un  carácter estructuralm ente histórico. Y la h istoria es precisa
m ente el encuentro de esas dos realidades. Por un  lado, Dios se revela en  
la historia; po r otro , el ser hum ano sólo puede acoger su palabra en  la 
historia.

La m ayor incidencia d e  esta m atriz se m anifestó en la estructuración 
de los tratados y m anuales producidos en  los vaivenes de la renovación 
conciliar. Las tesis o tem as son elaborados p o r m edio de  un  estudio his
tórico. Se com ienza p o r estudiarlos en  la Escritura, en seguida son enri
quecidos p o r la patrística y los grandes teólogos medievales, para final
m en te  ser profundizados con  la reflexión sistem ática actual. C om o 
ejem plo de este m étodo, además d é la  colección “Mysterium Salutis”, p u e
de verse el libro de R. Latourelle sobre la Revelación. Com ienza a estu
diar el concepto de revelación en la Escritura para term inar con  reflexio-

15 Santo Tomás, Suma Teológica II q .l a .2 ad 2m.
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nes sistemáticas de la actualidad. El concepto de revelación hace de este 
m odo un  largo recorrido teórico, llevando consigo hasta el día de hoy 
todo  el peso de su historia.

“ La creación nos permite ( . . . )  establecer un Dios personal; sin embargo, este Dios 
no manifiesta en ella su vida personal, su aspecto de interioridad. En otras pala
bras, la actividad creadora libre de Dios constituye el hombre histórico, pero ella 
misma no penetra en el interior de la historia humana. Al contrario, con su acti
vidad de gracia Dios interviene libremente en la historia humana; su propio com
portamiento de gracia se hace histórico, en el sentido de que Dios establece rela
ciones personales con el hombre en el seno de la historia humana ya (por una 
prioridad lógica y metafísica, no cronológica) constituida; y sólo esta historia de 
la salvación nos permite entrever la verdadera fisionomía del Dios Trinidad.

Aunque, como Creador, por definición Dios no interviene en la historia humana, 
que su interioridad trasciende, su actividad de gracia y de revelación es, por defi
nición, un ingreso en esta historia. De esta forma, entabla con su pueblo, de igual 
a igual, un diálogo existencial en el que nos entrega su vida íntima. Toda la histo
ria del Antiguo y del Nuevo Testamento nos demuestra claramente que la vida del 
hombre con Dios es un diálogo que se desarrolla y se desdobla incesantemente en 
el seno de la historia. La historia de la salvación, y no la creación (por otra parte, 
en el punto de partida de esta historia déla salvación), es laque nos revela loque 
Dios realmente es, y lo que él realmente quiere ser para nosotros ( . . . ) .

La interioridad divina (los "interiora D e/", como decían los antiguos) se nos co
munica en una historia de la salvación, de manera que la revelación es un aconte
cimiento salvífico en el que, de manera visible y terrestre, una realidad salvífica 
divina toca a la realidad humana. La revelación no es solamente la comunicación 
oral de un conocimiento sobrenatural mediante los profetas, y finalmente por 
medio de Cristo; es, más esencialmente, la misma realización histórica de una 
iniciativa salvífica divina y trans-histórica en el interior de la estructura de la his
toria humana, realización cuyo significado todavía sólo la palabra de Dios nos 
revela: revelación-acontecimiento y, al mismo tiempo, revelación-palabra; sin 
embargo, ésta se refiere esencialmente a la realidad que se manifiesta. Ambas 
están indisolublemente unidas. Y, por ello, la revelación es un “mysterion" en el 
cual, escuchando en la fe la palabra o el kerygma, entramos por medio de la mani
festación sacramental, en el "mysterium" divino.” (E. Schillebeeckx, Reuelacióny 
teología, Sígueme, Salamanca, 1968, pp. 378-381).

DAR1AP, A., “ Introducción” , en: J. Feiner - M. Lohrer (eds.), Mysterium Salutis, 1-1, 
Teología fundamental, Cristiandad, Madrid, 1969, pp. 25-46.

SCHILLEBEECKX, E., Revelación y  teología, Sígueme, Salamanca, 1968, pp. 369-393.
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2. La matriz de ¡a praxis

La m atriz de la historia estuvo vigente en el escenario teológico euro
peo  del post-concilio. Tuvo repercusiones en nuestro universo teológico, 
pero  no  fue su característica. La teología postconciliar, que se enseñó y se 
practicó en  nuestro continente antes de surgir la teología de la liberación, 
se estructuró a la luz de esa matriz. A su vez, la categoría de la “praxis” se 
im planta en nuestro m edio. El teólogo peruano G. G utiérrez lanza el 
proyecto de una teología a partir de la praxis , 16 contraponiéndola a la 
teología com o sabiduría y razón.

D e hecho, en  el m om ento  de la gnosis sapiencial, reinó la teología 
com o sabiduría, y en  el m om ento  del ser-esencia im peró la razón. C on 
los cambios siguientes de la subjetividad y de la historia, se prepara  el 
te rreno  para la praxis. Se considera más claram ente al ser hum ano com o 
sujeto libre y consciente de sus acciones (matriz de la subjetividad). Sin 
este descubrim iento, la praxis quedaría sujeta a los determ inism os de  la 
naturaleza o del destino. Con la entrada d e  la historia, este sujeto hum a
no se siente abarcado po r la tram a de los acontecim ientos. La acción de 
alguien que influye en esa tram a y transform a la realidad, se entiende 
com o praxis. Sin negar las dos dim ensiones anteriores, G. G utiérrez tra
baja la teología com o reflexión crítica sobre la praxis.

En un  m om ento  m ás elaborado, Cl. BofF explícita la categoría “p ra
xis” en  la perspectiva althuseriana de práctica teórica. Establece la dife
rencia entre praxis y  práctica. Considera la praxis com o la to talidad fun
dam ental, la actividad social del o rden  de la infraestructura, es decir, del 
m undo d e  las relaciones económ icas y políticas. Las prácticas son reali
dades particulares, localizadas en el tiem po y  el espacio, p o r e jem plo, la 
práctica pedagógica, la práctica religiosa, etc.

Derás de la práctica teórica, está el esquem a de  la práctica m aterial 
en el sentido de to do  proceso de transform ación d e  m ateria p rim a b ien  
definida en  u n  p roducto  determ inado , efectuada p o r el trabajo hum ano 
con el uso de  los m edios d e  producción. La práctica teórica transform a

16 G. Gutiérrez, Teología de la liberación. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 14a ed., 1990.
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cierto saber en  o tro  saber p o r m edio de sus m edios teóricos de transfor
m ación. D e este m odo la teología es práctica, en tanto transform a el 
saber de la experiencia com ún o de otras ciencias en  saber p rop io  teo ló
gico p o r m edio de su instancia interpretativa —las Escrituras cristianas . 17

La originalidad del uso de la praxis com o m atriz no se refiere a esta 
concepción althuseriana de la teología, sino al hecho de que la teología 
escoge la praxis com o punto  de partida y de llegada de su reflexión. Las 
prácticas concretas de cristianos o no cristianos, que se ven involucrados 
en  el proceso de liberación de los pobres, suscitan una serie de prob le
mas a la fe, a determ inadas concepciones de la revelación. P or lo tanto , se 
valora la praxis com o punto  de partida para pensar toda la teología.

La intencionalidad tam bién se orienta a la praxis. La reflexión tiende 
a ilum inar a la luz de la fe la praxis del cristiano. Se devuelve la reflexión 
teológica a la praxis. Y, en  este sentido, la praxis del cristiano juzga la 
validez, la oportunidad, el valor de la teología, en  la m edida en que ésta 
ilum ina sus prácticas. Y finalm ente se exige del teólogo un  m ínim o de 
articulación con la praxis.

D e m anera muy sintética, la teología se relaciona con la praxis po r 
m edio de  cuatro proposiciones: teología de la praxis, para la praxis, po r 
la praxis, en  la praxis.

Para m ejor aclarar esta relación con la praxis, F. T aborda propone 
una m atizada reflexión acerca del concepto de praxis histórica y llega a 
definir el concepto de praxis com o concepto teológico. Relaciona la m a
triz de  la praxis con la anterior de la historia.

“La cuestión de la historicidad ha llegado a ser central en la teología. La catego
ría “historia de la salvación ” pasó a ser la clave de interpretación de la totalidad 
déla revelación. En sus documentos el Concilio Vaticano IIcanonizó la “nueva” 
orientación teológica.
Sin embargo, pensar al hombre en su relación con Dios en la dimensión de 
'historicidad' no es algo sencillo y  primario ( . . . ) .
La historia de la salvación no es considerada sólo como la historia que Dios 
realiza con el hombre, sino como la historia que Dios llama al hombre a hacer.

17 Cl. Boff, Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980, pp. 149-181.
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Esta perspectiva significa dar una respuesta nueva a la antigua pregunta sobre el 
hombre, introduciendo la categoría de “praxis” como fundam ental”. 18
La m atriz de la “praxis” , tal com o se desarrolla en  la teología, p e rte 

nece a la Segunda Ilustración, en  el sentido de que reflexiona sobre la 
concepción del ser hum ano que se construye en su relación con el m un
do, al transform arlo en  un  m undo hum ano. Y lo hace no de m anera 
aislada, sino creando relaciones sociales con los o tros, sobre todo  de p ro 
ducción p o r el trabajo. Y esas relaciones han  variado a lo  largo de la 
historia y siguen cam biando aún. En este horizonte del ser hum ano, com o 
prod ucto r de la sociedad, de la historia, p o r su acción transform adora en 
relaciones sociales con sus herm anos, em erge la categoría de la praxis.

La teología en  esta m atriz se ocupa y preocupa p o r ilum inar tal ac
ción transform adora, tales relaciones sociales a la luz de la revelación, po r 
un lado, y, p o r otro , se pregunta sobre el im pacto que tal realidad causa 
en la in terpretación  de la m ism a revelación. Se establece u n  círculo 
herm enéutico entre  praxis y revelación. La revelación in terpreta la praxis, 
y la praxis, a su vez, perm ite  una nueva lectura de  la revelación. D e esta 
cuestión teórica surge la nueva veta teológica.

“ La teología como reflexión crítica de la praxis histórica a la luz de la palabra no 
sólo no reemplaza las otras funciones de la teología como sabiduría y saber racio
nal, sino que las supone y necesita.

Pero esto no es todo. No se trata, en efecto, de una simple yuxtaposición. El 
quehacer crítico de la teología lleva necesariamente a una redefinición de esas 
otras dos tareas. En adelante, sabiduría y saber racional tendrán, más explícita
mente, como punto de partida y como contexto, la praxis histórica. En obligada 
referencia a ella deberá elaborarse un conocimiento del progreso espiritual a partir 
de la Escritura; en ella también la fe recibe las cuestiones que le plantea la razón 
humana. La relación fe-ciencia se situará en el contexto de la relación fe-sociedad 
y en el de la consiguiente acción liberadora ( . . . )  esta función crítica de la teología 
con las implicaciones que acabamos de indicar.. .  nos llevará a estar especialmen
te atentos a la vida de la Iglesia en el mundo, a los compromisos que los cristia
nos, impulsados por el Espíritu y en comunión con otros hombres, van asumien
do en la historia. Atentos en particular a la participación en el proceso de

18 F. Taborda, Cristianismo e ideología. Ensaios teológicos, Loyola, Sao Paulo, 1984, (Col. 
Fé e Realidade, n. 16), pp. 58, 60.
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liberación, hecho mayor de nuestro tiempo, que toma una coloración muy pecu
liar en los países llamados del Tercer Mundo.

Este tipo de teología, que parte de la atención a una problemática peculiar, nos 
dará tal vez, por una vía modesta, pero sólida y  permanente, la teología con pers
pectiva latinoamericana que se desea y necesita. Esto último no por frívolo pruri
to de originalidad, sino por un elemental sentido de eficacia histórica, y también 
-por qué no decirlo- por la voluntad de contribuir a la vida y a la reflexión de la 
comunidad cristiana universal. ( . . . )

El presente de la praxis liberadora está, en lo más hondo de él, preñado de futuro, 
la esperanza forma parte del compromiso actual en la historia. ( . . . )  Reflexionar 
sobre una acción que se proyecta hacia delante no es fijarse en el pasado, no es 
ser el furgón de cola del presente: es desentrañar en las realidades actuales, en el 
movimiento de la historia lo que nos impulsa hacia el futuro. Reflexionar a partir 
de la praxis histórica liberadora es reflexionar a la luz del futuro en que se cree y se 
espera, es reflexionar con vistas aúna acción transformadora del presente. Pero es 
hacerlo, no a partir de un gabinete, sino echando raíces, allí donde late, en este 
momento, el pulso de la historia o iluminándolo con la palabra del Señor de la 
historia que se comprometió irreversiblemente con el hoy del devenir de la huma
nidad, para llevarlo a su pleno cumplimiento ( . . . )

La teología como reflexión crítica de la praxis histórica es así una teología liberadora, 
una teología de la transformación liberadora de la historia de la humanidad y, por 
ende, también de la porción de ella -reunida en ecclesia- que confiesa abiertamente 
a Cristo. Una teología que no se limita a pensar el mundo, sino que busca situarse 
como un momento del proceso a través del cual el mundo es transformado: abrién
dose -en  la protesta ante la dignidad humana pisoteada, en la lucha contra el des
pojo de la inmensa mayoría de los hombres, en el amor que libera, en la construc
ción de la nueva sociedad, justa y fraternal- al don del reino de Dios" (C. Gutiérrez, 
Teología de la liberación. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 1973, pp. 38-40).

BOFF, C., Teología de lo político. Sus mediaciones, Sígueme, Salamanca, 1980.
GUTIERREZ, G., Teología de la liberación. Perspectivas, Sígueme, Salamanca, 14a ed., 1990.
TABORDA, F., Cristianismo e ideología. Ensaios teológicos, Loyola, Sao Paulo, 1984, (Col. Fé e 

Realidade, n. 16), pp. S7-87; o REB 41 (1981) 2S0-278; SelTeol 22 (1983) 283-296.

VI. La m atriz del lenguaje

Ya hace algún tiem po que la m atriz del lenguaje viene ten tando a la 
teología. En u n  prim er m om ento, la filosofía analítica del lenguaje con
tribuye a im prim ir un m ayor rigor en  la definición de los térm inos
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teológicos y en  la lógica in terna de sus afirmaciones. El lenguaje religioso 
sufre el acoso crítico de esa filosofía. Se siente arrinconada al extrem o, 
hasta el punto  de pensar que es to talm ente negada p o r ella.

En efecto, los discursos religiosos y teológicos, som etidos a los crite
rios de la filosofía del lenguaje del Círculo de Viena, no soportan  su crí
tica. Son reducidos a “m ero suspiro”. Se cierra el diálogo.

En un  segundo m om ento , L. W ittengstein abre la perspectiva al diá
logo, al elaborar los juegos del lenguaje. La teología reivindica su juego 
propio  con sus propias reglas. Se concentra entonces en este nuevo he
cho y elabora reglas peculiares para su propio discurso.

Más recientem ente, la m atriz del leguaje acaba de en trar p o r  otra 
puerta. La Escuela de Frankfurt y, de m anera especial, J. H aberm as, ha 
trabajado la acción com unicativa en  la perspectiva del lenguaje. La teo lo 
gía comienza a m overse y a indagar los elem entos renovadores de tal 
perspectiva.

Esta veta filosófica se sitúa en la línea de la filosofía neoilum inista, 
postm etafísica y postreligiosa según la cual las tradiciones religiosas y 
metafísicas son caminos de la hum anidad definitivam ente superados. Por 
consiguiente, todo  diálogo con la teología parecería cerrado. A pesar de 
todo, p o r el cam ino d e  la refundición de  categorías en o tro  horizonte, sin 
la escrupulosa preocupación teórica de fidelidad al pensam iento origina
rio del que proceden, se perm ite  a la teología recuperar in tuiciones váli
das de esta m atriz de pensam iento. Sin em bargo, le espera un  trabajo 
arduo para crear su reflexión original y propia.

I . Lenguaje y  verdad consensual

La cuestión fundamental es preguntarse, desde la matriz del lenguaje 
en el contexto de la teoría consensual de la verdad, si es posible una 
teología, cuya fuente primera y absolutamente insustituible no es una 
verdad, fruto del consenso de las personas, sino iniciativa gratuita de 
Dios.

El camino consensual con respecto a la verdad quiere superar determ i
nada cultura sedim entada sobre la metafísica y  la religión para abrirse al:
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"(...) término ideal de un camino de búsqueda realizado por aquella comunidad 
iluminada con la argumentacióny la interpretación, que es constituida de hecho 
por todos ¡os que aceptan involucrarse en tal camino y  virtualmente coincide con 
la humanidad entera".19
En el fondo, lo que está detrás es el m odelo de la com unidad cientí

fica internacional. Cuando un  científico, independientem ente de su ideo
logía o país, p ropone un  descubrim iento o invención, todos los demás 
científicos la aceptarán en  la m edida en que tenga elem entos tales de 
verdad y sentido que pueda m erecer la libre aceptación consensual de los 
investigadores. Ampliar tal horizonte a las relaciones sociales y a las ver
dades teológicas es algo extrem adam ente cuestionador y cuestionable.

Evidentem ente, el discurso teológico no puede guiarse p o r el actuar 
com unicativo de los seres hum anos y establecerse a partir del consenso al 
que lleguen. Anularía la raíz últim a de toda teología, que es la palabra de 
Dios, librem ente com unicada a la hum anidad. El Concilio Vaticano II, 
en  la Constitución Dei Verbum sobre la revelación divina, afirma con toda 
claridad que la iniciativa gratuita de Dios es el com ienzo de toda fe y de 
toda teología: "Revelarse a sí m ism o y dar a conocer el m isterio de su 
voluntad” (cfr. E f 1,9) que “se concretiza p o r m edio de acontecim ientos 
y palabras" (Dei Verbum, 2).

En un  posible m atrim onio en tre  la teoría del lenguaje com unicativo 
con el pensam iento trascendental rahneriano, se puede preguntar si un 
Dios, que se; revela a toda la hum anidad, no inscribió ya en  la ontología 
m ism a del hom bre la posibilidad inclusive de establecer consenso sobre 
la m ism a revelación. D e esta form a se respeta la gratuidad de la revela
ción y la posibilidad de la búsqueda del consenso de su in terpretación 
histórica. Se instaura una nueva form a de apologética o  de teología fun
dam ental, y desde allí, se puede pensar toda la teología. Puede ser una vía 
que facilite la credibilidad de la revelación, asum iendo m ás intensam ente 
el diálogo en el presupuesto fundam ental del lenguaje del consenso.

19 R. Mancini, “Editoriale all’edizione italiana” , en: E. Arens (ed.), Habermas e la 
teología. Contributi per la ricezione, discussione e.crítica teologica della teoría dell’agire comu
nicativo, Queriniana, Brescia, 1992, (Col. GDT 210), pp. 6-7.
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2. Comunicación y  liberación

Podem os incluso preguntarnos si tal m atriz no  avanza sobre la de la 
praxis, en cuanto liberadora, pues la praxis tiende a crear una sociedad 
en  libertad. El lenguaje implica ya, al m enos en  germ en y com o intento, 
una com unidad en  libertad para ser viable. D e este m odo, la teología 
desde la m atriz del lenguaje debe exigir a la com unidad eclesial m ucha 
libertad para que se produzca una teología coherente con ella.

La base de la com unicación es la libertad. Toda opresión, censura, 
represión y castración bloquean la com unicación. Disfrazan el lenguaje 
en discursos crípticos, en  u n  lenguaje de “com prom iso” , en  concesiones 
cómplices. í

Esta m atriz actúa en  la teología más com o provocación y proyecto 
que com o realidad. Implica, com o toda matriz, una serie de  presupues
tos teóricos que deben explicitarse y discutirse. Pero en  una in troduc
ción no  es posible tal tarea. Sim plem ente se constata la em presa teórica 
de la teología que se puede pensar en esta matriz.

Se puede percib ir en  la com prensión de la revelación com o “acción 
comunicativa de D ios” —“Selbsmitteilmg C r o t t e s ya un  p rim er esfuerzo de 
lectura teológica desde esta matriz. Por o tro  lado, K. R ahner desarrolla 
am pliam ente el concepto de "com unicación de Dios" en su reflexión 
sobre la gracia. Este podría ser el cam po teológico que, jun tam en te  con 
el tratado sobre la revelación, estaría más abierto a una real preelabora- 
ción en ese horizonte. T am bién se amplia la cristología en el sentido de 
que Jesús realiza en su persona, vida y prácticas, la m áxima expresión de 
la com unicación de Dios. Y últim am ente surge la m ayor preocupación 
de la teología con el dialogo interreligioso. La m atriz del lenguaje p ro p o r
ciona, sin duda, una riquísim a perspectiva para avanzar en este cam po.

"¿Pero en qué situación lingüística se encuentra la teología? Si no renuncia así 
misma, la teología no podrá afirmar una pretensión de verdad. Precisamente en 
una sociedad pluralista, deberá esforzarse por formular su propio objeto de una 
manera que sea intersubjetivamente comprensible y mediable. Su primera exigen
cia será por tanto la de no eludir las aporías y contradicciones de la situación 
histórica común. La teología no puede huir de las experiencias extremas de sufri
miento y de aniquilamiento, que conocemos en nuestro siglo, más allá de sus 
elucubraciones. El lugar de su reflexión sigue siendo la "solidaridad de todos los
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seres finitos" (Horkheimer), el lugar del actuar histórico, individual y colectivo en 
la protesta contra el aniquilamiento. No puede remover el problema de la teodicea, 
olvidando la historia del mundo, ni siquiera siguiendo el ejemplo de las teologías 
políticas de carácter conservador, las que transfieren las propias responsabilida
des a los soberanos, civiles o religiosos, de este mundo, sino que debe mantener
lo abierto, ante todo, como problema en la existencia finito-mortal y solidario- 
histórica, en aquella ‘radicalización de la dialéctica que llega hasta su núcleo 
teológico incandescente'.

Además cabe preguntarse si la teología puede concebir el discurso de la reconci
liación, de la emancipación liberadora y de la fuerza trascendente, propia del ac
tuar comunicativo en el sentido de Habermas, o si no debe tornarse comprensible 
como el actuar que se libera de los mecanismos de la autoafirmación y del creci
miento de poder en la concurrencia y acude, en el recuerdo y la anticipación, a sí 
misma y a todo otro, a un Dios que en su actuar aquí y ahora es amor absoluto 
que se da primero “( H. Peukert, 1992 pp. 73-75).

ARENS, E., (ed.) Habermas e la teología. Contributi per la ricezione, discussione e critica teologica 
de Ha teoría dell agiré comunicativo, Queriniana, Brescia, 1992 (Col. GDT 2 10).

HÜNERMANN, P. - SHAEFFLER, R., (eds.), Theorie der Sprachhandlangen und beutige 
Ekklesiologie. Ein phlosopbisch-theologisches Gesprdch, Herder, Friburgo, Basilea-Viena, 
1987 (Col. Quaestiones Disputates, 109).

PEUKERT, H., “Agiré comunicativo, sistemi di accrescimento dol potere, e iluminismo 
e teología come progetti incompiuti” , en: E. Arens (ed.), Habermas e la teología. 
Contributi per ¡a ricezione, discussione e critica teologica della teoría del agiré comunicativo, 
Queriniana, Brescia, 1992, (col. GDT 210), pp. S3-8S.

VII. La narración

La crisis de  la gran narrativa en la postm odernidad perm ite  la recu
peración de  la pequeña narración y de este m odo valorar la m atriz de la 
narración para la teología. M antiene cierta relación de continuidad con 
la m atriz anterior, aunque privilegia no el consenso, sino la singularidad 
de los relatos y  sus mensajes.

Esto no  significa transform ar la teología en narraciones ni hacer de 
ella una especie de  colcha con retazos narrativos, sino ponerse a la escu
cha de la narración original del acontecim iento Jesucristo y contarlo al 
hom bre y a la m ujer de hoy. Hay dos m om entos: la captafción de una 
narración prim igenia de la fe y su narración actualizada.
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Esta m atriz actúa donde la com unidad eclesial perm anece despierta a 
su m em oria narrativa. T om a conciencia de su responsabilidad de seguir 
narrando el acontecim iento salvífico de m anera inteligible a las nuevas 
generaciones.

Esta m atriz pone en el p rim er plano la narración, m ientras el narrador 
—en  este caso, el teólogo—, se oculta, dejando que la narración hable por 
sí m ism a en el hecho y en sus protagonistas com o testigos. Sustituye la 
lógica del raciocinio y la estructura racional sistémica p o r el lenguaje 
propio de la narración. Ésta visualiza en  personas, experiencias, episodios, 
tram as y diálogos el mensaje fundamental que debe transm itirse. El “érase 
una vez” se hace presente a los oyentes. -Refleja un  origen perd ido  en el 
tiem po para expresar m ejor la experiencia profunda que el oyente debe 
reactualizar significativamente. La teología narrativa exige m ás del lector, 
ya que éste la confronta con su experiencia de  vida. N o se tra ta  tanto de 
aprender un  contenido com o de abrirse al m ensaje de  la narración.

Del teólogo se exige más y m enos. M enos en  el sentido académico. 
Más en  el sentido existencial, pues supone que él re-presenta la narración 
en el sentido más fuerte de la etimología del térm ino: hacer p resente la 
narración habiéndola encam ado en  sí m ism o. Q uién tenga la experiencia 
de contar historias para niños percibirá m uy b ien  el alcance de este tipo 
de teología. La fuerza de la historia está en  la autenticidad del n arrador y 
en la densidad experiencial de la narración, transm itida en un  lenguaje 
accesible a todos.

La verdad de  la narración no está necesariam ente en  la exterioridad 
de lo que se dice —los animales hablan, los árboles andan, el tiem po se 
m ide de o tra  m anera, etc.—, sino en su coherencia vital, existencial y 
significativa que logra involucrar al oyente o lector. Evidentem ente, hay 
narraciones cuya base son acontecim ientos históricos; otras son expe
riencias hum anas profundas y trascendentes. Hay que discernirlas.

Por ser teología, la narración es provocación en  la línea de la salva
ción y p o r ello es tam bién u n  requerim iento a reaccionar ante ella, con la 
acogida o  el rechazo. La teología narrativa p re ten de  superar el aspecto 
puram ente inform ativo, “anecdótico” , emotivo, saciador d e  curiosidad, 
para llevar a una tom a de posición, ya que se narran acontecim ientos 
relacionados con la salvación del ser hum ano.
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El redescubrim iento o  incluso la creación de esta m atriz se da de 
m anera diversa en el m undo europeo y en nuestro continente. Allá influ
yeron los estudios valorativos de los m itos, la influencia de la filosofía del 
lenguaje, el realce dado po r los exegetas a los “credos narrativos” del 
Antiguo Testam ento, la proxim idad con el Jesús de la historia com o na
rrad o r d e  parábolas, el descubrim ien to  de la experiencia narrativo- 
kerigmática de la com unidad primitiva, la presencia narrativa en  el in te
rio r de los símbolos cristianos, la relevancia de la tradición en  la vida de la 
Iglesia com o narración de “todo  lo que ella es, todo  lo que cree” (Dei 
Verbum 8 ), la búsqueda de una “segunda inocencia narrativa”, etc.

En nuestro  contexto, la teología narrativa se vincula con la religiosi
dad popular, sobre todo con las experiencias de los círculos bíblicos, en  
los que se práctica la doble narración: la de la vida y la de la Biblia. Se 
establece, pues, una profunda relación entre ambas.

BOFF, C., Teología pé-no-cháo, Vozes, Petrópolis, 1984.
BOFF, L., “Teologia á escuta do povo”, en: RER 41 (1981) 55-118.
COMBLIN, J. (ed.), Teologia da enxada. Urna experiencia da Igreja no Nordeste, Vozes, 

Petrópolis, 1977.
MESTERS, C., Lecturas bíblicas, Verbo Divino, Estella, 1986.
ROCCHETTA, C., “Teologías. Narrativa”, en: R  Latourelle - R. Fisichella, Diccionario de 

Teoloflía fundamenta!, Paulinas, Madrid, 1992, pp. 1.480-1,484.

VIII. La holística

En el ám bito de la postm odem idad , surge un tipo de teología de 
pequeños tem as, sin preocuparse de una m atriz unificadora. Ú nos elabo
ran la teología de la fiesta, del trabajo, de la mesa, de la historia, de la 
tierra, etc. O tros tratan de teologizar obras de  literatura. O tros m ás ela
bo ran  diarios teológicos.

Estam os ante la m anifestación de la crisis del pensam iento sistémico, 
de la “gran narración”. Reina el pensam iento fragmentario. Esto signifi
ca, a prim era vista, la renuncia a cualquier m atriz, a cualquier eje globali- 
zante. Vimos en  la m atriz anterior un  in tento de respuesta m ediante la 
pequeña narración.
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Sin em bargo, la era de los fragmentos de teología sin m atrices funda
m entales en  to m o  a las cuales pueda estructurarse y ordenarse el pensa
m iento está provocando una reacción opuesta. Después de un  m om ento  
de du da  y fragm entación en  algunos rincones po stm od ern os, post- 
iluministas, postm etafísicos, se busca una globalización bajo la form a de 
la “holística” .

Im presiona darse cuenta que, en su etimología, “holística” y “católi
co” tienen la m ism a raíz: holos, todo , total. Ambos tienen  tam bién la 
m ism a pretensión de ser universales. El catolicismo sufrió la fragm enta
ción de las diversas rupturas de la Iglesia ortodoxa, de la Reform a y, en 
nuestros tiem pos, de la M odernidad. Persiste en su in terior, sin em bar
go, el sueño de la antigua y herm osa “un idad” , cada vez m ás difícil a 
causa de la creciente fragm entación del pensam iento y existencia m oder
nos y postm odernos.

Los esfuerzos ecum énicos y  del diálogo interreligioso en el cam po de 
la teología tratan de encontrar puntos en com ún en la búsqueda de ejes 
unificadores. En cierto m odo, responden a este m om ento  de dispersión, 
de desarticulación. Trabajo lento, difícil, que cam ina a tientas con avan
ces y retrocesos. Vive del diálogo.

La “holística” sigue otro  camino . El principio unificador no se sitúa 
del lado de una categoría o eje filosófico, de cuño teórico. Se parte de la 
experiencia, d e  la intuición, de la sensibilidad de que la vida, la m ateria y el 
espíritu, el aquí y  el más allá, están íntim am ente relacionados. Esto per
m ite entonces crearse una “Weltanschauung”, una “cosmovisión”, que sea 
realm ente englobante, que abarque y  com prenda la globalidad, la totalidad.

U na m anera oriental, m isteriosa, intuitiva, sintética y espiritual de 
sentir se opone al pensam iento m oderno occidental, cartesiano, analíti
co, m ecánico y m aterialista. En vez de  distinguir, separar y  disecar, se 
prefiere unir, reunir, lanzar puentes p o r la vía de la “sinergia” , com unica
ción, redes de interconexión para que todas las realidades se in terre- 
lacionen .20

20 B. Franck, “Holismo (holístico)” , en: Id., Diccionario Je la Nueva Era, Verbo Divino, 
Estella, 1994, pp. 143-146.
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Esta m atriz invierte la com prensión de la relación entre  el todo y las 
partes. Éstas no form an el todo, sino que el todo se encuentra en todas 
ellas y ellas en el todo, ya que él tiene un  valor, un  significado en sí 
m ism o. Y los todos, a su vez, se van encontrando en todos mayores, que 
ya estaban en ellos.

"Todo lo que existe coexiste. Todo lo que coexiste preexiste. Y todo lo que coexiste 
jpreexiste subsiste a través de una trama infinita de relaciones omnicomprensivas.
Nada existe fuera de la relación. Todo se relaciona con todo en todos los pun
tos".2’
La m atriz holística sueña con una única religión universal en  to rn o  a 

un concepto m uy amplio de Dios, de vida. Dios p ierde sus contornos 
personales para ser pensado com o un  todo, energía fundam ental, p ri
m ordial, no diferenciado. Es preferible hablar de Divinidad a hablar de 
Dios. U na divinidad que nos penetra y se confunde con el m ism o univer
so. “Todos form am os parte de lo divino. Dios es cada uno de nosotros. 
N o hay separación entre  Dios y nosotros” (Schirley Maclaine) n

Esta m atriz holística se relaciona íntim am ente con el enfoque eco
lógico, que ya hem os considerado . 23

Se hace difícil en este m om ento  prever si la postm odernidad se im 
pondrá en el in terio r de la teología hasta el punto  de reducir las pequeñas 
narraciones teológicas, renunciando así definitivam ente a cualquier sis
tem atización, o si entrará en  un  proceso de arm onización de todo el 
pensam iento religioso, o si convivirá con una pluralidad de m atrices.

BOFF, L., Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México,1996, pp. 2S9-289. 
FRANCK, B. “Hoiismo (holístico)”, en: Id., Diccionario de la Nueva Era, EsteUa, Verbo

Divino, Estella, 1994, pp. 143-146.

21 L. Boff, Ecología, mundializagao, espiritualidade. A  emergencia de um novo paradigma, Ati
ca, Sao Paulo, 1993, p. 15.

22 A. Natale Terrin, New Age. La religiositá del postmoderno, EDB, Bolonia, 1992, pp. 
79-112.

23 Este aspecto fue tratado en el capítulo anterior, pp. 258-262.
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C onclusión
El recorrido  p o r las diferentes m atrices perm ite percib ir cóm o la 

teología, en su esfuerzo p o r reflexionar sobre la fe, recurre a las catego
rías filosóficas para organizarse. M uchas de las discusiones teológicas se 
sitúan en el plano de estos presupuestos filosóficos.

El estudio de estas m atrices sigue siendo im portante para facilitar el 
acceso a los grandes teólogos sistemáticos que, sin duda, elaboraron su 
teología en  to m o  a ellas. Conocerlas al com ienzo de la teología y prestar
les atención durante su estudio puede ayudar a sistematizar el propio  
pensam iento. N o se concluirá así una teología con un  gigantesco acervo 
de perchas teóricas de los m ás diversos m atices teológicos sin u n  soporte 
del que colgarlas ordenadam ente. Las m atrices funcionan com o ese tro n 
co teórico en  el que se puede colocar en orden el m aterial teológico 
acum ulado a lo largo de  los años de estudio.

DINÁMICA
Tratándose de un capítulo un poco,más difícil debe leerse atentamente el texto. 
Dividir el grupo en diferentes subgrupos:
1. Un grupo procurará mostramos las ventajas de utilizar el método de las 

matrices.
2. Otro grupo muestra sus límites.
3. Cada uno de los demás grupos asume una matriz. Procure exponer sobre 

cada una lo siguiente:
a) el núcleo de esa matriz,
a) el aspecto más enriquecedor de la teología que presenta,
b) qué aspectos importantes no contempla esta matriz.
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CAPÍTULO

8

T a r e a s  d e  l a  t e o l o g ía

"La teología actual es teología de la actualidad, 
no en sentido m eram ente cronológico, 

sino sobre todo kairológico. 
La actualidad significa una tarea 

constante e ininterrum pida en la historia" 
(J. Molman).

A lo largo de las reflexiones anteriores, surgen m uchas tareas urgentes e 
im portantes para la teología: la articulación con la espiritualidad y la prác
tica pastoral, el “quehacer” de los nuevos enfoques teológicos, el redi- 
m ensionam iento de su lógica y de su lenguaje.

Las tareas de la teología superan sus funciones estructurales norm a
les. P retenden responder a los desafíos de nuestro tiem po. E ntre las ta
reas generales, sobresalen la herm enéutica, la crítica constructiva y la 
dialógica. E ntre las tareas específicas, se destacan la praxis, la unidad 
in terna, el m ejoram iento de los instrum entos preteológicos y la form a
ción de nuevos cuadros eclesiásticos y laicos.
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I. Tareas generales

I . Tarea hermenéutica

La teología siem pre ha sido herm enéutica de la fe. Form a p arte  de su 
propio concepto e identidad. Reinterpreta y organiza los datos revelados, 
vividos y com prendidos en y po r la com unidad eclesial, en  diferentes 
contextos socioculturales e históricos. Si no llega a ejercer esta m isión, las 
formulaciones de fe se convierten en anacrónicas y se reducen con el tiem 
po a pura repetición de fórmulas de poca o insignificante inteligibilidad.

Si la tarea herm enéutica siem pre ha existido, la conciencia de su 
utilización es relativam ente nueva. En el esquem a m ental vigente hasta la 
llegada de la m odernidad, se pensaba que el conocim iento trataba de 
alcanzar de m anera definitiva el sentido único del texto. La verdad estaba 
ya fijada. Bastaba ten er acceso a ella eliminando los obstáculos. D e ahí la 
concepción clásica de que la verdad es la adecuación de la m en te  con el 
objeto. En este contexto, hasta la palabra “ in terpretación” sonaba com o 
extraña, parecía innecesaria. En una visión ahistórica, el p rob lem a 
herm enéutico es bastante simple: las verdades abstractas, eternas poseen 
form ulaciones definitivas. C om o las coordenadas culturales de tiem po y 
espacio no se tienen conscientem ente en consideración en  la form ula
ción de los datos de la fe, no  se piensa en  reform ularlos cuando estas 
coordenadas se modifican. Los cam bios históricos en  la organización de 
la sociedad o en  el pensam iento son in terpretados com o desviaciones del 
o rden  cristiano. Por lo tan to , no  pueden constituir un factor de ayuda 
para la elaboración teológica. La “teología perenn e” responde a las cues
tiones centrales de  la fe. Las form ulaciones necesitan solam ente ser en 
tendidas o adaptadas, pero no  reelaboradas.

Varios factores llevan a percib ir la necesidad de la herm enéutica: el 
descubrim iento de las historicidad, la revalorización de las culturas, el 
reconocim iento del sujeto cognocente, la percepción del conflicto social 
y  la semiótica.

a. Historicidad, sujeto j  sociedad
La conciencia de la historicidad y la com prensión del proceso del co

nocim iento , en el transcurso de la historia de la hum anidad, m uestran
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que la verdad no es com pletam ente preexistente y objetiva. Ya no se con
sidera al cristianism o com o un  depósito o sistema objetivo de verdades 
previas a la realidad histórica. La verdad es búsqueda, dependien te de su 
historicidad concreta, fundam entalm ente procesual y contextualizada, sin 
dejar de ten er valor universal; de lo contrario sólo existe com o abstrac
ción conceptual.

El descubrim iento del valor de las culturas y de su condicionam iento 
(positivo y/o negativo) en la in terpretación de la fe confiere a la tarea 
herm enéutica una gran actualidad. El cristianism o actual resulta de va
rios procesos de inculturación y sincretism o . 1 Nacido en la cultura o rien
tal sem ita m editerránea, se expande hacia Occidente. Pasa del horizonte 
judío al helénico. Ya en  sus com ienzos, realiza reinterpretaciones m últi
ples, com o lo m uestran  los escritos de las Escuelas de A lejandría, 
Antioquía y Capadocia. En la Edad M edia, asimila y prom ueve las nuevas 
culturas de Europa. Hoy, cuando se reconocen los valores de las culturas 
autóctonas y se aceptan los elem entos positivos del pluralism o cultural de 
la sociedad m oderna, se procesa la reinterpretación de los datos de fe 
para nuevas situaciones y contextos. N o sé renuncia al núcleo del cristia
nism o, para hacerlo digerible y “listo para el consum o” , en el inm enso 
superm ercado de religiones y m ovim ientos pseudom ísticos. Al contra- 
rio, se busca la fidelidad al Evangelio, m anteniendo su carácter de Buena 
Noticia com prensible, significativa e interpeladora.

Cualquier acto del conocim iento pasa necesariam ente p o r  la perso 
na. Al in terpretar, el sujeto cognocente manifiesta su identidad, im prim e 
su m anera de ser. El conocim iento nunca es to talm ente objetivo. C uan
do alguien lee la realidad, se in terpreta  a sí m ism o y se define ante ella.

El teólogo, o cualquier otro  cristiano, posee una “precom prensión” 
(“ Vorverstandnis”), derivada del conjunto de experiencias vividas, reflexio
nadas y asimiladas. La precom prensión ejerce un  efecto selectivo sobre el 
conocim iento. Actúa com o un  filtro, deja pasar algunos elem entos y r e 

1 “Sincretismo” tiene aquí una connotación neutra, que alude a las diversas expresio
nes de la fe cristiana que han sido tomadas del ambiente en el que se ha inculturado, 
especialmente a partir del contacto con otras religiones y formas de organización 
social.
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tiene otros. Dirige la luz hacia unos aspectos y deja en la som bra otros. Es 
función de la teología tanto tener en cuenta la participación activa del 
sujeto que conoce, hace, lee o escucha teología, com o evitar que ésta se 
reduzca a una m era producción subjetiva. La reflexión teológica se en 
frenta con la pregunta de fondo: “ ¿Qué sentido tiene para el ho m bre/ 
m ujer de hoy un  tem a determ inado? ¿En particular, qué aspectos de  su 
existencia pueden ser ilum inados p o r la fe? ”

El individuo no flota en el aire. Su espacio vital trasciende la pura 
subjetividad. La existencia personal, de un  valor innegable e irreductible, se 
construye en la sociedad. En América Latina, un verdadero abismo separa 
a los más ricos de los más pobres. U na pequeña elite consum e es
candalosamente lo m ejor que se produce en el m undo y una m ultitud enor
m e de ham brientos no tiene acceso al m ínim o hum ano. Los “pobres” y 
“oprim idos” de ayer form an el contingente gigantesco de la “masa sobran
te” de los excluidos, condenados a vivir en  condiciones envilecedoras.

El perverso proceso que conduce al em pobrecim iento no  deriva de 
calamidades imprevisibles o de  la carencia d e  recursos naturales, sino de 
m ecanism os determ inados. Se sustenta en una ideología (form a de p en 
sam iento parcial, vehículo de los intereses de la clase dom inante) que 
encuentra formas de expresión en  la religión, en  los hábitos sociales, en  
la escuela y en  los m edios de com unicación de masas. En este contexto, 
la h e rm en éu tica  teo lógica asum e, en  p r im e r  lugar, u n a  fu n c ió n  
desideologizadora. Ayuda a rem over las inferencias de la ideología dom i
nante, que ha entrado en  el discurso cristiano. Se opera la “liberación de 
la teología”, tarea preconizada p o r J. L. Segundo. En segundo lugar, la fe 
se hace praxis hum anizadora, creadora de  relaciones sociales m ás justas y 
fraternas, p o r m edio  de la teología de la liberación y de la práctica 
liberadora.

La teo logía la tin o am erican a  tem atiza  d e  m an era  sin  igual la 
in terrelación entre reflexión sistemática y óptica interpretativa a la luz 
del clásico axioma: “El lugar social condiciona el lugar hermenéutica” . El teólo
go, cercano al m undo de los pobres, al escuchar sus clam ores y sen tir la 
interpelación ética que surge de su situación, ve el rostro de D ios en  el 
“reverso de la historia” . Se hace preguntas en las que su colega “de  escri
to rio” jamás pensó. Encuentra así señales de Dios donde parecía que no 
había nada. Busca salidas concretas a la situación, pues el gem ido del
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sufrim iento del pueblo no se apacigua con libros y escritos, ni se silencia 
detrás de los estantes de la biblioteca.

La teología recupera de este m odo su dim ensión m etacientífica. El 
pu n to  de apoyo no reside en la sim ple voluntad de conocer las cosas 
divinas, sino en el deseo de vivir la caridad-solidaridad. J .  L. Segundo 
denom ina a este factor, “m om ento  preteológico” del círculo herm enéu- 
tico de  la fe. El conocim iento com ienza con la indignación ética, con  el 
deseo de hacerse herm ano/herm ana, de com partir una historia com ún. 
A veces, este sentim iento llega a ser visceral. El “pathos” , la pasión solida
ria im pulsa al saber.

Guardadas las debidas proporciones, el principio vale para cualquier 
teología que pretenda ser liberadora e inculturada. Es im posible hacer 
teo logía  fem in ista  con  garra sin  co n o ce r los efectos nefasto s del 
patriarcalism o, tanto en el hom bre com o en la m ujer. Es inútil querer 
elaborar una “teología mestiza” , si el corazón del teólogo no  vibra con el 
pueblo en  sus fiestas y en  sus dolores. Es im productivo in ten tar hacer 
teología para la “postm odem idad” , sin com prender y acoger, desde d en
tro , su lógica y sus lenguajes.

C írc u lo  h e r m e n é u t i c o  y  te o lo g ía  l ib e ra d o ra
"Pienso que existen dos condiciones necesarias para lograr un círculo 
hermenéutico en teología. La primera es que las preguntas que surgen del presen
te sean tan ricas, generales y básicas, que nos obliguen a cambiar nuestras con
cepciones habituales de la vida, de la muerte, del conocimiento, de la sociedad, de 
la política y del mundo en general. Solamente un cambio como éste, o, al menos, 
la sospecha general acerca de nuestras ideas y juicios de valor sobre esas cosas, 
nos permitirá alcanzar el nivel teológico y obligar a la teología a bajar a la realidad 
y a plantearse a sí misma preguntas nuevas y decisivas.

la  segunda condición está íntimamente ligada a la primera. Si una teología llega a 
suponer que es capaz de responder a las nuevas preguntas sin cambiar su inter
pretación habitual de las Escrituras, ya concluyó el círculo hermenéutico. Ade
más, si la interpretación de la Escritura no cambia junto con los problemas, éstos 
quedarán sin respuesta o, lo que será peor, recibirán respuestas viejas, inútiles y 
conservadoras.

Sin un círculo hermenéutico, sin aceptar las dos condiciones mencionadas, la 
teología será siempre una manera conservadora de pensar y de actuar. No preci
samente por su contenido, sino porque tal teología carece de criterios actuales 
para juzgar nuestra realidad, es decir, se convierte siempre en pretexto para apro-
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bar lo que ya existe, o para desaprobarlo, por no corresponder a los cánones 
todavía más antiguos.

Pienso que la teología más progresista en América Latina está más interesada en 
ser liberadora que en hablar de liberación. En otras palabras, la liberación no per
tenece tanto al contenido como al método que se utiliza para hacer teología 
frente a nuestra realidad" (J. L. Segundo, Liberación déla teología, Carlos Lohlé, 
Buenos Aires, 1975, p. 13).

b. Semiótica y  hermenéutica
La semiótica ayuda enorm em ente a la herm enéutica. Tanto los textos 

com o los acontecimientos em iten signos/sánales que necesitan in terpreta
ción. Según la semiótica, el sentido del texto no es algo objetivo y palpable 
que reside en su interior en  estado puro, como si alguien pudiese recogerlo 
con los instrum entos apropiados. Si fuera así, el sentido del texto coincidi
ría con la intención de su autor y el lector actual sólo repetiría la lectura que 
hicieron sus prim eros destinatarios, después de  quitarles las impurezas. 
Sería imposible hacer nuevas lecturas creativas. En realidad, la pretensión 
de cerrar com pletam ente el sentido de un  texto es vana e irreal.

“Toda lectura es producción de un  discurso y, p o r lo tanto , de un 
sentido a partir del texto ( . . . )  El lenguaje m ism o com bina tantos ele
m entos sémicos que ningún análisis puede manifestarlo p o r com pleto ” .2 

La pluralidad de lecturas proviene no  del hecho de que el texto sea am bi
guo, sino de decir m uchas cosas al m ism o tiem po. En todo tex to , hay un 
“antes” , el m undo de sentidos que se abre en  virtud de la polisem ia (m u
chos sentidos) del texto, potenciado po r su condición de estructura lin
güística y po r la m uerte  de su autor. Se busca el sentido a partir del texto 
y no solam ente de la m ente  del autor. El sentido que hay que explorar y 
am pliar se revela no  com o entidad separable, sino codificado en un  siste
m a de signos, que constituyen el relato.

Los tex tos relig iosos e n  especial, e n  cuan to  e s tru c tu rac ió n  de 
significantes y significados que generan sentido, son polisém icos, con

2 J. S. Croato, Hermenéutica Bíblica. Para urna teoría da leitura como produgao de significado, 
Paulinas, Sao Paulo, 1986, p. 23. Para lo que sigue, ver pp. 23-24.
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una fuerte tendencia a no quedarse en  el referente histórico. C ontienen 
exceso de sentido, que estimula el proceso herm enéutico. La in terpreta
ción de un texto exige que se parta del texto m ism o. Pero, al hacerlo, 
crea un  nuevo discurso, en  el que se incorpora el texto m ism o. D e esta 
form a, “toda lectura de un  texto es una producción de sentido en códi
gos nuevos que, a su vez, generan otras lecturas com o producción de 
sentido , y así sucesivam ente” . La in terpretación, proceso en cadena, 
siem pre ascendente, explora sin agotar nunca la reserva de sentido del 
texto.

La lectura, com o producción de sentido, implica tam bién apropia
ción, po rque tiene en  germ en la p retensión de poseer todo  el sentido del 
texto. Esta pretensión connota violencia, po r su tendencia totalitaria y 
exclusiva. D e ahí surge el conflicto de las interpretaciones, pues cada una cree 
que es la que m ejor tem atiza el sentido, inclinándose a no aceptar otra. 
Este hecho, típico de textos que han inspirado grandes m ovim ientos his
tóricos y/o significativas cosmovisiones, gana relevancia en  la actual p lu 
ralidad de estilos y corrientes en  el in terior de la Iglesia.

Cada lectura pretende enclaustrar el sentido. Puede provocar o avivar 
divisiones. Por o tro  lado, las diferentes interpretaciones parten  del m is
m o texto. En cierto m odo convergen. Las relecturas, aunque conflictivas, 
con el transcurso del tiem po m uestran fuerza aglutinadora y acum ulan 
sentido. Por lo tanto , p roducen una fecunda exploración de la reserva del 
sentido del texto.

Los principio de la sem iótica y de la herm enéutica, aplicados al len
guaje, sirven tam bién para la teología. Así pues, las diferentes “relecturas” 
de los- datos de la fe escapan del juicio tem erario de “peligrosas” y pasan 
a ser reconocidas com o positivas e incluso necesarias.

c. Desafíos a ia tarea hermenéutica
El hecho de proclam ar la legitim idad y necesidad de la tarea herm e

néutica no resuelve po r sí m ism o una serie de problem as que toda nueva 
lectura teológica enfrenta. En p rim er lugar, las in terpretaciones nuevas 
deben guardar relación filial con la Tradición viva de  la Iglesia. N o p u e
den  pre tender “descubrir el hilo negro”, ignorando, subestim ando, re 
duciendo o in tentando aniquilar el patrim onio vivo, sapiencial, espiritual
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e intelectual que la Iglesia ha acum ulado en el transcurso de los siglos. La 
Tradición, com o un  río inm enso, recibe afluentes nuevos en  su recorri
do, ensanchando el m argen y cam biando incluso el color de las aguas.

Toda nueva herm enéutica, que p retende ser duradera en  la Iglesia, 
establece una com pleja relación de rup tura y continuidad con la T radi
ción. Ruptura, porque propone m odelos, conceptos, ideas y com porta
m ientos que rom pen la calma y la seguridad de lo ya establecido y tenido 
com o cierto. C ontinuidad, po rque pasa a form ar parte  de la m ism a T ra
dición, recreando, profundizando y aum entando elem entos aún no p re 
sentes o perdidos durante el recorrido. La nueva herm enéutica se parece 
al hijo adolescente, en conflicto con el padre, del que recibió vida y edu
cación. M anteniéndose en la m ism a familia, quiere abrir cam inos inédi
tos. A veces provoca conflictos inevitables, que si se viven con am or y 
respeto , son fructíferos para todos.

La t e o lo g ía  c o m o  h e r m e n é u t ic a
“ La teología puede ser definida como el esfuerzo por hacer más inteligible y más 
significante para hoy el lenguaje ya constituido de la revelación, que también es 
interpretativo. La teología, como lenguaje interpretativo, se apoya en ella para 
explicar las significaciones del misterio cristiano en función del presente de la 
Iglesia y de la sociedad. El lenguaje teológico es necesariamente interpretativo en 
la medida en que tiene por objeto la realidad del misterio de Dios a partir de 
significantes inadecuados. Y es propio de la teología especulativa transgredir los 
primeros significantes del lenguaje de la revelación gracias a los nuevos 
significantes que cierto estado de la cultura filosófica y científica le ofrece.

La teología como hermenéutica no renuncia a una lógica rigurosa de las verdades 
de la fe, pero tiene conciencia del límite constitutivo de su lenguaje respecto a un 
ideal de sistematización conceptual. El lenguaje teológico posee sus criterios pro
pios de verdad, que no pueden ser de orden empírico, pues la teología tiene como 
objeto una realidad invisible. Pero tiene como punto'de partida una objetividad 
histórica: los acontecimientos fundadores del cristianismo. Por lo tanto, uno de 
los criterios de verificación del trabajo teológico consiste precisamente en con
frontar las nuevas expresiones de la fe con el lenguaje inicial de la revelación 
referente a esos eventos fundadores y con los diversos lenguajes interpretativos 
que se encuentran en la tradición” (C. Geffré, Comofazer teología hoje. Herme
néutica teológica, Paulinas, Sao Paulo, 1989, pp. 80s).
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CROATO, J. S., Hermenéutica Bíblica. Para urna teoría da leitura como produgáo de significado,
Paulinas, Sao Paulo, 1986, pp. 23-34.

GEFFRE, C., Comojazer teología hoje. Hermenéutica teológica, Paulinas, Sao Paulo, 1989, cap.
3 (dogmática o hermenéutica), pp. 63-102.

2. Tarea crítica-constructiva

La tarea crítica-constructiva reúne dos características. Com o crítica, 
cuestiona, desinstala y purifica. Com o constructiva, justifica, arm oniza e 
integra. La función crítica, si se realiza unilateralm ente, crea un  vacío, 
una inseguridad, insoportable a largo plazo. M ostrados los límites y los 
escollos, no se prevé una salida posible. La función constructiva, si está 
desprovista de la crítica, se hace susceptible de m anipulaciones de toda 
clase, y sirve entonces para consolidar el “status quo”. Cada e lem ento tie 
ne su m om ento  de mayor expresión, pero  ambos cam inan juntos, si son 
entendidos com o dos polos de la relación dialéctica. Las dos fases del 
profetism o judío ilustran m uy bien esta relación.

En la época de los reyes, el profetism o se caracteriza especialm ente 
p o r la crítica. Relativiza el culto y la m onarquía, denuncia la injusticia, 
llama a la conversión. En la época del exilio, el m ism o profetism o asume 
o tra  rostro . D e m anera preferencial consuela al pueblo desesperado y 
triste, alimenta la esperanza, rescata las experiencias positivas del pasado, 
dejadas en  el olvido. Valora las manifestaciones de resistencia. En las dos 
fases está presente el m ism o espíritu profético con su celo p o r la alianza, 
la ira contra la idolatría y la prom esa del tiem po nuevo, pero  con acentos 
distintos. En los tiem pos cercanos al Nuevo Testam ento aparece la litera
tura sapiencial, que siguió al profetism o. In ten ta legitimar el valor de la 
presencia de Dios en la vida cotidiana, reflexionando sobre la vida y la 
m uerte. Se diferencia sobrem anera del prim er profetismo, pero bebe en  la 
m ism a fuente de la alianza, buscando la fidelidad a Dios.

Según los estudios de R. Schaeffler, 3 la conciencia religiosa, en  sí 
m ism a, constituye una form a más prim igenia de la conciencia crítica

3 R. Schaeffler, “Religión y conciencia crítica” , 1973, citado por M. Seckler, “Re
flexión sobre las tareas críticas de la teología” , SelTeo 23 (1984) 342-347.
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ante el m undo y ante sí misma. El objeto de la religión —lo divino, lo 
santo, la totalidad— se contrapone al m undo, m arcado p o r la finitud y por 
manifestaciones contingentes e insuficientes de la verdad. La conciencia 
religiosa aparece en  la diferencia entre la grandeza de Dios y el m undo 
p e reced e ro  e ilim itado . Ahí reside  su p o d e r  c rítico  co n tra  toda  
absolutización y divinización de los poderes finitos. La conciencia del 
“Dios siem pre m ayor” lleva consigo, al m ism o tiem po, autocrítica. “Los 
m odos de percib ir y hacer patente esta diferencia, desarrollados p o r la 
religión, están a su vez som etidos a la provisionalidad y la insuficiencia. 
Las m aneras según las cuales la religión habla de Dios y se com porta ante 
él son tam bién tem porales (y p o r lo tanto perecederas, superables, siem 
pre susceptibles de reform a), en  la realización de una tarea interm inable. 
U na religión que no  sea consciente de su prop ia finitud y deficiencia se 
encuentra en contradicción con lo que la caracteriza com o tal. La tarea 
crítica originaria o perm anen te  de la religión consiste precisam ente en 
hacer vigente la diferencia en tre  las manifestaciones, en  las que ella m is
ma tom a parte , y lo m anifestado en  ellas, en pro  de la cual ella existe” . 4

La religión bíblica, especialm ente, se caracteriza p o r su vigor crítico. 
Afirma la grandeza y la trascendencia de Yahvé, y denuncia todo  in tento 
de m anipulación o desvío de su santo N om bre. Se m ueve insistentem en
te contra las idolatrías y los cultos falsos. La palabra de  Dios, kritikós (H eb 
4,12), juzga las intenciones y lo hiás profundo de los corazones. La reli
gión verdadera y auténtica postula el discernim iento crítico (Rom  12,1- 
2). El Dios de Jesús po n e  a los hom bres y m ujeres “en crisis” . La buena 
noticia del Reino, m otivo de alegría, llama a la conversión (M e 1,1S) y al 
seguim iento. Los dos térm inos, conversión y seguim iento, expresan en la 
espiritualidad, las dos dim ensiones, crítica y construcción.

Com o se m ostró en el capítulo sexto, los enfoques teológicos actua
les se edifican a partir de una postura crítica respecto de la teología do 
m inante, y llegan incluso a la exploración constructiva y a la transform a
ción conceptual. El proceso de vida de las nuevas teologías incluye tres 
m o m en to s: negación  y  d es tru cc ió n , creativ idad  y co n s tru cc ió n , 
autocrítica y criticidad. La función crítica constructiva, p o r lo tanto , sig

4 M. Seckler, en: “Reflexión sobre las tareas críticas de la teología”, Se/reo 23 (1984) 343.
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nifica más que juzgar la realidad y señalar los errores. Incluye “la form a 
de pensar en profundidad” (Kant) hasta el fondo de las cosas, “com pren
sión penetran te” (Haberm as) y com prom iso creativo.

La teología está llamada a ejercer la tarea crítica y constructiva espe
cialm ente en  tres ámbitos: intraeclesial, interreligioso y ético-social.

/a. Ambito intraeclesial
La teología ejerce su función crítica constructiva respecto de la p re 

dicación y toda form a de discurso dirigido al gran público. Le com pete 
acoger la predicación de la Iglesia, exam inarla a la luz de la Sagrada Escri
tu ra y de la Tradición y proyectarla hacia el futuro con una m ejor form u
lación, según las fuentes contem poráneas. N o pocas veces la predicación 
asum e connotaciones moralizantes y parcialm ente superadas; carece de 
fundam ento teológico y es vehículo de una espiritualidad insuficiente o 
alienante. Por lo tanto , necesita dejarse corregir y purificar p o r la teo lo
gía. Esta, a su vez, proporciona datos a las reflexiones hom iléticas, em pe
ñándose en  realizar la “fusión de horizontes” entre  la palabra de Dios y la 
m entalidad de hoy.

La teología cum ple el papel positivo de ser la mediadora en tre  la con
ciencia cristiana del pueblo y los pastores. In terpreta  el m agisterio para el 
pueblo y capta el “sensusfidelium” para el magisterio.

El teólogo desem peña la espinosa m isión de criticar e integrar las 
enseñanzas del magisterio. La posición crítica constructiva de la teología 
respecto del m agisterio es dialéctica. N orm alm ente el m agisterio expresa 
la teología del centro, consensual y sedim entada, idónea para ser com u
nicada a los fieles. Cam ina al ritm o de la Iglesia, una institución “de 
peso” y “pesada”, que corre el riesgo real de detenerse y esclerotizarse. 
La teología de los teólogos procede de la periferia, inquieta al centro , 
estim ula m ovim ientos más ágiles en  la institución eclesial, y al m ism o 
tiem po, se deja criticar y corregir p o r la jerarquía.

La teología sigue y precede al magisterio. Sigue, en el sentido de dar 
continuidad a la reflexión desencadenada p o r  los pastores; precede, en  el 
sentido de abrir cam ino y proporcionar subsidios al magisterio. Puede 
decirse de form a lapidaria que el m agisterio tiende a renovarse conser
vándose, y la teología tiende a conservarse renovándose. Obviam ente,
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hay m uchas excepciones: teólogos que sim plem ente conservan y obispos 
que se sitúan en la línea delantera de la renovación pastoral y teológica.

La función crítica constructiva de la teología se ejerce tam bién en  la 
com unidad eclesial, cuando som ete a juicio las prácticas actuales y ayuda 
a generar nuevas prácticas en la vida sacramental, en la liturgia, en  la 
devoción popular, en  la catequesis, en las estructuras pastorales y ecle
siásticas. Cuando purifica la m em oria, despierta la am nesia, corrige exa
geraciones, om isiones y posturas unilaterales y orienta la práctica cristia
na. En todos estos campos, la crítica debe ser sapiencial, reconociendo su 
lím ite de aceptabilidad y tolerancia. Ciertos descubrim ientos de la teolo
gía, cuando son dirigidos a u n  público inadecuado, o son transm itidos en 
un  lenguaje y metodologías inadecuados, puecjen hacer más m al que bien. 
N o es justo  despreciar convicciones y destru ir hábitos religiosos arraiga
dos sin proponer algo positivo que ocupe su lugar. La profecía sin sabi
duría, se m uestra inconsecuente. Con ella, se realizan hecho duraderos.

La articulación con la religiosidad popular constituye un  aspecto sum a
m ente im portante para el ejercicio de  la función crítica constructiva en  el 
in terior de la Iglesia latinoamericana. Exige del teólogo una gran sensibili
dad hum ana y religiosa para captar las señales de Dios y los elementos 
teológicos en  las prácticas populares, y  la utilización de los instrum entos de 
la antropología cultural para com prender a fondo este fenóm eno.

Por fin, incum be a los teólogos acom pañar en  el cam ino a nuestras 
Iglesias particulares, aclarando situaciones confusas y proporcionando  
criterios para la reflexión pastoral en  cuestiones com o la articulación de 
las com unidades de base y las pastorales con m ovim ientos sociales y  p o 
pulares, las relaciones en tre  los laicos y la jerarquía en el m om ento  h istó 
rico actual, los sujetos eclesiales em ergentes, la espiritualidad de los lai
cos, la adhesión a la fe y la subjetividad, etc. La teología se moviliza e 
interviene en  el m om ento en que em ergen nuevos tem as en  la relación de 
la fe con la vida.

/b. Ambito ecuménico e interreligioso
-Cuando se entra  en  el dom inio de  otras Iglesias y religiones, la fun

ción crítica y  constructiva de la teología católica se confunde con la del 
diálogo, p o r  ser precisam ente la actitud orientadora de esta tarea.
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La función crítica y constructiva de la teología católica, en  el diálogo 
ecum énico, es decir, en  el horizonte de las Iglesias cristianas, se realiza a 
partir de los valores com unes, consensuados entre ellas. La adopción de 
la m ism a traducción de la Escritura, el reconocim iento de los prim eros 
concilios, la lectura no polém ica de los principios de Lutero (identifican
do su alcance y sus límites) y la acogida de autores de confesiones distin
tas son algunos de los procedim ientos que señalan cóm o las Iglesias cris
tianas, al m enos en el cam po de la teología, están dando pasos enorm es. 
El Evangelio, vivido e in terpretado den tro  de la respectiva "tradición", 
constituye el punto  de partida de la crítica, autocrítica y recepción hum il
de de los elem entos, que una sola versión del cristianism o no contem pla.

La tarea crítica y constructiva se m uestra más com pleja en  el diálogo 
interreligioso o m acroecum enism o. La fe cristiana tiene la p retensión de 
po ner un  acento más intenso en la verdad de Dios que otras tradiciones 
religiosas. ¿De dónde debe partir la función crítica? ¿Del Evangelio de 
Jesucristo o de un  presunto terreno  com ún, hasta nuestro días aún no 
codificado? ¿El Dios cristiano es el m ism o que el de otras religiones? ¿El 
núcleo de la distinción entre las religiones está en la experiencia de Dios 
o en  la tem atización de esta experiencia? Es difícil criticar y acoger p rin 
cipios y conceptos de religiones que, ten iendo una larga y diversificada 
historia, presentan en  la actualidad ram os y tendencias en  conflicto. Así, 
p o r ejem plo, en la relación en tre  cristianism o y budism o, ¿qué versión 
de las dos religiones se privilegia? ¿La versión cristiana católica occiden
tal, la oriental ortodoxa o católica, o  la evangélica? ¿Qué elem entos han 
de tom arse en cuenta: los de los fundadores y grupos iniciadores o la 
concepción hegem ónica actual? ¿Qué puede decirse de sus versiones 
medievales y m odernas, oriental y occidental? Algunos afirman, p o r ello, 
que sólo se puede hacer una buena teología de las religiones a p artir  de 
un  exhaustivo estudio de sus historias.

El actual consum ism o m ístico, que atraviesa todo  el m undo, trae una 
función urgente para la teología católica: ayudar a los fieles a discernir, en 
las diversas experiencias religiosas, datos positivos y espurios. Incum be a 
la teología denunciar claram ente toda y cualquier Iglesia o religión que se 
constituya a partir del deseo explícito y reconocido de vender bienes 
sim bólicos religiosos. Se trata de una verdadera idolatría, profanación del 
nom bre  de Dios y explotación del sentim iento religioso. Pero no  se p u e
de dejar de  reconocer que en el in terior de estos grupos hay personas que
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buscan sinceram ente el b ien y, a pesar de errores y limitaciones serias, 
experim entan seriam ente a Dios. Del m ism o m odo que ocurre en  el 
cristianism o, hay tensión y diferencia entre la experiencia de D ios y su 
formulación.

La actitud crítica constructiva exige una gran hum ildad para reco n o 
cer que, en  im portantes aspectos de la relación con Dios, nuestra  re li
gión revelada no es la única ni la m ejor. Hay valores religiosos y hum anos 
positivos que son trasm itidos p o r afirmaciones que, en nuestra  con cep 
ción, se consideran erróneos o insuficientes. D ebem os aprender de los 
dem ás. Sin em bargo, nuestra identidad, concedida com o gracia para ser 
difundida y recreada en  todo el m undo, tiene que evitar la adhesión al 
sincretism o barato o la adopción del relativismo igualador.

c. Ambito ético social
La visión cristiana del m undo com prende la percepción de la d istan

cia en tre  lo que existe hoy en  la realidad y el proyecto de  Dios sobre la 
hum anidad y el cosmos. La función crítica se ejerce m ostrando precisa
m ente en  qué aspectos de sus relaciones los seres hum anos viven alejados 
o en contra de los designios divinos. D e este m odo, la teología tiene una 
palabra que decir sobre la econom ía, la política, la cultura, la ciencia y las 
costum bres. En el ejercicio de  esta tarea, deben evitarse algunos escollos, 
com o el m oralism o, el sim plism o y la ingenuidad.

El m oralism o, aliado del sim plism o, consiste en  cargar el discurso 
crítico con un “deber ser” que no  tiene en  cuenta la densidad d e  la rea
lidad, la com plejidad de factores que en  ella intervienen. Así, p o r  e jem 
plo, se hace un  discurso de  legitim ación o condena e n  bloque de  la p ro 
piedad privada o de las relaciones sexuales prem atrim oniales. La ética 
cristiana debe ser sapiencial, en tan to proporciona elem entos para m e
diar la distancia entre  la situación real y la ideal (deber ser) d e  las perso 
nas y  de la sociedad. Se trata, pues, de  respetar la “ autonom ía relativa de 
las realidades terrenas” ,5 sirviéndose de lo m ejo r que las ciencias sociales

5 “ Si por autonomía de las realidades terrenas entendemos que las cosas creadas y las 
mismas sociedades gozan de leyes y  valores propios, que deben conocerse, utilizados 
y ordenados gradualmente por el hom bre, es absolutamente necesario exigirla. Esto
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y todo tipo de conocim iento ofrecen en el m om ento. Dice a este respec
to  el Concilio:

“Tara aumentar este intercambio (de la Iglesia con la humanidad), sobre todo 
en nuestros tiempos, en los cuales las cosas y  los modos de pensar cambian tanto 
y  tan rápidamente, la Iglesia necesita especialmente del auxilio de quienes vivien
do en el mundo, creyentes o no creyentes, conocen bien los distintos sistemas o 
disciplinas y  entienden su mentalidad prcfunda. Compete a todo el pueblo de 
Dios, principalmente a los pastores y  teólogos, con el auxilio del Espíritu Santo, 
auscultar, discernir e interpretar los distintos lenguajes de nuestro tiempo,yjuzga
rlos a la luz de la palabra divina, para que la verdad revelada pueda ser siempre 
más profundamente, mejor entendida y  propuesta de manera más adecuada” 
(G audium  e t spes, 44).
Finalm ente, la teología se siente llamada a ejercer su función crítica 

constructiva en  el ám bito ético-social, pronunciando una palabra sobre 
el sistema capitalista neoliberal, que ha extendido sus raíces y desarrolla
do sus ramas p o r todo el planeta. Aunque el magisterio ya ha pronuncia
do algún parecer sobre las consecuencias del neoliberalism o la teología 
carece de un estudio más sistem ático, am pliam ente apoyado en las cien
cias hum anas, sobre este tem a candente.

"Aquí, como en cualquier proceso del pensar teológico relativo a la religión, se 
contraponen dos tipos de teología: la de las afirmaciones doctrinales, de las 
fijaciones dogmáticas, de la producción de sistemas coherentes, y la teología como 
proceso abierto y provocador de apertura, de elaboración de la experiencia con los 
pies sobre la tierra. En el juego mutuo de estas tendencias contrarias se muestra 
y se da crédito a la vitalidad de una religión.

También en la crítica de las instituciones y del culto se contrapone la tendencia 
hacia la configuración e ¡nstrumentalización con una tendencia de crítica 
institucional que destruye todo lo establecido en un fuego crítico y transfiere a las 
evidencias su dinamismo simbólico. Toda religión tiene tendencia a reforzar la 
estructura, a acentuar lo seguro, a eludir la espontaneidad. Esta tendencia, que en 
sí no es incorrecta, llevaría la religión a perder mucho de su vitalidad, de su poder 
de renovación y salvación, si impidiere brotar de ella misma el vigor de la 
antitendencia, de la autocrítica, de la destructividad (...).

no es sólo reivindicado por los hom bres de nuestro tiem po, sino también que está 
de acuerdo con la voluntad del creador” (Concilio Vaticano I I .  Gaudium et spes, 36.).
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(La autocrítica de la teología) trata de la disposición continua a cuestionar y exami
nar las propias disposiciones, los métodos y objetivos propios, incluyendo la 
autocrítica de la crítica. Una teología que no es capaz de cuestionarse críticamente 
a sí misma, sus propios procedimientos, resultados y funciones críticas, degenera 
rápidamente en ideología. Pero si profundiza en esta exigencia autocrítica, aparece
rá junto al componente ético una tarea epistemológica” (Max Seckler, "Reflexión 
sobre las tareas críticas de la teología" en: SelTeo 23 [1984] n. 92, pp. 345, 352).

GONZÁLEZ FAUS, J. I., "La teología, de los años ochenta a los noventa", en: W AA, De 
cara al tercer milenio. Lecciones y  desafíos, Sal Terrae, Santander, 1994 ,pp. 59-78. 

RAHNER, K., "Magisterio e teología", en: Idem, Dio e Rivelazione. Nuovi Saggi, t. VII, 
Paoline, Roma, 1981, pp. 85-112.

ROVTRA BELLOSO, ]. M., "El magisterio y la libertad áel teólogo", en: W AA, Teología y  
magisterio, Sígueme, Salamanca, 1987, pp. 205-226.

SECKLER, M., "Reflexión sóbrelas tareas críticas déla teología", en: SelTeol 23 (1984), n. 
9 2 ,pp. 341-352.

3. Tarea dialogal

El Concilio Vaticano II reinauguró el diálogo explícito y abierto de  la 
Iglesia con el m undo, rom piendo la larga in terrupción que duró com o 
m ínim o tres siglos. La teología está llamada al diálogo en  toda su amplitud.

a. Requisitos para el diálogo
El diálogo exige algunas condiciones básicas, sin las cuales se p ro d u 

cirá solam ente u n  desm otivador m onólogo o  u n  “diálogo d e  sordos” , en  
el que todos hablan y nadie escucha. Presupone, entre o tras cosas, condi
ciones epistemológicas, lingüísticas, psicológicas, socio-históricas, espi
rituales y teológicas.

El requisito epistem ológico es una concepción dialéctica e  h istórica 
de la verdad. En la visión especular, la verdad es percibida ún icam ente en 
su vertiente objetiva, siendo tarea del sujeto solam ente reflejarla com o en 
un  espejo. El individuo acoge la verdad, considerada preexistente, inm u
table y  eterna. Ahora bien, quien posee la verdad objetiva no  necesita 
dialogar. Sólo debe trasm itirla. En la perspectiva eclesial, no  cabe ningún
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diálogo ecum énico o con el m undo, pues la verdad ya está dada, y no se 
puede confundir con el error. La concepción especular subyace en  el 
fundam entalism o, tan to bíblico com o dogm ático. La verdad en  la con
cepción dialéctica e histórica resulta de la confrontación en tre  sujeto y 
objeto, y en tre  sujetos. U n  sujeto no es capaz de aprender, de una vez 
para siem pre, toda la verdad. Lo hace de form a limitada, sujeta a la co
rrección, al perfeccionam iento y profundización, en la relación con  los 
dem ás.6 La verdad, en la historia, nunca es total. El diálogo la enriquece.

En segundo lugar, sin el conocim iento de las reglas internas de los 
juegos lingüísticos de cada interlocutor, se cae en  el círculo de los “mal 
entendidos” . N o se entienden las palabras, cuando se ignora la term inolo
gía o la relación entre  significante y significado. En el diálogo en tre  la fe 
cristiana y los dem ás grupos religiosos, se im pone clarificar para ambas 
partes el significado de térm inos tales com o: Dios, salvación, m editación.

Al dialogar con la ciencia, cada in terlocutor p ropone su pu n to  de 
vista específico. En el diálogo en tre  ética cristiana y m edicina, p o r  ejem 
plo, el teólogo debe conocer tan to  los térm inos técnicos básicos com o la 
perspectiva de esta ciencia. A su vez, el investigador debe ser capaz de 
com prender, aunque no lo acepte personalm ente, el lenguaje religioso 
que subyace en el discurso cristiano.

Los factores subjetivos ejercen una influencia inmensa en  una discu
sión. Los requisitos de naturaleza psicológica se hacen necesarios para un 
diálogo productivo, tales com o dominio de sí y  apertura a lo diverso en un  sano 
equilibrio. Sin la necesaria autoconfianza, seguridad en sus capacidades y 
convicciones, autoestima, certeza de que se tiene algo original que vale por 
sí m ismo, no se dialoga. Los individuos con complejo de inferioridad y baja 
autoestima tienden a considerar a los dem ás com o una potencial amenaza, 
que viene a perturbar tanto las verdades que defiende, com o su propia 
persona. En este caso, el diálogo .se degrada y se convierte en una lucha en 
la que cada quien se atrinchera en su propio m undo. Evitando el extrem o 
de la capitulación incondicionada o la pérdida de identidad, se requiere la 
flexibilidad respecto de lo diferente y  la apertura a la alteridad.

6 Cf. O. Maduro, Mapas para ajesta. Reflexor.s latinoamericanas sobre la crise e conhecimento, 
Vozes, Petrópolis, 1994, pp. 161-184.
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En cuarto lugar, sólo en una sociedad libre del dom inio férreo de la 
tradición y de la autoridad, típico de las sociedades prem odem as, existe 
diálogo. En una palabra, sin tolerancia no  se dialoga.7 Se requiere u n  
cierto bagaje histórico cultural que haga posible el diálogo, es decir, que 
la sociedad se libere del dom inio férreo de la tradición y de la autoridad, 
típico de culturas prem odernas. Cuando la tradición y la autoridad (po
lítica o religiosa) son sinónim os de “aceptable” y “cierto”, reservando a 
los individuos y  grupos un  m ínim o espacio de discusión e innovación, se 
hace extraordinariam ente difícil el diálogo. La “tolerancia” es una pala
b ra  difícilm ente utilizada. Esta parece ser, p o r ejem plo, la gran dificultad 
de la teología católica en  las repúblicas islámicas o  incluso en  algunas 
regiones católicas de Am érica Latina, fuertem ente tradicionalistas.

Por fin, el teólogo cree en  el diálogo, po rque confía en la acción del 
Espíritu de Dios, que llena la am plitud del universo, com unicando sus 
dones a todos. Reconoce la actuación del Espíritu Santo tan to  en  la jerar
quía com o en los fieles laicos. Desabsolutiza, sin dejar de reconocer su 
debido valor, las instancias eclesiásticas, pues sabe que el catolicismo no 
es la única versión del cristianismo. Se lanza confiado a la tarea de escrutar 
los “signos de los tiem pos”, las interpelaciones de Dios en los hechos y 
situaciones de la actualidad. C on la misma hum ildad, inquiere sobre las 
“semillas de la palabra” de Dios, que se encuentran  más allá de las fron te
ras de la propia Iglesia. En el diálogo, es movido p o r el tem or reverencial a 
la verdad divina, que es de naturaleza escatológica. Sólo acontecerá plena
m ente  al final de los tiem pos. Cada generación cristiana retiene “m o
m entos” de aquella verdad. La verdad de Dios que es Dios m ism o, al mis
m o tiem po se hace accesible a nosotros (catafática) y  nos aleja de cualquier 
m anipulación y control (apofática), m anteniendo su absoluta alteridad.

b. Interlocutores
La teología establece con sus diferentes in terlocutores distintos tipos 

de relación, dependiendo de la m ateria sobre la cual se entabla la discu

7 Ver; B. Háring - B. Saldovi, Tolerancia. Por urna ética de solidaríedade e de paz, Paulinas, 
Sao Paulo, 1995, pp. 13-40.
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sión. En el ám bito de la prop ia Iglesia, la teología dialoga con diferentes 
grupos de fieles, p o r m edio de m ovim ientos y pastorales, y con  el magis
terio  en  lenguaje eclesial. En el diálogo con otras Iglesias cristianas, el 
teólogo fundam enta su contribución en  el Evangelio y en  la tradición 
com ún, llegando a puntos de consenso. En el diálogo con las religiones 
no cristianas, los interlocutores se m ueven en el te rreno  lingüístico de lo 
“sagrado” y de la “experiencia religiosa”, a pesar de los térm inos que 
esconden significados distintos. Por fin, el diálogo con grupos de la so
ciedad civil, com o científicos, políticos, m ilitantes de m ovim ientos so
ciales y ecológicos, exige la adopción de o tro  lenguaje y pu n to  de partida, 
com o la ética.

Aunque tenga un  am plio abanico de interlocutores en  potencia, des
graciadam ente despliega m uy poco sus posibilidades. P redom inantem en
te se restringe al cüerpo eclesial, dejando de prestar su contribución al 
diálogo Iglesia-M undo, en  sus diferentes configuraciones.

El E s p ír i tu  S a n to  y  el d iá lo g o

"Si por el lado divino -la Iglesia es siempre una institución humano-divina, una 
continuación un tanto extraña de la Encarnación-, está la promesa'del Espíritu 
Santo en nuestras perspectivas fragmentarias que nos relaciona con la totalidad 
de la verdad, por el lado humano, esa relación se concretiza mediante de nuestro 
diálogo de unos con otros. Donde todas las expresiones de la verdad son históri
cas, fragmentarias y parciales, la relación creativa con la verdad solamente se 
realiza mediante el diálogo, mediante el encuentro de una posición parcial con la 
crítica y  la complementación de otra, y no por el aislamiento y la perpetuación 
petrificada de una perspectiva fragmentaria única.

Una posición teológica trasforma su unilateralidad finita en grave error en el caso 
de que no acoja el contrapeso, el juicio y la renovación que los puntos de vista 
opuestos sueleiW aer. Entre seres históricos, la verdad aparece en el diálogo, 
naciendo dialécticamente de la confrontación de los opuestos y del nuevo y más 
rico consenso que puede surgir de esa confrontación en el Espíritu. La consecuen
cia inmediata de nuestra finitud histórica y de la acción del Espíritu Santo entre 
nosotros es que la condición esencial para la verdad dentro de la comunidad es la 
libertad de debate teológico. La “ortodoxia” representa un consenso histórico 
que ha de ser equilibrado, criticado y perfeccionado por medio de debates poste
riores a medida que las situaciones culturales se transforman, las interpretacio
nes del Evangelio cambian-yhasta la relatividad de aquel mismo consenso se hace 
evidente. Solamente en la actuación dinámica del Espíritu Santo a través de dife



rentes perspectivas de la Iglesia total, es como la ortodoxia se vuelve "ortodoxa” , 
y no en el absoluto de una perspectiva dentro del todo." (L. Cilkey, "O Espirito e a 
descoberta da verdade a través do diálogo", en: W A A , ñ  experiencia do Espirito 
Santo, Vozes, Petrópolis, 1979, pp. 203s).
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AZEVEDO, M. C. DE, Entroncgmentos e entrechoques, Loyola, Sao Paulo, 1991, pp. 197- 
211 ("A incom unicado na com unicado das religioes").

GILKEY, L., "O Espirito e a descoberta da verdade através do diálogo", en: W AA, A 
experiencia do Espirito Santo, Vozes, Petrópolis, 1979, pp. 191-205.

TEIXEIRA, F. L., "O cristianismo entre a identidade singular e o desafio plural", en: 
Perspectiva teológica 27 (1995) 83-101.

TORRES QUEIRUGA, A., "El diálogo de las religiones", Cuadernosfe y  secularidad, n. 18, 
Sal Terrae, Santander, 1992.

II. Tareas esp ecíficas

1. Tarea de la praxis

La teología, com o “ciencia eclesial”, herm enéutica de la fe al servicio 
de la evangelización, se confronta con la praxis eclesial y social. Pero la 
praxis no es el único criterio para juzgar a la teología. Esto la reduciría a 
u n  pragm atism o em pobrecedor. Sin em bargo, es necesario crear u n  la
boratorio  para probar las nuevas form ulaciones de fe, reelaboradas p o r  la 
teología, para actualizar su función herm enéutica y recibir el re to m o  
(“feed b ack”, re tro a lim en tac ió n ) de  su co n trib u c ió n  a la co m u n id ad  
eclesial. U na cristología reciente, p o r ejem plo, elaborada con  todo  rigor 
científico, que incorpore y reelabore datos de la Escritora, de la T radi
ción y de la reflexión contem poránea, debe ser “probada” p o r  los grupos 
cristianos, para constatar su incidencia y utilidad para la práctica pasto
ral, la espiritualidad y la actuación en  el m undo secular. D e lo contrario , 
se corre  el riesgo de que se convierta en  u n  saber estéril, o rien tado  hacia 
sí m ism o, narcisísticam ente enredado en sus elucubraciones.

La tarea d e  la praxis, especialm ente en  A m érica Latina, exige la “li
beración de  la teología” . En un p rim er m om ento , se captan los concep
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tos teológicos y las expresiones eclesiales que cristalizan prácticas sociales 
conservadoras y se denuncia su utilización ideológica al servicio del “sta
tus quo”. En un  segundo m om ento , volviendo a las fuentes de la Biblia y 
de la tradición, se rehace el discurso teológico, m ostrando su dim ensión 
Liberadora. Al final, se rescatan los elem entos positivos de la práctica 
cristiana, en  el nivel eclesial y social.

En nuestro continente, com o elem ento característico de la teología 
de la liberación, la relación con la praxis tiene una connotación precisa. 
La praxis liberadora implica el com prom iso de los cristianos y de la Igle
sia institucional en prom over, apoyar y fortalecer inciativas que se o rien 
ten  a la superación de la pobreza estructural que asóla a nuestros pueblos. 
En este nivel, la tarea de la teología consiste en  m ostrar la pertinencia de 
la opción p o r los pobres, así com o el hacer que esta clave herm enéutica 
ilum ine la propia reflexión teológica. Además, la praxis liberadora se ex
presa en  el em peño p o r crear estructuras eclesiales en las que el pueblo 
pobre ejerza su protagonism o. En breves palabras: lucha p o r la nueva 
sociedad y p o r la Iglesia de los pobres. Ya se señalaron al final del capítulo 
cuarto algunas tareas específicas para la teología de la liberación en el 
contexto sociohistórico actual.

"La nueva orientación de la reflexión teológica (se dirige a) una teología de la 
praxis. Esto justifica el interés de los teólogos por las "nuevas comunidades" que 
son como el laboratorio de esta teología.

1. Estas comunidades atestiguan una nueva forma de estar en el mundo: rechazo 
del dualismo Iglesia-Mundo como caduco y reivindicación de una integración en 
la vida social, económica y política. Ser cristiano es vivir la misma realidad de 
todos los hombres, pero con referencia a Jesucristo y con opciones evangélicas.

2. Estas comunidades se comprenden a sí mismas como la instancia crítica del 
lenguaje tradicional y el lugar de invención de un nuevo lenguaje. El lenguaje se 
creará a partir de la práctica, de la experiencia humana y cristiana y, al mismo 
tiempo a partir de “ realizar la verdad" de la comunidad.

3. Estas comunidades quieren ser el lugar en el que se invente una práctica 
profética nueva orientada a la liberación del mundo y donde tome cuerpo la espe
ranza. De ahí su compromiso político concreto por el cambio de la sociedad hacia 
nuevas relaciones fraternas entre los hombres” (F. Refoulé, “Nuevas orientaciones 
de la teología", en: SelTeo 50 ( 1974) 96s).
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ALFARO, J., Revelación cristiana, f e  y  teología, Sígueme, Salamanca, 198S, pp. 147-160 
(cap. 6: Hacer teología Hoy).

LIBANIO, J. B. - ANTIONAZZI, h . , 2 0  anos de teología na América Latina e no Brasil, Vozes, 
Petrópolis, 1994.

REFOULÉ, F., "Nuevas orientaciones de la teología", en: SelTeo 13 (1974-50) 93-97.

2. Tarea de la unidad interna en la diversidad

En el m undo, ha crecido enorm em ente la producción del saber teo 
lógico en tesis, libros y artículos. Es imposible m antenerse com pleta
m ente actualizado en todas las áreas de la teología. U. Ruh describe así ia 
situación:

“Los métodos y  las tendencias de las distintas disciplinas teológicas se han 
diversificado tanto, que se pierde de vista el conjunto de la teología. Las cuestio
nes candentes, las disciplinas se suceden, en vez de preguntarse en general como 
debe exponerse la j e  en form a actual y  convincente. Y no se trata de purasjorma- 
lidades teóricas, sino de la orientación fundam ental en materia de Escritura o 
Tradición. Está en juego la interpretación del depósito de la f e  para nuestra 
actual comprensión, precisar la relación entre la confesión eclesial, la experiencia 
personal de la f e  y  la rejlexión científica’’.8
La teología crea y desarrolla ejes tem áticos que in ten tan estructurar 

las distintas disciplinas d e  la m ism a área —com o cristología, gracia y trin i
dad en  la teología sistemática— y articula diferentes áreas teológicas. No 
rara vez produce saberes com partim entados, com o gavetas de u n  clóset, 
que se abren y cierran sin com unicación en tre  sí. El p rim er aspecto de la 
tarea de  la unidad consiste en crear puentes y relación entre  las distintas 
disciplinas y áreas teológicas. “ La interdisciplinaridad no es una finalidad 
en sí, sino el cam ino que la ratio teológica sigue hoy para responder a su 
exigencia interna y a los contextos externos” .9

8 U . Ruh, “Teología en evolución”, en: SelTeo 28 (1989) 222.
9 A. Fortin - Melkevik, “Los métodos en teología. El pensamiento interdisciplinar en

teología”, en: Concilium 256 (1994) 159.
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El segundo aspecto de la tarea de la unidad in tenta conjugar los enfo
ques teológicos emergentes: feminista, étnicocultural, de la liberación, 
ecológico, etc., sin unificarlos o nivelarlos. La tom a de conciencia, el 
in tercam bio de experiencias, la lectura y discusión de diferentes autores 
y obras, la confrontación entre  los enfoques contribuyen a su perfeccio
nam iento , al m ism o tiem po que desabsolutizan peligrosas pretensiones 
totalitarias. C onstruir una unidad diversificada en tre  los enfoques, re 
quiere, al m ism o tiem po, respeto y estím ulo a la especificidad de cada 
uno  y establecim iento de puentes consensuados.

A lo largo del curso académico, el profesor selecciona la contribución 
significativa de determ inados enfoques para el tem a en  cuestión. En el 
tratado de gracia, po r ejem plo, reflexiona sobre el significado salvífico de 
las religiones con ayuda del enfoque m acroecum énico; amplía hasta el 
ám bito social la percepción de la acción salvífica de Dios, con el apoyo de 
la teología de la liberación; incorpora elem entos poéticos y elimina, a 
p artir  del enfoque feminista, elem entos patriarcales de su discurso; con 
la ayuda teología de la inculturación, busca nuevas expresiones para tra 
ducir la experiencia de la autocom unicación salvadora de Dios.

La parte  más com pleja de esta tarea de unidad en  la diversidad con
siste en  crear un  clima de respeto y un  proceso de diálogo en tre  las co
rrien tes teológicas en conflicto. Especialm ente cuando se atrincheran en 
sus posiciones y se anatem atizan m utuam ente, las corrientes excesiva
m ente  polarizadas, denom inadas “progresistas” y “conservadoras” , crean 
m alestar, am biente hostil, que alejan d e  la m ism a fe cristiana. La sabidu
ría y la caridad nos indican posibilidades para adm inistrar el conflicto. Se 
dosifica el rigor de la crítica con la hum ildad de saberse cada uno pere
grino en el cam ino hacia la verdad. Su m anifestación plena está reservada 
a la consum ación escatológica, donde el Señor será todo  en  todos. Hay 
seguram ente parcelas de la verdad en  el lado opuesto, a pesar de las lim i
taciones de los paradigmas y m atrices filosóficas. Sigue siendo válida la 
recom endación del decreto  Unitatis redintegratio del Concilio Vaticano II:

“Conservando la unidad en ¡as cosas necesarias, todos en la Iglesia, según ¡a 
junción encomendada a cada uno, conserven la debida libertad, tanto en las 
distintas formas de vida espiritual y  de disciplina, como en la diversidad de ritos 
litúrgicos e incluso en la elaboración teológica de la verdad revelada. Pero en todo
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cultiven la  caridad. A l actuar así, manifestarán, cada vez más plenamente, ¡a 
verdadera catolicidad y  apostolicidad de la Iglesia” . 10

"Siempre que la comunidad creyente ha pasado por alguna situación crítica, fueron 
apareciendo diversas interpretaciones sobre ella, y, por lo tanto, nacieron distintas 
teologías, Tal situación - y  la oposición que en ella se fue creando- resultó después 
determinante para el desarrollo ulterior del pueblo de Dios. La auténtica teología no 
consiste en sustentar las fórmulas de la fe -con o sin oposición-, sino en el análisis 
de la situación de la Iglesia, interpretada a la luz de la historia de la fe, que está 
objetivada en la revelación del Antiguo y Nuevo Testamento, así como en la historia 
de la Iglesia. Ahora bien, las interpretaciones de la situación actual, que con ello se 
logran, pueden ser diferentes. De hecho, actualmente, sucede que unos consideran 
como amenaza lo que otros consideran como un descubrimiento.i'
De la diversidad de interpretaciones se sigue la diversidad de formas de proceder 
para controlar la situación. Y esto no es malo, siempre y cuando cada una de las 
partes esté dispuesta a explicar a la otra su interpretación y  su forma práctica de 
proceder, de manera que con ello se evite la progresiva ideologización de la propia 
postura. Aquí se sitúa un momento interior insustituible en la formación de cada 
una de las partes: aquí está la praxis relacional. indispensable para la teorización 
teológica" (R. Feneberg, “Misión de la teología en la reforma da la Iglesia” , en: 
SelTeo 50 [1974) I27s).

ELIZONDO, V., "Condiciones y  criterios para un diálogo teológico intercultural", en: 
Concilium 191 (1984) 41-51.

FENEBERG, R., "Misión de la teología en la reforma de la Iglesia", en: SelTeo 13 (1974- 
50) 127-128.

FORTIN-MELKEV1K, A., "Los métodos en teología. El pensamento interdisciplinar en 
teología", en: Concilium 256 (1994) 147-159.

RU H , U ., "Teología en evolución", en: SelTeo 28 (1989) 222-224.

3 .  Actualización del instrumental preteoíógico: relación con las ciencias

Consiente de que la m ediación herm enéutica preteológica desem pe
ña  u n  papel decisivo en su tarea  creativa, el teólogo necesita servirse de 
diferentes instrum entos, procedentes d e  otros saberes hum anos. Adem ás

10 Decreto Unitatis redintegratio, 4.
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de la filosofía, son útiles la antropología social y cultural, la psicología, la 
historia y las formas de conocer que extrapolan la ciencia.

Las ciencias hum anas presentan  resultados parciales y reversibles. 
Form adas p o r corrientes antagónicas, pueden  llegar, a partir del m ism o 
dato, a conclusiones opuestas. ¿Q ué corriente elegir para subsidiar la 
reflexión? ¿Qué precauciones habrá que tom ar para que la m ediación 
preteológica adoptada no desvirtúe el círculo herm enéutico de la fe, con
dicionando negativam ente las conclusiones de la reflexión teológica? ¿Y 
las conclusiones de determ inadas ciencias, que corrom pen p o r den tro  a 
la p rop ia fe? Estos son algunos de los desafíos que se presentan  a quien 
p retende servirse de nuevas m ediaciones preteológicas. Las ciencias no 
se som eten ya al dom inio de la teología. H acen del p rop io  hecho religio
so su objeto de estudio, destruyendo el aura de sagrado que lo envuelve. 
O curre com o el hom bre que, buscando seguridad y com pañía, trajo para 
su casa una fiera, que más tarde lo am enaza de m uerte.

La teología está llamada, cada vez más, a articular su saber con las 
ciencias hum anas, al servicio de una reflexión que tenga incidencia, que 
hable de las realidades terrestres y divinas, en  la perspectiva de la fe.

"Por principios metodológicos, los hechos humanos y, por lo tanto, las manifes-, 
taciones religiosas son tratadas (por las ciencias humanas) como productos y 
síntomas que requieren una explicación al nivel del hombre y de la sociedad. Toda 
la religión es despojada de su trascendencia que ella reivindica, y el creyente es 
colocado ante su propia humanidad. Las ciencias humanas pretenden hacer 
inteligibles los hechos religiosos y darles un sentido, pero el sentido que les reco
nocen niega lo que las religiones les atribuyen. Nunca se había lanzado a la teo
logía un desafío semejante ( ,..) , (que se resuelve) aceptándose y  exponiéndose a 
las críticas de la ciencia, como exigencia de verdad interior.

Además de las semejanzas entre la teología y las ciencias del hombre, para no 
engañarnos, tenemos que clarificar dos diferencias fundamentales:

1. La ciencia se encierra en la inmanencia; la teología, en cuanto habla de Dios, no 
puede renunciar a la trascendencia. El sentido cristiano de una práctica no se lo da 
la práctica misma. Para que puedan descubrirse las acciones de Dios en el mundo, 
en la práctica, en la experiencia, es necesario que no se considere este mundo 
como cerrado, como si las únicas explicaciones y realidades posibles fueran las 
empíricas e inmanentes...

2. El cristianismo está inexorablemente unido a Cristo, a la cruz y a la resurrec
ción. Si se separa de aquí, la teología se pierde. Esto la une a las Escrituras y a la 
Tradición posterior. Ninguna argumentación puede llamarse cristiana si no puede
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unirse a Cristo por medio del primer lenguaje que lo interpretó. La ortopraxis no 
puede sustituir los demás criterios (...) . ¿Cómo verificar las argumentaciones 
teológicas? Existe un camino hermenéutico, es decir, establecer la continuidad de 
sentidos por medio de las interpretaciones. El criterio no es la repetición, sino la 
identidad de la relación por la cual los primeros intérpretes y nosotros hoy nos 
referimos al acontecimiento fundador" (F. Refoulé, "Nuevas orientaciones de la 
teología", en: SelTeo 13 [ 1974-50] 94, 96-98).

ASSMANN, H., "Notas sobre o diálogo com dentistas e pesquisadores", en: M. Fabri dos
Anjos, Inculturagao. Desafios de hoje, Vozes-Soter, 1994, pp. 139-156.

PANIKKAR, R., “Pensamiento científico y pensamiento cristiano”, en: Cuadernos f e  y
secularidad, n. 25, SalTerrae, Santander, 1994.

4. Algunas prioridades teológicas en el Tercer Mundo

Teólogos de varias Iglesias cristianas, articulados en to rno  a la “Aso
ciación Ecum énica de Teólogos del T ercer M undo” (EATW OT: Ecumeni- 
cal Assoáatíon ofThird World Teologians), participan desde agosto de 1976 en  
varios encuentros, en  los que se discute la situación de la teología y sus 
tareas. Constatan la insuficiencia de la teología tradicional del P rim er 
M undo y estim ulan la producción de nuevos enfoques, de acuerdo con 
las realidades locales.

Evaluando y sintetizando las tareas em ergentes de las teologías del 
T ercer M undo, K. Davis11 destaca en tre  otras:

a. Redescubrir la catolicidad de la j e  cristiana y, al m ism o tiem po, m an te
ner el aspecto com unitario del pensar y actuar, en contraposición al indi
vidualismo occidental. Esta catolicidad es capaz de integrar dinám ica
m ente, en  un  nuevo sistema de relaciones, N o rte  y Sur, Este y O este, 
antiguos opresores y oprim idos.

b. Irjormar acerca de las perspectivas y  prtferenáas teológicas en la óptica de la 
mundialización. El m undo actual se com prende y se hace com o “aldea univer
sal”. El Primer, Segundo y Tercer m undo están de tal forma m utuam ente

11 K. Davis, “Prioridades teológicas en el tercer m undo”, en: SelTeo 27 (1988-108) 
259-268.
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implicados que una teología demasiado particularizada corre el peligro de 
una visión raquítica, incapaz de entender que el planeta vive signos de los 
tiem pos com unes. La interdependencia cultural y económica y  los esfuer
zos p o r engendrar una ética mundial para la ecología y las relaciones políti
co-económ icas estimulan una mayor interdependencia de las teologías.

c. Profundizar el recurso a la Escritura comofuente principal de la  teología. Los 
avances de la investigación bíblica no son exclusividad ni privilegio de 
O ccidente. Por o tro  lado, las iniciativas herm enéuticas del T ercer M un
do deben “tener en cuenta todo lo que la tradición cristiana en su con
ju n to  fue descubriendo acerca de su tesoro sagrado” . U na m ayor con
centración en la reflexión bíblica y en la divulgación de los estudios podrá 
ayudar a enfrentar el creciente neofundam entalism o, que sofoca in ter
pretaciones creativas y liberadoras de la Escritura, frenando, en  su raíz 
teológica, la opción p o r los pobres.

d. Fom entarla participación del pueblo oprimido en laformulación de su propia 
opresión y  de las señales de liberación tal como son percibidas por él mismo. Los 
teólogos deben acostum brarse a expresar más lo que han escuchado del 
pueblo oprim ido y m enos lo que ellos piensan que refleja la situación del 
pueblo. Podría utilizarse con m ayor profusión la narración. Tal esfuerzo 
no  invalida, sin em bargo, la tarea de elaboración de  la teología académ i
ca, con su lógica y lenguaje correspondientes.

e. Explicitar las implicaciones éticas de los nuevos métodos adoptados. “Las 
prioridades éticas de los que se entregan a los nuevos m étodos tienen 
tan ta  im portancia com o las prioridades em pleadas para la identificación 
de  las fuentes y form ulaciones teológicas. H acer teología implica in trín 
secam ente lo que alguien hace con la teología” .12 Al decir que la praxis 
liberadora es el m om ento in terno de la elaboración teológica y no  sim 
plem ente  consecuencia o posible form a de aplicación, las teologías del 
T ercer M undo cuestionan la pretendida neutralidad social de la reflexión 
teológica. D eben ir más allá, m ostrando que la postura ética de solidari
dad con los em pobrecidos, traduciendo la opción del prop io  corazón de 
D ios, convierte a la teología p o r dentro .
ASSMANN, H., Crítica a lógica da exclusao. Ensaios sobre Economía e Teología, Paulus, Sao

Paulo, 1994, pp. 13-36.

12 Idem> ibidem , p. 276.
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COMBLIN, J., "A tarefa dos teólogos latino-americanos na atualidade”, en: Idem, AJorga 
da Palabra, Vozes, Petrópolis, 1986, pp. 375-406.

DAVIS, K., "Prioridades teológicas en el Tercer Mundo", en: SelTeo 27 (1988-108) 259-268.

5 . Teología y  ecología

En el centro  de la cuestión ecológica está el planeta Tierra. G rupos, 
instituciones y  gobiernos invocan la nueva m entalidad, el nuevo paradig
m a. La “ecología” sintetiza una m eta que afecta al m undo entero .

G. U ríbarri, com entando el p rim er encuentro  de los teólogos eu ro 
peos, después de la caída del m uro de Berlín, Realizado en septiem bre de 
1991, se refiere al tem a ecológico y al desafío planteado a la teología:

"El movimiento ecológico es actualmente un auténtico potencial extra-eclesial de 
solidaridad. A partir del pun to de vista eclesial se denuncia a la sociedad occiden
tal por laja ita  de entrega y  escasa generosidad, que el individualismo capitalista 
produce. Por otro lado, se constata que el movimiento ecológico es capaz de 
suscitar entusiasmo, entrega y  generosidad en proporciones que hoy las Iglesias 
dipcilmente provocan. Además, incide en los hábitos cotidianos: lo que se compra, 
el tipo de alimentación, lajbrm a de organizar el placer, lajorm a de vestir. Y 
alcanza un alto grado de plausibilidad social, especialmente entre losjóvenes, con 
respecto a losjines que propone: conservar la naturaleza y  no agotar sus recursos.
No hay duda de que este movimiento esté propenso a un cierto panteísmo y  
divinización de la naturaleza. ¿Puede permitir la Iglesia que estas reservas, desde 
el punto de vista doctrinal, descalifiquen globalmente el movimiento? ¿No se 
repetiría lo que ocurrió con los movimientos de izquierda, condenados a la vida de 
entrega, generosidad y  solidaridad juera de la Iglesia? El movimiento ecológico 
representa hoy unajuerza a cuyo servicio se encuentran muchas mujeres y  hombres 
con los que la Iglesia quiere cooperar en la construcción de una sociedad mejor.
En esta línea, la reelaboración de la teología de la creación y  el diálogo con la 
ciencia y  las cosmologías procedentes de lajísica moderna constituyen hoy algu
nas tareas urgentes”.13

13 G. Uríbarri, “Nuevos retos para la teología y la Iglesia europea”, en: SelTeo 32 (1993- 
128) 301-302.
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Las tareas de la teología en este ám bito son inm ensas. Se trata  no 
solam ente de asimilar los tem as ecológicos en las disciplinas actuales, 
com o en  la reflexión sobre la creación y la salvación (antropología 
teológica), sino fundam entalm ente en la adopción de nuevos paradigmas 
o m atrices que integren la perspectiva de la ecología profunda. Desafía a 
la teología la holística, com o nueva form a de acceso a lo real, cuestionan
do las pretensiones totalizantes del antropocentrism o, que caracteriza 
hasta ahora a la teología m oderna.

BOFF, L., Grito de la tierra, grito de los pobres, Dabar, México, 1996.
URÍBARRI, G:, "Nuevos retos para la teología y la Iglesia europea", en: SelTeol 32 (1993-

128) 299-305.

6. Formación de laicos y  sacerdotes

D esde el concilio de T rento , la teología se dedicó casi exclusivamen
te a la form ación de  futuros sacerdotes. Esta tarea sigue siendo actual y 
urgente, especialm ente en Brasil, donde hay m uchos sem inarios y cen
tros de form ación teológica y pocos profesores especializados. Para ello, 
se hace necesaria una m ayor inversión en los futuros profesores de teo lo
gía, p o r  m edio de cursos de posgrado y/o procesos de form ación perm a
nente, com o cursos intensivos y semanas teológicas. En la form ación de 
los futuros sacerdotes, especialm ente del clero diocesano, el curso de 
teología vive la tensión, que puede ser productiva, en tre  las exigencias de 
capacitación de los pastores, de carácter m ás práctico y a veces superfi
cial, y el necesario espacio para la reflexión sistemática, científica y crítica.

Com o práctica reciente, la teología para laicos se ha convertido en  un 
“boom” en  la Iglesia de América Latina. Presenta las formas m ás diversas, 
desde los cursillos de cultura religiosa, de carácter más práctico y pasto
ral, pasando p o r  semanas de reflexión, com o los cursos de verano del 
Cesep, hasta los cursos de teología académica. Cada vez m ayor núm ero 
de laicos se interesa en  la teología. Sin em bargo, faltan profesores y 
m onitores que conjuguen adecuadam ente el dom inio del con ten ido y 
una m etodología eficaz. U na tarea urgente consiste en form ar m ultiplica
dores de cursos de teología, además de constituir redes de com unicación 
en tre  las diversas experiencias, con el fin de enriquecer la calidad del 
contenido y didáctica de los cursos.
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7. Producción de teología pastora!y comunicación

U na form a de especializar de la tarea herm enéutica de la teología 
com prende la elaboración de lenguajes comprensibles y significativos para 
los diversos am bientes. La teología debe de am pliar su cam po de acción 
hacia un  público distinto del restringido círculo de seminaristas y raros 
estudiantes laicos. Conservando el necesario espacio para el estudio y la 
investigación, la teología pastoral, especialm ente, debe lanzar puentes de 
com unicación con grupos m inoritarios en el in terior de categorías mayo
res: jóvenes, científicos, com unicadores, m ilitantes políticos, trabajado
res rurales, técnicos y ejecutivos de em presas, artistas, deportistas, agen
tes de pastoral popular y de clase m edia, etc. #

O tra  concretización de la tarea herm enéutica consiste en  la reela
boración de la teología para las masas. Con raras excepciones, existe poco 
m aterial teológico producido para el gran público: Es bastante difícil ates
tiguar si una determ inada interpretación es consecuente en sus afirm a
ciones y contribuye al crecim iento del sentido com ún de  los fieles (“sensus 

Jidelium”). Los conceptos clave teológicos siguen siendo para la mayoría 
de los cristianos laicos los m ism os de siem pre. Se hacen anacrónicos o se 
m antienen  p o r  inercia, a la espera de  que llegue algo m ejor. Así ocurre 
con la percepción sobre el pecado, la gracia, la salvación, la im agen de 
Dios, el juicio y la vida después d e  la m uerte , etc. La vulgarización (difu
sión y  simplificación) de la teología exige, sin em bargo, el dom inio de 
m uchos factores, tales com o el lenguaje de com unicación de masas, r e 
cursos gráficos e  imágenes, libertad y osadía para crear expresiones e 
imágenes originales, no usuales.

El t e ó l o g o  y la  c o m u n ic a c ió n
“ La teología latinoamericana busca la audiencia de las multitudes que nunca han 
oído la palabra de la Iglesia. En un continente de aplastante mayoría de bautiza
dos, hay inmensas multitudes que nunca han escuchado la voz de la Iglesia. 
Campesinos, habitantes de barrios marginados, intelectuales, estudiantes, una 
pequeña minoría de ellos ha escuchado alguna vez a la Iglesia que les habla. Sin 
embargo, la Iglesia no les habla en su lenguaje, no la han entendido o entendieron 
otra cosa. La teología de hoy busca la palabra viva que suscite interés, despierte 
atención, haga nacer la inquietud. Una palabra al servicio de la evangelización.
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El teólogo es el hombre de la comunicación en la iglesia. Lleva consigo un lengua
je religioso típicamente cristiano, resultado de una larga historia. Conoce cente
nares de palabras y sabe usarlas. Cuando habla, hace que la lengua de la Iglesia 
circule.

Los teólogos son agentes de comunicación: actúan en el doble plano de los cris
tianos que se convierten a su vocación y del mundo que está a la espera de una 

-palabra comprensible. No son los conductores de la evangelización sino sola
mente los especialistas en palabras. Sin embargo, no se evangeliza solamente con 
palabras. El Evangelio es llevado por peponas vivas, en las que la vida, los hechos 
y los comportamientos aclaran las palabras. Los discursos, las intervenciones, los 
llamamientos reciben su fuerza de la persona. Los evangelizadores son personas 
comunes que viven intensamente el Evangelio. Se encuentran entre los pobres en 
América Latina y los que con ellos se solidarizan.

El conocimiento de un lenguaje no da a los teólogos el don del Evangelio. Sin 
embargo, su misión es importante para articular, organizar desde dentro una so
ciedad cristiana, una comunidad cristiana orientada a la evangelización. La teolo
gía es el vínculo de unión entre los evangelizadores y el mundo que evangelizan, 
entre los propios evangelizadores y entre éstos y la tradición de la Iglesia de todos 
los tiempos” 0. Comblin, A forga da Palabra, Vozes, Petrópolis, 1986, pp. 382, 
387, 392s).

BARTHOLOMÁUS, W ., “ La comunicación en la Iglesia”, en: Concilium 131 (1978), 124- 
137.

GRARESCHI, P. A., “Inform atizado, com unicado e evangelizado inculturada”, en: M.
Fabri dos Anjos (ed.), Inculturagao. Desafios de hoje, Vozes-Soter, 1994, pp. 175-196. 

MCFAGUE, S., Modelos de Dios. Teología para una era ecológica y  nuclear, Sal Terrae, 
Santander, 1994, pp. 26-107.

8. Articulación con ¡a pastoral y  la espiritualidad

Ya se indicaron en  el capítulo sexto los elem entos im prescindibles 
para la provechosa relación entre  teología y pastoral, teología y espiritua
lidad. Indudablem ente, hay un  inm enso cam ino p o r delante. Tal vez la 
realización de esta tarea específica sea la clave de la vitalidad de la com u
nidad eclesial, especialm ente en  este cam po, en  el que se p ide un  nuevo 
ardor m isionero.

La tarea de articular la teología con la pastoral exige la realización de 
una m ayor producción teológica en  el nivel pastoral, con m ayor cercanía
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a las cuestiones existenciales, religiosas y práctico-transform adoras, que 
hoy afectan a los cristianos, especialm ente a los laicos. Adem ás, exige un 
lenguaje teológico con m ayor “pathos”, que transm ita vigor y pasión para 
la evangelización, y selección y distribución de los contenidos más signi
ficativos para la com unidad eclesial.

La creciente aproxim ación de la teología a la espiritualidad facilita 
tan to  el redescubrim iento de  la dim ensión anagógica de la reflexión sis
tem ática sobre la fe, com o la necesaria conservación del aspecto intelec
tual, “razonable” de la expresión de la experiencia de Dios. Sobre todo 
hoy, con el creciente m isticism o, la religiosidad corre  el peligro de p e r
derse en  irracionalidades, subjetivismos o incluso enredarse en  funda- 
m entalism os. La espiritualidad da sabor a la teología, le devuelve su dina
m ism o in terno, pneum ático, “de la fe que busca com prender” . A su vez, 
la teología confiere lucidez a la espiritualidad, le da parám etros de com 
prensión  e in terpretación de la experiencia religiosa.

O r a c ió n  y  te o lo g ía
"La teología no es la ciencia de un objeto que le permanece extraño o indiferente. 
Es, mucho más, sabiduría, conocimiento que se une a la experiencia placentera y 
amante, iluminación que viene del fundamento e irrumpe en la búsqueda y  la abre 
a la profundidad de Dios. Es la "actio" del Espíritu y la "passio" de la criatura y, 
precisamente en cuanto tal, se convierte también en acción del hombre y pasión 
del Misterio, que entra en la humildad de las palabras humanas.

La teología nace de la oración, se nutre de ella y a ella conduce. Mientras para el 
cristiano la oración es puro permanecer en Dios por la gracia liberadora acogida 
del don que viene de lo alto, la teología encuentra en la experiencia de la oración 
la vivencia de lo que está llamada a pensar. A l orar en Dios, en el Espíritu por el 
Hijo al Padre, y  no a un Dios extraño y lejano, se entra en el misterio mismo del 
encuentro entre éxodo y adviento, que la teología quiere llevar a la palabra.

La teología vive de la oración, alimentándose siempre de nuevo en ella mediante la 
escucha obediente de la palabra del adviento: orando, el teólogo se conforma con 
Cristo, con su misterio de eterna acogida del amor fontal. La teología, pensamien
to reflexivo de la fe, tiene necesidad constitutiva de la oración. En fin, la teología 
conduce a la oración. Como pensamiento del encuentro con la iniciativa del amor 
del Dios vivo, al orar, se abre a las sorpresas del Altísimo y , conoce siempre nue
vos comienzos, en la experiencia vivificadora de la escucha religiosa de la palabra 
santa. Y como la experiencia de orar en Dios es por excelencia la liturgia, puede 
decirse que la teología nace de la liturgia, vive de ella, desemboca en ella. En la
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liturgia, el discurso teológico se convierte en himno: en la teología, el canto litúr
gico se convierte en discurso, razonamiento y diálogo” (B, Forte, ñ  teología como 
companhia. memoria e profecía, Paulinas, Sao Paulo, 19 9 1, pp. 195-198).

CATTIN, Y., “La regla cristiana de la experiencia mística”, en: Concilium 2 54  (19 94 )  
13-31.

FORTE, B., La teología como compañía, memoria y  profecía, Sígueme, Salamanca, 1990, pp. 
203-213 (cap. 12: Epíclesis y doxología).

C onclusión

La teología es una ciencia fascinante. Sus protagonistas, lejos de verse 
paralizados p o r un  saber anacrónico y rígido, sienten en sí m ism o los 
llam am ientos del Espíritu a colaborar en  la gran tarea de  repensar y 
reinventar la fe cristiana, en continuidad con la T radición viva de la Igle
sia. Al in terio r d e  esta m isión, algunas funciones específicas aparecen en  
el horizonte del teólogo con cierta urgencia. O tras serán las de siem pre. 
Lo que im porta es responder a ellas, con cuerpo y  alma, con inteligencia 
y corazón.

El teólogo, com o dice C. Boff, es un  arquitecto, pues reorganiza el 
m aterial teológico hasta que llega a ser una construcción orgánica. Con 
su creatividad y com petencia, contribuye a que la com unidad eclesial 
haga su m orada en  diferentes contextos socio-históricos y culturales. 
Cada casa tendrá  su form a y su patrón, pero  será el m ism o hogar, donde 
se vive la fraternidad y se anuncia la Buena Noticia.

DINÁMICA

C o m e n ta r  d u ra n te  5 m in u to s  alguna d e  las tesis s igu ien tes d e sp u és  d e  p e n sa r
las 15 m in u to s  e n  p a rticu la r y  15 m in u to s  en  g ru p o s  de dos.
1. La ta rea  h e rm e n é u tic a  p re su p o n e  e n  A m érica  L atina el co n o c im ien to  de  

n u e s tra  rea lid ad  p lu ricu ltu ra l, so lidaridad  é tic a  co n  los e m p o b rec id o s , c o n 
tin u id ad  c o n  la g ran  T ra d ic ió n  d e  la Iglesia y  creativ idad .
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Conclusión

El lector acaba de concluir el viaje in troductorio  po r el continente de la 
teología. Algunos rincones le dejaron seguram ente la im presión de que 
ya eran conocidos m ediante su experiencia cristiana. O tros tuvieron la 
novedad de tierras aún no visitadas. Ahora podrá respirar hondo el aire 
de la teología que va a oxigenar sus pulm ones en los próxim os años.

La salud teológica va a depender de la pureza de los aires teóricos que 
se respiren, de la com plexión física del organismo, del cultivo ecológico 
del am biente de estudios, del cuidado diario de la coherencia entre teo
logía y vida. Las preguntas se suscitarán, b ien  em polvando los ojos del 
estudiante, b ien  atrayendo su atención, o atorm entándolo con su im per
tinencia.

Estudiar es siem pre una aventura. Estudiar teología es lanzarse al jue
go más arriesgado, ya que se trata  del valor m áxim o de nuestra existencia: 
su sentido trascendente. N o se trata de arañar la periferia de la vida sino 
de llegar a la m édula m ism a de nuestra  existencia.

El riesgo y la fascinación cam inan juntos. Si la postm odem idad ame
naza con  opacar la capacidad de osadía y de maravillarse de las personas, 
el estudiante de teología está llamado a sobreponerse a esta coyuntura. 
Sin entusiasm o, sin valor, sin audacia no  se penetra en  el universo de la 
teología. Pero, p o r o tro  lado, se requiere tam bién hum ildad y docilidad 
ante la fuerza provocadora de la palabra de Dios para adentrarse en el 
m isterio.

El estudio de la teología se realiza con  inteligencia, corazón y com
prom iso. La inteligencia, con el “esprit degéometrie” (Descartes), busca luz

KQ



para una fe que participa de la firmeza de la gracia y fundam ento divinos, 
y de  la fragilidad y pequeñez dé nuestra m ente. El corazón, a su vez, 
penetra la teología p o r  el lado de la intuición, del “esprit definesse” (Pascal). 
Sobre todo  en  Am érica Latina, el “esprit de pratíque” (Marx) sitúa a la 
teología en  el m arco de la realidad social. Con el espíritu de D escartes, 
Pascal y M arx paseará el estudiante de  teología p o r los amplios rincones 
del continente teológico durante los años de estudio. D e este m pdo ali
m entará su m ente, corazón y práctica, en un p rim er m om ento , para ser, 
en un segundo m om ento , luz, sabor y  acción para los/las c o m p a ñ e r o s / a s  
de cam ino.

Vale la pena gastar algunos años de vida en este estudio. Si, p o r  un 
lado, se sobrecarga uno de horas de trabajo, p o r  otro , se experim enta la 
pesada levedad del m isterio, la clara obscuridafd de  lo trascendente, la 
libertad exigente del Dios revelador. No sale uno im pune e intocado del 
estudio de la teología, Él que lo haya realizado, no  es el m ism o que el que 
lo inició.
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